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UMBANDA, QUEM ES?
Por Elcy Barbosa

- Quem sou? E dificil determinar.
Sou a fuga para alguns, a coragem para outros.

Sou o tambor que ecoa nos terreiros, trazendo o som das selvas e das senzalas. Sou o cantico
que chama ao convivio seres de outros planos.

Sou a senzala do Preto-velho, a ocara do Bugre, a cerimonia do Pajé, a encruzilhada do Exu, o
jardim da Ibejada, o ioga do Hindu e o orun dos Orixas.

Sou o café amargo e o cachimbo do Preto-velho, o charuto do Caboclo e do Exu; o cigarro da
Pomba-gira e o doce do Ibejé.

Sou a gargalhada da Rosa caveira, o requebro da Maria Padilha, a seriedade do Seu Marabo.

Sou o sorriso e a meiguice de Maria Conga e de Pai José; a traquinagem de Mariazinha, Riso-
tinho, Jodozinho e a sabedoria do Caboclo Tupinamba.

Sou o fluido que se desprende das maos do médium levando a satde e a paz.

Sou o isolamento dos orientais, onde o mantra se mistura ao perfume suave do incenso.

Sou o Templo dos sinceros e o teatro dos atores.

Sou livre. Nao tenho Papas.

Sou determinada e forte.

Minhas forcas? Elas estdo no homem que sofre e que clama por piedade, por amor, por caridade.
Minhas forgas estdo nas entidades espirituais que me utilizam para seu crescimento.

Estdo nos elementos. Na dgua, na terra, no fogo € no ar; na pemba, na cuia, no mandala do
ponto riscado.

Estao finalmente na tua crenga, na tua fé, que ¢ o elemento mais importante na minha alquimia.

Minhas forgas estdo em ti, no teu interior, 14 no fundo, na ultima particula da tua mente, onde
te ligas ao Criador.

Quem sou?

Sou a humildade, mas cres¢o quando combatida.

Sou a prece, a magia, o ensinamento milenar, sou cultura.

Sou o mistério, o segredo, sou 0 amor € a esperanca. Sou a cura. Sou de ti. Sou de Deus.
Sou Umbanda. S isso.

Sou Umbanda.



RESUMO

O presente trabalho tem como objetivo realizar uma revisao bibliografica sobre a Umbanda a
partir de uma perspectiva histdrica e socioldgica, com o intuito de ressaltar seu carater multi-
cultural. A relevancia desse trabalho se refere a possibilidade de abrir um espago de debate para
as tematicas que envolvem a cultura brasileira e a cultura das chamadas “minorias”, em especial
a Umbanda, como uma expressao da cultura popular, ainda tdo discriminadas, no debate aca-
démico e na sociedade geral. Abordamos os conceitos e concepgoes fundamentais para a com-
preensdo dessa nova religido enquanto manifestacao da cultura popular, como trabalho, teleo-
logia, subjetividade e cultura como constituintes do ser social. Depois apresentamos um breve
histérico do Brasil para contextualizar o seu carater de pais colonizado, que resulta no encontro
de diferentes culturas étnicas. Por fim, apresentamos o carater da Umbanda como uma religido
genuinamente brasileira e a sua contribui¢do da Umbanda para a cultura popular brasileira e,

especialmente, carioca.

Palavras-chave: Umbanda, religido, historia, cultura, resisténcia.



10
ABSTRACT

The present work aims to carry out a bibliographical review about a Umbanda from a historical
and sociological perspective, in order to emphasize its multicultural character. The relativity of
this work refers to the possibility of opening a space for debate on themes that involve Brazilian
culture and the culture of so-called "minorities", especially Umbanda, as an expression of po-
pular culture, still so discriminated without academic debate. Mico and in the general society.
We approach concepts and fundamental concepts for a rehearsed understanding of this new
religion, such as work, teleology, subjectivity and culture as constituents of the social being.
Then we present a brief history of Brazil to contextualize its character as a colonized country,
which results in no encounter of different ethnic cultures. Finally, we present the Umbanda as
arelatively Brazilian religion and its contribution from Umbanda to a popular Brazilian culture,

especially Rio.

Keywords: Umbanda, religion, history, culture, resistance.
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INTRODUCAO

O presente trabalho tem como objetivo realizar uma revisao bibliografica sobre a Um-
banda a partir de uma perspectiva historica e socioldgica, com o intuito de ressaltar seu carater
multicultural, enquanto religido endégena. De acordo com Ortiz (1999), o conceito de religido
endogena reflete a capacidade dos principais atores do Movimento Umbandista de superarem
o sincretismo espontineo’ e promoverem uma sintese brasileira a partir das diversas religides e

cultos que existiram no Brasil em 400 anos de colonizacao.

A relevancia desse trabalho se refere a possibilidade de abrir um espaco de debate para
as tematicas que envolvem a cultura brasileira e a cultura das chamadas “minorias”, em especial
a Umbanda, como uma expressdo da cultura popular, ainda tdo discriminadas, no debate aca-
démico e na sociedade geral. O objetivo € langar luz as questdes que modulam modos de ser,
pensar e agir, envolvendo praticas culturais e religiosas a partir de uma determinada ética e
moral especificas, que, porém, convivem no interior da sociedade moderna e, portanto, nao

deixam de refletir suas contradic¢oes.

Entendemos que esse trabalho ¢ importante para o Servigo Social, pois, além das ques-
toes ja citadas, a religido ¢ um aspecto da cultura desvalorizado pela categoria, apesar de tal

desvalorizagdo ir contra os principios fundamentais do codigo de ética da profissao.

Quando defendemos a liberdade e as demandas politicas a ela inerentes; os direitos hu-
manos, sociais, politicos e civis da classe trabalhadora; a ampliacdo, consolidagao e aprofunda-
mento da cidadania, da democracia e da socializagdo da politica; a garantia do pluralismo e o
incentivo do respeito a diversidade; e, principalmente, a eliminagdo de todas as formas de pre-
conceito e discrimina¢do, a participagdo de grupos socialmente discriminados € a discussdo
das diferencas, portanto, dizemos que precisamos valorizar e legitimar este aspecto da cultura
popular, pois numa sociedade capitalista alienante, a religido € necessaria como estratégia de

sobrevivéncia e resisténcia.

A motivacdo da escolha desta tematica a partir do meu envolvimento pessoal com a
Umbanda e o notavel contraste entre a discriminagdo ¢ um fascinio curioso na academia sobre

minha escolha religiosa. Além do incrivel desconhecimento de pesquisadores da area da cultura

1 E importante destacar que de forma alguma entendemos o sincretismo espontineo como algo que surge do nada,
como um processo natural, sem conflitos ou correlagdes de forga durante a histéria. Entendemos como espontaneo
o sincretismo que ocorre sem uma imposi¢do violenta, de forma processual, sem um critério seletivo pensado
estrategicamente para a aceitagdo social.
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sobre as religides populares, inclusive do Candomblé, que ja ¢ uma religido com muitas pes-
quisas na area. Sobre a Umbanda, a partir de uma pesquisa ao Banco de Teses e Dissertagdes
da CAPES, percebemos um grande aumento de trabalhos nas tltimas décadas, porém ainda em
pequenos numeros: dois entre 1988 e 1989, trinta e trés durante a década de 1990, cem durante
a década de 2000, duzentos e dezesseis nos ultimos sete anos — totalizando 351 trabalhos em
trés décadas — e, dentre eles, apenas quatro no Servigo Social durante todo esse periodo, o que

trouxe uma grande dificuldade em encontrar fontes marxistas para a realizag@o desse trabalho.

Desde que identifiquei a falta de trabalhos sobre a tematica e a reagdo surpreendente da
academia em relacdo a minha experiéncia religiosa, quis escrever sobre a Umbanda. Entretanto,
ndo imaginava ser possivel. Fiz um grande esfor¢o explorando outras areas do Servigo Social,
porém, a longa e cansativa trajetoria universitaria trouxe uma excessiva exaustdo mental, que
escrever um trabalho dessa magnitude exigiria uma tematica que trouxesse um verdadeiro in-
teresse para estudar e escrever. Dessa forma, precisava fazer funcionar a ideia de escrever sobre

a Umbanda. Comecei a pesquisar trabalhos na area e tracei um plano de pesquisa.

A partir disto, enfrentei minha maior dificuldade nesse processo: encontrar uma orien-
tagdo que aceitasse trabalhar com a tematica. O que me fez entender que a escolha do orientador
nao pode ser baseada em afetividade, como tentei fazer inicialmente, ¢ me trouxe muita satis-
fagdo encontrar apoio e orientagdo onde menos esperava. Faltando apenas cinco meses para
entregar o trabalho, busquei uma professora de cultura, hoje minha coorientadora, e consegui-
mos dar um formato académico as minhas ideias e ver que esse projeto era possivel. Passei um
tempo escrevendo sem orientacdo e faltando apenas quatro meses, minha orientadora se ofere-

ceu para a tarefa. E assim, com apenas quatro orientagdes, construi esse trabalho.

No primeiro capitulo abordamos os conceitos e concepcdes fundamentais para a com-
preensdo dessa nova religido enquanto manifestagdo da cultura popular. Discutimos os concei-
tos de trabalho, teleologia e subjetividade como constituintes do ser social, com o objetivo de
destacar a relagdo dialética entre estes conceitos e a produgdo da cultura, que também ¢ concei-

tuada e desenvolvida em seguida.

Depois apresentamos um breve historico do Brasil para contextualizar o seu carater de
pais colonizado, que resulta no encontro de diferentes culturas étnicas, propiciando a miscige-
nacao e um sincretismo entre suas religiosidades, refletindo, mais tarde, no surgimento de uma
nova religido: a Umbanda. Também fazemos uma breve apresentacdo de como a religido se

estrutura socialmente e espiritualmente, suas crengas, praticas e algumas de suas lendas.
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Por fim, apresentamos o carater da Umbanda como uma religido genuinamente brasi-
leira, anunciada por seu suposto fundador, Z¢lio de Moraes, em 15 de novembro de 1908, em
Sao Gongalo/Niter6i — RJ, disseminada a partir da década de 1930, especialmente apds a fun-
dagdo da Federagdo Espirita de Umbanda (1939) e ao 1° Congresso Brasileiro do Espiritismo
de Umbanda (1941), apresentando todo o seu processo de luta por legitimagdao em uma socie-
dade recentemente urbanizada e industrializada, apesar do preconceito e opressao da classe do-
minante e do Estado ditador de Vargas. E finalizamos demonstrando também a contribui¢do da

Umbanda para a cultura popular brasileira e, especialmente, carioca.



SOU EXU

Por Jorge Amado

Nao sou preto, branco ou vermelho

Tenho as cores e formas que quiser

Nao sou diabo nem santo, sou exu!

Mando e desmando, trago e risco, fago ¢ desfaco
Estou e nio vou, tiro € ndo dou

Sou exu

Passo e cruzo, trago, misturo e arrasto o pé

Sou reboligo e alegria

Rodo, tiro e boto, jogo e fago fé

Sou nuvem, vento e poeira

Quando quero, homem e mulher

Sou das praias e da maré

Ocupo todos os cantos

Sou menino, avd, maluco até

Posso ser Jodao, Maria ou José

Sou o ponto do cruzamento

Durmo acordado e ronco falando

Corro, grito e pulo, faco filho assobiando

Sou argamassa de sonho, carne e areia

Sou a gente sem bandeira

O espeto, meu bastao

O assento? O vento!

Sou do mundo, nem do campo, nem da cidade
Nao tenho idade

Recebo e respondo pelas pontas, pelos chifres da nagao
Sou exu

Sou agito, vida, acao

Sou os cornos da lua nova, a barriga da rua cheia!
Quer mais? Nao dou.

Nao t6 mais aqui!

15
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1. CONSIDERACOES CONCEITUAIS SOBRE A FORMACAO SOCIALE
HISTORICA DO BRASIL: A constituicdo da cultura

O tema da cultura e da identidade nacional no Brasil ¢ um debate antigo, porém perma-
nece atual, pois ¢ o que fundamenta e estrutura toda e qualquer tematica em torno do que ¢

nacional. Para discutir Umbanda, uma religido brasileira, nao seria diferente.

Tao importante como os aspectos econdmicos (a producdo), politicos (o Estado), so-
cial (a sociedade civil e as classes sociais) ¢ o estudo da cultura. Definimos cultura
como todas as manifestacdes e criagdes do homem, quer em seus aspectos materiais,
quer em seus aspectos intelectuais e artisticos (OLIVEIRA, 2008, p. 16).

Para isso, iniciamos apresentando a discussdo da origem e constituicdo do ser social,
abordando os conceitos de trabalho, teleologia e subjetividade, a fim de destacar a relagdo dia-
1ética entre os conceitos apresentados e a producdo da cultura, pois entendemos ser importante

para conceituar a cultura como pretendemos.

1.1. Constituicio do ser social na teoria marxiana

Durante milénios, os animais sobreviveram através de sua capacidade de se adaptar a
natureza, transformando-a quando necessario a fim de se adaptar as suas necessidades. Desde
suas garras, dentes afiados, cascos duros, venenos, até esconderijos e casas como das formigas,

abelhas, coelhos e tatus; represas como dos castores, colmeias das abelhas, entre outros.

Entretanto, o ser humano, diferente dos outros animais, ¢ dotado de mais que apenas
programacao biologica instintiva de sobrevivéncia. O que o diferencia dos outros animais € o

constitui como um ser social sao dois fendmenos centrais: feleologia e subjetividade.

Porque o homem, diferente do animal que € o seu corpo, ftem o seu corpo. Ndo é o
corpo que o faz. E ele que faz o seu corpo. E verdade que a programacio bioldgica
ndo nos abandonou de todo. As criancinhas continuam a ser geradas e a nascer, na
maioria das vezes perfeitas, sem que os pais ¢ as maes saibam o que esta ocorrendo 1a
dentro do ventre da mulher. E ¢ igualmente a programacio biologica que controla os
hormonios, a pressao arterial, o bater do coragao... De fato, a programagao biologica
continua a operar. Mas ela diz muito pouco, se ¢ que diz alguma coisa, acerca daquilo
que iremos fazer por este mundo afora. O mundo humano, que ¢ feito com trabalho e
amor, ¢ uma pagina em branco na sabedoria que nossos corpos herdaram de nossos
antepassados (ALVES, 1981, p. 17).

Para conceituar cultura, assim como teleologia e subjetividade, ¢ interessante discutir a

categoria trabalho apresentada por Karl Marx (2017)2, pois 4 medida que nos coloca no centro

2MARX, K. O Capital: critica da economia politica; livro I; cap. 5: O processo de trabalho.
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da questao dos homens produzindo em sociedade, também nos coloca frente as respostas tam-
bém produzidas socialmente para o que consideramos fundamental para a reproducao das rela-

¢Oes sociais.

O trabalho ¢ muito mais do que apenas um elemento teérico da Economia Politica e das
Ciéncias Sociais, ele é realmente uma categoria, que, para além de imprescindivel para entender
o modo de producao capitalista, ¢ também, e principalmente, a categoria fundante do ser social.
Isto é, o trabalho ¢ a base do modo de ser do ser humano e da sociedade, da relagao do homem
com a natureza ¢ com a humanidade, “categoria central para a compreensao do préprio feno-

meno humano-social” (NETTO e BRAZ, 2012, p. 41).

O trabalho ¢, por defini¢do, a atividade do ser humano de transformar a natureza (ma-
téria-prima) em produtos que supram suas necessidades, sejam elas objetivas ou subjetivas, ¢

a acdo transformadora do ser social através de sua interagdo com a natureza.

As condigdes materiais de existéncia e reproducdo da sociedade — vale dizer, a satis-
fagdo material das necessidades dos homens e mulheres que constituem a sociedade —
obtém-se numa interacdo com a natureza: a sociedade, através dos seus membros,
transforma matérias naturais em produtos que atendem as suas necessidades. Essa
transformacao € realizada através da atividade a que denominamos trabalho NETTO
e BRAZ, 2012, p. 42).

Como falamos, todos os animais realizam atividades que transformam a natureza para
atender as suas necessidades. Porém, para os outros animais, estas atividades sdo determinagdes
de sua heranca genética, isto €, s3o executadas instintivamente, numa relacao imediata com a
natureza em resposta a uma necessidade basica de sobrevivéncia, ndo sao pensadas ou planeja-

das previamente. O que chamamos aqui de trabalho ¢ diferente destas atividades.

O trabalho ¢, antes de tudo, um processo entre 0 homem e a natureza, processo este
em que o homem, por sua propria acdo, medeia, regula e controla seu metabolismo
com a natureza. Ele se confronta com a matéria natural como com uma poténcia na-
tural. A fim de se apropriar da matéria natural de uma forma 1itil para sua propria vida,
ele pde em movimentos as forgas naturais pertencentes a sua corporeidade: seus bra-
¢os e pernas, cabega e maos. Agindo sobre a natureza externa ¢ modificando-a por
meio desse movimento, ele modifica, a0 mesmo tempo, sua propria natureza. Ele de-
senvolve as poténcias que nela jazem latentes e submete o jogo de suas forcas a seu
préprio dominio. Nao se trata, aqui, das primeiras formas instintivas, animalescas, do
trabalho (MARX, 2017, p. 255).

O trabalho, como diz Netto e Braz (2012), rompeu com o padrao natural das atividades
dos animais, portanto, “o trabalho ndo se opera com uma atuacdo imediata sobre a matéria
natural” e “ndo se realiza cumprindo determinagdes genéticas™ (p. 42-43). Ao contrario, para se

caracterizar trabalho, além das caracteristicas acima, € necessario o uso de instrumentos, habi-
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lidades e conhecimentos adquiridos mediante aprendizado e, principalmente, a chamada capa-
cidade teleolégica®. Sendo assim, conclui-se que o trabalho ¢ uma atividade exclusiva dos seres

humanos.

E quando nos perguntamos sobre a inspirag@o para estes mundos que os homens ima-
ginaram e construiram, vem-nos o espanto. E isto porque constatamos que aqui, em
oposi¢ao ao mundo animal onde o imperativo da sobrevivéncia reina supremo, o corpo
janao tem a tltima palavra. O homem ¢é capaz de cometer suicidio. Ou entregar o seu
corpo a morte, desde que dela um outro mundo venha a nascer, como o fizeram muitos
revolucionarios (ALVES, 1981, p. 17-18).

A teleologia (de telos, que, em grego, significa fim, propdsito) ¢ a capacidade do ser
humano de idealizar o produto final de seu trabalho antecipadamente e, assim, planejar a ativi-
dade necessaria para realiza-lo. Sem ela, o trabalho ndo se realiza, pois ¢ esta capacidade que
diferencia a atividade humana da categoria trabalho da atividade realizada pelos demais animais

instintivamente para sobreviver.

Um incomensuravel intervalo de tempo separa o estagio em que o trabalhador se apre-
senta no mercado como vendedor de sua propria forca de trabalho daquele em que o
trabalho humano ainda nio se desvencilhou de sua forma instintiva. Pressupomos o
trabalho numa forma em que ele diz respeito unicamente ao homem. Uma aranha exe-
cuta operacdes semelhantes as do teceldo, € uma abelha envergonha muitos arquitetos
com a estrutura de sua colmeia. Porém, o que desde o inicio distingue o pior arquiteto
da melhor abelha ¢é o fato de que o primeiro tem a colmeia em sua mente antes de
construi-la com a cera. No final do processo de trabalho, chega-se a um resultado que
ja estava presente na representacdo do trabalhador no inicio do processo, ou seja, um
resultado que ja existia idealmente (MARX, 2017, p. 255-256).

Vamos usar um exemplo para diferenciar o animal do homem para atender a uma neces-
sidade biologica objetiva. Um animal comum, ao sentir fome, usara seu faro ou sua capacidade
de caca para buscar o alimento mais proximo e ird consumi-lo de forma imediata e crua. O ser
humano, ao sentir fome, pensara na comida que quer comer, verificard sua disponibilidade, ira
cozinha-la e, ainda, ira consumi-la através de talheres ou similares. A alimentagdo € uma neces-

sidade objetiva, isto €, uma necessidade de subsisténcia.

A partir de reflexdes marxianas, que diz que € a vida que determina a consciéncia e nao
o contrario®, entendemos a subjetividade como a consciéncia intima humana formada a partir
de como se compreende o mundo em que se desenvolve socialmente, isto €, consciéncia com-

posta de sentimentos, emogdes € pensamentos construida a partir das relagdes sociais.

3 Como j4 dissemos, o trabalho é uma categoria imprescindivel na compreensio da ontologia do ser social e na
analise do modo de producdo capitalista. Portanto, ndo € possivel abordar aqui todas as consideragdes necessarias
para compreender a categoria. Apenas apresentamos aqui suas caracteristicas basicas a fim de elucidar conceitos
necessarios na discussdo da religido, como subjetividade e teleologia. Para ver mais sobre a categoria trabalho, ler
MARX (2017) e NETTO e BRAZ (2012).

4 MARX, Karl. Para a critica da economia politica: salario, prego € lucro. Prefacio.
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Na produg@o social da propria vida, os homens contraem relagdes determinadas, ne-
cessarias e independentes de sua vontade, relagdes de produgéo estas que correspon-
dem a uma etapa determinada de desenvolvimento das suas for¢as produtivas materi-
ais. A totalidade dessas relagdes de producdo forma a estrutura econdmica da socie-
dade, a base real sobre a qual se levanta uma superestrutura juridica e politica, e a qual
correspondem formas sociais determinadas de consciéncia. O modo de producao da
vida material condiciona o processo em geral de vida social, politico e espiritual. Nao
¢ a consciéncia dos homens que determina o seu ser, mas, ao contrario, é o seu ser
social que determina sua consciéncia (MARX, 1982, p. 25).

O ser social, que determina a consciéncia, estd condicionado historicamente a producao
de sua existéncia, que significa ndo apenas a sua producao econdmica, como também a produ-
¢ao e reprodugdo de meios necessarios a vida, seja em bens materiais ou imateriais, de elemen-
tos objetivos e subjetivos. Isto €, a subjetividade ndo ¢ um mero resultado das determinagdes
econdmicas e sociais, mas ¢ um componente indissocidvel do processo de formagdo da vida
humana enquanto ser social, pois ¢ impossivel pensar em objetividade sem uma correspondente
subjetividade. Para Chagas (2013), hd uma mediagdo entre a objetividade e subjetividade, isto
¢, sdo dois fatores que atuam ao mesmo tempo, como partes integrantes de uma totalidade social.
E “é nesse processo de autoconstru¢ao que se criam novas formas de objetivacao, que possibi-

litam, por sua vez, novas formas de subjetivacao” (CHAGAS, 2013, p. 65).

Precisamos ter em mente que o ser humano passou a controlar seu corpo e, consequen-
temente, suas necessidades biologicas. Ha4 muito tempo deixamos de comer imediatamente
quando sentimos fome, de dormir imediatamente quando sentimos sono e de fazer sexo imedi-
atamente quando temos vontade. Sdo as determinag¢des econdmicas e sociais, a subjetividade e
a teleologia, isto ¢, a capacidade do ser humano de idealizar e fazer planos a curto e longo prazo

que determinam quando e como as necessidades bioldgicas serdo atendidas.

E necessério reconhecer que toda a nossa vida cotidiana se baseia numa permanente
nega¢do dos imperativos imediatos do corpo. Os impulsos sexuais, os gostos alimen-
tares, a sensibilidade olfativa, o ritmo bioldgico de acordar/adormecer deixaram ha
muito de ser expressdes naturais do corpo porque o corpo, ele mesmo, foi transfor-
mado de entidade da natureza em criag@o da cultura. A cultura, nome que se da a estes
mundos que os homens imaginam e constroem, so se inicia no momento em que o
corpo deixa de dar ordens. Esta ¢ a razdo por que, diferentemente das larvas, abando-
nadas pela vespa-made, as criangas tém de ser educadas. Nao existe cultura sem edu-
cacdo. Cada pessoa que se aproxima de uma crianga ¢ com ela fala, conta estorias,
canta cangdOes, faz gestos, estimula, aplaude, ri, repreende, ameaga, ¢ um professor
que lhe descreve este mundo inventado, substituindo, assim, a voz da sabedoria do
corpo, pois que nos umbrais do mundo humano ela cessa de falar (ALVES, 1981, p.
18).
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1.2. Dos conceitos de cultura a cultura popular

A origem da palavra cultura ¢ do latim, que com as transformagdes do tempo tomou o
sentido de cultivo ou cuidado. Inicialmente adotado para o cultivo da lavoura, cuidado com o
crescimento natural. “Em todos os primeiros usos, cultura era um substantivo que se referia a
um processo: o cuidado com algo, basicamente com as colheitas ou com os animais” (WILLI-

AMS, 2007, p. 117).

A partir do século XVI, o sentido da palavra em referéncia ao cuidado com o cresci-
mento natural passou a incluir também o processo de desenvolvimento humano, isto ¢, o cui-
dado humano, “cultura das mentes”. A palavra como substantivo independente passou a ser
usada a partir do século XVIII, quando as palavras cultura e civiliza¢do passaram a ser usadas

como sindnimos.

A partir do século XIX, durante o romantismo, a palavra cultura passou a ser usada
como dominio dos valores humanos para fazer oposi¢ao ao carater mecanico dos processos de
trabalho da civilizagdo industrial e ao seu antigo sindnimo, civiliza¢do, como forma de enfatizar
a cultura dos povos e do folclore e distinguir o desenvolvimento humano do material, ou mate-
rial do espiritual. Isto €, o trabalho — necessidade objetiva — na industria passou a assumir um
carater desumanizante por sua mecaniza¢do, enquanto a cultura — necessidade subjetiva —, ao

contrario, constitui o processo humanizador, de realizag¢do espiritual.

O fato de, em especial ao longo do século XIX, a palavra [civilizagdo] ter adquirido
uma conotagdo imperialista (“civilizar os barbaros” era um mote que justificava a
conquista e a exploragio de outros povos) contribuiu para a virada de sentido. E nesse
processo que “cultura”, a palavra que designava o treinamento de faculdades mentais,
se transformou, ao longo do século XIX, no termo que enfeixa uma reacdo e uma
critica — em nome dos valores humanos — a sociedade em processo acelerado de trans-
formagdo (CEVASCO, 2008, p. 10).

Ainda de acordo com Cevasco (2008), assim como Williams (2007), em meados deste
século, a palavra cultura passou a tomar quatro sentidos possiveis: o sentido referente a agri-
cultura; o de desenvolvimento intelectual, espiritual e estético; um modo de vida especifico; e

o de obras e praticas intelectuais e artisticas.

Temos de reconhecer trés categorias amplas e ativas de uso (...): (i) o substantivo in-
dependente e abstrato que descreve um processo de desenvolvimento intelectual, es-
piritual e estético, a partir do S18%; (ii) o substantivo independente, quer seja usado de
modo geral ou especifico, indicando um modo particular de vida, quer seja de um

5518 se refere a século XVIIIL.
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povo, um periodo, um grupo ou da humanidade em geral (...); (iii) o substantivo inde-
pendente e abstrato que descreve as obras ¢ as praticas da atividade intelectual e, par-
ticularmente, artistica (WILLIAMS, 2007, p. 121).

Apesar de, na sociedade burguesa, a concep¢ao de cultura mais propagada, como ex-
pressdo do senso comum, seja obras e praticas intelectuais e artisticas eruditas, compreendemos
cultura como modo de ser, viver, pensar e agir de um povo, periodo, grupo ou humanidade em
geral, seja o processo geral ou o produto do processo, como produgdo de ideias, valores, normas,
artes e simbolos, isto €, diferentes maneiras de como determinados grupos sociais vao experen-
ciar historicamente essa capacidade transformadora e interpretativa do mundo. E uma das di-

mensdes da vida social, alinhada com a subjetividade do ser humano.

E particularmente interessante que, na arqueologia e na antropologia cultural, a refe-
réncia a cultura ou a uma cultura aponte primordialmente a producdo material, en-
quanto na histdria e nos estudos culturais a referéncia indique fundamentalmente os
sistemas de significa¢do ou simbolicos (WILLIAMS, 2007, p. 122).

Nossa concepgdo de cultura se refere essencialmente ao significado e a simbologia de
modos especificos de vida. Culturas especificas e variaveis, de diferentes nagdes e periodos,
também de grupos sociais € econdmicos no interior de uma nagao. Isto €, a cultura como ex-
pressao do modo de producao da existéncia humana em determinado tempo e espago. E numa
perspectiva de totalidade social, essa categoria ¢ imprescindivel para explicar alguns dos feno-
menos sociais aqui abordados, que nao podem ser explicados apenas pelo carater economico e

produtivo.

A cultura é o conjunto de objetos, institui¢des, conceitos, ideias, costumes, crengas e
imagens que distinguem cada sociedade. Todos esses elementos em permanente co-
municagdo: os conceitos e as ideias mudam as coisas e instituigdes; por sua vez, os
costumes ¢ as institui¢des mudam as ideias (PAZ, 1991, p. 119).

O homem, quando produz sua existéncia, em relagdo com outros homens, realiza sua
producao material e espiritual. Esta produgdo espiritual — a cultura — € uma atividade funda-
mental do ser social para estabelecer relacdes sociais, institui¢des e outras formagdes. E aqui
ndo estamos tratando de relagdes harmonicas, estamos destacando a luta de classes e a produgao
de conflitos sociais, muitas vezes imperceptiveis e sutis, porém, centrais para o desvelamento
da consciéncia e da possibilidade de emancipagdo, da chegada de uma “nova cultura”. Sendo

assim, todos os homens produzem cultura.

A cultura estd no ambito da superestrutura da sociedade, que, dialeticamente, mantém
uma relacdo de reciprocidade com a estrutura. Isto ¢, a estrutura ¢ o modo de producdo mate-

rial, onde se produz os meios de subsisténcia e a superestrutura ¢ o ambito social, das insti-
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tui¢oes familiares, religiosas, sociais, de lazer e cultura, onde os “grupos sociais tomam cons-
ciéncia do proprio ser social, da propria forca, das proprias tarefas, do proprio devir®”

(GRAMSCI, 1999, p. 388 apud MARTINS e NEVES, 2014, p. 79).

Em geral, a cultura pode ser dominante ou popular, isto ¢, pode ser uma cultura que se
produz e reproduz com o objetivo de manutencao da ordem social burguesa ou pode ser uma
cultura de carater popular que oferece elementos potencialmente emancipadores. O capital pos-
sui um carater civilizador. Nesse sentido, o uso da cultura ¢ da educagdao como mecanismo de

consolidagdao de manutengao da sua dominagao foi fundamental para cumprir esta fungao.

Nos diferentes periodos histdricos, cada classe social apresenta suas concepgdes de
mundo, que se expressam na acdo. Para tornar-se hegemonica, uma determinada
classe social impde limites as demais concepgdes existentes por meio de um amplo
processo pedagogico, ou seja, ela precisa utilizar estratégias pedagdgicas para buscar
adesdo das demais classes sociais. No decorrer do século XX, o capitalismo apresen-
tou projetos sociais e politicos que se transformavam de acordo com suas diferentes
fases. Em todas elas, cultura e educagdo foram partes imprescindiveis na produgéo e
reprodugdo desse modelo societario (MARTINS e NEVES, 2014, p. 76).

A discussdo sobre hegemonia se insere no contexto de ampliagdo das fungdes ético-
politicas do Estado no capitalismo monopolista. Nesse sentido, o Estado passa a ter um novo
carater de diregao cultural, politica, intelectual e moral das classes dominadas, através da adesao
espontanea do projeto politico e social capitalista. Portanto, hegemonia ¢ a lideranca de um

projeto social e politico a partir da conquista de um relativo consenso entre outros grupos sociais.

Para a conquista e a manutengdo da hegemonia do projeto dominante, o Estado assumiu
um papel de educador, se apropriando das tarefas de criar novos tipos de civilizacao e adequar
as massas populares, inclusive moralmente, a cumprir as necessidades do capital de continuo

desenvolvimento da producao.

Se a producdo de significados e valores constitui uma atividade primordial dos ho-
mens, o processo de socializa¢do ¢ educativo, mesmo porque este (...) processo edu-
cativo efetiva-se por intermédio de instituigdes como: a familia, as escolas, as igrejas,
as comunidades especificas e os locais especificos de trabalho e a midia. Por isso, as
institui¢des educacionais sdo imprescindiveis para que a classe dominante passe seus
valores, normas e principios, com o intuito de consolidar sua domina¢do (MARTINS
e NEVES, 2014, p. 78).

® Do latim devenire, é um conceito filosofico que se refere ao processo de mudangas efetivas pelas quais todo ser
passa; movimento permanente que atua como regra, sendo capaz de criar, transformar e modificar tudo o que existe;
essa propria mudanga. Passar a ser; fazer existir; tornar-se ou transformar-se (Fonte: Dicio - Dicionario Online de
Portugués).



23

A classe dominante, a partir de seus proprios valores culturais, cria uma cultura para as
massas, implementando socialmente seus valores e concepgoes, através de mecanismos de pro-
ducdo e divulgacdo de ideias — como a midia e a educagdo — para transformar o modo de pensar

e agir da sociedade como um todo.
Aprendemos, por exemplo, na escola ou na propaganda da TV, que “o Brasil ¢ um
cadinho democratico de ragas”. Que europeus, indios e negros contribuiram com suas
caracteristicas biologicas e culturais para formar a nagdo brasileira. Nao obstante, o
branco que se precavenha, pois “quando um negro ndo suja na entrada, ele suja na
saida”. Sabemos bem que “religido, cor ¢ politica ndo se discute”, pois cada um tem
a sua preferéncia. Mas “Deus ¢ brasileiro”, as nossas catedrais sdo catdlicas, aposto-

licas e romanas ¢ 0s nossos generais democraticos. “Paos ou paes, ¢ questdo de opi-
nides” (ARANTES, 2006, p. 12).

Desta forma, a educacao ¢ usada pela classe dominante como controle social e, conse-
quentemente, desvaloriza as experiéncias e expressdes culturais das massas, gerando uma di-
cotomia entre a cultura erudita e as experiéncias de vida da classe trabalhadora, pois, “embora
nos ensinem a ter um modo de vida refinado, civilizado e eficiente — numa palavra, ‘culto’ —

ndo conseguimos evitar que muitos objetos e praticas que qualificamos de ‘populares’ ponti-

lhem nosso cotidiano” (ARANTES, 2006, p. 12).

Samba, frevo, maracatu, vatap4, tutu de feijdo e cuscuz. Seresta, repente e folheto de
cordel. Congada, reisado, bumba-meu-boi, boneca de pano, talha, mamulengo e co-
lher de pau. Moringa e peneira. Carnaval e procissdo. Benzimento, quebrante, simpa-
tia e cha de ervas. Alguns numa regido, outros noutra, com sotaque italiano, japonés,
alemdo ou arabe, ou ainda de modo supostamente puro, tudo isso conhecemos muito
bem e com tudo isso convivemos com grande familiaridade (ARANTES, 2006, p. 12-
13)

A cultura popular esta longe de ser um conceito bem definido na academia. Ela € rode-
ada de diversas concepgdes e pontos de vista que variam desde uma cultura vulgar, sem qual-
quer tipo de valor intelectual para a sociedade, até a atribuicdo de uma cultura que representa

resisténcia contra a dominagao de classe.

Um espectro ronda os departamentos de literatura das universidades, da Australia ao
Alabama: os estudos culturais. Nas versdes mais horrorizadas, a nova disciplina veio
para destruir a alta literatura, transformando refinados amantes de um Shakespeare ou
de um Guimardes Rosa em fas de cultura pop e analistas de shopping centers. Na
versao apologética, ela veio para fazer a revolug@o e ndo deixar pedra sobre pedra nos
modos tradicionais de se fazer critica de cultura (CEVASCO, 2008, p. 7).

Esse desprezo em relagdo a tudo que ¢ identificado como “do povo” por parte daqueles
que se identificam como “catequizadores” do resto da sociedade, ndo se trata apenas do desco-
nhecimento da beleza e eficacia da cultura popular. Resultam, sobretudo, da contradi¢ao de
como sdo pensados e vivenciados o trabalho manual e intelectual. Visualizamos essa contradi-

¢do quando pensamos nas diferengas sociais entre um engenheiro e um pedreiro, uma estilista
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e uma costureira. Além da enorme diferenga de salario e formacao profissional, hd também uma
imensa discrepancia no prestigio e poder provindo de cada profissao. Isto ocorre porque ha uma
concepgdo generalizada de que o trabalho intelectual tem mais valor que o trabalho manual,
como se o saber fosse naturalmente dissociado do fazer. Sendo assim, associa-se automatica-

mente o que ¢ popular ao fazer desprovido de saber.

A partir desse ponto de vista dominante, consideram a cultura popular como uma outra
cultura, diferente da cultura dominante, construida através de elementos residuais do passado
que resistem a um processo “natural” de deterioragdo. Justificando, por isso, a tarefa de recons-
trugdo da cultura popular que atribuem a si mesmos. “O que ¢ identificado e escolhido como
elemento constitutivo das tradigdes nacionais € recriado segundo os moldes ditados pelas elites
cultas e, com nova roupagem, desenvolvido, digerido e devolvido a todos os cidaddos (ARAN-
TES, 2006, p. 18), numa tentativa de aceitar a recorréncia e a importancia simbdlica da cultura

popular sem comprometer a hegemonia da cultura dominante.

Quando se fala em cultura popular, ndo enquanto manifestacdo dos explorados, mas
enquanto cultura dominada, tende-se a mostra-la como invadida, aniquilada pela cul-
tura de massa e pela industria cultural, envolvida pelos valores dominantes, pauperi-
zada intelectualmente pelas restricdes impostas pela elite, manipulada pela folcloriza-
¢do nacionalista, demagoégica e exploradora, em suma, como impotente em face da
dominagdo e arrastada pela poténcia destrutiva da alienagio (CHAUI, 2014, p. 177).

Ao tentar reproduzir praticas culturais supostamente congeladas no tempo e espago,
acaba-se por produzir versdes tdo modificadas a ponto de se tornarem outras, muitas vezes es-
tereotipadas, nas quais os eventos sociais produzidos tentam tornar uma pratica cultural de to-
dos, isto €, patrimdnio cultural nacional e, a0 mesmo tempo, cultura de ninguém, visto que nao

ha quem realmente se reconheca naquela pratica transfigurada.

A produgdo empresarial da arte “popular” — qualquer que seja a orientacao ideologica
e politica de seus responsaveis — retira-lhe duas dimensdes sociais fundamentais. Al-
terando data, local de apresentagdo e a propria organiza¢do do grupo artistico, ela
transforma em produto terminal, evento isolado ou coisa, aquilo que, em seu contexto
de ocorréncia, é o ponto culminante de um processo que parte de um grupo social e a
ele retorna, sendo indissociavel da vida desse grupo. Os gestos, movimentos ¢ pala-
vras, em que pese todo o aperfeicoamento técnico possivel, tendem a perder o seu
significado primordial. Eles deixam de ser signos de uma determinada cultura para se
tornarem “representacdes” que “outros” se fazem dela (ARANTES, 2006, p. 20).

Na pratica, o resultado desses procedimentos ¢ de “higieniza¢do” dos eventos culturais,
removendo o aspecto grosseiro e rudimentar de pobreza, tornando um produto mais palatavel e
de consumo para muitos (em especial para a classe média), porém deixa de ser algo em que o
grupo popular que deu origem aquela cultura se reconhega em sua pratica. E ndo ¢ a toa que

possui um carater ilusorio, que obscurece a realidade, pois seu “objetivo supremo consiste em
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distrair o espectador em vez de forma-lo (...). Ela abre ao homem a porta para a salvacao ao
refugia-lo numa existéncia utdpica e num eu alheio ao seu eu concreto” (MARTINS, 1979, p.

82 apud ARANTES, 2006, p. 53-54).

Ao contrario deste pensamento, entendemos a cultura popular — ou a cultura do povo
— como processos ou produtos destes processos de origem subjetiva, realizada por grupos so-
ciais pertencentes a parte da classe trabalhadora mais marginalizada. Um tipo de ag@o sobre
a realidade social, que possui um carater contra hegemonico e potencialmente emancipador.
Isto ¢, simbolos, ideias, praticas e costumes que fazem resisténcia a ideologia dominante, que

podem se tornar instrumentos de transformagao social.

Quando o arquiteto do BNH fica desolado com o caos espacial do bairro operério,
tdo bem planejado por ele e que foi desmantelado pela horta no lugar do jardim, pelas
cores espevitadas das fachadas, pela “confusdo” entre calgcada e quintal, ndo lhe passa
pela cabeca indagar se essa destruicdo do planejado ndo seria uma forma de recusa-lo
(CHAUI, 2014, p. 184).

Para compreendermos a cultura popular desta forma, precisamos deixar de lado a con-
cepgdo de simbolos como algo abstrato e alheio ao nosso entendimento e “interpreta-los como
produtos de homens reais, que articulam, em situagdes particulares, pontos de vista a respeito
de problemas colocados pela estrutura de sua sociedade” (ARANTES, 2006, p. 36), compreen-
der de que modo se expressam as variadas compreensdes, muitas vezes conflitantes, acerca de
questdes sociais fundamentais. Nesse sentido, precisamos deixar de ver a cultura como objeti-
vos de avaliacdo estética ou moral, para interpretd-los como realizagdes efetivamente possiveis

de sistemas simbolicos em situacdes especificas.

A acdo dos trabalhadores na cultura popular tem sido, por opcao ou exclusao, a criacao
de espagos alternativos aqueles das classes mais abastadas. E nestes espacos, desenvolvem suas
formas de expressdo, a partir de sua propria forma de pensar e agir, tornando as suas atividades

possiveis politica e materialmente.

70 Banco Nacional da Habitagdo (BNH) foi criado em 1964 com a funcio de financiar projetos de habitacdo
popular; em 1986 deixou de existir, sendo incorporado a Caixa Economica Federal.
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1.3. O papel da religido na sociedade

Resgatando a discussdo do ponto anterior, a cultura ndo se trata da producao material de
subsisténcia, mas sim da produ¢ao imaterial, subjetiva, que complementa dialeticamente a pro-

ducao material da existéncia humana.

Se o corpo, como fato bioldégico bruto, ndo ¢ a fonte e nem o modelo para a criagdo
dos mundos da cultura, permanece a pergunta: por que razao os homens fazem a cul-
tura? Por que motivos abandonam o mundo so6lido e pronto da natureza para, a seme-
lhanga das aranhas, construis teias para sobre elas viver? Para que plantar jardins? E
as esculturas, os quadros, as sinfonias, os poemas? E grandes e pequenos se dao as
maos, e brincam de roda, e empinam papagaios, € dancam, e choram os seus mortos,
e choram a si mesmos nos seus mortos, ¢ constroem altares, ¢ falam sobre suprema
conquista do corpo, o triunfo final sobre a natureza, a imortalidade da alma, a ressur-
rei¢do da carne (ALVES, 1981, p. 19).

O ser humano faz cultura com o objetivo de criar seus objetos de desejo. Desejo ¢ sin-
toma de auséncia, privagao, saudade. Portanto, ¢ compreensivel que as produgdes culturais nao
sejam reproducdo da propria natureza, visto que ja se tem o dominio sobre ela e a cultura trata-

se daquilo que ndo se tem e, por isso, objeto de desejo.

A cultura parece sofrer da mesma fraqueza que sofrem os rituais magicos: reconhece-
mos a sua intengdo, constatamos o seu fracasso — e sobra apenas a esperanga de que,
de alguma forma, algum dia, a realidade se harmonize com o desejo. E enquanto o
desejo ndo se realiza, resta cantd-lo, dizé-lo, celebra-lo, escrever-lhe poemas, compor-
lhe sinfonias, anunciar-lhe celebragdes e festivais. E a realizagdo da intengdo da cul-
tura se transfere entdo para a esfera dos simbolos (ALVES, p. 21-22).

Se a cultura ¢ produzida e reproduzida pelo homem a fim de criar os seus objetos de
desejo, ela ¢é, portanto, a sua projecdo subjetiva de mundo ideal. Assim, a cultura descreve esse
mundo ideal e questiona os obstaculos encontrados para alcanga-lo, significando-o simbolica-

mente.

Ha situagdes em que ele pode plantar jardins e colher flores. Ha outras situagdes, en-
tretanto, de impoténcia em que os objetos do seu amor s existem através da magia
da imaginagdo e do poder milagroso da palavra. Juntam-se assim o amor, o desejo, a
imaginacdo, as maos e os simbolos, para criar um mundo que faga sentido, que esteja
em harmonia com os valores do homem que o constroi, que seja espelho, espago
amigo, lar... Realiza¢do concreta dos objetos do desejo (ALVES, 1981, p. 21).

Alves (1981) usa uma analogia para explicar o que sdo os simbolos dizendo que sdo
como horizontes: vocé nunca consegue alcanga-lo, porém eles nos cercam de todos os lados e
nos indicam a direcdo. E a esperanca que nasce do proprio fracasso, a constatacdo da auséncia

do objeto desejado, que nascem os simbolos.

Ja Arantes (2006) usa um exemplo mais concreto e corriqueiro, fazendo uso do vestuario

masculino. Ele fala que em cada ocasido, ¢ conveniente usar um tipo de traje: palet6 e gravata
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em ocasioes formais, fraque ou smoking em ocasides de gala; trajes formais ou sociais para o
trabalho de escritorio, macacao para oficinas, manuten¢ao ou linhas de montagem; vestes con-
fortaveis como camisa de algodao e bermuda para o descanso ou lazer em casa. O autor explica
que, ndo ¢ a funcionalidade de cada vestimenta que ¢ a questdo principal no seu uso, mas sim a
significacdo simbolica de cada roupa, isto €, seus fragmentos de um codigo social que cons-

troem afirmagdes metaforicas sobre as relagdes sociais em que se localiza.

E ¢ deste conjunto de simbolos que nasce a religido, “teia de simbolos, rede de desejos,
confissdo de espera, horizonte dos horizontes, a mais fantastica e pretenciosa tentativa de tran-

substanciar a natureza” (ALVES, 1981, p. 22).

A religido consiste, portanto, numa rede de simbolos, conjunto de cultos e culturas,
através de ritos, mitos e simbologias, combinando-os e dando-lhes um significado espiritual
com o objetivo fantastico de alcangar o horizonte e preencher o vazio da auséncia dos objetos
de desejo, ressignificando o mundo atual em um mundo ideal possivel, isto é, compreender o

mundo com um sentido humano.

A religido se nos apresenta como um certo tipo de fala, um discurso, uma rede de
simbolos. Com estes simbolos os homens discriminam objetos, tempos e espacos,
construindo, com o seu auxilio, uma abdébada sagrada com que recobrem o seu mundo.
Por que? Talvez porque, sem ela, o mundo seja por demais frio e escuro. Com seus
simbolos sagrados o homem exorciza o medo e constréi diques contra o caos (ALVES,
1981, p. 24).

E, ainda, como diz Chaui (2014), “a adesao a religido popular urbana (de massa) ¢ um
esforco feito pelos oprimidos para vencer um mundo sentido como hostil e persecutorio” (p.
191). E, para Marx, se “a religido ¢ visdo invertida do mundo, ¢ porque essa sociedade, esse

Estado sdo o mundo invertido” (1977, p. 131 apud CHAUI, 2014, p. 194).

Enquanto o mundo objetivo e cientifico fala de coisas concretas e visiveis, a linguagem
religiosa fala do mundo sagrado, de coisas invisiveis, coisas além dos nossos sentidos comuns,
que apenas podem ser contemplados com os olhos da fé. Em outras palavras, o mundo religioso
¢ o mundo invisivel e ¢ a este que a linguagem religiosa se destina, explicando o inexplicavel,

perguntas que a ciéncia ndo consegue responder, como o sentido da vida e da morte.

Projecgdo fantastica do humano no divino, a religido define uma existéncia irremedia-
velmente cindida: cis@o entre finito e infinito, criatura e criador, individualidade e
universalidade, o aqui e o além, o agora e o porvir, a culpa e o castigo, 0 mérito e a
recompensa (...). Deus se manifesta como realidade préatica a exigir acdo e a criar ten-
sdo entre o que somos e o que deseja que sejamos (CHAUI, 2014, p. 186).
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Citando um trecho de Antoine de Saint-Exupéry em O Pequeno Principe sobre o exem-
plo dado pela raposa que o trigo que até entdo era indiferente, a partir daquele momento a fara

sorrir, pois a lembrara dos cabelos loiros do menino que a cativou, Alves (1981) comenta:

E o trigo, dantes sem sentido, passou a carregar em si uma auséncia, que fazia a raposa
sorrir. Parece-me que esta parabola apresenta, de forma paradigmatica, aquilo que o
discurso religioso pretende fazer com as coisas: transforma-las, de entidades brutas e
vazias, em portadoras de sentido, de tal maneira que elas passem a fazer parte do
mundo humano, como se fossem extensoes de nés mesmos (ALVES, 1981, p. 28).

Sobre o que faz o ser humano falar acerca do que nunca viu, ou seja, do mundo invisivel,

Alves (1981) responde que “para a religido, ndo importam os fatos e as presencgas que os senti-

dos podem agarrar. Importam os objetivos que a fantasia e a imagina¢do podem construir”. E

conclui que, portanto, “as entidades religiosas sdo entidades imagindrias”. Entretanto, destaca

que a imagina¢do nao ¢ algo necessariamente falso, apesar do mundo cientifico constantemente

nos ensinar que a imaginagao segue o sentido contrario da objetividade e da verdade. Ao con-

trario, o autor afirma que a religido “tem o poder, o amor e a dignidade do imaginario” (1981,
p. 30-31).

Mas, para elucidar declaragao tao estapafurdia, teriamos de dar um passo atras, até 14

onde a cultura nasceu e continua a nascer. Por que razdes os homens fizeram flautas,

inventaram dangas, escreveram poemas, puseram flores nos seus cabelos e colares nos

seus pescogos, construiram casas, pintaram-nas de cores alegres e puseram quadros

nas paredes? Imaginemos que estes homens tivessem sido totalmente objetivos, total-

mente dominados pelos fatos, totalmente verdadeiros — sim, verdadeiros” — poderiam

eles ter inventado coisas? E o jardim? E as dangas? E os quadros? Ausentes. Inexis-

tentes. Nenhum conhecimento poderia jamais arranca-los da natureza. Foi necessario

que a imaginacao ficasse gravida para que o mundo da cultura nascesse. Portanto, ao

afirmar que as entidades da religido pertencem ao imaginario, ndo as estou colocando

ao lado do engodo e da perturbagdo mental. Estou apenas estabelecendo sua filiagdo
e reconhecendo a fraternidade que nos une (ALVES, 1981, p. 31-32).

Concluimos entdo que a subjetividade ¢ o fator fundante da producdo da cultura. E que
a religido, portanto, ¢ uma expressao cultural necessaria para a producdo e reprodu¢do da vida,

sendo este o seu principal papel na sociedade.

Em resumo, o a religido na sociedade vem cumprindo o papel de preencher a auséncia
que as relacdes sociais produzem como fatos, cumprindo uma fun¢ao Iudica e subjetiva de criar
um mundo que faga sentido, e que, dialeticamente, fortalece sua objetividade e materialidade

para as tarefas didrias.

E verdade que os homens ndo vivem s6 de pao. Vivem também de simbolos, porque
sem eles ndo haveria ordem, nem sentido para a vida, e nem vontade de viver. Se
pudermos concordar com a afirmagdo de que aqueles que habitam um mundo orde-
nado e carregado de sentido gozam de um senso de ordem interna, integracao, unidade,
dire¢do e se sentem efetivamente mais fortes para viver, teremos entdo descoberto a
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efetividade e o poder dos simbolos e vislumbrado a maneira pela qual a imaginagéo
tem contribuido para a sobrevivéncia dos homens (ALVES, 1981, p. 35).

Em Para a questdo judaica, Marx (2009) define as religides como estdgios de desen-
volvimento diversos do espirito humano e defende a supressdo da religido, substituindo-a pelo
pensamento critico e cientifico como estratégia de criar unidade para resolver oposi¢des religi-

osas no Estado.

A forma mais rigida da oposi¢do entre o judeu e o cristdo ¢ a oposicao religiosa. Como
se resolve uma oposi¢do? Pelo fato de a tornar impossivel. Como se torna uma oposi-
cao religiosa impossivel? Pelo fato de se suprimir a religido. Assim que judeu e cristdao
sO reconhecerem as suas respectivas religides como estdgios de desenvolvimento di-
versos do espirito humano, como peles de cobra diversas de que a historia se despiu
(e 0 homem como a cobra que nelas larga a pele), eles deixam de estar numa relagdo
religiosa, mas apenas numa relagéo critica, cientifica, numa relagdo humana. A ciéncia
€ entdo a unidade deles. Oposi¢des em ciéncia resolvem-se, porém, pela propria cién-
cia (MARX, 2009, p. 41).

Chaui (2014) afirma que o jovem Marx declarou: “Somos todos judeus”, afirmando que
“areligido é temor e aceitacao de um poder transcendente” (p. 185), € um “compéndio universal,

logica em versao popular” (p. 194).

Apesar de Marx valorizar a importancia da subjetividade e, com o uso de outros termos,
a cultura produzida pelo ser humano, sabemos que ele era ateu e defendia publicamente que “a
religido € o opio do povo”. Porém, e justamente por Marx valorizar a cultura e a subjetividade
como carater necessario para a producdo da existéncia do ser humano, discordamos desse ponto
de vista sobre a religido. Marx, como todo ser humano, também estava sujeito a reprodugao de
teorias dominantes e, portanto, a defesa da subjetividade e a condenacao da religido, visto que
a religido € uma expressao cultural produzida pela subjetividade humana, destaca uma contra-

dicao nesta linha de raciocinio.

A miséria da religido €, a0 mesmo tempo, expressao e protesto contra a miséria real.
E o lamento da criatura oprimida, coragio de um mundo sem coragdo, alma de uma
condi¢do desalmada (...). Assim, a critica do paraiso transforma-se em critica da terra,
a critica da religido em critica da lei, a critica da teologia em critica da politica (MARX,
1977, p. 131 e 132 apud CHAUI, 2014, p. 194).

Nao discordamos de sua opinido politica, como, apos cuidadosa leitura, entendemos ser
o0 seu principal objetivo em suas obras. Discordamos apenas do ponto de vista de que a religido
sirva unicamente como meio de alienacdo e a sua supressao seja a Unica solugdo, pois “a alie-
nacdo termina quando come¢a o humanismo, ao reconhecermos que, se pela dgua (batismo)
pertencemos & natureza, pelo pao e pelo vinho, frutos do trabalho, somos humanidade” (CHAUT,

2014, p. 186).
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Ao contrario, entendemos que a religido, como toda cultura, possui um carater ético-
politico e, portanto, potencialmente emancipador. Cada grupo religioso esta alinhado a um pro-
jeto politico, e muitos estdo alinhados a pautas pertinentes a classe trabalhadora®. Portanto, de-
fendemos que, assim como a objetividade e a subjetividade, o material e o espiritual, a estrutura
e a superestrutura, possuem uma relagao de reciprocidade na produgao da existéncia humana, a
ciéncia e a religido também possuem essa relagdo®. Nega-la apenas aumenta e refor¢a o abismo
alienante de cada um deles, pois obriga o individuo a escolher entre um e outro. E numa reali-
dade em que a ciéncia ¢ algo distante para grande parte da classe trabalhadora, alheia ao seu
cotidiano, a religido se torna a inica opgao vidvel e que, dissociado da ciéncia, vira apenas uma

“fantasia” de “gente ignorante” aos olhos dos académicos cientistas.

Para as ciéncias sociais a religido popular resulta da combinacao de quatro variaveis:
a composicao social dos fiéis (pobres, oprimidos, camadas baixas), a fung@o da reli-
giosidade (conservar uma tradi¢do ou responder ao desamparo suscitado por mudan-
cas sociais), o conteudo da religido (visdo sacral do mundo oscilando, conforme a
opcao feita, entre uma ética rigida e uma atitude magico-devocional mais fluida), a
natureza da autoridade no plano da institui¢@o religiosa (burocratica ou carismatica,
mas sempre tendendo a formagdo de seitas em contraposicdo a religido dominante,
que se institucionaliza sob a forma de igrejas). Os antrop6logos enriquecem essas ana-
lises enfatizando a dimensédo propriamente cultural da religido popular como preser-
vagdo de valores éticos, estéticos, étnicos e cosmoldgicos de grupos minoritarios e
oprimidos, de sorte a funcionar como canal de expressdo da identidade grupal e de
praticas consideradas desviantes (e por isso repudiadas) pela sociedade inclusiva
(CHAUI, 2014, p. 187).

A autora afirma, ainda que, dado o uso da religido como um instrumento privilegiado
para dominacao politica, seja ela progressista ou reaciondria, somos tentados a considerar a
laicizacao do saber e a dessacralizacdo do mundo como um grande passo para a desalienagao
da classe trabalhadora. Entretanto, ela pondera que “qualquer um dotado de bom-senso” con-
cordaria que a exclusiva crenca na racionalidade do real pode ser tao prejudicial, ou ainda pior,
quanto a propria crenca na religido, pois esta confianga na ‘“conscientizagdao” da populagdo
“pode engendrar um autoritarismo vanguardista e iluminado” para “justificar a existéncia de
elites dirigentes (com, para, pelo ou contra o povo)”. E, sobretudo, esta crenca na racionalidade
em si do real pode legitimar a ordem vigente, abrindo caminhos para uma logica de que o povo
nao ¢ capaz de formular suas proprias posicoes politicas, culturais e religiosas e que precisa de

uma dire¢cdo mais esclarecida.

8 possivel comprovar esta teoria com leitura da Carta Magna da Umbanda, que pode ser encontrada no Anexo
deste trabalho. Esta carta ¢ um manifesto a sociedade sobre as opinides politicas e espirituais dessa religido, que
claramente se localiza a esquerda de muitos outros grupos religiosos.

® Sobre a relagdo da ciéncia e a Umbanda, ler ORTIZ, Renato. A morte branca do feiticeiro negro. Cap. III —
Integracdo e Legitimagdo Social. O Discurso Umbandista. O Discurso Cientifico. 1999, p. 168-173.
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O mundo burgués ¢ laico e profano, mundo desencantado que se reencanta nao so pela
magia da comunicagdo de massa (a forjar uma comunidade transparente de emisso-
res/receptores de mensagens sem autor), pois quem fala € a voz da razdo, mas também
pela magia de uma sociedade inteligivel de ponta a ponta. Desse mundo desencantado,

os deuses se exilaram, mas a razao conserva todos os tragos de uma teologia escondida:

saber transcendente e separado, exterior e anterior aos sujeitos sociais, reduzidos a
condi¢do de objetivos socio-politicos manipulaveis (as belas almas e as consciéncias
infelizes dizem, eufemisticamente, “mobilizaveis), a racionalidade ¢ o novo nome da
providéncia divina. Talvez tenha chegado a hora da heresia: a ciéncia € o 6pio do povo
(CHAUI, 2014, p. 198).

No aspecto histdrico e cientifico da religido, precisamos voltar aos primoérdios. A atual
civilizagdo burguesa se formou através de uma heranga de tradigdes simbolico-religiosas: por
um lado, os hebreus e cristaos e, por outro, os gregos € os romanos. Destes simbolos vieram

concepgdes de mundo distintas, se amalgamando, até surgir o periodo conhecido como Idade

Média.

Nao conhecemos nenhuma época que lhe possa ser comparada. Porque ali os simbolos
do sagrado adquiriram uma densidade, uma concretude ¢ uma onipresenga que faziam
com que o mundo invisivel estivesse mais proximo e fosse mais sentido que as pro-
prias realidades materiais. Nada acontecia que ndo fosse pelo poder do sagrado (...).
Tudo girava em torno de um nuicleo central, tematica que unificava todas as coisas: o
drama da salvagao, o perigo do inferno, a caridade de Deus levando aos céus as almas
puras (ALVES, 1981, p. 40).

Pressupunha-se que se o universo havia sido criado pelas maos do proprio Deus, certa-
mente tudo tinha um propdsito definido. Sendo assim, na era medieval, conhecimento era saber
0 fim destinado as coisas. Todo o universo era entendido como algo dotado de um sentido hu-

mano. Nada era questionado. Afinal, davida s6 surge quando a teoria nao atinge seu objetivo.

Aconteceu, entretanto, que aos poucos, mas de forma constante, progressiva, cres-
cente, os homens comegaram a fazer coisas ndo previstas no receitudrio religioso. No
eram aqueles que ficavam na cupula da hierarquia sagrada que as faziam. E nem aque-
les que estavam condenados aos seus subterraneos. Os que estdo em cima raramente
empreendem coisas diferentes. Nao lhes interessa mudar as coisas. O poder ¢ a riqueza
sdo benevolentes para com aqueles que os possuem. E os que se acham muito por
baixo, esmagados ao peso da situacdo, gastam suas poucas energias na simples luta
por um pouco de pao. Evitar a morte pela fome ja é um triunfo. Foi de uma classe
social que se encontrava no meio que surgiu uma nova e subversiva atitude econémica
que corroeu as coisas e os simbolos do mundo medieval (ALVES, 1981, p. 43).

A burguesia foi dominando os espagos econdmicos, politicos e, por fim, alcangou o am-
bito religioso, questionando toda a sua simbologia, que era conflituosa com seus interesses. Se
o0 aspecto religioso diz que sua posicao social e econdmica ¢ determinada pelo seu nascimento,

a burguesia responde que por nascimento nada somos, que somos aquilo que produzimos.

Na medida em que o utilitarismo se impds e passou a governar as atividades das pes-
soas, processou-se uma enorme revolugdo no campo dos simbolos (...). Ao surgirem
problemas novos, relativos a vida concreta, os homens sdo praticamente obrigados a
inventar receitas conceptuais novas. Produziu-se, entdo, uma nova orientagdo para o
pensamento, derivada de uma vontade nova de manipular e controlar a natureza. O

]



32

homem medieval desejava contemplar e compreender. Sua atitude era passiva, recep-
tiva. Agora a necessidade da riqueza inaugura uma atitude agressiva, ativa, pela qual
a nova classe se apropria da natureza, manipula-a, controla-a, forca-a a submeter-se
as suas intencdes, integrando-se na linha que vai das minas e dos campos as fabricas,
e destas aos mercados. E silenciosamente a burguesia triunfante escreve o epitafio da
ordem sacral agonizante: “os religiosos, até agora, tem buscado entender a natureza;
mas o que importa ndo ¢ entender, mas transformar” (ALVES, 1981, p. 45).

E assim a natureza deixa de ser sagrada e divina, para ser apenas uma fonte de matéria-
prima, entidade bruta, sem qualquer valor. O utilitarismo burgués se orienta unicamente a partir
do lucro. E todo o resto perde o seu valor material e espiritual. Os interesses da burguesia exi-

giam a condenag¢ao do sagrado.

A ciéncia, por outro lado, se encaixava perfeitamente aos interesses da nova classe. Os
métodos e conclusdes dos estudos se mostravam de acordo com toda a légica burguesa. Para
eles, interessava saber como as coisas funcionam, isto €, para eles, conhecimento ¢ saber o
funcionamento, pois quem conhece, tem o poder da manipulagdo e do controle do objeto estu-
dado. E assim, abre-se o caminho para a técnica e faz-se a conexao entre a universidade e a

fabrica.

O sucesso da ciéncia foi total. Coisas bem-sucedidas ndo podem ser questionadas.
Como duvidar da eficacia? Impde-se a conclusdo: a ciéncia esta ao lado da verdade.
O conhecimento s6 nos pode chegar através da avenida do método cientifico. E isto
significa, antes de mais nada, rigorosa objetividade. Submissdo do pensamento ao
dado, subordinagdo da imaginacdo a observagdo. Os fatos sdo elevados a categoria de
valores. Instaura-se um discurso cujo Unico propdsito ¢ dizer as presengas. As coisas
que sdo ditas e pensadas devem corresponder as coisas que sdo vistas e percebidas.
Isto é a verdade (ALVES, 1981, p. 48-49).

Com o passar dos anos, com o avanco da ciéncia e do mundo académico, a religiosidade
foi sendo descartada como hipotese de trabalho. Ao contrario, um trabalho cientifico credivel
exige um rigoroso ceticismo, um ateismo metodologico. A religido permanece compondo a vida
social e cultural das pessoas, entretanto, foram expulsas dos espagos académicos, causando,

inclusive desconforto naqueles que mesmo cientistas, também vivenciam o mundo religioso.

A situagao mudou. No mundo sagrado, a experiéncia religiosa era parte integrante de
cada um, da mesma forma como o sexo, a cor da pele, os membros, a linguagem. Uma
pessoa sem religido era uma anomalia. No mundo dessacralizado as coisas se inverte-
ram. Menos entre os homens comuns, externos aos circulos académicos, mas de forma
intensa entre aqueles que pretendem ja haver passado pela iluminacdo cientifica, o
embaraco frente a experiéncia religiosa pessoal ¢ inegavel. Por razdes 6bvias. Con-
fessar-se religioso equivale a confessar-se como habitante do mundo encantado e ma-
gico do passado, ainda que apenas parcialmente. E o embarago vai crescendo na me-
dida em que nos aproximamos das ciéncias humanas, justamente aquelas que estudam
a religido (ALVES, 1981, p. 10).

Alves (1981) usa o exemplo de que podemos dizer que um cientista ateu estudando

religido se assemelha a um surdo estudando musica, pois ambos sdo capazes de fazer o estudo
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cientifico sobre o efeito do material nas pessoas, medir suas reagdes e padroes de relagdes so-
ciais. Entretanto, ha uma diferenga entre o estudo do ateu e do religioso sobre religido, assim
como ha entre o surdo e o ouvinte sobre musica, o branco e o negro sobre o racismo, 0 homem
e a mulher sobre o machismo, etc. Todos sdo intelectualmente capazes de fazer o estudo com
exceléncia, porém o grupo que nao vive o assunto debatido tende a ter uma dificuldade maior

de compreensao do tema daquele que o vive.

Camus observou que ¢ curioso que ninguém esteja disposto a morrer por verdades
cientificas. Que diferenca faz se o sol gira em torno da Terra ou se a Terra gira em
torno do sol? E que as verdades cientificas se referem aos objetos na sua mais radical
e deliberada indiferenca a vida e a morte, a felicidade e infelicidade das pessoas. Ha
verdades que sdo frias e inertes. Nelas ndo se dependura o nosso destino. Quando, ao
contrario, tocamos nos simbolos em que nos dependuramos, o corpo inteiro estremece.
E este estremecer ¢ a marca emocional/existencial da experiéncia do sagrado (ALVES,
1981, p. 25).

Além disso, por mais cientifico que o ser humano possa ser, ele ndo consegue extirpar

de si perguntas cujas respostas ndo sdo alcangadas fora da religido.

A religido ndo se liquida com a abstinéncia dos atos sacramentais e a auséncia dos
lugares sagrados, da mesma forma como o desejo sexual ndo se elimina com os votos
de castidade. E ¢ quando a dor bate a porta e se esgotam os recursos da técnica que
nas pessoas acordam os videntes, os exorcistas, os magicos, os curadores, os benze-
dores, os sacerdotes, os profetas e poetas, aquele que reza e suplica, sem saber direito
a quem... E surgem entfo perguntas sobre o sentido da vida e o sentido da morte,
perguntas das horas de insonia e diante do espelho... O que ocorre com frequéncia é
que as mesmas perguntas religiosas do passado se articulam agora, travestidas, por
meio de simbolos secularizados (ALVES, 1981, p. 11).

Por mais disfar¢ada que possa se mostrar, por mais argumentos psicanaliticos, sociolo-
gicos, politicos e até econdmicos, teorias religiosas espirituais serdo sempre expressoes dos
problemas individuais e sociais em torno dos envolvidos, tornando a religido apenas um reflexo

simbolico e ritualistico de n6s mesmos, de nossas necessidades e convengoes.

E facil identificar, isolar e estudar a religiio como o comportamento exdtico de grupos
sociais restritos e distantes. Mas € necessario reconhece-la como presenga invisivel,
sutil, disfarcada, que se constitui num dos fios com que se tece o acontecer do nosso
cotidiano. A religido esta mais proxima de nossa experiéncia pessoal do que deseja-
mos admitir. O estudo da religido, portanto, longe de ser uma janela que se abre apenas
para panoramas externos, ¢ como um espelho em que nos vemos. Aqui a ciéncia da
religido ¢ também ciéncia de nds mesmos: sapiéncia, conhecimento saboroso (ALVES,
1981, p. 12).

E importante destacar que ndo pretendemos aqui supervalorizar a religido em detrimento
da ciéncia, muito menos querer resgatar o passado medieval. Nosso objetivo € apenas discutir
o papel da religido na sociedade, tanto como manifestagao da cultura popular, quanto como

mecanismo utilizado pelo capitalismo para se consolidar através de sua supressao e controle.
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Trazer elementos de reflexdo e desconstrucao do preconceito dominante da ciéncia burguesa e

demonstrar os diferentes projetos politicos que os grupos religiosos representam.

Alguns cientistas sociais distinguem umbanda e candomblé das demais seitas popula-
res e do catolicismo devocional de santuario, considerando as primeiras como religi-
Oes de transgressdo e as segundas como religides de ordem (CHAUI, 2014, p. 191).

1.4. Carater de pais colonizado

Para falarmos sobre o surgimento da Umbanda no Brasil, precisamos analisar a forma-
¢do social e historica do pais, que proporcionou as condigdes necessarias para o surgimento de
uma religido nova, brasileira, reflexo do encontro de culturas'® distintas. Precisamos falar sobre
a Coroa portuguesa; do “descobrimento”! do Brasil; do carater de pais colonizado, explorado

e escravizado; da miscigenagio!? bioldgica, social e cultural da populagao.

Uma vez que sua estrutura religiosa reflete as herangas das religiosidades dos povos
amerindios, europeus e africanos, pareceu-nos correto apresentar, primeiro, os ele-
mentos que permitiram a bricolagem de culturas tdo diversas (...). Acreditamos que
foi a partir dessa “matéria-prima” multicultural que os intelectuais da religido pude-
ram construir todo um arcabougo doutrinario capaz de viabilizar a legitimagdo das
praticas umbandistas no interior da sociedade brasileira (OLIVEIRA, 2008, p. 27-28).

A monarquia portuguesa se consolidou a partir do final do século XIV, apos diversas de
revoltas devido a disputa em torno da sucessdo do trono portugués. No confronto, estabeleceu-
se a independéncia portuguesa e a ascensao de Dom Jodo, Mestre Avis, filho bastardo do rei
Pedro 1. Este implementou uma politica de refor¢o e centralizacdo do poder monarquico, rea-

grupando os setores sociais influentes da sociedade portuguesa em torno dele.

Portugal também sofreu com a crise geral que se instaurou na Europa ocidental, porém
a enfrentou com melhores condic¢des politicas que outros reinos, pois durante todo o periodo do
século XV foi um reino unificado, muito diferente da Franca, Inglaterra, Espanha e Italia, que
estavam em constantes guerras e conflitos. Com a crise, havia uma grande necessidade de ad-
quirir novos empreendimentos e riquezas, entdo todos os interesses politicos e economicos le-

vavam Portugal a investir na expansao maritima como um grande projeto nacional.

No inicio do século XV, a expansdo correspondia aos interesses das classes, grupos
sociais e institui¢des que compunham a sociedade portuguesa. Para os comerciantes,
era a perspectiva de um bom negocio; para o rei, era a oportunidade de criar novas
fontes de receita numa época em que os rendimentos da Coroa tinham descido muito,
além de ser uma boa forma de ocupar os nobres e motivo de prestigio; para os nobres
e os membros da Igreja, servir ao rei ou servir a Deus, cristianizando “povos barbaros”,

10 Falaremos sobre o conceito de cultura no topico seguinte.

11 Usamos as aspas para destacar que o Brasil era uma terra j4 existente e povoada, que o chamado descobrimento
dos europeus deveria ser mais apropriadamente chamado de invasdo, destruicdo e genocidio da populagdo nativa.
12 Processo ou resultado do cruzamento de etnias diferentes (FERREIRA, 2008).
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resultava em recompensas e em cargos cada vez mais dificeis de conseguir nos estrei-
tos quadros da metropole; para o povo, lancar-se ao mar significava sobretudo emigrar,
a tentativa de uma vida melhor, a fuga de um sistema social opressivo (FAUSTO,
2012, p. 10-11).

Além destes motivos politicos e econdmicos, havia também uma grande curiosidade em
torno das terras desconhecidas que tomavam conta do imaginario popular, criando mitos e len-

das sobre seres monstruosos e reinos fantasticos.

Vasco da Gama retornou de sua viagem as indias em julho de 1499, causando grande
entusiasmo em Portugal, devido a grande busca que se tinha pelas especiarias indianas®®. Alguns
meses depois, dia 9 de margo de 1500, uma frota de treze navios saiu de Lisboa com destino as

[ndias, sob o comando de Pedro Alvares Cabral.

Nao se sabe ao certo se estas embarcagdes chegaram ao Brasil por obra do acaso, devido
a correntes maritimas, ou se ja conheciam as terras brasileiras e sua chegada no novo territério
tinha sido intencional, como uma espécie de missao secreta ou ponto de descanso. De acordo
com Fausto (2012), as documentagdes da época indicam que o destino era realmente as Indias,
mas que a frota ao passar por Cabo Verde, acabou se afastando do litoral africano, tomando

rumo oeste e chegando a Porto Seguro, litoral sul da Bahia, em 22 de abril de 1500.

De inicio, a “descoberta” do Brasil ndo causou entusiasmo. “O Brasil aparece como uma
terra cujas possibilidades de exploracao e contornos geograficos eram desconhecidos. Por va-

rios anos, pensou-se que nao passava de uma grande ilha” (FAUSTO, 2012, p. 16).

Até 1535, a principal atividade econOmica nas novas terras era a extracao de pau-brasil.
Porém, as arvores ndo cresciam juntas, eram dispersas. Entdo quando a madeira se esgotou no
litoral, passaram a recorrer aos indios para obté-las, mediante trocas, pois conheciam o interior
das florestas e estavam habituados a este tipo de tarefa na vida indigena. Os indios forneciam a

madeira e farinha de mandioca em troca de tecidos, facas, canivetes e outros utensilios.

A constante ameaca da Franca a posse do Brasil por Portugal, visto que eles ndo reco-

nheciam o Tratado de Tordesilhas'* e acreditavam que era possuidor de uma area apenas quem

13 A populagio europeia se alimentava especialmente de gado e sua carne era armazenada de forma precdria, apenas
com sal e sol. As especiarias indianas auxiliavam na conservagdo dos alimentos e a melhorar o sabor da carne
(FAUSTO, 2012).

14 Tratado assinado por Portugal e Espanha em 7 de junho de 1494, que visava dividir a posse de novas terras
descobertas através de uma linha imagindria que passava 370 léguas a oeste das ilhas de Cabo Verde. As terras a
oeste da linha de Tordesilhas seriam espanholas e a leste seriam portuguesas (FAUSTO, 2012).
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efetivamente a ocupasse, fez com que a Coroa portuguesa decidisse que era necessario ocupar

e colonizar o Brasil.

Consideragdes politicas levaram a Coroa portuguesa a convicgdo de que era necessa-
rio colonizar a nova terra. A expedicdo de Martim Afonso de Sousa (1530-1533) re-
presentou um momento de transi¢do entre o velho e o novo periodo. Tinha por objetivo
patrulhar a costa, estabelecer uma coldnia através da concessdao ndo-hereditaria de
terras aos povoadores que trazia (Sao Vicente, 1532) e explorar a terra tendo em vista
a necessidade de sua efetiva ocupagdo (FAUSTO, 2012, p. 18).

Como estratégia de ocupagao efetiva das terras brasileiras, o rei Dom Joao III criou o

sistema de administragdo territorial das capitanias hereditarias'®, que tinha como objetivo divi-

dir o Brasil em grandes terras e conceder a portugueses com relagoes diretas com a Coroa para

explorar, administrar e proteger o territorio.

Ao instituir as capitanias, a Coroa langou mao de algumas formulas cuja origem se
encontra na sociedade medieval europeia. E o caso, por exemplo, do direito concedido
aos donatarios de obter pagamento para licenciar a instalagdo de engenhos de agucar,
analogo as “banalidades” pagas pelos lavradores aos senhores feudais. Mas, em es-
séncia, mesmo na sua forma original, as capitanias representaram uma tentativa tran-
sitoria e ainda tateante de colonizag¢@o, com o objetivo de integrar a col6nia a econo-
mia mercantil europeia (FAUSTO, 2012, p. 19).

Com excecdo das capitanias de Sdo Vicente e Pernambuco, o sistema de capitanias fra-

cassou. Aos poucos, as capitanias foram sendo retomadas pela Coroa, passando a pertencer ao

Estado. A decisdo de Dom Jodo III de estabelecer o governo-geral do Brasil foi um passo im-

portante na organizagdo administrativa da colonia. Tomé de Sousa foi enviado ao Brasil como

primeiro governador-geral (1549) e trouxe consigo mais de mil pessoas, inclusive os primeiros

jesuitas.

Vinham com o governador-geral os primeiros jesuitas — Manuel da Nobrega e cinco
companheiros —, com o objetivo de catequizar os indios e disciplinar o ralo clero de
ma fama existente na colonia. Posteriormente (1533), criou-se o bispado de Sao Sal-
vador, sujeito ao arcebispado de Lisboa, caminhando-se assim para a organizagio do
Estado e da Igreja estreitamente aproximados. O inicio dos governos-gerais represen-
tou também a fixagdo de um pdlo administrativo na organizagdo da colonia. Obede-
cendo as instrugdes recebidas, Tomé de Sousa empreendeu o longo trabalho de cons-
trucdo de Sdo Salvador, capital do Brasil até 1763 (FAUSTO, 2012, p. 21).

Instituir um governo-geral foi um esfor¢o de centralizar a administracdo do Brasil, en-

tretanto, as capitanias hereditarias s6 foram incorporadas totalmente ao Estado entre os anos de

1752 e 1754, causando grande dificuldade ao governador-geral de gerir toda a extensdo do Bra-

15 Terras concedidas pela Coroa para pessoas fisicas, podendo ser passado de pai para filho, que se tornavam pos-
suidores, mas ndo proprietarios, pois ndo podiam vender ou dividir as terras. Além disso, o rei tinha o direito de
modifica-las ou até extingui-las (FAUSTO, 2012).
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sil, pois ele nao detinha todos os poderes. As capitanias passavam muito tempo sem se comu-
nicar com o governo-geral, sendo muito comum terem mais noticias de Portugal que das capi-

tanias vizinhas.

Apos trés décadas de esforco em garantir a posse do Brasil, a colonizagdo comegou a se
estabelecer. Ao Brasil cabia fornecer a metropole alimentos e minerais de grande importancia,
enquanto a Portugal cabia fornecer o incentivo a economia brasileira através de alguns poucos
produtos exportaveis. O objetivo principal era atender os interesses de acumulagao de riqueza

da metropole portuguesa, em especial da Coroa e de seus grandes comerciantes.

A produgdo em grande escala em terras tdo vastas trouxe a demanda de uma grande
mao-de-obra. E visto que o objetivo da colonizagdo era exclusivamente abastecer a metropole,
€ ndo criar uma economia autdonoma no Brasil, o trabalho assalariado ndo era visto como inte-

ressante para Portugal.

Ao lado da empresa comercial, do regime de grande propriedade, acrescentemos um
terceiro elemento: o trabalho compulsério. Também nesse aspecto, a regra sera co-
mum a toda a América Latina, ainda que com varia¢des. Diferentes formas de trabalho
servil predominaram na América espanhola, enquanto a escraviddo foi dominante no
Brasil. Por que se apelou para uma relagdo de trabalho odiosa a nossos olhos, que
parecia semimorta, exatamente na época chamada pomposamente de aurora dos tem-
pos modernos? Uma resposta sintética consiste em dizer que nem havia grande oferta
de trabalhadores em condi¢cdes de emigrar como semidependentes ou assalariados,
nem o trabalho assalariado era conveniente para os fins de colonizagdo. Dada a dis-
ponibilidade de terras, pois uma coisa era a concessdo de sesmarias, outra sua efetiva
ocupacdo, ndo seria facil manter trabalhadores assalariados nas grandes propriedades.
Eles poderiam tentar a vida de outra forma, criando problemas de fluxo adequado de
mao de-obra para a empresa mercantil (FAUSTO, 2012, p. 22).

Primeiramente, escravizaram os indios. Entretanto, embora fossem muito mais baratos
que os negros, os indigenas trouxeram muitos inconvenientes aos senhores. Além do muito
divulgado de que a cultura indigena era incompativel com o trabalho intensivo e ostensivo exi-
gido pelos europeus — como se alguma cultura fosse compativel com a escraviddao —, o que
diriamos que realmente foi determinante para a mudanga da escravidao indigena para a escra-
vidao negra seria que os indios tinham maiores € melhores condigdes de resistir. Os indios eram
nativos, conheciam bem as terras, falavam a mesma lingua e conseguiam organizar grandes
rebelides e fugas constantes; enquanto os negros eram propositalmente misturados, provinham

de regides diferentes trazidos para uma terra totalmente desconhecida.

Podemos distinguir duas tentativas basicas de sujei¢do dos indios por parte dos portu-
gueses. Uma delas, realizada pelos colonos segundo um frio célculo econdémico, con-
sistiu na escravizagdo pura e simples. A outra foi tentada pelas ordens religiosas, prin-
cipalmente pelos jesuitas, por motivos que tinham muito a ver com suas concepgoes
missionarias. Ela consistiu no esforco para transformar os indios através do ensino em
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“bons cristdos”, reunindo-os em pequenos povoados ou aldeias. Ser “bom cristdo”
significava também adquirir os habitos de trabalho europeus, com o que se criaria um
grupo de cultivadores indigenas flexivel em relacdo as necessidades da Colonia
(FAUSTO, 2012, p. 23).

Com a dificuldade de escravizar os indios e a facilidade em adquirir negros escravizados,
o trafico negreiro passou a ser um negocio muito atrativo e rentavel, se tornando uma potencial
fonte de acumulagdo de riqueza. O tempo de duracdo da escraviddo indigena até a transi¢do
para a escravidao dos negros variou de regido para regido. Algumas aderiram a escraviddo negra
rapidamente, enquanto outras, como Sao Paulo, passaram a receber negros escravizados apenas

a partir do inicio do século XVIII, apds a descoberta das minas de ouro®®.

A partir da década de 1570 incentivou-se a importacdo de africanos e a Coroa come-
¢ou a tomar medidas por meio de varias leis para tentar impedir o morticinio ¢ a es-
cravizagdo desenfreada dos indios (...). S6 em 1758 a Coroa determinou a libertagao
definitiva dos indigenas. Mas, no essencial, a escraviddo indigena fora abandonada
muito antes, pelas dificuldades apontadas e pela existéncia de uma solugdo alternativa
(FAUSTO, 2012, p. 23-24).

Os grandes pontos de importagdo de negros escravizados foram Salvador e Rio de Ja-

neiro, cada um deles com organizagdo propria e forte concorréncia.

Costuma-se dividir os povos africanos em dois grandes ramos étnicos: os “sudaneses”,
predominantes na Africa ocidental, no Suddo egipcio e na costa norte do golfo da
Guiné, e os “bantos”, da Africa equatorial e tropical, de parte do golfo da Guiné, do
Congo, Angola e Mogambique. Essa grande divisao nao nos deve levar a esquecer que
os negros escravizados no Brasil provinham de muitas tribos ou reinos, com suas cul-
turas proprias — por exemplo, os iorubas, jejes, tapas, haussas entre os “sudaneses” e
os angolas, bengalas, monjolos, mogambiques entre os “bantos” (FAUSTO, 2012, p.
24-25).

Apesar das bem diferentes condigdes de resisténcia dos indios, os negros também nao
aceitaram passivamente sua condi¢ao de escravo. Em menores proporg¢des, visto as condigdes
que falamos de que os negros eram misturados propositalmente, ndo falavam a mesma lingua
e, portanto, ndo conseguiam se organizar — eram muitas vezes até de tribos rivais —, porém a

escravidao negra teve um forte historico de resisténcia.

Seria erréneo pensar que, enquanto os indios se opuseram a escraviddo, os negros a
aceitaram passivamente. Fugas individuais ou em massa, agressdes contra senhores,
resisténcia cotidiana fizeram parte das relagdes entre senhores e escravos desde os
primeiros tempos. Os quilombos, estabelecimentos de negros que escapavam a escra-
viddo pela fuga e recompunham no Brasil formas de organizagdo social semelhantes
as africanas, existiram as centenas no Brasil colonial. Palmares — uma rede de povoa-
dos situada em uma regido que hoje corresponde em parte ao Estado de Alagoas — foi
um destes quilombos, e certamente o mais importante. Formado no inicio do século

16 Apos a crise no mercado de agucar brasileiro, durante o final do século XVII, Portugal precisou procurar novas
formas de renda. Passou, portanto a estimular os brasileiros a explorar o interior do Brasil e buscar metais e pedras
preciosas. Foi neste contexto que os bandeirantes encontraram minas de ouro em Minas Gerais, Goids e Mato
Grosso.
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XVII, resistiu aos ataques de portugueses e holandeses por quase cem anos, vindo a
sucumbir em 1695 (FAUSTO, 2012, p. 25).

Zumbi, lider dos rebeldes de Palmares e morto pelos portugueses em 20 de novembro
de 1695, se tornou um simbolo de resisténcia dos negros escravizados, se fazendo presente em

todas as manifestagcdes do movimento negro até os dias de hoje.

Hibrida desde o inicio, a sociedade brasileira ¢ de todas da América a que se constituiu
mais harmoniosamente quanto as relagdes de raga: dentro de um ambiente de quase
reciprocidade cultural que resultou no maximo de aproveitamento dos valores e expe-
riéncias dos povos atrasados pelo adiantado; no maximo de contemporizagéo da cul-
tura adventicia com a nativa, da do conquistador com a do conquistado. Organizou-se
uma sociedade cristd na superestrutura, com a mulher indigena, recém-batizada, por
esposa ¢ mie de familia; ¢ servindo-se em sua economia ¢ vida doméstica de muitas
das tradi¢des, experiéncias e utensilios da gente autéctone'’ (FREYRE, 2002, p. 119).

A miscigenagdo étnica da populagdo brasileira se deu desde o primeiro momento da
chegada dos portugueses na nova terra. O contato dos brancos com os indios foi imediato. E
faziam uso de sua cultura para superar as dificuldades encontradas para suprir suas necessidades.
Tanto para as necessidades de trabalho, guerra e para penetrar e explorar a densa mata virgem,

como para povoar a futura coldnia através da procriacdo em larga escala entre brancos e indias.

Para a formidavel tarefa de colonizar uma extensdo como o Brasil, teve Portugal de
valer-se no século XVI do resto de homens que lhe deixara a aventura da india. E nio
seria com esse sobejo de gente, quase toda miuda, em grande parte plebeia e, além do
mais, mogéarabe®, isto é, com a consciéncia de raca ainda mais fraca que nos portu-
gueses fidalgos'® ou nos do Norte, que se estabeleceria na América um dominio por-
tugués exclusivamente branco ou rigorosamente europeu. A transigéncia com o ele-
mento nativo se impunha a politica colonial portuguesa: as circunstancias facilitaram-
na. A luxuria dos individuos, soltos sem familia, no meio da indiada nua, vinha servir
a poderosas razdes de Estado no sentido de rapido povoamento mestico na nova terra.
E o certo é que sobre a mulher gentia?® fundou-se e desenvolveu-se através dos séculos
XVI e XVII o grosso da sociedade colonial, num largo e profundo mesticamento, que
a interferéncia dos padres da Companhia salvou de resolver-se todo em libertinagem
para em grande parte regularizar-se em casamento cristdo (FREYRE, 2002, p. 120).

A vida sexual dos negros era duramente controlada e vigiada, cabendo ao senhor de
engenho escolher os parceiros dos negros e promover seu casamento, com o objetivo de acabar
a promiscuidade existente aos olhos da moral crista e procriar filhos fortes e saudaveis para o
trabalho escravo. A mesticagem dos negros com os brancos ocorria através do estupro das mu-
lheres negras escravizadas pelos senhores e seus filhos, que com este a moral cristd ndo se

ofendia. Ao contrario, o estupro de negras era naturalizado na sociedade escravista.

Com relagdo ao sexo entre brancos e negros, a moral era mais condescendente diante
da evidéncia dos frequentes nascimentos de filhos bastardos do senhor de engenho

" Que ou quem ¢ natural do pais ou da regiio em que habita; nativo, aborigene, indigena (FERREIRA, 2008).
18 Cristdos que viviam nas terras da Peninsula Ibérica ocupada pelos arabes (Idem).

19 Aqueles que tém titulos ou privilégios da nobreza (Ibidem).

2 Gentio: aquele ndo-cristdo, ndo civilizado, pagdo; o indio (Ibidem).
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com as escravas ou os filhos destes, que se iniciavam sexualmente com as negras. Para
esses mulatos, que continuaram escravos, o destino reservado foi a dupla discrimina-
c¢do: a dos brancos que os consideravam negros e as destes que os consideravam bran-
cos (OLIVEIRA, 2008, p. 54).

Conforme os negros eram tornados cristaos, ganhavam o direito de participar das missas
e festividades da Igreja. Entretanto, este contato era bem controlado. Brancos, negros e mesticos
tinham um espago reservado, além de santos proprios de devogao. Nas igrejas, os brancos mais
importantes da regido sentavam-se bem a frente do altar, brancos menos importantes em seguida,
depois os mestigos e negros livres e, por ultimo, os negros escravizados convertidos. Os negros
eram devotos de Sdo Benedito?! e Nossa Senhora do Rosario??, santos negros, e 0s mestigos,

de Nossa Senhora da Conceigdo Aparecida?.

A separagdo entre brancos e negros imposta pela Igreja poderia ser observada, também,
na criagdo de irmandade dos “homens pretos”. Os negros, impedidos de participar das
irmandades dos brancos, foram reunidos em irmandades religiosas proprias, separadas
segundo a cor da pele ¢ a condigdo de escravo ou de liberto (OLIVEIRA, 2008, p. 58).

No proximo capitulo apresentaremos um breve historico detalhando melhor a influéncia
cultural de cada etnia e suas respectivas religiosidades, propiciando a miscigenagao e sincre-

tismo cultural que resultou na criacdo da religido umbandista.

21 Santo catdlico, italiano negro, descendente de negros escravizados oriundos da Etidpia. Beatificado em 1743 e
canonizado em 1807. Homenageado em 5 de outubro.

22 A santa catolica que se refere a aparigio da Virgem Maria a Sdo Domingos de Gusmio em 1208, na Franga, no
qual a santa teria entregado o Santo Rosario ao mesmo. Homenageada em 7 de outubro.

23 A atual padroeira do Brasil, refere-se a aparicio de uma imagem de terracota da Virgem Maria encontrada por
pescadores em 1717 apos orar para a santa pedindo por peixes e serem atendidos. Homenageada em 8 de dezembro
e 12 de outubro.
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Ser um canto de alegria
Soa apenas
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2. O SINCRETISMO NA CONSTRUCAO DE UMA RELIGIAO BRASI-
LEIRA: Resgate de nossa ancestralidade

Nada surge do nada. Como ja dissemos, toda religido ¢ formada a partir de cultos e
culturas passadas, através de ritos, mitos e simbologias anteriores, combinando-os ¢ dando-lhes
um novo significado, uma nova aparéncia. Assim como também ocorreu com o Judaismo, o

Cristianismo, Hinduismo, entre outros.

Novas religioes, como a Umbanda, nascem da necessidade de dar novos significados a
simbolos antigos, dando um novo sentido a nossas vidas. A juventude da Umbanda, “como um
organismo vivo, nos possibilita reconhecer sua ancestralidade na forma de uma arvore genea-

logica, identificando suas ‘origens’” (CUMINO, 2015, p. 33).

Como uma religido nova, seus valores fundamentais sdo ancestrais, com base em cultos
afros, nativos, kardecistas, catolicas e, ainda, um pouco de cultos orientais, como o budismo e
o hinduismo, e da magia. A Umbanda resgata estes valores ancestrais, renova suas interpreta-

¢oes, ressignificando seus simbolos, que se acomodam e assumem uma identidade nova e Uinica.

Portanto, para podermos pensar em uma religido umbandista, ¢ necessario abordar a
religiosidade brasileira de forma ampla, isto €, apresentar um panorama geral das religides e
cultos praticados no Brasil a fim de destacar os elementos multiculturais que influenciaram na
construgdo e surgimento da Umbanda. Em outras palavras, precisamos discutir o cruzamento
de culturas distintas que permitiram a mesclagem religiosa das etnias amerindias, europeias e

africanas.

Quando varias religiosidades se encontram, como ocorreu no Brasil, tende a haver,
por um lado, a estratificagdo de uma delas, cujo simbolismo sera considerado “supe-
rior” ou mais “verdadeiro” rejeitando-se os demais. Por outro lado, existira a tendén-
cia de as religides consideradas “inferiores” estabelecerem equivaléncias entre as di-
vindades tidas como “superiores”, colocando-as num mesmo nivel de valorizagdo sem
que isto, contudo, venha afetar significativamente as peculiaridades de cada religiosi-
dade (OLIVEIRA, 2008, p. 32-33).

Para Bastide (1971), foi a homogeneidade do pensamento mistico encontrado em todas
as culturas e em todas as épocas que favoreceu a convergéncia das diversas praticas religiosas

brasileiras.
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Foram as semelhangas entre as religides, mais do que o movimento de desagregacdo
cultural exercido pela coer¢do senhorial, que permitiram o sincretismo entre Yuru-
pari?*, Jesus e Oxald®. Foi a devogdo aos intimeros santos catdlicos que permitiu aos
africanos estabelecerem um quadro de aproximagdes com o pantedo ioruba. Na
mesma linha de raciocinio, pode-se dizer que foi a semelhanga entre o culto aos an-
cestrais dos negros bantos que aproximou a macumba carioca do kardecismo francés,
na virada do século XIX para o século XX (OLIVEIRA, 2008, p. 33).

Em resumo, embora a Umbanda seja popularmente considerada uma religido de matriz
africana, ou afro-brasileira, na realidade, ela ¢ um sistema religioso com origem em diversas

matrizes:

e (atolicismo — Sincretismo através do uso de imagens, oragdes e simbolos catdlicos;

culto de Jesus Cristo e alguns santos catolicos (a depender da vertente seguida na casa).

e Africana — Culto aos Orixas e sua complexidade cultural, espiritual, medicinal e ecold-

gica; culto aos pretos-velhos.

e Indigena — Pajelanca; sabedoria ancestral indigena em seus aspectos culturais, espiritu-

ais, medicinais e ecologicos; culto aos caboclos.

e Kardecismo — Estudo e uso da bibliografia e da Doutrina Espirita; trabalhos de cura e

doutrina que se assemelham aos realizados no kardecismo; culto de médicos espirituais.

e Oriental — Estudo, compreensdo e aplicacdo de conceitos como plana, chacra e outros;
culto da Linha do Oriente e Linha Cigana.
O que se verificou no universo religioso do Brasil foi que as religides, que aqui se

encontraram, romperam seus limites e se amalgamaram, dando origem as novas for-
mas de religiosidade: uma religiosidade mestica (OLIVEIRA, 2008, p. 60).

24 Heroéi divinizado pelos indigenas tupi-guarani, tucanos e aruaques. A lenda fala sobre um salvador. Yurupari
quer dizer o martir, o torturado, o sacrificado. Sobre essa lenda ver METRAUX, Alfred. A religido dos tupinambas.
2% ed. Sao Paulo: Nacional, 1979.

%5 Orixa, divindade ioruba. De acordo com a lenda, foi responsavel pela criagdo do mundo, tarefa dada por Olorum,
deus supremo, pai de Oxala.
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2.1. Sincretismo catolico

A chegada dos portugueses e a coloniza¢do do Brasil, significou também a chegada e
instauracao da sua religido oficial: o catolicismo. Naquela época, inicio do século XVI, a Igreja
Catolica sofria uma grande crise causada pelas criticas dos movimentos reformistas e perdia

um grande niimero de adeptos para as novas religides protestantes®.

Portanto, para além de instalar-se no Brasil, a expansao ocidental representou uma ver-
dadeira oportunidade a Igreja Catdlica de ampliar consideravelmente sua influéncia mundial
através da conversdo dos indios. Para a Coroa portuguesa, a conversdo dos nativos ao catoli-
cismo também era vantajosa, visto que a evangelizacdo os tornavam submissos aos interesses

da metropole.

A Igreja no Brasil nasce com a estruturacdo de uma sociedade subordinada e depen-
dente do sistema capitalista-mercantil em expansao, no qual a colonia devia abastecer
a metropole com metais preciosos e produtos agricolas. Neste contexto, a catequese
dos gentios e a integracdo da fé cristd na vida cotidiana do novo mundo faziam parte
de uma estratégia de governo e peca fundamental ao exercicio do poder, legitimando
a colonizagdo (OLIVEIRA, 2008, p. 34).

Até hoje, o catolicismo ¢ considerado a religido oficial do Brasil, de forma que esta
religido € tdo absorvida no inconsciente da sociedade brasileira que mesmo pessoas nao-catoli-
cas (de outras religides, de nenhuma religido e até mesmo ateus), ainda fazem uso de praticas
catolicas em seu dia-a-dia. Desde simples oragdes, uso de imagens na carteira ou em casa, até

mesmo o batismo de criangas e a missa de sétimo dia para falecidos.

O Cristianismo faz parte da cultura do Brasil e esta profundamente enraizado no in-
consciente coletivo do povo brasileiro; mesmo quando se tornam budistas, ndo deixam
de se considerar cristdos por encontrar enorme coincidéncia entre a ética budista e a
de Cristo. O mesmo ocorre com as outras religides; candomblecistas, umbandistas,
kardecistas, hare-krishnas e até alguns mugulmanos brasileiros se consideram cristaos,
sendo abertamente, a0 menos na intimidade com os amigos tal fato é revelado (CU-
MINO, 2015, p. 63).

Para falar sobre essa permanéncia do catolicismo ainda hoje no interior da mente dos
brasileiros, precisamos analisar o periodo colonial. Neste periodo, ser catolico era obrigatorio.
Cultuar outra fé, qualquer que fosse, era extremamente perigoso, era correr risco de ser preso,

torturado e até mesmo morto.

Professar outra fé que ndo fosse a cristd era correr o risco de ser considerado herege
e, também, inimigo do rei cujo poder provinha de Deus. Naquela época, a Igreja Ca-

% Movimento reformista cristdo, iniciado no comego do século XVI por Martinho Lutero, contrario a praticas do
catolicismo romano medieval que resultou na Reforma Protestante e, posteriormente, em novas religioes cristas.
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tolica portuguesa dispunha da mais violenta e arbitraria das formas de controle e re-
pressdo aos desviantes do catolicismo: o tribunal do Santo Oficio da Inquisi¢io?’
(OLIVEIRA, 2008, p. 42).

No Brasil o tribunal da Inquisi¢ao ndo chegou a se instalar, entretanto, em suas visitas
ao pais, processou muitos brancos, negros e indios por feiticaria ou luxuria, resultando no con-
fisco de bens, deportacdo e julgamento em Portugal. Até mesmo brancos, senhores bens suce-

didos no empreendimento colonial, sofreram o confisco.

Diante deste clima de medo criado pelas denunciagdes, visitacdes, deportacdes, re-
pressdes e confisco, os brasileiros reagiram de maneira bem inteligente: criaram um
catolicismo ostensivo, patente aos olhos de todos, praticado sobretudo em lugares pu-
blicos, bem pronunciado e cheio de invocagdes ortodoxas a Deus, Nossa Senhora e
santos. Todos tinham que ser muito catdlicos para garantir a sua posi¢do na sociedade,
e ndo cair na suspeita de heresia (HOORNAERT, 1991, p. 16 apud OLIVEIRA, 2008,
p. 42).

Portanto, para se proteger, a vida crista catolica precisava estar bem estabelecida na vida
publica brasileira. Dessa forma, o catolicismo ostensivo era uma tatica de sobrevivéncia. Via-

se manifestacoes de fé catdlica em toda parte.

Era comum, nesse periodo, comércios serem batizados com nomes de santos catélicos,
por exemplo. Inclusive, a empresa colonial era vista pela Coroa como uma empresa sagrada,

uma espécie de missao divina dada aos brancos iluminados com o conhecimento e fé superior.

Dom Jodo III afirmara, em carta a Tomé de Souza, que a principal motivacdo para
povoar o Brasil era a conversdo dos indigenas a fé catdlica. Isso nos leva a acreditar
que as navegacdes eram encaradas como “cruzadas”, que os indios eram gentios a
serem convertidos e a luta contra os indigenas eram uma “guerra santa” (OLIVEIRA,
2008, p. 43).

Os portugueses se consideravam verdadeiros missionarios de Deus, visto que conside-
ravam, inclusive que o seu Rei era um rei escolhido pelo proprio Deus devido ao mito fundador
do reino de Portugal que diz que Dom Afonso I teria recebido uma mensagem de Deus o esco-
lhendo para estabelecer seu império. De acordo com o Padre Antonio Vieira, jesuita, “todos os
reis sdo de Deus, mas os outros reis sao de Deus feito pelos homens: o rei de Portugal ¢ de Deus
e feito por Deus e por isso mais propriamente seu”, portanto, “o portugués tem a obrigacdo de

a crer e de a propagar”.

Foi com a intervencdo da Coroa portuguesa que o catolicismo floresceu no Brasil e
que todo o sistema catolico adquiriu o significado de uma ideologia para o Estado: o
batismo tornou-se a redencao do cativeiro; a missa tornou-se um instrumento de con-
fraternizag@o entre brancos e indios; e a escraviddo negra tornou-se um meio de sal-
vagdo e uma entrada para o reino de Deus (OLIVEIRA, 2008, p. 44).

27 Instituicdo criada pela Igreja Catdlica para combater a heresia. Passou a ser usado para forgar a conversio de
povos ao catolicismo, punindo brutalmente aqueles que insistissem em permanecer em suas religides.
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Assim, os indios foram sendo convertidos, em seguida, aos poucos, os negros também
foram incluidos como passiveis de conversao, até que fosse estabelecida a conversao de todos

os segmentos da sociedade brasileira.

Estabelecido os mecanismos de conversdo de todos os segmentos da sociedade brasi-
leira, o catolicismo foi se tornando cada vez mais integrado ao cotidiano da vida co-
lonial, sendo vivido de modo intenso durante as festas, procissoes, ladainhas e tantas
outras atividades do extenso calendario anual da Igreja (OLIVEIRA, 2008, p. 44-45).

Podemos avaliar, portanto, que a Igreja Catdlica, através desta imersao no cotidiano da
populagdo brasileira, tinha uma fun¢ao imprescindivel: controle. Impedir o nascimento de uma
consciéncia de classe dos trabalhadores explorados, promover um sentimento de conformismo
entre eles com a sua condi¢do social, a0 mesmo tempo que representava conforto e lazer. Em
outras palavras, podemos dizer que surgia no Brasil um catolicismo “patriarcal”, onde sua fun-

¢do era perpetuar o poder do Estado.

Assim, somos levados a pensar que o catolicismo patriarcal fazia do sacerdote um
“padre capeldo”, sem muita ligagdo com a hierarquia eclesiastica e nem com os fiéis,
uma vez que, ao pregar a conformidade, procurava manter uma sociedade de ordens
(OLIVEIRA, 2008, p. 46).

Por outro lado, paradoxalmente, as tipicas praticas do catolicismo popular dos portu-
gueses ganharam um carater magico na colonia, viabilizando a possibilidade de sincretismo

deste com os cultos indigenas e afro-brasileiros.

Sincretismo ¢, por definicao, a unido de dois conceitos ou ideias, criando um terceiro

derivado destes primeiros. Isto ¢, uma fusdo harmonica de culturas distintas.

Segundo Aurélio Buarque de Holanda, sincretismo ¢ uma palavra que significa:
“amalgama de doutrinas ou concepgdes heterogéneas (de diferente natureza), fusdo
de elementos culturais diferentes, ou até antagonicos, em um s6 elemento, continu-
ando perceptiveis alguns sinais originarios (CUMINO, 2015, p. 64).

A pratica catdlica de rogar aos santos em suas oracdes como mediadores da relacdo com
Deus, fez com que os negros identificassem a similaridade dos santos com os Orixas, visto que
as divindades africanas também eram intercessoras dos homens junto a Olorum, deus supremo

na cultura ioruba.

Podemos, inclusive, chegar ao ponto de avaliar, de um lado, que existe um polite-
ismo? latente na religido catolica; enquanto que, por outro lado, podemos identificar
um latente monoteismo?® nas devogdes ioruba, uma vez que existe no complexo pan-
tedo africano o conceito de divindade suprema (Olorum) que criou os demais orixas
para auxilid-lo a governar o universo. Como se pode notar, a religiosidade professada

28 Sistema religioso que cultua mais de um deus.
2 Sistema religioso que cultua apenas um deus.
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pelo povo ndo era fruto de uma preocupagdo com a salvagdo eterna, mas uma inces-
sante busca pela realizagdo de multiplas exigéncias da vida cotidiana (OLIVEIRA,
2008, p. 47).

A Igreja Catolica proibia todas as praticas pagas ou consideradas magicas, porém nao
negava a existéncia da magia. Ao contrario, defendia que apenas as praticas magicas realizadas

pela Igreja eram divinas, enquanto as outras eram praticas diabdlicas.

A missa e os sacramentos tinham, aos olhos do povo, a for¢a de atos magicos. O mis-
tério da eucaristia — no qual o padre realiza a transubstanciag¢do do pao e do vinho no
corpo ¢ sangue de Cristo, posteriormente ingerido pelos fiéis para que fossem absol-
vidos dos pecados — era tido como uma demonstragdo do poder divino. (...) o fascinio
pelo pensamento magico do qual a Igreja deliberadamente soube tirar vantagens para
converter, reprimir e atrair os fiéis — esta ligado ao poder do desejo e guarda toda a
ilogicidade vibrante, toda a paixdo obstinada pela realizagdo do que se deseja e que se
nunca desespera (OLIVEIRA, 2008, p. 47-48).

Dessa forma, o sincretismo entre os cultos nao ¢ consequéncia apenas do contato entre
culturas de povos de origens distintas. E consequéncia, principalmente, da intensificagio das
praticas magicas dos indios e negros através do catolicismo. Assim, o padre ndo ¢ mais visto
apenas como um sacerdote, mas sim um feiticeiro capaz de manter a superioridade do homem

branco sobre as outras etnias.

Neste sentido, a interferéncia da Igreja na vida cotidiana poderia ser percebida na me-
dida em que persuadia os fiéis a aspirarem a vida eterna no céu como prémio por uma
vida terrena de sofrimento. O aculturamento religioso visava promover a aceitacao,
por parte dos negros, da dura realidade da escraviddo e diminuir o nimero de fugas,
rebelides, suicidios e abortos. Em contrapartida, o escravo enquanto cristdo tinha di-
reito de folgar aos domingos e dias santos. Os feriados religiosos ndo eram destinados
apenas ao descanso, mas também aos festejos e celebragdes que, de diversas maneiras,
incluiam as populagdes afro-brasileiras — quer fosse pelo culto a santos negros como
Sdo Benedito ¢ Nossa Senhora Aparecida; quer pela tolerancia as musicas e dangas,
conhecidas genericamente como batuques (OLIVEIRA, 2008, p. 49).

Detentora do poder de determinar o certo e o errado, o bem e o mal, o sagrado e o
profano, o catolicismo se tornou um limitador na mente dos brasileiros. Se por um lado a Igreja
permitiu, de certa forma, a conservacao de algumas tradigdes africanas, por outro lado, essa
condicdo dependia da aceitagcdo de sua condi¢cdo social como “natural” e “justa”. Portanto, “o
catolicismo promoveu no Brasil uma paz social que justificava o escravismo e o ‘genocidio

cultural’ com base em arraigados preconceitos raciais” (OLIVEIRA, 2008, p. 50).

Podemos observar a presenca do catolicismo na Umbanda, assim como em boa parte
das religides afro-brasileiras, com a presenca fisica de Jesus, Virgem Maria e de outros inime-
ros santos catélicos através de imagens nos altares, nas datas comemorativas, no acentuado uso
de velas, em diversas oracdes e até mesmo no conceito da pratica a caridade, que ¢ baseada em

dogmas cristaos.
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2.2. Povo indigena: cultura e rituais

A chegada dos portugueses no Brasil representou um absoluto genocidio da populacao
indigena de forma descriteriosa. Apenas a necessidade de mao-de-obra para exploragao da terra,
assim como o aumento de fiéis a Igreja Catolica em tempos de crise devido ao protestantismo,

evitava a extin¢do completa da populagao indigena.

A presenga portuguesa nos primeiros tempos da colonizagdo representou um verda-
deiro genocidio contra a populagdo amerindia. Os que ndo foram mortos, acabaram
escravizados e convertidos a fé catdlica. Todavia, como costuma acontecer entre cul-
turas diferentes que se encontram, os grupos indigenas ndo abandonaram totalmente
suas crengas. Assim, a0 mesmo tempo em que os indios associaram as divindades
nativas aos santos e ao Deus dos catdlicos, estes associaram os “demonios” aos espi-
ritos indigenas (OLIVEIRA, 2008, p. 35-36).

Quando os portugueses chegaram as terras brasileiras, encontraram uma populacao in-
dia distribuida por toda a costa litoranea, que podem ser divididas em dois grandes grupos:
tupis-guaranis e tapuias.

Os tupis também denominados tupinambas dominavam a faixa litoranea do norte até
Cananéia, no sul do atual Estado de Séo Paulo; os guaranis localizavam-se na bacia
Parana-Paraguai e no trecho do litoral entre Cananéia e o extremo sul do que viria a
ser o Brasil. Apesar dessa localizacdo geografica diversa, falamos em conjunto tupi-
guarani, dada a semelhanca de cultura e de lingua. Em alguns pontos do litoral, a
presenca tupi-guarani era interrompida por outros grupos, como os Goitacazes, na foz
do rio Paraiba, pelos aimorés no sul da Bahia e no norte do Espirito Santo, pelos tre-
membés na faixa entre o Ceard e o Maranhdo. Essas populagdes eram chamadas ta-

puias, uma palavra genérica usada pelos tupis-guaranis para designar indios que fala-
vam outra lingua (FAUSTO, 2012, p. 14-15).

Devido ao genocidio da populagdo indigena, aos poucos registros — € pouco precisos,
devido aos fortes preconceitos e fantasias dos europeus — feitos na época de sua vida cotidiana
e cultural, a perda e miscigenacao cultural entre tribos no decorrer dos tempos por mortes e
deslocamentos e ao fechamento das aldeias atuais para influéncias externas como forma de
protecao em consequéncia de séculos de violéncia a este povo, ¢ muito dificil definir ou recons-

tituir o que foram os cultos religiosos indigenas.

Os indios que se submeteram ou foram submetidos sofreram a violéncia cultural, as
epidemias e mortes. Do contato com o europeu resultou uma populagdo mestica que
mostra até hoje sua presenca silenciosa na formagao da sociedade brasileira. Mas, no
conjunto, a palavra catastrofe ¢ mesmo a mais adequada para designar o destino da
populacdo amerindia. Milhdes de indios viviam no Brasil na época da conquista, e
apenas entre 300 e 350 mil existem nos dias de hoje (FAUSTO, 2012, p. 16).

Pelas poucas informagdes que se tem, comparando as praticas atuais de aldeias sobrevi-
ventes, o ponto central era o culto a natureza de forma divinizada, fazendo uso também de

procedimentos magicos para influenciar na vida das pessoas, plantas, animais e no mundo fisico
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como um todo. O pajé era quem tinha o conhecimento e o acesso aos espiritos da floresta, da

magia, dos mortos, da premoni¢ao e da cura.

Pela intervenc@o e auxilio direto dos “bons” espiritos, o pajé poderia predizer o futuro,
fazer chover, interromper as tempestades e imunizar a tribo das pestes e proteger os
guerreiros nas batalhas. A ingestdo de alimentos e bebidas fermentadas em muitos
grupos tinha uma funcao ritual (...). O uso de instrumentos magicos, como chocalhos
e adornos feitos com penas, era indispensavel para o cerimonial do pajé. A fumaca
derivada da queima do tabaco também assumia um papel ritualistico importante, pois
apresentava a propriedade de restaurar a saude (OLIVEIRA, 2008, p. 36).

Algumas das atribui¢des do pajé nos sugere uma assimilag¢do da atividade sacerdotal a
partir dos padres missionarios, como, por exemplo, ouvir confissdes e aspergir agua benzida

sobre as pessoas.

O ritual de aspersao de 4gua tinha um carater magico e purificador. Tinha como objetivo
imunizar a tribo contra doengas e proteger os guerreiros contra inimigos. A cerimonia consiste
em encher grandes potes de barro falando algumas palavras e soprando dentro deles fumo de
petun. Em seguida, os indios dancam em circulos. Por fim, o pajé mergulha um ramo de folhas

nos potes e asperge sobre os indios ou cada um pega um pouco da 4gua em cuia para se banhar.

Oliveira (2008) afirma que o carater descentralizador e politeista do sistema religioso
indigena dificultava a conversao ao monoteismo da religido Catolica, visto que eles ndo conse-
guiam identificar um Unico deus onipotente e superior a outras divindades. Tupa, deus dos raios
e trovoes, por exemplo, ndo era considerado um deus supremo, apenas foi associado ao deus

cristdo devido a crenca de que essa divindade morava no céu.

Assim, para catequizar os indigenas, os missionarios combatiam os habitos e crencas
que julgavam mais hediondos e pecaminosos, como a antropofagia, a magia ¢ a poli-
gamia. Contudo, para que assimilassem melhor a espiritualidade cristd, os jesuitas
deixavam que eles adaptassem ao catolicismo praticas que ndo ofendessem aos prin-
cipios da doutrina catélica (...). Sob essas condi¢des, a conversdo do gentio se fez
pela unido das crengas que lhe eram peculiares com as crengas catdlicas. As Santida-
des, movimento comum no final do século XVI em que as praticas indigenas soma-
vam-se a devogao aos santos catolicos, foi um dos mais significativos exemplos desse
sincretismo (OLIVEIRA, 2008, p. 38).

Desta forma, o indio, mesmo que convertido ao catolicismo, nao deixou de acreditar nos

proprios deuses, de cultuar os espiritos das florestas ou de reverenciar os ancestrais da tribo.

Na Umbanda, podemos perceber mais claramente a influéncia e a importancia da cultura
indigena na manifestacdo dos espiritos denominados Caboclos. “A tradigdo amerindia é evo-
cada pelos umbandistas como um elo de ligacdo direta com os povos do Brasil nativo e sua
espiritualidade” (OLIVEIRA, 2008, p. 39). Este personagem ¢ baseado numa ideia romantica

de natureza, visto como a representacdo de qualidades que se vinculam ao estado selvagem —
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que ainda nao fora contaminado pela civilizagcdo. Os caboclos, portanto, se apresentam como

personagens altivos, orgulhosos e indomaveis, isto ¢, com caracteristicas de um Brasil anterior

a colonizagao.

De sua raiz indigena a Umbanda recebe o amor a natureza e a influéncia do xama-
nismo caboclo e da pajelanga, bem como o uso do fumo, que ¢ considerado erva sa-
grada para os indios. Um culto irmdo da Umbanda, o Catimbo, Jurema ou Linha dos
Mestres da Jurema, também realiza trabalhos com entidades espirituais de forma
muito parecida com esta, sob influéncia direta do Toré, que é uma préatica essencial-
mente indigena (CUMINO, 2015, p. 56).

O culto Jurema contribuiu tanto para a Umbanda, que h4, inclusive, quem diga que a

Jurema ¢ “mae da Umbanda”. De acordo com Cumino (2015), o Toré ¢ a Jurema sdo vivos até

hoje nas tribos Kariri-Xoc0, que sdo consideradas as guardids da Jurema. O termo Jurema ¢

usado na Umbanda frequentemente como referéncia a uma entidade cabocla ou, em outras oca-

sides, a uma cidade espiritual onde moram os caboclos.

Sao os Caboclos verdadeiros mentores da Umbanda, apresentando-se como linha de
frente e de comando dentro da religido, sendo, na maioria das vezes, quem responde
pela “chefia” e pela responsabilidade do que € realizado dentro de uma Tenda de Um-
banda (CUMINO, 2015, p. 57).

Oliveira (2008) aborda que este modelo indigena umbandista denominado caboclo ¢

rejeitado por parte dos atuais representantes dos grupos indigenas, visto que este termo € carre-

gado de historicas conotacdes pejorativas, isto €, o termo caboclo era designado a indios “man-

s0s”, que se submeteram a dominagao das elites luso-brasileiras.

Tanto Oliveira (2008), quanto Cumino (2015), afirmam que provavelmente h4d uma in-

fluéncia do romantismo indigena de José de Alencar na idealizagdo dos caboclos da Umbanda.

Existe um saudosismo do “bom indio”, retratado por José de Alencar, mais ainda da
mistica desse povo, com suas magias e conhecimento da flora, fauna e botanica dessa
terra, que oculta tantos segredos e mistérios ao europeu, que profanou as florestas
sagradas, destruiu cidades, templos e campos-santos. Somos ignorantes no que se re-
fere a sabedoria espiritual e natural desse povo; muitos de nés nem imaginam como o
indio relacionava-se com o mundo a sua volta. Agora, neste mundo p6s-moderno®,
estamos tentando redescobrir os valores e a “bioética” da raga vermelha, que tratava

a terra como sua mae e os animais como seus irmaos (CUMINO, 2015, p. 63).

Entretanto, contrariando os indios atuais sobreviventes, a crenga umbandista e outros

pesquisadores, Oliveira (2008) destaca que o indio-caboclo cultuado na Umbanda €, na verdade,

%0 Discordamos da afirmacio do autor que vivemos num mundo pds-moderno, defendemos que vivemos numa
sociedade moderna, dividida em classes sociais, e o trabalho como central nas relagdes sociais do capitalismo.
Entretanto, concordamos com a afirma¢do da mudanga de comportamento sobre o indio com o passar dos anos,
a0 menos no que tange o imaginario da sociedade.
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um indio semiaculturado pela convivéncia com a civiliza¢ao devido a sua fala de um portugués

coloquial, com sotaque proprio e mesclado com o idioma nativo.

2.3. Cultura negra: bantos, ioruba e Candomblé

Falar de religido afro-brasileira significa falar da cultura dos povos africanos em solos
brasileiros, isto €, os tragos culturais africanos que resistiram aos impactos sociais e culturais
com a mudanga de pais e de condi¢do de vida somados a cultura local encontrada e imposta.
Portanto, a Africa ndo é o foco deste tema, ¢ sim o produto deste encontro de culturas, absor-

vendo e resistindo, resultando no sentido da palavra afro-brasileiro.

Assim, 0 unico ponto de resisténcia foi a superestrutura cultural, ou seja, a maneira de
sentir, de pensar e de se relacionar com o sagrado. E, até mesmo este, precisou se
adaptar a nova realidade social: inter-relagdes com o senhor e com os grupos culturais
diferentes (OLIVEIRA, 2008, p. 50-51).

As populagdes negras escravizadas eram bastante mistas, porém dois grandes conjuntos

de grupos prevaleceram majoritariamente no trafico negreiro: os bantos e os sudaneses.

Os bantos englobavam as populagdes oriundas do antigo reino do Congo, que hoje
compreende as regides localizadas no atual Congo, Angola, Gabdo, Mocambique e
Zaire (...). Os escravos de origem banto foram espalhados por quase todo o litoral
brasileiro e pelo interior, principalmente, Minas Gerais e Goias (OLIVEIRA, 2008, p.
51).

Calcula-se que os bantos tenham sido o maior nimero de escravos no Brasil. Portanto,
podemos observar uma presenca determinante da cultura banto na cultura brasileira, tanto no
aspecto religioso (macumba, vudu), quanto no musical (samba, mambo, rumba) ou até¢ mesmo,
como diz Oliveira (2008), estético (cubismo, arte Naif, carnaval). Podemos visualizar a heranca
dareligiosidade banto na Umbanda em alguns dos elementos ritualisticos: musica, danca, transe,
pemba, plantas, pedras, pontos riscados, simbolismo das cores, etc. “A contribui¢do da tradi¢ao
banto destaca-se também por meio de elementos filosoficos como o culto aos mortos, o culto a

natureza e o dogma da reencarnac¢do®” (OLIVEIRA, 2008, p. 52).

Os sudaneses englobam o segundo maior grupo de negros escravizados no Brasil, ori-
ginario da Africa Ocidental e viviam em regides que hoje sao conhecidos por Nigéria Benin
(antiga Daomé) e Togo. Os outros grupos sao, entre outros, os iorubas ou nagds (keto, 1jexa,

egebad, etc), os jeje (ewe ou fon) e os fanti-axantis.

31 A crenga na capacidade de uma pessoa morrer e depois renascer em outro corpo.
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Ainda que os povos bantos tenham chegado ao Brasil antes dos iorubas, a acentuada
influéncia destes ultimos demonstra que a lideranga ioruba foi aceita e reforcada pelas
demais etnias africanas. Ligiéro acredita que foi a conservac¢do do idioma ioruba o
fator mais importante para o predominio desta cultura sobre a cultura banto. “E na
lingua que se encontra codificada grande parte das informagdes que constituem a iden-
tidade de um povo, e os demais idiomas africanos presentes no Brasil ja se teriam
fragmentado com o tempo” (OLIVEIRA, 2008, p. 60).

De acordo com os autores acima, esse dominio dos iorubas no contexto afro-brasileiro
também ¢ atribuido a uma certa diplomacia na organizagao cultural-religiosa dos terreiros, pois
além de agruparem num unico templo as divindades cultuadas separadamente até entdo nas
regides africanas, os iorubas incorporaram ao seu pantedo as divindades Nana, Obaluaé e Oxu-
maré — a triade de orixds daomeanos (nigerianos), “e, também, reservaram um discreto espago
para entidades de ascendéncia congolesa e amerindia: caboclos, pretos velhos e exus, no mais

das vezes agrupados sob 0 nome genérico de ‘eguns’ (espiritos dos mortos)” (OLIVEIRA, 2008,
p. 61).

No periodo da escraviddo e trafico negreiro, vieram para o Brasil africanos de dife-
rentes culturas e, assim, ja nascia um sincretismo entre eles. Orixas Nago se identifi-
cavam com os Voduns Gége, e estes com os Inquices de Angola, originarios de regides
distintas da Africa, com lingua e cultos diferentes, mas parecidos na esséncia. Desse
ponto, para identificar os Orixas com santos catdlicos, foi algo totalmente natural
(CUMINO, 2015, p. 64).

Pode-se dizer, sem medo de errar, que os negros africanos eram simplesmente seques-
trados de suas casas, suas familias e suas vidas na Africa. Eram transportados de forma cruel e
desumana nos navios negreiros, alimentados de pao e agua (quando eram), onde um niimero
incontavel deles morria e eram simplesmente jogados ao mar. Os que sobreviviam, eram ven-
didos aos fazendeiros como se fossem gado, avaliados por musculos e dentes, e eram obrigados

a trabalhar dia e noite, sem direito a descanso e sob pena de castigos fisicos torturantes.

O regime de producdo escravista fez com que membros de reinos, clds e linhagens;
aliados e inimigos; cagadores, guerreiros e agricultores; sacerdotes e cultuadores de
antepassados; fossem brutalmente retirados de um contexto social, politico e religioso
proprio para se tornarem mao de obra numa terra distante, numa sociedade diferente,
na qual ndo lhes conferiam o sfatus de pessoas. Eram vistos como meras “pecas”,
compradas e revendidas como coisa. Sob este regime, os escravos ficavam a margem
do convivio social. De um lado, estava o modelo dominador da familia patriarcal da
casa-grande, no qual o senhor de engenho governava absoluto, tendo sob suas ordens
mulher e filhos, clero e autoridades civis. De outro, estavam os valores ¢ tradigoes
culturais trazidos da Africa que, a todo custo, precisavam ser conservados (OLI-
VEIRA, 2008, p. 53).

Como ja foi dito, o catolicismo passava por uma crise devido o movimento protestante,
portanto era de interesse ndo s6 da metropole e dos senhores (como forma de “amansar” os
negros), como também da propria igreja o aumento de nimero de fiéis convertidos ao catoli-

cismo. Portanto, assim como com os indios, aos poucos, 0os negros também passaram a ser
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considerados “possuidores de alma” e, assim, passiveis de salvagdo com a catequese € a con-
versao crista. “Primeiro, o catolicismo fora imposto aos escravos como religido oficial. Depois,
para atrair a crescente clientela de negros livres, a Igreja criaria a irmandade dos pretos, cano-
nizaria santos negros e incorporaria manifestagdes culturais de origem africana em rituais cato-

licos” (OLIVEIRA, 2008, p. 44).

A Igreja Catolica, os jesuitas e sua catequese dos negros ndo promoveram mudanga ou
beneficio algum nas condi¢des desumanas de trabalho e nos degradantes castigos fisicos aos
quais eram submetidos. Pelo contrario, esta atitude fazia com que a catequese € a manutengao
da escravidao andassem de maos dadas, pois era ensinado aos escravos a resignacao e a obedi-
éncia ao senhor de engenho como forma de alcangar o céu e redimir os pecados das proprias
almas, fazendo uso, inclusive, da comparagao entre o sofrimento da vida do escravo com o de

Jesus Cristo.

A vida sexual dos negros também era vigiada para que se pudesse combater o pecado
da promiscuidade e preservar a moral catdlica. Os casais se formavam a partir da pre-
feréncia do senhor de engenho, tendo em vista a procriagao de filhos saudaveis para
o trabalho na lavoura, e o casamento era abengoado pelo padre local (OLIVEIRA,
2008, p. 54).

Em acordo com a Coroa portuguesa, o papel da Igreja era converter os negros, trans-
forma-los de pagdos e pecadores em obedientes cristdos conformados com sua condicdo de

€scravo.

A Igreja, vinculada aos interesses mais diversos, ora tentava disciplinar a vida religi-
osa dos escravos, ora fazia vista grossa as dangas, canticos e rezas realizadas em do-
mingos e feriados santificados, nos terreiros das fazendas, em frente as senzalas. Nes-
sas ocasides, os padres preferiam acreditar na justificava de que os “batuques” eram
homenagens aos santos catolicos feitos na lingua natal. O colonizador portugués
quando admitia os batuques, era porque, além de considera-los como uma diversao
inofensiva (folclore), julgava necessario haver certa dose de diversdo em beneficio do
proprio rendimento do trabalho (OLIVEIRA, 2008, p. 54-55).

Vemos, portanto, que determinados cultos negros eram tolerados a depender da sua
forma e da “boa vontade” do senhor de engenho, isto €, faziam vista grossa as pequenas socia-
lizacdes com canticos, sons e dangas, desde que ndo ofendessem a moral cristd e que houvesse
um certo retorno ao senhor de engenho no rendimento do trabalho, especialmente no compor-
tamento conformado a sua condicao de escravo. Entretanto, a religiosidade negra foi implaca-
velmente combatida com as armas mais desumanas e humilhantes que os brancos conheciam.
A pratica da magia pelos negros era vista como cultos demoniacos pelos brancos, em especial

aos olhos das autoridades da Igreja Catdlica.
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O tribunal do Santo Oficio da Inquisi¢do, durante visita ao Brasil, perseguiu e conde-
nou muitos negros por considerar os batuques, com cantos e dangas frenéticas, como
invocagdes a0 demdnio — a semelhanga dos sabés europeus®. O transe dos negros era
visto como demonstragdo de possessdo demoniaca e as adivinhagdes, sacrificios e ou-
tras praticas magicas eram classificadas como bruxaria, “magia de negro”. Como se
vé, a religido africana era considerada coisa do mal, do diabo e ofensiva ao deus ca-
tolica (OLIVEIRA, 2008, p. 55).

Apo6s serem convertidos ao catolicismo, os negros € mesticos ganhavam o direito de
participar das missas, eventos e de frequentar a igreja dos senhores. A religido catdlica promovia,
portanto, certa aproximacao entre negros e branco, facilitando o contato entre estas classes
opostas, claramente definidas pela cor. Porém, a Igreja necessitava controlar essa aproximacao,

a fim de manter os grupos de negros e mesticos submissos aos brancos dentro e fora das igrejas.

Tornados catélicos, os negros escravos e a populacao mestica tinham o direito de fre-
quentar a missa ¢ as igrejas dos senhores. Contudo, s6 faziam isso em espagos reser-
vados a eles, como nos porticos de onde assistiam a missa de pé. A nave principal
ficava reservada as familias senhoriais, as quais ocupavam os bancos de acordo com
a riqueza e o prestigio que desfrutavam na sociedade. Quanto mais rica e poderosa,
mais proximas ficavam do altar (OLIVEIRA, 2008, p. 57).

Ao participar destes espagos religiosos da Igreja Catdlica, o negro levava consigo seu
préprio modo de ser e de culto, com a alegria, a musica e a danga, influenciando fortemente no
catolicismo e transformando as cerimonias, no que mais tarde chamariam de catolicismo popu-

lar.

Essas transformagoes trouxeram consigo investidas da elite branca contra estas mudan-
cas, exigindo o culto catdlico conservador. Isto fez com que a Igreja, em muitos casos, proibisse
a realizacdo das cerimOnias dos negros junto com as festas catolicas. Sendo assim, os negros,
impedidos de participar das festividades catolicas dos brancos, foram reunidos em irmandades
religiosas proprias.

Estas irmandades, criadas pelos jesuitas em 1586, eram o espago possivel para a dou-
trinagdo coletiva e visavam atrair os negros — através da devocdo aos santos de cor
preta — as obrigagdes sacramentais prescritas pelo Concilio de Trento. Em geral, as
irmandades reuniam escravos de uma mesma nagdo africana e muitas vezes eram ex-
clusivas de homens ou de mulheres (...). As irmandades religiosas seriam uma das

poucas vias de acesso a experiéncia da liberdade e ao reconhecimento social (OLI-
VEIRA, 2008, p. 59).

E importante destacar que no século XVIII ndo havia a perspectiva abolicionista do sé-
culo XIX, portanto o escravo almejava apenas a alforria. Quando nao era possivel, procurava

outros meios de fugir do controle absoluto do senhor, mesmo que apenas em alguns aspectos

32 Os sabas ou Sabbats sdo oito datas relacionadas as estagdes do ano, épocas de plantio, colheita e lactagdo de
animais. Os pagdos europeus realizavam rituais para cultuar divindades ligadas a natureza a fim de conseguir boas
produgdes. Ainda hoje esses rituais sdo realizados de forma contemporizada por bruxas, magos e wiccanos.
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de sua vida cotidiana. No universo escravista daquela época, a liberdade seria escolher seus

parceiros conjugais, ter permissao para frequentar festas e batuques ou filiar-se a uma irman-

dade.

Essas irmandades se tornaram muito importantes na vida dos negros, pois tinham uma
forte perspectiva de auxilio mutuo, inclusive, através da contribuicdo de afiliados, em compras
de alforria, pagamento de advogados para demandas de um escravo contra o seu senhor, asse-
gurar um enterro cristao digno, construcao de igrejas proprias para negros € que, mais tarde,

teriam contribuido para a criagdo dos primeiros candomblés.

Nos terreiros jeje-nagd as imagens de santos catdlicos aparecem em partes externas
do templo, contudo o assentamento da energia estava mesmo nas pedras sagradas que
se encontram veladas sob panos e plantas dos altares, escondidas da curiosidade e do
preconceito (OLIVEIRA, 2008, p. 60).

Em outras palavras, o culto dos Orixas era feito de forma disfargada, a fim de evitar

retaliagdes preconceituosas da elite catdlica branca.

Para manter sua liberdade de culto, ainda que restrita ao ambiente da senzala, ou, de
modo escondido, nos pontos de forca da natureza ligados a cada Orixa, os escraviza-
dos recorreram ao sincretismo religioso, associando cada Orixa a um santo catolico.
Tal associagdo também apresenta carater plural e continuou ao longo dos séculos, dai
a diversidade de associacdes sincréticas (BARBOSA JR, 2016, p. 35).

Para concluir, podemos dizer que a fé dos negros nas suas divindades esteve inicial-
mente disfar¢ada nas dancgas e cantos que faziam no culto aos santos catélicos. Mas que, entre-
tanto, num segundo momento, essa fé se dirigiu tanto a uns como a outros. Isto ¢, assim como
os indios, 0s negros continuaram acreditando nos seus Orixds a0 mesmo tempo em que se con-

sideram cristaos.

A origem africana na Umbanda ¢ objeto de muitos debates entre os intelectuais da reli-
gido. Por a palavra “umbanda” ja existir na Africa antes de surgir a religido no Brasil, causa
algumas confusdes sobre uma possivel origem principal da Umbanda, mesmo que, embora am-
bas se refiram a praticas rituais religiosas, aqui e 14 possuem semelhangas e diferencas, elas

estdo longe de ser a mesma coisa.

Em nosso ponto de vista, a Umbanda tem varias origens diferentes; africana ¢ uma
delas, com a mesma importancia das outras. Ainda assim, houve, no meio umbandista,
aqueles que defendessem “A” origem africana como uma tnica fonte original, e outros
ainda, que vieram a manipular essa mesma origem para desacredita-la, apenas como
uma passagem da mesma Umbanda pelo continente africano (CUMINO, 2015, p. 47).
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O racismo® impregnado na sociedade, inclusive no interior da Umbanda, pode ser de-

monstrado na teoria da evolugao muito utilizada pelos intelectuais naquela época e que ainda ¢

utilizado hoje, porém de forma mascarada. Esta teoria se baseia no conceito de que todas as

religides evoluem, logo, a Umbanda também evolui, sendo ela, portanto, a evolugdo dos cultos

“primitivos” e “arcaicos” dos povos africanos.

Essa ideia de evolugdo da religido € presente no positivismo de Augusto Comte, que
acredita que a Religido era uma evolucdo da magia e que seria também superada pela
ciéncia; teoria esta que animou todo um discurso durante o periodo chamado de
“Mundo Moderno”. Observamos o mesmo “pensamento moderno” na Igreja Catdlica
(antes do Concilio Vaticano II, 1962-1965), acreditando que as outras religides um dia
evoluiriam até tornarem-se cristds. O proprio Espiritismo tem correntes de pensadores
que concordam com essa ideia evolutiva, pois “quanto todos conhecerem as verdades
de Kardec, tornar-se-ao espiritas” (CUMINO, 2015, p. 49).

Nada de novo. Sempre consideram a religido do outro menos que a sua. Se ¢ mais antiga,

¢ arcaica; se ¢ mais nova, ¢ uma “seita”. Hoje, teoricamente, essa teoria estd ultrapassada, e

quem ainda faz uso dela, mesmo que de forma implicita, apenas demonstra intolerancia religi-

osa e, em grande parte dos casos, racismo, visto que as religides de origem afro-brasileiras sao

as mais discriminadas no Brasil num discurso critico disfar¢ado de filosofia ¢ ciéncia.

Uma grande diivida que existe dentro do senso comum e entre os leigos € sobre a dife-

renga entre Umbanda e Candomblé. Bem, existem muitas. Porém, a grosso modo, a principal

caracteristica que diferencia as duas religioes, embora tenham uma raiz em comum e a historia

de luta pela legitimacao relativamente parecida, podemos dizer que

As duas religioes se opdem como dois polos de um mesmo ima: um representa o Brasil
e o outro a Africa. A Umbanda corresponde 2 integragdo das praticas afro-indigenas
na moderna sociedade brasileira. O Candomblé, ao contrario, significa a conservagéo
da memoria coletiva africana no solo brasileiro. Desta forma, se inscreve uma ruptura
entre a Umbanda e o Candomblé: para a primeira, a Africa deixa de constituir em
fonte de inspiragdo do sagrado — o que ¢ afro-indigena torna-se brasileiro —; e para o
segundo, a Africa conota ideia de um retorno nostalgico & mae-terra (OLIVEIRA,
2008, p. 74).3

Assim como podemos ver os indios nativos representados na Umbanda pelos Caboclos,

também encontramos estes negros escravizados representados pelos Pretos-velhos, o que se-

riam espiritos de negros que foram escravizados durante sua vida terrena.

33 Preconceito e discriminagiio de determinada etnia em detrimento de outra baseada em percepcdes sociais. Isto
¢, a exaltacdo de uma etnia — geralmente a branca — através da inferiorizagdo de outra — geralmente a negra, no

caso do Brasil.

34 Para mais informacdes da diferenca entre Umbanda e Candomblé, ler ORTIZ (1999).
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2.4. Doutrina kardecista

Hippolyte Léon Denizard Rivail, usando o pseudonimo Allan Kardec, fundou o espiri-
tismo — ou kardecismo — na Franga, a partir das suas obras publicadas entre 1857 e 1868. Intri-

935

gado apos observar e analisar as chamadas “mesas girantes”>, o professor Rivail foi estudar
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este e outros fendmenos como a chamada “incorporagao” e outros “fendmenos meditinicos

e animicos através da metodologia cientifica de observagao (OLIVEIRA, 2008).

Inseriu-se no contexto religioso da modernidade quando definiu os termos de “que a
Doutrina Espirita ou o Espiritismo tem por principios as relagdes do mundo material com os
Espiritos ou seres do mundo invisivel” (KARDEC, 2009, p. 7). Segundo ele, o espiritismo ali-
aria ciéncia, filosofia e religido, buscando uma melhor compreensdo nao s6 do universo tangivel

(visivel), como também do universo transcendente (invisivel).

Cumino destaca que “Kardec ¢ cientista e pesquisador, um homem do mundo moderno
positivista” (2015, p. 42). Em Oliveira, “Stoll sublinha que os argumentos do filosofo francés
reproduziam também a visao cientifica da época, (...) no qual procurou conciliar a razdo e a fé

na questao da origem da raga humana” (2008, p. 62).

A literatura ¢ a escrita foram importantes instrumentos de divulgagdo da doutrina de
Allan Kardec. O grupo liderado por Teles de Meneses foi responsavel pela edigdo do
primeiro jornal espirita no pais: Echos de Além-Tumulo, editado em 1869 (...). Em
1875, a Livraria Garnier langou a primeira versdo em portugués de O Livro dos Espi-
ritos. A reacdo da imprensa foi de profundo repudio (...). Naquele mesmo ano, Gar-
nier langaria mais trés titulos espiritas: Como e porque me tornei espirita, de J. B.
Borneau, e mais duas obras de Kardec, O Livro dos Médiuns ¢ O Céu e o Inferno
(OLIVEIRA, 2008, p. 63).

Ainda de acordo com Oliveira (2008), no Brasil, o primeiro centro espirita foi fundado
em 1865 por Luis Olimpio Teles de Menezes, em Salvador, o Grupo Familiar do Espiritismo.
Porém, desde o inicio desta década ja se realizavam sessoes secretas na Corte. Depois da lite-
ratura, a Federagao Espirita Brasileira (FEB), fundada em 1884, também foi muito importante
para a divulgacdo da doutrina espirita pelo pais, além de ter sido fundamental na orientagao
doutrinéria de grupos espiritas e representa-los institucionalmente.

De modo bastante resumido, a doutrina kardecista postula que a vida transcorre num

universo temporal e causal, no qual os individuos recebem de volta os resultados das
proprias agdes passadas®. Nesse contexto, o egoismo seria a fonte de todos os males

35 Um tipo de sessdo espirita que se consiste em pessoas sentarem em torno de uma mesa, colocar as mios sobre
ela e esperar que ela se movimente.

36 Ato de um espirito fazer uso do corpo material de uma pessoa para se comunicar.

37 Fendmenos originarios do contato de espiritos com os seres vivos.

38 Também conhecido em nesta e em outras doutrinas como carma e darma ou karma e dharma.
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e a caridade a fonte de todas as béngdos. O trabalho do encarnado® na Terra, pautado
pelo bem comum, ¢é tido como um pré-requisito para a evolugdo espiritual e a con-
quista de dimensdes superiores de existéncia, objetivo que seria buscado incansavel-
mente através de sucessivas encarnagdes. Do mesmo modo, enfatizam-se o livre-ar-
bitrio e a forga de vontade como pecas chaves no caminho da espiritualizagdo da es-
pécie humana. Todas essas consideragdes sdo vistas como consequéncias logicas da
eternidade da alma, cuja realidade ¢é, para Kardec, dedutivel a partir da observagao
metodolédgica de fendmenos meditinico-espirituais (OLIVEIRA, 2008, p. 62).

Do ponto de vista religioso, o espiritismo cré em Deus. Entretanto, Deus estaria inaces-

sivel aos homens devido a uma distancia desconhecida pelos encarnados.
1 — Que € Deus?
— Deus ¢ a inteligéncia suprema, causa primeira de todas as coisas.
2 — Que se deve entender por infinito?
— O que ndo tem comego e nem fim; o desconhecido; tudo o que ¢ desconhecido ¢
infinito.
3 — Poder-se-ia dizer que Deus ¢ o infinito?
— Definigdo incompleta. Pobreza da linguagem dos homens, que ¢ insuficiente para
definir as coisas que estdo acima de sua inteligéncia.
Deus ¢ infinito em suas perfei¢des, mas o infinito ¢ uma abstracdo. Dizer que Deus é
o infinito é tomar o atributo pela propria coisa, e definir uma coisa que ndo ¢ conhecida,
por uma coisa que também ndo o €.
4 — Onde se pode encontrar a prova da existéncia de Deus?
— Num axioma* que aplicais as vossas ciéncias: nfo ha efeito sem causa. Procurai a

causa de tudo o que ndo ¢ obra do homem, e vossa razio vos respondera (KARDEC,
2009, p. 35).

Portanto, os espiritos desencarnados encontram-se mais proximos. E estes teriam a mis-
sdo de ajudar a humanidade como meio de expiar suas faltas passadas e, assim, progredir em
busca da perfeicdo. De acordo com os espiritas, o universo estaria constituido por diferentes
planos hierarquicos que variam em uma escala que vai do plano mais inferior (préximos a ma-
téria) ao plano mais elevado (de suprema perfeicao espiritual). A lei da evolugdo carmica con-

siste na continua ascensdo do espirito desde o plano inferior até o mais alto (OLIVEIRA, 2008).

O principal mecanismo humano usado no espiritismo ¢ a mediunidade, isto €, a capa-
cidade ou dom de se comunicar com os espiritos desencarnados. De acordo com a doutrina
espirita, apenas algumas pessoas sao médiuns. Portanto, estes precisam aprender e desenvolver
sua capacidade mediunica para lidar com os fendmenos da comunicagao entre o mundo material
e espiritual. A doutrina espirita caberia, auxiliar os médiuns neste desenvolvimento da mediu-

nidade e executar reunides onde os espiritos possam se manifestar e ajudar os demais seres

39 Encarnados seriam todas as pessoas vivas possuidoras de corpo fisico, enquanto desencarnados seriam espiritos
de pessoas que ja morreram e se libertaram de seus corpos fisicos. Logo, encarnagdes sdo as diversas vidas terrenas
que um espirito teria.

40 Premissa considerada evidente e verdadeira, porém indemonstravel.
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humanos encarnados. “Assim, tanto os médiuns quanto os espiritos pagariam suas faltas, cre-

denciando-se a ascender na hierarquia espiritual” (OLIVEIRA, 2008, p. 63).

Apesar de tanta similaridade em crencas e culto a espiritos através da mediunidade, os
cultos africanos e amerindios sofreram grande discriminacao por parte dos kardecistas, pois
consideravam os espiritos de negros e indios como “involuidos” e “carentes” de luz. Mesmo
que Kardec nunca tenha escrito qualquer linha a respeito da suposta inferioridade espiritual de
qualquer povo ou etnia, faziam uso da visao evolucionista do autor, quando este define as dife-

rencas entre povos barbaros e civilizados.

Defendiam, portanto, que indios e negros deveriam aceitar a superioridade espiritual e
cultural da populagdo ocidental e entendé-la como um objetivo ideal, caso queiram evoluir es-
piritualmente. Chegavam ao absurdo de definir a escraviddo como “um fendmeno social de
imposicao carmica”. Porém, preconceito algum torna uma cultura imune a influéncia de outras,

e no espiritismo kardecista ndo seria diferente.

O espiritismo ¢ uma religido importada, que se difunde no pais confrontando-se com
uma cultura religiosa ja consolidada, hegemonica e, portanto, conformadora do ethos
nacional. Sua difusdo, como postulam certos autores, foi em parte favorecida pelo fato
das praticas mediunicas ja estarem socialmente disseminadas, de longa data, no am-
bito das religides de tradigdo afro. No entanto, em contraposicao a estas, o espiritismo
define sua identidade, elegendo como sinais diacriticos elementos do universo cato-
lico. Deste, porém, ndo endossa apenas (...) certas praticas rituais. O espiritismo bra-
sileiro assume um "'matiz perceptivelmente catélico' na medida em que incorpora a sua
pratica um dos valores centrais da cultura religiosa ocidental: a nogdo crista de santi-
dade (STOLL, 2003, p. 61 apud OLIVEIRA, 2008, p. 67-68).

Em resumo, enquanto na Franga, Kardec buscou a legitimidade abrtravés da reivindica-
¢do da doutrina espirita como uma ciéncia e filosofia, no Brasil, poucos seguiram essa linha.
Os espiritas majoritariamente atribuiram a doutrina brasileira o viés religioso, com grande in-
fluéncia, especialmente, do catolicismo popular e de alguns cultos afro-brasileiros com mani-
festagdes meditnicas — que para Ortiz significaram, ao mesmo tempo, o “empretecimento” da

matriz francesa e o “embranquecimento” das tradi¢cdes de matriz africana.

Estas relagdes do espiritismo brasileiro com a sociedade influenciaram um grupo de
intelectuais religiosos a construir uma nova religido brasileira, com a fei¢do multicultural tipica

do pais ao longo do século XX: a Umbanda.

O espiritismo € a tradi¢ao de origem europeia mais importante na formacao da Umbanda,
interferindo diretamente no discurso doutrindrio. Isto porque, a primeira manifestacdo de Um-

banda, a incorporacao do Caboclo das Sete Encruzilhadas no médium Zélio de Moraes, teria
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sido realizada em um centro espirita, ao que consta, dentro da recém-fundada Federagao Espi-
rita de Niterdi. Apesar de Z¢lio ndo ser espirita até entdo, ele encontrou na filosofia e na pratica
kardecista uma base doutrindria para a criagdo da Umbanda. Nao a toa, costumava-se chama-la

de “Espiritismo de Umbanda”, e os umbandistas, se autointitulavam “espiritas”.

Os livros de Allan Kardec sao as referéncias literarias mais citadas quando se trata de
explicar a origem dos conceitos fundamentais a pratica religiosa como a reencarnagao,
a lei do “carma” e a evolugdo espiritual adquirida através da pratica do amor ao pro-
ximo. Formalmente, a obra de Kardec contém, também, a matriz do tom racional e
cientifico que permeia a retorica umbandista (OLIVEIRA, 2008, p. 61).

Leal de Souza (2008), médium desenvolvido por Z¢lio de Moraes, primeiro autor um-
bandista, usou um capitulo inteiro de seu livro O Espiritismo, a magia e as sete linhas de um-
banda, de 1933 (capitulo 31), para defender a doutrina espirita na Umbanda. Da mesma forma,
o Primeiro Congresso Brasileiro de Espiritismo de Umbanda, realizado em 1941, e diversos

outros autores, se posicionaram como defensores da identidade espirita para a Umbanda.

Embora o umbandista possa se identificar como espirita, o ritual da religido de Um-
banda ndo pode ser definido como “ritual espirita”, pois Allan Kardec, com clareza,
afirma em sua codifica¢do que Espiritismo ndo € religido, ndo tem ritual e ndo aceita
a pratica de magia (CUMINO, 2015, p. 42).

Durante muito tempo, a dificuldade de explicar o que ¢ Umbanda, em conjunto com o
preconceito e ignorancia da sociedade, levou muitos praticantes da nova religido a se autointi-
tularem espiritas ou catolicos, o que vem mudando apenas na ultima década. Para Kardec, a
magia representava algo atrasado com relagao a religido e ciéncia. Portanto os espiritas usam o

argumento para recriminar o umbandista, muitas vezes chamando-a de “baixo espiritismo”.

E deste ponto que surgem os pontos de conflito entre o Kardecismo e a Umbanda. Leal
de Souza (2008) argumenta que a magia ¢ a unica divergéncia entre ambas, pois Kardec nao
acreditava em magia e a Umbanda acredita que a (des) faz. Entretanto, Leal de Souza acredita
que essa posicao vem de um ponto que Kardec nao teve oportunidade ou tempo de estudar,
visto que magia nada mais € que agdo fluidica dos espiritos, fato que Kardec nao s¢ acreditava,

como demonstrou.

Para concluir, podemos afirmar que o Kardecismo ¢ uma das principais bases da Um-
banda, especialmente no que tange a doutrina filosofica da nova religido, isto ¢, o “Kardecismo
¢ raiz para a Umbanda, assim como o Judaismo para o Cristianismo, no entanto, a Umbanda
nao tem apenas essa raiz” (CUMINO, 2015, p. 43). Portanto, para chamar Umbanda de Espiri-
tismo, ¢ necessario que fique claro que se trata de outro espiritismo, diferente do “kardecismo

classico”.



300 Anos

Intérprete: Grupo Bom Gosto, Composi¢do: Paulo César Feital e Altay Veloso

Se Zumbi

Guerreiro-guardido da Senzala Brasil
Pedisse a coroagao

Que por direito o cetro do quilombo
Que deixou por aqui

Nossa bandeira era

Ordem, progresso e perdao

E Zumbi

Baba dessa nagao

Orixa nacional

Orfeu da Casa Real

Do carnaval do negro quilombola da escola daqui
O mestre-sala de Zambi

Na libertagao

Parece que eu sou

Zumbi dos Palmares quando sambo
O principe herdeiro

Dos quilombos do Brasil

Sou eu, sou eu, Soweto

Livre, Mandela é Zumbi

Que se revive

Exemplo pro céu

De outros paises como o meu

Sou eu orgulho de Zumbi

Que vem de Angola e de Luanda
Salve essa nagdo de Aruanda
Salve a mesa posta de Umbanda

Salve esse Brasil-Zumbi
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3. A UMBANDA COMO MANIFESTACAO DE LUTA E RESISTENCIA:

Historia, intolerancia e processo de legitimacgao

Até o momento, todos os conceitos teoricos e historicos que apresentamos tinham como
objetivo compreender nossa concepgao de cultura e como se deu historicamente o sincretismo

multicultural encontrado na Umbanda.

A partir de agora, vamos apresentar o surgimento da Umbanda de forma mais concreta:
os elementos culturais e historicos que o influenciam, o mito de fundagdo da religido baseada
na manifestacdo do Caboclo das Sete Encruzilhadas no médium Zélio de Moraes, e, por fim, o

préprio movimento de sistematizagao, consolidagao e luta por legitima¢do da Umbanda.

3.1. Breve historico do surgimento da Umbanda

Apesar da fundagdo mais difundida na Umbanda seja a partir de Zélio de Moraes e o
Caboclo das Sete Encruzilhadas, vimos que nada surge do nada, da noite para o dia. Sendo
assim, faremos uma breve passagem de como os elementos culturais de diferentes etnias se

cruzaram e propiciaram o surgimento da nova religido: a Umbanda.

Para uns, Umbanda era kardecismo-africanizado; para outros, africanismo-embran-
quecido; no entanto, nem uma nem outra definicdo de Umbanda ¢ algo novo que nasce
neste solo brasileiro. Ndo ¢ a religido de uma etnia (do negro, brando ou vermelho),
mas o fruto do encontro delas produzindo um sentido, que ja ndo se explica mais pela
raca e sim pelo apelo que ha na sua identificacdo com este povo brasileiro. Costu-
mava-se caracterizar Umbanda como um sincretismo religioso, no entanto, novos es-
tudos mostram que ela ¢ a sintese do povo brasileiro (CUMINO, 2015, p. 121).

Inicialmente esse processo se deu a partir das religidoes afro-brasileiras. Em especial, a
cultura banto, foi a principal influéncia africana na Umbanda. Entretanto, esse processo so se
deu a partir de trés momentos historicos de mudanga nas religides afro-brasileiras. Primeiro, a
religido africana, enquanto movimento de resisténcia sociocultural, transformou o seu regime
de linhagem para o de nacgao, isto €, a solidariedade familiar consanguinea foi destruida pelo
trafico negreiro, portanto passaram a adotar a solidariedade étnica, a partir da nacdo de origem
dos negros. Segundo, quando acaba a escraviddo, a populagdo negra e mesti¢a passa por um
rapido processo de pulveriza¢do dentro das relagdes sociais. Assim, o Candomblé, majoritaria-
mente rural, atuou na integracdo dessa populacdo através da solidariedade étnica, conhecida

como “familia de santo”. E terceiro, quando se inicia o processo de urbanizagdo e industriali-
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zacdo da regido sudeste do pais, no inicio do século XX, e a proletarizacao dos negros e mesti-
¢os, 0 ambiente proporcionou a necessidade de uma religido mais adaptada ao ambiente urbano,
surgindo, assim, a Umbanda — um misto de reconstru¢ao de antigos rituais africanos e destrui-

¢do de um antigo sistema de valores e controle social.

Se a urbanizagao, no primeiro momento, afastou o negro das comunidades rurais, no
segundo, proporcionou a reorganizacdo dos liames sociais, sob a forma de solidarie-
dade de classe. A industrializag¢@o forneceu aos negros novos meios de ganhar a vida
e de inser¢@o no proletariado. Assim, o surgimento da Umbanda foi o primeiro sinal
da mudanga que sobreveio nas classes baixas da sociedade (para atender as exigéncias
operacionais da indistria), pela mistura de ragas nas fabricas e pelas novas necessida-
des nascidas com as transformagdes da estrutura social (OLIVEIRA, 2008, p. 75).

A macumba, no inicio do século XX, era um ritual muito parecido com o culto dos
bantos, no qual invocavam os espiritos de seus antepassados tribais. Os Orixas ainda nao ha-
viam sido introduzidos no ritual, s6 foram introduzidos conforme o Candomblé foi crescendo
e ganhando mais prestigio. Porém, a inclusdo desses ndo alterou a centralidade cultural da in-
vocacao dos ancestrais. Isto ¢, a caracteristica principal da macumba era o culto em torno dos
espiritos familiares — caboclos, pretos-velhos e exus —, que assistia o crescimento da populacao

suburbana, negros, mesticos e brancos, indo aos terreiros buscar solu¢des para seus problemas.

Para Edson Carneiro, o termo “macumba” viria de mcumba, que seria a representagio
grafica do plural de cumba®, significando reunidio de jongueiros. “Como o vocabulo
¢ sem duvida angolense, a sua silaba inicial talvez corresponda a particula ba ou ma
que, nas linguas do grupo banto, se antepde aos substantivos para a formagéo do plu-
ral”*2. Assim, seria litico especular que o escravo ao ser interpelado pelo senhor res-
pondesse que aquela reunido (ou festa) onde os negros dangcavam e cantavam com
tanta alegria, se tratava de uma macumba (OLIVEIRA, 2008, p. 76).

O carater pejorativo do termo veio claramente por ser um ritual de origem negra, asso-
ciado a “magia de negro” e, mais tarde, magia negra. Além de outras justificativas bizarras,

como a suposicao da palavra “macumba” iniciar com o adjetivo feminino negativo “ma”.

Conforme a palavra macumba vai se tornando pejorativa, passa a ser um problema
para os umbandistas que querem separar-se de conceitos negativos em sua religido.
Mais uma vez a balanga pense, de um lado, para o Espiritismo e, do outro, para a
Macumba, que vai ser manipulada a pesar mais para o lado “branco” (CUMINO, 2015,
p. 151).

Enfim, & grosso modo, a macumba ¢ um culto que antecede a Umbanda, um ritual mais
primitivo, que, assim como a Umbanda, faz uso de elementos da cabula, do Candomblé, das
tradi¢cdes indigenas e do catolicismo popular, com a diferenga de que nao tinham o suporte de

uma organizagao e doutrina que integrasse esses elementos de forma mais homogénea.

41 Mestre na danga do jongo, que é uma danga semirreligiosa (OLIVEIRA, 2008).
42 CARNEIRO, Edson. Candomblés da Bahia. Apud OLIVEIRA, 2008, p. 76.
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As sessdes de cabula chamavam-se mesa, eram secretas, e se praticavam no bosque,
onde, sob uma arvore, improvisava-se um altar. Um espirito chamado tafa se encar-
nava nos individuos e os dirigia em suas necessidades temporais e espirituais. O chefe
de cada mesa chamava-se embanda e era secundado pelo cambone; a reunido dos
adeptos formava a engira. O culto da cabula, associado as praticas gege-nagd, deu
origem a macumba carioca (ORTIZ, 1999, p. 37).

A Umbanda nasce a partir do encontro da macumba com o espiritismo kardecista, ou
seja, o encontro das camadas pobres com a classe média do Rio de Janeiro. O kardecismo,
portanto, foi o Gltimo grupo a se inserir na macumba, lhe trazendo a estrutura e a doutrina

necessarias para lhe conferir a legitimagao enquanto religido no ambiente urbano.

3.2. O mito da fundacio: Zélio de Moraes e Caboclo das Sete Encruzilhadas

Nao ha registros da ocorréncia da historia a seguir, além do relato dos proprios envol-
vidos, porém ¢ de fundamental importincia conté-la, pois ¢ baseada nesta historia que a Um-
banda surge com toda a sua forca e inicia a sua luta por institucionalizagdo. O seu valor acadé-
mico ¢ a partir das consequéncias seguidas deste relato. Portanto, ¢ necessario conhecer o
mesmo para compreender suas consequéncias. Devido a importancia ja mencionada, citaremos

algumas versoes da historia.

Diversos livros contam a historia de Zélio Fernandino de Morais, nascido em 10 de
abril de 1891, em Sao Gongalo, Rio de Janeiro, que em sua adolescéncia passou a ter episodios
estranhos, surtos sem explicacdo, em que se envergava e falava estranho, como um velho, ou
crescia de forma imponente e bradava como um indio guerreiro. Sua familia, preocupada, levou
o jovem Zglio a diversos médicos temendo ser algo de saide mental ou neuroldgico. Nenhum
médico conseguiu encontrar nada de errado no rapaz. Até que o ultimo médico a atendé-lo, era
espirita, estudante de Allan Kardec, e recomendou que a familia o levasse em um Centro Espi-
rita, pois seus surtos seriam fendmenos mediunicos. A familia era catdlica, porém esgotados os
recursos € com os médicos ja querendo interna-lo para investigar a tal enfermidade desconhe-

cida para eles, resolveram levar Z¢lio para o tal Centro Espirita.

Zglio Fernandino de Moraes, um rapaz de 17 que se preparava para ingressas na Ma-
rinha, em 1908 comecgou a ter aquilo que a familia, residente em Neves, no Rio de
Janeiro, considerava ataques. Os supostos ataques colocavam o rapaz na postura de
um velho, que parecia ter vivido em outra época e dizia coisas incompreensiveis para
os familiares; noutros momentos, Z¢lio parecia uma espécie de felino que demons-
trava conhecer bem a natureza. Ap6s minucioso exame, o médico da familia aconse-
lhou que ele fosse atendido por um padre, uma vez que considerava o rapaz possuido.
Um familiar achou melhor leva-lo a um centro espirita, o que realmente aconteceu:
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no dia 15 de novembro Zélio foi convidado a tomar assento a mesa da sessdo da Fe-
deracdo Espirita de Niteroi, presidida a época por José de Souza (BARBOSA JR, 2016,

p. 19).

No dia 15 de novembro de 1908, a familia leva Z¢lio de Moraes ao Centro Espirita
Kardecista no bairro de Neves, em Sao Gongalo. Ao iniciar o culto, Zélio comegou um de seus
episodios, onde alegava ser um indio brasileiro de nome Caboclo das Sete Encruzilhadas. Os
membros que coordenavam o culto exigiram que os espiritos de indios e os negros que se ma-
nifestavam em outros médiuns se retirassem, alegando que eram seres atrasados espiritualmente
e ndo deveriam estar ali. A partir disto, o indio manifestado em Zélio, declara que recebeu a
missdo de dar voz aos espiritos de indios e negros passarem seu conhecimento, com o objetivo
de falar aos mais humildes e praticar a caridade. Portanto, estd fundando uma nova religido

chamada Umbanda, que se iniciaria no dia seguinte, as 20 horas, na casa de Zélio.

Tomado por forga alheia a sua vontade e infringindo o regulamento que proibia qual-
quer membro de ausentar-se da mesa, Z¢lio levantou-se e declarou: “Aqui esté fal-
tando uma flor”. Deixou a sala, foi até o jardim e voltou com uma flor, que colocou
no centro da mesa, o que provocou alvorogo. Na sequéncia dos trabalhos, manifesta-
ram-se nos médiuns espiritos apresentando-se como negros escravos ¢ indios. O dire-
tor dos trabalhos, entdo, alertou os espiritos sobre seu atraso espiritual, como se pen-
sava comumente a época, ¢ convidou-os a se retirarem. Novamente uma for¢a tomou
Z¢lio e advertiu: “Por que repelem a presenga desses espiritos, se nem sequer se dig-
naram a ouvir suas mensagens? Serd por causa de suas origens sociais ¢ da cor?”.
Durante o debate que se seguiu, procurou-se doutrinar o espirito, que demonstrava
argumentagdo segura e sobriedade. Um médium vidente, entdo, lhe perguntou: “Por
que o irmao fala nestes termos, pretendendo que a direcdo aceite a manifestagdo de
espiritos que, pelo grau de cultura que tiveram, quando encarnados, sdo claramente
atrasados? Por que fala deste modo, se estou vendo que me dirijo neste momento a
um jesuita e a sua veste branca reflete uma aura de luz? E qual o seu nome, irmao?”.
Ao que o interpelado respondeu: “Se querem um nome, que seja este: sou o Caboclo
das Sete Encruzilhadas, porque para mim nao havera caminhos fechados. O que vocé
vé em mim, sdo restos de uma existéncia anterior. Fui padre e 0 meu nome era Gabriel
Maladriga. Acusado de bruxaria, fui sacrificado na fogueira da Inquisi¢do em Lisboa,
no ano de 1761. Mas em minha tltima existéncia fisica, Deus concedeu-me o privilé-
gio de nascer como caboclo brasileiro”. A respeito da missdo que trazia da Espiritua-
lidade, anunciou: “Se julgam atrasados os espiritos de pretos e indios, devo dizer que
amanha estarei na casa de meu aparelho, as 20 horas, para dar inicio a um culto em
que estes irmaos poderdo dar suas mensagens e, assim, cumprir missdo que o Plano
Espiritual lhes confiou. Sera uma religido que falard aos humildes, simbolizando a
igualdade que deve existir entre todos os irmaos, encarnados e desencarnados” (BAR-
BOSAJR, 2016, p. 19-20).

Como esperado, os dirigentes do local trataram o anuncio do indio com desdém e ndo
acreditaram que qualquer pessoa presenciaria o culto. Entretanto, no dia 16 de novembro, as 20
horas, a casa de Z¢lio estava lotada. O Caboclo das Sete Encruzilhadas anunciou as regras da
nova religido e definiu a Umbanda como “manifestacao do espirito para a pratica da caridade”.

Com ironia, 0 médium vidente perguntou-lhe: “Julga o irmao que alguém ira assistir

a seu culto?”. O Caboclo das Sete Encruzilhadas lhe respondeu: “Cada colina de Ni-
ter6i atuard como porta-voz, anunciando o culto que amanha iniciarei”. E concluiu:
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“Deus, em sua infinita bondade, estabeleceu na morte o grande nivelador universal,
rico ou pobre, poderoso ou humilde, todos se tornariam iguais na morte, mas voceés,
homens preconceituosos, ndo contentes em estabelecer diferengas entre os vivos, pro-
curam levar essas mesmas diferengas até mesmo além da barreira da morte. Por que
ndo podem nos visitar esses humildes trabalhadores do espaco, se apesar de ndo ha-
verem sido pessoas socialmente importantes na Terra, também trazem importantes
mensagens do além?”. No dia seguinte, 16 de novembro, na casa da familia de Zélio,
a rua Floriano Peixoto, 30, perto das 20 horas, estavam parentes mais proximos, ami-
gos, vizinhos, membros da Federagio Espirita e, fora da casa, uma multiddo. As 20 h
manifestou-se o Caboclo das Sete Encruzilhadas e declarou o inicio do novo culto, no
qual os espiritos de velhos escravos, que ndo encontravam campo de atuagdo em ou-
tros cultos africanistas, bem como de indigenas nativos do Brasil trabalhariam em prol
dos irmédos encarnados, independentemente de cor, raga, condigdo social e credo. No
novo culto, encarnados e desencarnados atuariam motivados por principios evangéli-
cos e pela pratica da caridade (BARBOSA JR, 2016, p. 20-21).

Apesar destas versdes da historia serem as mais conhecidas, encontramos, porém, uma

entrevista feita com o proprio Zélio de Moraes que conta uma historia parecida, mas um pouco

diferente. A entrevista foi tirada do exemplar de uma revista, Gira da Umbanda, com uma cha-

mada exclusiva: “Eu fundei a Umbanda”*3. Vejamos a resposta dada ao entrevistador na integra

dada ao entrevistador apds perguntar como ocorreu a fundagdo da Umbanda:

Eu estava paralitico, desenganado pelos médicos. Certo dia, para surpresa de minha
familia, sentei-me na cama e disse que no dia seguinte estaria curado. Isso foi a 14 de
novembro de 1908. Eu tinha 18 anos. No dia 15, amanheci bom. Meus pais eram
catdlicos, mas, diante dessa cura inexplicavel, resolveram levar-me a Federag@o Espi-
rita de Niteroi, cujo presidente era o sr. José de Souza. Foi ele mesmo quem me cha-
mou para que ocupasse um lugar a mesa de trabalhos, a sua direita. Senti-me deslo-
cado, constrangido, no meio daqueles senhores. E causei logo um pequeno tumulto.
Sem saber por qué, em dado momento, eu disse: “Falta uma flor nesta mesa; vou
busca-la”. E, apesar da adverténcia de que ndo me poderia afastar, levantei-me, fui ao
jardim e voltei com uma flor que coloquei no centro da mesa. Serenado o ambiente ¢
iniciado os trabalhos, verifiquei que os espiritos que se apresentavam aos videntes,
como indios e pretos, eram convidados a se afastar. Foi entdo que, impelido por uma
forca estranha, levantei-me outra vez e perguntei por que nio se podiam manifestar
esses espiritos que, embora de aspecto humilde, eram trabalhadores. Estabeleceu-se
um debate e um dos videntes, tomando a palavra, indagou:

- O irmdo ¢ um padre jesuita. Por que fala dessa maneira ¢ qual ¢ o seu nome?
Respondi sem querer:

- Amanha estarei na casa deste aparelho, simbolizando a humildade e a igualdade que
deve existir entre todos os irmaos, encarnados e desencarnados. E se querem um nome,
que seja este: sou o Caboclo das Sete Encruzilhadas.

Minha familia ficou apavorada. No dia seguinte, verdadeira romaria formou-se na Rua
Floriano Peixoto, onde eu morava, numero 30. Parentes, desconhecidos, os tios, que
eram sacerdotes catdlicos, e quase todos os membros da Federagdo Espirita, natural-
mente, em busca de comprovagdo. O Caboclo das Sete Encruzilhadas manifestou-se,
dando-nos a primeira sessdo de Umbanda na forma em que, dai para frente, realizaria
os seus trabalhos. Como primeira prova de sua presenga, através do passe, curou um
paralitico, entregando a conclusdo da cura ao Preto-Velho, Pai Antonio, que nesse
mesmo dia se apresentou. Estava criada a primeira Tenda de Umbanda, com o nome

43 “A Umbanda Existe h4 64 anos!”, editada por Atila Nunes Filho, ano 1, n° 1, 1972, reportagem e fotos de Lilia
Ribeiro, Lucy e Creuza. Apud CUMINO, 2015, p. 124-126.
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de Nossa Senhora da Piedade, porque assim como a imagem de Maria ampara em seus
bragoes o Filho, seria o amparo de todos os que a ela recorressem. O Caboclo deter-
minou que as sessdes seriam didrias, das 20 as 22 horas, e o atendimento gratuito,
obedecendo ao lema: “dai de graca o que de graca recebeste”. O uniforme totalmente
branco e sapato ténis. Desse dia em diante, ja ao amanhecer havia gente a porta, em
busca de passes, cura e conselhos. Médiuns, que ndo tinham a oportunidade de traba-
lhar espiritualmente por sé receberem entidades que se apresentavam como Caboclos
e Pretos-Velhos, passaram a cooperar nos trabalhos. Outros, considerados portadores
de doenc¢as mentais desconhecidas, revelaram-se médiuns excepcionais, de incorpo-
racdo e de transporte®*,

Esta primeira casa de Umbanda se chamou Tenda Espirita Nossa Senhora da Piedade

e posteriormente, dez anos depois, foram fundadas mais sete casas: Tenda Nossa Senhora da

Conceicao, Tenda Nossa Senhora da Guia, Tenda Sao Pedro, Tenda Santa Barbara, Tenda Sao

Jorge, Tenda Oxala e Tenda Sao Jeronimo.

Este evento representa, hoje, para o Movimento Umbandista o marco fundador da
religido, um divisor de 4guas entre a macumba — que era compreendida na época como
“baixo-espiritismo” cuja pratica nem sempre estava direcionada para fins elevados —
e 0 “espiritismo de umbanda” — voltado para a pratica do amor ao préximo (OLI-
VEIRA, 2008, p. 91).

E importante destacar que niio podemos dizer que a atitude destes senhores de expulsar

os espiritos de indios e negros da mesa espirita seria aprovada por Allan Kardec ou que estariam

embasados na doutrina codificada por ele. Pelo contrario, certamente Kardec teria outra atitude.

Uma prova de que Kardec, no minimo, ouviria o que o Preto-velho e o Caboclo tem
a dizer é o dialogo travado entre Kardec e “Pai César”, um negro nascido na Africa e
levado para Louisiana quando tinha 15 anos. Essa entidade lembra muito as caracte-
risticas que identificam um “preto-velho”, embora lhe falte a ideologia umbandista
inseparavel da entidade de Umbanda; no entanto, ele ndo foi tratado com indiferenca
e muito menos discriminag@o por Kardec (CUMINO, 2015, p. 44).

Entretanto, o conservadorismo elitista sempre foi caracteristica muito forte no karde-

cismo brasileiro — visto que ¢ uma religido trazida da Europa por senhores e filhos de senhores

— e, consequentemente, havia um grande preconceito com pessoas de diferentes etnias, que nao

fossem brancos, sejam vivos ou mortos. Consideravam os espiritos de negros atrasados, igno-

rantes e “sem luz”. Afinal, “como poderia um analfabeto prescrever sabedoria? Quem levaria a

sério a ignorancia do espirito de um antigo escravo?” (ORTIZ, 1999, p. 46). Sendo assim, a

expulsdo desses espiritos das sessdes era um procedimento frequente € comum.

O Conselho Federativo Nacional da Federagdo Espirita Brasileira chegou até a reco-
nhecer, em 1926, a Umbanda como um tipo de “espiritismo” desvinculado da doutrina
Espirita. Entretanto, os fiéis mais ortodoxos ndo admitiam a interligacdo entre o kar-
decismo — associado aos valores consentidos pela elite — e a macumba — que ainda
estava presa aos subterraneos sociais (OLIVEIRA, 2008, p. 78).

4 Nio encontramos a revista original citada. O trecho e as informacdes foram retiradas de CUMINO, 2015, p.

124-125.
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Como ja foi dito, ndo se sabe com precisdao quando se deu a criagdo da Umbanda. Sabe-
se com certeza que nenhuma pesquisa religiosa até 1904 encontrou praticas religiosas umban-
distas, apenas suas ascendéncias, como a macumba. O nome Umbanda s6 é encontrado em
registros a partir de 1910, que ¢ justamente através da fundagdo da casa espiritual de Zélio de
Moraes, a Tenda Nossa Senhora da Piedade. No entanto, h4a algumas informagdes dadas na
histéria da fundagdao que ndo batem com a realidade, embora possam ser apenas informacoes
distorcidas ou perdidas conforme a historia foi sendo repetida ao longo dos anos como tradi¢ao
oral. Por exemplo, o presidente da Federacao Espirita de Niter6i naquela data ndo era José¢ de
Souza, mas sim Eugénio Olimpio de Souza. E nenhum Jos¢ de Souza consta entre os membros
da diretoria e associados. Para a historia ser real, precisava ter ocorrido em algum centro espirita,

que nao fosse a federacdo, cujo nome teria se perdido com o tempo.

Qual a relevancia de se identificar quem, quando ou como se iniciou 0 Movimento
Umbandista? Acredito que a resposta esteja no valor simbolico atribuido pelos atuais
adeptos a manifestacdo do Caboclo das Sete Encruzilhadas na pessoa de Zélio de Mo-
raes. Este simbolismo pode ser avaliado pelo calendario litargico da religido, no qual
o dia 15 de novembro aparece ao lado das tradicionais datas comemorativas dos Ori-
xas, com direito a realizacdo de sessdo festiva cuja finalidade ¢ render homenagens
tanto ao Caboclo das Sete Encruzilhadas quanto ao médium. E possivel encontrar em
alguns terreiros até a fotografia do Z¢lio ornamentando o conga (...). A manifestagdo
do Caboclo das Sete Encruzilhadas ndo pode ser relativizada, uma vez que para os
umbandistas a data tem o mesmo valor simbdlico do Natal para os catélicos, do Rosh
Hashana para os judeus e da Hégira para os mugulmanos (OLIVEIRA, 2008, p. 97).

Entretanto, ¢ importante destacar que esse mito fundador ¢ uma construcdo tardia, que
se originou no final da vida de Zélio de Moraes e tomou forg¢a a partir da morte em 1975 (outra
possivel razao para as informagdes desencontradas). Zélio e o Caboclo das Sete Encruzilhadas
nao aparecem com o destaque de hoje antes de 1970. Ha apenas algumas poucas e discretas
mengdes feitas por seu discipulo Leal de Souza no Jornal de Umbanda™ na década de 1950.
Ambos s apareceram na literatura umbandista a partir da entrevista a revista umbandista citada

no ponto anterior e das pesquisas de Diana Brown*® e Renato Ortiz*’.

Algumas possiveis razoes para este fato ter ocorrido seria que Z¢€lio teria se subordinado
a vontade da Federagao Espirita de Umbanda, que ajudou a construir, de ndo aparecer para nao

ofuscar o poder politico da mesma; uma estratégia de ndo chamar a aten¢do de uma lideranca

4 SOUZA, Leal de. Jornal de Umbanda. Outubro de 1952. Apud OLIVEIRA, 2008, p. 99.

46 BROWN, Diana. O papel historico da classe média na Umbanda. In: Religido e Sociedade. Sdo Paulo: Hucitec,
maio 1977. Apud OLIVEIRA, 2008, p. 99.

47 ORTIZ, Renato. Etica, poder e politica: Umbanda, um mito-ideologia. In: Religido e Sociedade. Rio de Janeiro:
ISER, dezembro 1984. Apud OLIVEIRA, 2008, p. 99.
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para o Estado opressor, a fim de evitar opressao individual, e, também, que Z¢lio seria uma

pessoa humilde e timida, que ndo gostava de chamar atencao para si.

Z¢élio de Moraes, segundo depoimentos de pessoas que tiveram oportunidade de con-
viver com ele, tinha personalidade timida e modesta. “Era uma pessoa que ndo gostava
dos holofotes da ostentacdo publica”, comenta o jornalista Ronaldo Linares, autor de
uma curta biografia do médium, publicada no livro Os Decanos®. Nio era da perso-
nalidade de Z¢lio arvorar-se em lider na Umbanda, ou “ndo era este o desejo do plano
espiritual”, ponderou Lygia Cunha, neta do médium em conversa informal (OLI-
VEIRA, 2008, p. 101).

Partindo do pressuposto que a Umbanda foi realmente fundada por Zélio de Moraes,
porém sem negar as afirmagdes acima, pode-se concluir que o surgimento da Umbanda teria se
dado a partir do contato com a doutrina espirita, reafirmando seletivamente algumas de con-
cepgOes espirituais e negando aquelas que justificam e defendem a divisdo da sociedade em
segmentos de cor, étnicos e sociais. Nessa perspectiva, a Umbanda teria um carater classista e
potencialmente emancipador, mesmo que de forma inconsciente, pois tem origem e publico
voltado para os mais humildes, reconhece a injusti¢a da desigualdade social e tem como prin-
cipal fundamento a humildade e a solidariedade de classe — equivocadamente chamada de ca-

ridade pelos umbandistas.

Entendemos caridade, assim como solidariedade de forma isolada, um conceito que foi
apropriado pela classe dominante para definir a “ajuda” voluntaria, com a conotagdo de favor,
de pessoas ou grupos sociais mais pobres e marginalizadas. Na Umbanda, o conceito de cari-
dade possui um sentido diferente. Para os umbandistas, a caridade ¢ o auxilio mutuo de seres
iguais, como obrigagdo de todos estes seres, pois a dificuldade que uma pessoa passa hoje ¢ a
mesma que um dia uma outra passou ou passara, se assemelhando, portanto, ao nosso conceito

de solidariedade de classe.

“A diferenga mais marcante da Umbanda € a disponibilidade para aceitar a todos, vivos
e mortos, do jeito que sdo. Nela ha espaco para incorporacdo e a convivéncia das mais diversas

herancas étnicas e culturais” (OLIVEIRA, 2008, p. 79).

4 LINARES, Ronaldo. Como conheci Zélio de Moraes. In: SARACENI, Rubens (Org.). Os Decanos. Apud OLI-
VEIRA, 2008, p. 101.
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3.3. O Movimento Umbandista e o processo de legitimacao

Para o processo de legitimacgao de concretizar, isto ¢, para que a Umbanda fosse aceita
pela sociedade brasileira, a religido teve que aderir a diversas taticas de desvinculagdo da nova
religido as seitas afro-brasileiras, isto ¢, a Umbanda passou por um processo de embranqueci-

mento®® com o auxilio do contato com o espiritismo kardecista.

A apropriagdo do ritual da macumba foi, portanto, seletiva e depuradora, eliminando-
se tudo o que chocava as mentalidades “esclarecidas”, como o sacrificio de animais,
as oferendas de comida e bebida, o uso de fumo ou o emprego de instrumentos de
percussdao (OLIVEIRA, 2008, p. 81).

Para justificar a manutencao de outros elementos ritualisticos da macumba, recorreu-se
a explicagdes cientificas, relacionando fisica quantica e quimica a nogdes de astrologia, ocul-
tismo e teosofia, pois “sempre que existe a valorizacdo do preto, ela se processa segundo a
pertinéncia de uma cultura branca (...), desta forma, reinterpretada de acordo com os canones

de uma sociedade onde a ideologia branca ¢ dominante” (ORTIZ, 1999, p. 34).

Entretanto, o recurso do discurso cientifico “ao0 mesmo tempo que legitimava as praticas
umbandistas negava espago para outros saberes religiosos” (OLIVEIRA, 2008, p. 82). Pensa-
mos que, por isso, com o tempo e com a perda da necessidade de esconder suas origens para a
sociedade e, especialmente para o Estado, houve uma reaproximacao da cultura negra com a
Umbanda e alguns dos elementos eliminados no passado foram restituidos — principalmente as
oferendas, o fumo e os atabaques. Atualmente, ¢ extremamente raro encontrar tendas de Um-

banda no seu formato original.

O discurso cientifico oferece um liame de continuidade entre as praticas magicas po-
pulares e a ideologia espirita, tendo como fio condutor a reinterpretagio das tradi¢des
da cultura afro-brasileira de acordo com um novo cédigo fornecido por uma sociedade
urbana e industrial (OLIVEIRA, 2008, p. 82).

O Movimento Umbandista ndo surge ao mesmo tempo que as primeiras tendas, nas duas
primeiras décadas do século XX. E somente quando surgem novas praticas religiosas parecidas
com a Umbanda, no final da década de 1920, que surge a preocupacao de organizar a religido
em torno de uma identidade e unidade doutrinaria. Entdo, um grupo de intelectuais e sacerdotes
umbandistas se organizaram para sistematizar a religido e as areas de confronto entre uma so-

ciedade urbana, industrial e de classes, e o contexto magico e cultural dos rituais afro-indigenas,

4% Entendemos como embranquecimento o sentido empregado por ORTIZ (1999, p. 33), que diz que para o negro
subir na estrutura social, ele ndo tem alternativa a ndo ser aceitar os valores impostos pelo mundo branco.
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ou seja, precisavam evoluir o carater da Umbanda de “seita” para “religido”. Para isto, era
necessario explicar o universo umbandista de forma que os valores €ticos e morais da religido

ndo se chocassem com os valores dominantes. Em outras palavras,

o discurso umbandista deveria: comprovar que a Umbanda era herdeira de uma tradi-
cdo religiosa milenar; demonstrar a existéncia de uma doutrina filosofica que nor-
teasse a conduta €tica e moral dos adeptos; e buscar amparo na ciéncia para justificar
(domesticar) as praticas magico-liturgicas (OLIVEIRA, 2008, p. 103).

Assim, os lideres do Movimento Umbandista valeram-se de diversos mecanismos de
organizacdo, doutrina e divulgagdo da religido, como publicacdes, instituigdes € congressos,
que se homogeneizaram a tal ponto, que puderam se referir a Umbanda sem temer interpreta-
¢Oes ambiguas. Mas a maior “arma” desses intelectuais na conquista da legitimagao foi o vasto

uso da ciéncia, e algumas vezes até exagerado, para argumentar e justificar suas praticas®..

Neste processo surgem as primeiras producdes intelectuais e literarias umbandistas. Leal
de Souza, por exemplo, jornalista e discipulo de Z¢lio de Moraes, publicou o primeiro livro de
importancia para a religido, O Espiritismo, a Magia e as Sete Linhas de Umbanda, em 1933.
Entre outras figuras importantes na literatura umbandista da época, até meados do século XX,
destacam-se: Lourengo Braga, Tancredo da Silva Pinto, Benjamim Gongalves Figueiredo, Dia-
mantino Coelho Fernandes, W. W. da Matta e Silva, Aluizio Fontenelle, Oliveira Magno, Ema-
nuel Zespo, Maria Helena Farelli, Antonio Flora Nogueira, Jos¢ Alvares Pessoa, Jodo Severino

Ramos, Paulo Gomes de Oliveira e AB’D Ruanda.

Foi este fendmeno de “canalizag¢do” o responsavel pela implantacdo e difusdo da Um-
banda, sem a qual os fragmentos da tradi¢@o se pulverizariam em uma multiplicidade
de praticas, individualizadas na pessoa do macumbeiro (...). A sintese umbandista
pOde assim conservar parte das tradi¢cdes afro-brasileiras; mas, para estas perdurarem,
foi necessario reinterpreta-las, normaliza-las, codifica-las. Foi este o trabalho dos in-
telectuais umbandistas: canalizar uma situacdo de fato para constituir uma nova reli-
gido (ORTIZ, 1999, p. 32-33).

O processo de sistematizacao foi tdo bem-sucedido, que motivou os intelectuais a sairem
da esfera discursiva e iniciarem a constru¢do de uma religido nacional a partir da unificagdo das
praticas religiosas, isto €, gerou-se uma padronizacao dos ritos € normas para uniformizar as

praticas similares 8 Umbanda e as futuras novas praticas umbandistas.

A histéria da Umbanda se resume, portanto, em dois momentos: primeiro, o desen-
volvimento larvar das casas de culto, quando ainda ndo existia entre elas nenhum laco
de organizagao (final do século XIX e inicio do século XX); e, segundo, quando uma
camada de intelectuais toma consciéncia da emergéncia de uma nova préatica religiosa

%0 A diferenca entre religido e seita, além do seu tamanho e niimero de adeptos, estd na existéncia de uma doutrina
institucionalmente aceita pela sociedade (OLIVEIRA, 2008).
51 Ver mais sobre a racionalizagdo da Umbanda em ORTIZ, 1999, p. 168-173.
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e decide orientd-la no sentido de integra-la a sociedade brasileira (a partir da década
de 1930) (OLIVEIRA, 2008, p. 103-104).

Para entender o conjunto de taticas utilizadas pelo Movimento Umbandista na época
para conquistar a legitimagao, precisamos lembrar que esse processo coincidiu com a subida de
Getulio Vargas ao poder em 1930. Do final do século XIX até os anos 1930, observa-se uma
transi¢do de um sistema que baseava sua produgdo no trabalho agricola, para a consolidagao da
urbanizagdo, da industrializacdo e da sociedade de classes, isto €, a implementagdo e consoli-

da¢do do capitalismo moderno.

A ascensdo de Vargas representava a vitoria de um modelo politico e econdmico que
interessava aos setores urbanos do Sul do pais, que se expandiam a medida que se
industrializava. O apoio de Vargas ao desenvolvimento industrial, associado as suas
convic¢des nacionalistas que se traduziram na expansdo da maquina burocratica do
Estado — fornecendo empregos para setores médios da sociedade —, bem como a con-
cessdo de beneficios assistenciais aos trabalhadores, fazia parte de um esforco para
ganhar o apoio das populagdes urbanas e unir diversos interesses regionais num Es-
tado fortemente centralizado. Essas politicas mascaravam a criacdo de um regime al-
tamente autoritario, consolidado em 1937 com a implantacdo do Estado Novo, que
tomou como modelo o estado fascista italiano (OLIVEIRA, 2008, p. 108).

A ascensdo de Getulio trazia vantagens e desvantagens para a nova religido. Se por um
lado precisariam ter maiores cuidados com a opressao policial, por outro, devido ao forte naci-
onalismo de Vargas e seu esfor¢o em incentivar a criagdo de uma cultura nacional que unifique
0 povo brasileiro, apresentar uma religido que reflete a cultura das trés etnias que formaram o

Brasil, uma religido genuinamente brasileira, era uma estratégia perfeita.

Com o fim da monarquia, o pais ndo era mais propriedade de Portugal. Ndo somos
mais Europeus, Africanos e Nativos, agora nos tornamos uma na¢ao, passamos a ser
todos brasileiros, em busca de uma identidade. E, nesse momento, pertencer a uma
religido brasileira vai ao encontro dos ideais nacionalistas, de um povo que esta sendo
instigado por governos populistas a criar o “orgulho de ser brasileiro” (CUMINO,
2015, p. 152).

Os umbandistas, assim como boa parte da classe trabalhadora na época, tinham opinides
controversas sobre o novo modelo politico implementado por Vargas, pois a0 mesmo tempo
que aprovavam o desenvolvimento das areas urbanas, a criagdo de empregos e beneficios as-
sistenciais, eram duramente perseguidos pelo governo, ou seja, confundiam suas opinides entre

o populismo nacionalista e a opressdo ditatorial de Vargas.

O nascimento da religido umbandista deve ser apreendido neste movimento de trans-
formagao global da sociedade. A Umbanda nio é uma religido do tipo messidnico, que
tem uma origem bem determinada na pessoa do messias, pelo contrario, ela ¢ fruto
das mudangas sociais que se efetuam numa dire¢do determinada (ORTIZ, 1999, p. 32).
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A institucionaliza¢do da Umbanda, como a criagdo das federagdes e a burocratizagao
dos terreiros através de estatutos registrados em cartorio, foi um reflexo desse processo de mu-
dancga do antigo modelo de sociedade para o Estado Novo de Vargas. Entretanto, os umbandistas
planejaram uma série de taticas para se proteger da opressao policial enquanto lutavam pela
legitimagao junto ao Estado. Um exemplo disto sdo os estatutos registrados nos cartdrios das
casas espirituais, que nao faziam mencao alguma a relagcao dos templos com a Umbanda, dando
a entender que se tratava apenas de casas espiritas beneficentes. Essa relagdo com a Umbanda

sO era encontrada nos regimentos internos, documento que s6 membros associados tem acesso.

Por muito tempo os cultos afro-brasileiros haveriam de esconder-se, convivendo com
prisdes e invasdes de seu espago sagrado. No campo religioso, os cultos afro-brasilei-
ros, em todo o Brasil, tiveram a primazia, talvez a exclusividade, da ira do Estado
Novo, ainda em nome do combate ao arcaismo ¢ a ignorancia (CUMINO, 2015, p.
143).

A partir da comprovada eficdcia da Federacao Espirita Brasileira em defender os inte-
resses do espiritismo kardecista junto ao Estado, Z¢élio e outros lideres da religido fundaram a
Federacdo de Espirita de Umbanda, em agosto de 1939, no Rio de Janeiro, para negociar a
suspensdo das batidas policiais que aumentaram significativamente em meados de 1937 apos a

criacdo da Secdo de Toxicos e Mistificagdes na 1* Delegacia Auxiliar do Distrito Federal.
Os objetivos da Federagao eram, de acordo com o artigo 1° de seu estatuto:

a) unificar e superintender as suas tendas ou cabanas filiadas;

b) orientar o ritual e a liturgia de todas essas tendas e cabanas, bem como estudar-lhe
os fendomenos que dizem respeito as manifestagdes espirituais;

¢) proteger e amparar a doutrina de umbanda, unificando-a em todos os seus aspectos
essenciais® (OLIVEIRA, 2008, p. 106).

Além disso, se comprometia em: atuar junto aos poderes publicos em todas as esferas,
propagar o “espiritismo de umbanda” editando revistas e realizando congressos, oferecer assis-
téncia aos filiados e divulgar dos maleficios da magia negra e similares. O estatuto demonstra
uma clara inten¢ao em centralizar o poder politico da religido para melhor difundi-la e em pouco

tempo se tornou referéncia e base para a realizagcdo de outras tarefas e atividades.

Em 1941, a Federagdo Espirita de Umbanda®? organizou o 1° Congresso Brasileiro do
Espiritismo de Umbanda, com o objetivo de homogeneizar a doutrina e o ritual. Entretanto,

apesar do grande reconhecimento da Federagdo, a variedade cultural de cada casa espiritual e

52 UNIAO ESPIRITISTA DE UMBANDA DO BRASIL. O culto de Umbanda em face da lei. Rio de Janeiro, 1944.
53 Logo apds o congresso, a Federagio muda seu nome para Unidio Espiritista de Umbanda do Brasil, que perma-
nece até os dias de hoje, e se localiza na Rua Conselheiro Agostinho, 52 — Todos os Santos — Rio de Janeiro, RJ.
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regido, somado ao individualismo dos dirigentes dos terreiros, fez com que a intencao de ho-
mogeneizagao da doutrina e ritual umbandista ndo funcionasse como esperado. A maioria dos
terreiros permaneceu autonoma, sem se filiar nem a esta e nem a nenhuma outra das federacdes
que foram surgindo com o tempo. Porém, embora nio seguissem ao pé da letra, os manuais de
rituais deliberados no congresso tiveram uma influéncia padronizante sobre os terreiros, criando,

assim, uma ligacao entre eles e formando uma identidade de grupo entre os adeptos.

Preocupados em agir rigorosamente dentro da Lei, os lideres do movimento umban-
dista enviaram um memorial ao Departamento Federal de Seguranga Publica, expli-
cando detalhadamente a doutrina, o ritual, as atividades mediunicas dos adeptos da
nova religido e, também, uma minuta dos estatutos que orientariam a atividade asso-
ciativa da Unido Espiritista de Umbanda do Brasil. Tudo isso para obter um parecer
oficial das autoridades constituidas favoravel as atividades da Umbanda e de sua ins-
tituicao reguladora (OLIVEIRA, 2008, p. 111).

A partir dessa iniciativa, receberam uma resposta positiva. Carlos de Azevedo, chefe do
Departamento Federal de Seguranca Publica, escreveu o parecer favoravel dizendo que ao Es-
tado cabe apenas saber da existéncia da religido e assegurar seu livre exercicio desde que res-
peitassem as “exigéncias da ordem publica”. A estratégia resultou numa aproximacao da Fede-
racdo com as autoridades publicas que facilitou o processo de didlogo com o Estado para regu-

lamentar a nova religido.

Na medida em que as federagdes se consolidam como “igrejas”, elas se transformam
em forcas politicas (...). Esta mesma religido, que no passado foi perseguida pelas
forgas policiais, escarnecida pela sociedade, se transforma numa instancia legitima
podendo desfrutar de uma posigdo equitativa junto as outras religides dentro do mer-
cado religioso. Entretanto, este resultado so é possivel porque a Umbanda integra os
valores dominantes da sociedade global; o caminho da integragao redunda assim em
sua legitimag¢do social (ORTIZ, 1999, p. 193-194).

A partir de 1940, a Umbanda se proliferou de forma muito rapida e sem precedentes em
todo o Brasil, em especial nas areas mais urbanas. Cumino (2015) diz que a dificuldade da
populagdo mais humilde em lidar com as religides mais intelectualizadas como o catolicismo e
o kardecismo, levava o povo a buscar orientacdo espiritual nos terreiros. E a grande simpatia
criada por eles a religido era porque, além de refletir a sua identidade cultural, as entidades de
Umbanda falavam a linguagem do povo, que se apresentavam como simples ex-escravos ou

indios. A Umbanda passava a imagem de religido do povo e para o povo.

Para muitos sociologos, a Umbanda nasce nesse periodo; na visdo deles, ela passa de
seita, restrita a um pequeno grupo insatisfeito com o Kardecismo e Catolicismo, a
uma religido aberta a todos que queiram ingressar em sua doutrina e filosofia, agora,
construida e apresentada ao publico em geral, além das praticas restritas ao ambiente
de terreiro (CUMINO, 2015, p. 157).



Ogum
Intérprete: Zeca Pagodinho; Composi¢do: Claudemir e Marquinho PQOD

Eu sou descendente Zulu

Sou um soldado de Ogum

devoto dessa imensa legido de Jorge
Eu sincretizado na fé

Sou carregado de axé

E protegido por um cavaleiro nobre

Sim vou na igreja festejar meu protetor

E agradecer por eu ser mais um vencedor
Nas lutas nas batalhas

Sim vou no terreiro pra bater o meu tambor
Bato cabeca firmo ponto sim senhor

Eu canto pra Ogum

Ogum

Um guerreiro valente que cuida da gente que sofre demais
Ogum

Ele vem de Aruanda ele vence demanda de gente que faz
Ogum

Cavaleiro do céu escudeiro fiel mensageiro da paz

Ogum

Ele nunca balanga ele pega na lanca ele mata o dragao
Ogum

E quem da confianca pra uma crianga virar um lefio
Ogum

E um mar de esperanga que traz a bonanga pro meu coragio

Ogum

Salve Jorge!
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4. 0 QUE E UMBANDA: religiosidade e cultura popular

Tendo abordado todo o historico e influéncias sociais e culturais no surgimento da Um-
banda, podemos, finalmente, falar sobre o que de fato ¢ Umbanda e como ela se apresenta

culturalmente para a sociedade.

Por defini¢do, os umbandistas determinam a Umbanda como “a manifestagao do espirito
para a pratica da caridade”, conforme teria dito o Caboclo das Sete Encruzilhadas no dia 15 de
novembro de 1908. A Umbanda é uma religido brasileira, consideravelmente nova, que nasceu

a partir da miscigenagao multicultural dos brasileiros e de sua ancestralidade étnica.

Novas religides nascem da necessidade de atribuir novos significados a antigos sim-
bolos, trazendo valores que possam dar um novo sentido a nossas vidas (...). Dessa
forma, a Umbanda renova a interpretacdo para simbolos diversos, produzindo um
novo significado, dai uma nova religido na qual antigos simbolos ¢ novos valores se
acomodam, assumindo uma identidade tinica (CUMINO, 2015, p. 107).

4.1. Definicao, como se estrutura, relacées sociais e sujeitos

A Umbanda nao possui um livro sagrado ou uma hierarquia estadual, nacional ou inter-
nacional, como as religides cristds. Cada casa espiritual cultua a Umbanda a sua maneira, por-

tanto é possivel visualizar inimeras diferencas no culto em diversos terreiros® pelo Brasil.

S&o respostas que ora se contradizem, ora se complementam. Patricia Birman afirma
que “ha, pois, uma certa unidade na diversidade” (...) a afirmag¢do de Lisias Nogueira
Negrao e Maria Helena Vilas Boas Concone de que Umbanda é “um sistema religioso
estruturalmente aberto”, o que praticamente justifica essa diversidade de formas. A
Umbanda estd em constante construgo, transformagio e adaptacdo e esse entendi-
mento ¢ profundamente necessario para uma melhor compreensdo da mesma (CU-
MINO, 2015, p. 108).

Entretanto, hd uma tentativa constante de unificagdo, atenuando algumas diferengas,
através das diversas federacdes umbandistas e dos congressos realizados. Recentemente, em
um destes congressos, foi deliberado um importante manifesto com os principios ideologicos

da religido chamado Carta Magna da Umbanda®.

Guiado por Renato Ortiz, identificamos no processo de legitimagdo da Umbanda duas
estratégias que refletem claramente a lideranga de um grupo de “pais de santo” (sa-
cerdotes), o qual Ortiz classificou como “intelectuais da religido”. Primeiro, temos a
fundag¢do da Federagdo Espirita de Umbanda (1939), cujo objetivo primordial era ser-
vir de interlocutor entre os templos filiados e o Estado a fim de negociar o fim da

5 Nome dado ao chio central do culto, onde ficam os médiuns membros da corrente, literalmente onde se pisa
descalco. Também usado para se referir a casa espiritual umbandista, centro, templo ou tenda.
5 Ver Anexo.
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repressdo policial (...). A segunda estratégia, consequéncia da primeira, foi a realiza-
¢do do 1° Congresso Brasileiro do Espiritismo de Umbanda (1941), cuja finalidade se
dividiria em suas fun¢des: uma, interna, voltada para o corpo sacerdotal, visava uni-
ficar o culto, estabelecendo uma doutrina pautada na pratica da caridade; e outra, ex-
terna, dirigida & sociedade laica, forneceria explicagdes de cunho cientifico que pu-
dessem desmistificar os rituais magicos que permaneciam na Umbanda (OLIVEIRA,
2008, p. 21-22).

Dentro de um terreiro, a Umbanda se estrutura de forma hierarquica, dividida entre sa-
cerdote, mae/pai pequeno (a), médiuns de incorporagdo, médiuns em desenvolvimento, cambo-

nes e ogas. Cada um com sua importancia e atribuicao.

A casa geralmente ¢ dividida em dois espacos fisicos: o da corrente e o da assisténcia.
Todas as pessoas que trabalham na casa e vestem o branco durante o culto sao chamados de
médiuns ou membros da corrente. Este local onde os médiuns membros da corrente ficam
durante os trabalhos ¢ o terreiro. Todos os outros, que devem ficar sentados aguardando sua
consulta, s3o os chamados consulentes ou assistentes. Este local onde os consulentes aguardam

a consulta é chamado de assisténcia.

A assisténcia ¢ composta de pessoas que, regular ou esporadicamente, frequentam as
giras®. Podem ou nio ser umbandistas. Algumas dessas pessoas costumam contribuir
com doagdes para a manutengao do terreiro, festas, atividades assistenciais, etc. (...).
Geralmente a assisténcia fica de frente para o altar, estando entre o mesmo ¢ a assis-
téncia, o corpo mediunico da casa. Quem faz o tratamento numa casa de Umbanda
ndo precisa necessariamente se tornar umbandista: as portas estdo sempre abertas a
todos que desejem frequentar as giras, os tratamentos espirituais, as festas, contudo a
Umbanda néo faz proselitismo e a decisdo de tornar-se umbandista e filiar-se a deter-
minada casa € pessoal e atende também a identificagdo ou ndo dos Orixas com a casa
em questdo (BARBOSA JR, 2016, p. 151-152).

O sacerdote, também chamado de pai de santo ou mae de santo, dirigente ou zelador,
¢ o responsavel por cuidar de todo o funcionamento do culto e da casa, especialmente no cui-
dado espiritual dos demais membros do terreiro. E ele quem delimita as regras da casa e impoe

a disciplina.

Maie pequena ou pai pequeno ¢ aquele que responde em caso de indisponibilidade do
sacerdote principal. E o segundo posto mais importante numa casa de Umbanda, pois na ausén-
cia do dirigente, seja temporario ou permanente (como no caso de morte) este passa a assumir

toda a sua responsabilidade.

A hierarquia na Umbanda ndo ¢ tdo escalonada como, por exemplo, no Candomblé.
Sob a responsabilidade dos dirigentes espirituais (babas e pai pequeno e/ou mae pe-
quena), estdo os médiuns de incorporagao, os ogas e cambones (...). Na dire¢ao espi-
ritual da casa, conta-se ainda com o pai pequeno e/ou com a mae pequena, auxiliares

%6 Giras ou sessdes sdo os nomes dados ao culto de Umbanda.
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diretos do (a) baba e, em sua auséncia, substitutos. Alguns se tornardo babas, outros
permanecerdo pais e/ou maes pequenos (BARBOSA JR, 2016, p. 145-146).

Médiuns de incorporac¢ao sao aqueles que trabalham dando passes e consultas para
aqueles que visitam ou frequentam a casa através de seus guias espirituais. Médiuns em de-
senvolvimento sdo aqueles que, como o nome ja diz, estdo desenvolvendo, se preparando para

se tornarem médiuns de incorporagao e cumprir a fungao.

Cambones sdo aqueles que trabalham com a organizagao do terreiro. Guiam os consu-
lentes até o médium de incorporagdo, anotam suas recomendagdes, servem os médiuns dos ma-
teriais de trabalho solicitados, etc. Em casas com maior influéncia africana, assim como no

Candomblé, os cambones sao chamados de Ekedjis.

Ogas, também chamados de tabaqueiros ou curimbeiros, sdo os responsaveis pelas
cantigas do culto. Eles sdo aqueles que determinam a entidade a ser chamada para o culto atra-

vés das cantigas puxadas e tocadas nos atabaques, chamadas de pontos cantados.

O oga na Umbanda relaciona-se a curimba, dedicando-se ao toque e ao canto. Muitas
das atribui¢des dos ogas nos cultos de nacdo sdo atribuidas na Umbanda aos cambones
(...). Cambone ¢ o médium de firmeza encarregado de, dentre varias fungdes, auxiliar
os médiuns e a Espiritualidade incorporada, bem como fazer anotagdes, cuidar de de-
talhes da organizacdo do terreiro, dar explicacdes e assisténcia aos consulentes. Pode
ou ndo incorporar. Alguns cambones sdo médiuns de desenvolvimento que auxiliam
nos cuidados da gira (BARBOSA JR, 2016, p. 146).

A maioria das casas de Umbanda tem como principio ndo cobrar por nenhum servigo
espiritual, visto que seu fundamento bésico ¢ a caridade. Portanto, essas casas se sustentam a
partir da cobranga de mensalidades dos membros trabalhadores da casa, isto €, dos médiuns

membros da corrente.

A pessoa encarregada pelo cuidado das finangas da casa, varia de terreiro para terreiro.
A maioria dos lugares fica sob a responsabilidade do dirigente principal, mas também pode ser

designada ao pai/mae pequeno (a) ou a qualquer membro da corrente de confianca.
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4.2. A fé umbandista: crencas e entidades cultuadas
4.2.1. Deus, Jesus Cristo, Orixas e Santos Catdlicos

Ao contrario do que se pensa, a Umbanda ¢ uma religido monoteista, isto €, acredita em
apenas um unico Deus, criador do universo, chamado principalmente de Olorum (iorubd) ou
Zambi (angola). Entretanto, acredita-se que este mesmo Deus criou seres ou energias para au-
xilia-lo a reger a Terra. Estes seriam os Orixas, ou seja, divindades hierarquicamente abaixo de
Deus e ligados a elementos e pontos de for¢a da natureza. Em outras palavras, o culto aos Orixas

¢ o culto a cria¢do de Deus, isto €, a natureza.

Etimologicamente ¢ em tradugao livre, Orixa significa “a divindade que habita a ca-
bega” (em ioruba, “ori” é cabega, enquanto “xa”, rei, divindade), associado comu-
mente ao diversificado pantedo africano, trazido a América pelos negros escravos. A
Umbanda Esotérica, por sua vez, reconhece no vocabulo Orixa a corruptela de “Pu-
rusha”, significando “Luz do Senhor” ou “Mensageiro do Senhor” (BARBOSA JR,
2016, p. 58).

E preciso destacar que a Umbanda, por ndo possuir um livro sagrado, nem uma hierar-
quia estrutural em grande escala, faz com que exista varias vertentes e formas distintas de pensar
a religido. E possivel perceber estas divergéncias até mesmo na literatura. E perceptivel que ha
um programa religioso minimo, apesar das divergéncias, porém quando se trata de f¢é, a abstra-

¢do da lugar a auséncia da hegemonia.

Em Jesus Cristo, por exemplo, a crenga diverge. Existe um grande grupo que defende a
Umbanda como uma religido crista, principalmente na literatura; e hd um grupo que cré que
Jesus seria um grande espirito missiondrio, porém, ainda assim, apenas um ser humano. E den-
tre ambos os grupos, ha aqueles que, devido ao sincretismo, misturam a crenca em Jesus Cristo
com a crenga em Oxal4, tratando-os como a mesma entidade. E ha aqueles que tratam Jesus e
Oxala como entidades distintas, apesar do sincretismo, devido a importancia historica, cultural

e distinta de cada um.

O Natal é uma data simbolica, fixada, que celebra o nascimento de Jesus, sua encar-
nag¢do. Grosso modo, hé os que o veem como o Unigénito, o Salvador, enquanto outros
o concebem como um espirito evoluido, o qual, assim como nos, palmilhou as trilhas
da evolugdo até chegar a mestria interior. Para os umbandistas, o Divino Mestre con-
duz a Linha de Oxala e, por vezes, confunde-se com esse Orixd (BARBOSAJR, 2016,
p- 50).

Os santos catolicos, em geral, sdo tratados como representacdes dos Orixas, isto €, en-
xergam os santos catdlicos como uma imagem representativa da entidade e fazem uso de ima-

gens, rezas, musicas e toda a cultura em torno do santo como referéncia ao Orix4 sincretizado.
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Na Umbanda cultua-se, em sua maioria, apenas nove Orixas:

1 — Oxala — Sincretizado com Jesus Cristo. Seria o primeiro criado por Deus e responsavel pela
criacdo da Terra, especialmente dos seres humanos. E considerado o Orixa mais importante, o

pai de todos os Orixas e seres terrestres. Representado pelas cores branca e/ou dourado.

2 — Iemanja — Sincretizado com Nossa Senhora dos Navegantes. Seria a Orixa das aguas salga-
das, isto €, mares e oceanos. E considerada a mae de todos os Orixas, por isso ¢ a Orixa da

maternidade. Representada pela cor cristal transparente ou azul.

3 — Oxum — Sincretizado com Nossa Senhora da Concei¢do ou Nossa Senhora Aparecida. Seria
a Orix4a das aguas doces, isto &, rios e cachoeiras, do ouro, do amor e da fertilidade. Represen-

tada pela cor azul ou amarela.

4 — lansa — Sincretizada com Santa Barbara. Seria a Orix4 dos ventos, das tempestades e dos

mortos, € uma orixa guerreira. Representada pela cor amarela, coral ou vermelha.

5 — Xango — Sincretizado com Sao Jodo Batista, Sdo Jeronimo e Sdo Pedro. Seria o Orixa das

pedreiras, dos trovdes, do fogo, da justica e da sabedoria. Representado pela cor marrom.

6 — Ogum — Sincretizado com Sao Jorge. Seria o Orixa da guerra, das lutas, das batalhas, das
estradas, da abertura de caminhos, do ferro, do aco, da descoberta, da tecnologia. Representado

pela cor vermelha ou vermelho e branco.

7 — Ox6ssi — Sincretizado com Sao Sebastido. Seria o Orixa das matas e florestas, da caca ¢ da

colheita, da fartura, da abundancia e da sabedoria. Representado pela cor verde.

8 — Nana — Sincretizada com Sant'Anna. Seria a Orixa das dguas paradas e escuras, lagos e
lagoas, pantanos, lodos, pocos, lama, barro. E a Orixa mulher mais velha. Representada pela

cor lilas ou roxo.

9 — Obaluaé/Omulu — Sincretizado com Sao Lazaro ou Sdo Roque. Seria o Orixa da vida e a

morte, da saude e doenga, dos cemitérios e hospitais, da cura. Representado pelas cores branca

e preta.

Existem, porém, outros segmentos da Umbanda que cultuam menos (geralmente sub-
traindo Nana e Obalua€) ou mais Orixas (incluindo Oxumaré, Ossain, Oba, Ew4, etc.). E, ainda,
aqueles que cultuam os mesmos com outros nomes, como a Umbanda de Caboclos, também

chamada de Jurema ou Catimb6, que usam os nomes das divindades indigenas.
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4.2.2. Guias espirituais

Caboclos — Sdo considerados espiritos de indios nativos brasileiros. Se apresentam geralmente
como pessoas sérias, fortes, altivos e guerreiros, representados pelas cores verde e branca (Li-
nha de Oxdssi), encontram-se normalmente com uma postura ereta e rigida ou dangantes; nao
costumam fazer uso de aderegos, fumam charuto para a limpeza energética do ambiente e be-
bem vinho. Representam forga, lideranca e orgulho da cultura indigena, especialmente na liga-

¢d0 com a natureza.

Pretos-velhos — Sao considerados espiritos missionarios de negros que viveram a escraviddo do
Brasil. “Para a Umbanda 'preto-velho' se insere em um contexto doutrindrio; reflete um arqué-
tipo de sabedoria, iluminacdo e superacao de todos os obstaculos que a vida lhe ofereceu” (CU-
MINO, 2015, p. 46). Se apresentam como pessoas idosas, representados pelas cores branca e
preta (Linha das Almas ou de Obaluaé), sentados num banquinho ou toco de madeira, usando
turbante ou chapéu, fumando seu cachimbo ou fumo simples e bebendo café. Representam,
acima de tudo, humildade e sabedoria. Sdo considerados os 'psicologos' da Umbanda. Traba-
lham com ervas, especialmente arruda e guiné, usando-as para oracdes, limpezas e desfazer
magias, nos lembrando muito as atuais benzedeiras. Assim como 0s negros escravos, possuem

nomes de santos catolicos, como: Vovo Catarina, Pai Jodo, Vovd Benedito, Tia Maria, etc.

Criangas/Erés — Sao considerados espiritos infantis que teriam desencarnado muito cedo. A
idade varia, em geral, entre 2 a 8 anos. “As criangas ensinam ao mais sisudo dos médiuns e/ou
aos irmdos da assisténcia a importancia da alegria, da leveza, do ludico, do despertar e dos
cuidados para com a crianga interior” (BARBOSA JR, 2016, p. 105). Se apresentam realmente
como criangas, representados pelas cores rosa e azul. Gostam de brinquedos, doces, frutas e

refrigerantes. Representam inocéncia e alegria.

Ciganos — Sao considerados espiritos de antigos ciganos cldssicos, podendo ser brasileiros ou
ndo. Se apresentam com vestes tipicamente ciganas, brilhantes, rodantes e imponentes, com
muitas cores, especialmente o dourado. Representados pelas cores do arco iris, ligados a Oxum

e/ou Oxumaré. Representam riqueza espiritual e material, fartura e amor.

Exts — Sao considerados espiritos de homens tipicos da sociedade antiga: médicos, advogados,

politicos, etc. Representam a virilidade, a seriedade, o comprometimento e a fertilidade mascu-
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lina. Sao representados pelas cores vermelha e preta. Fazem parte desta linha entidades conhe-
cidas e, por preconceito, constantemente relacionadas a demoénios, como Tranca-Ruas e Exu

Caveira.

Os simbolos de Exu pertencem a uma cultura diversa do universo cristdo. Nela, por
exemplo, a sexualidade ndo se associa ao pecado e, portanto, simbolos falicos sdo
mais evidentes, ligados tanto ao prazer quanto a fertilidade, enquanto o tridente repre-
senta os caminhos, e ndo algo infernal (BARBOSA JR, 2016, p. 122).

Pombagiras — Sao consideradas espiritos de mulheres fortes, livres de amarras e convengdes
sociais. E dito que algumas delas foram realmente prostitutas, mas a maioria ndo se enquadraria
no esteredtipo que lhe foi conferido pelo preconceito do senso comum. Ao contrario, seriam
“mulheres de familia” vitimas do machismo da sociedade, cada uma com a sua historia. As
pombagiras representam, acima de tudo, liberdade de género, isto é, liberdade social, moral e
sexual de qualquer conceito machista tipico de uma sociedade patriarcal. Representam também
o poder feminino, a magia ¢ o amor. S3o0 representadas, assim como os exus, pelas cores ver-
melha e preta. Fazem parte desta linha nomes que ja fazem parte do imagindrio popular, com

diversos pontos de vista, como Maria Padilha ¢ Maria Molambo.

Exts-mirins — Como as criangas, exis-mirins também sdo considerados espiritos infantis, po-
rém em seu polo negativo complementar, isto ¢, atuam na area oposta daqueles. Se os erés
atuam na inocéncia e na alegria, os exus-mirins atuam na corrup¢ao e na falta de alegria, a fim
de anula-las ou ameniza-las. Se apresentam como criangas mais agitadas e desconfiadas, em-

bora também sejam alegres.

Malandros — Sao considerados espiritos boémios classicos, do ponto de vista romantico da bo-
emia carioca, isto €, o malandro conhecedor das ruas, dos perigos e das vantagens, dos bares,
cassinos e sambas, que usa o jogo de cintura para sobreviver e ajudar quem lhe rodeia. Repre-
sentados pelas cores vermelha e branca, alguns dizem ser ligados a Ogum. Sdo equivocada-
mente relacionados a bandidos, mas o malandro da Umbanda, na verdade, se refere aquele que,
apesar de conhecer os criminosos, ndo se mistura com eles. “Trabalhando para a Luz, utilizam-
se da malandragem sadia para driblar situagdes negativas, sempre respeitando o livre-arbitrio,
ensinando a todos a ndo puxar o tapete de alguém, mas a ficar esperto para ndo deixar que
ninguém puxe o seu” (BARBOSA JR, 2016, p. 109). Fazem parte desta linha, entidades muito
conhecidas que ja se tornaram icones da cultura popular carioca e até brasileira: Z¢ Pelintra e

Maria Navalha.
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Sobre o uso de entidades umbandistas em golpes e extorsdes, anuncios absurdos pela cidade e
a associacao proposital de ditos umbandistas de exu ao diabo, s6 podemos dizer que toda reli-
gido ¢ composta de pessoas e religido ndo define carater. Portanto, no meio umbandista ha,
assim como em todas as religioes, aqueles que, de modo oportunista, deturpam a crenga para

interesses proprios, geralmente por vaidade e/ou ganancia.

4.2.3. A relaciao entre Umbanda e Ciéncia

Vimos no capitulo anterior que a relagao entre a Umbanda e a Ciéncia surge a partir de
dois momentos: a introdu¢@o da doutrina kardecista e a necessidade de argumentos que justifi-

cassem o uso de rituais afro-brasileiros na religido para fins de conquistar a legitimagao.

De acordo com Kardec (2009), o espiritismo trabalha com os métodos da ciéncia posi-
tiva: observa os fatos, “os compara, os analisa, e, partindo do efeito a causa, chega as leis que
os regem; em seguida ele deduz as consequéncias e procura as explicagdes uteis”’. Existe,
portanto, uma relagdo de complementaridade dialética entre ciéncia e religido, possibilitando o
espiritismo de buscar respostas para as quais as leis materiais conhecidas nao se aplicam (OR-
TIZ, 1999). Sem a ciéncia, o espiritismo ndo existiria por falta de suporte teoérico, isto €, seria

a pratica sem a teoria que a fundamenta.

Derivando em parte do kardecismo, a Umbanda vai conservar e modificar a relagdo
ciéncia-religido. Mais modesta do que o espiritismo, que concebe a religido como
possibilidade de realizagdo da ciéncia, a Umbanda, ao contrario, utiliza a ciéncia como
fundamento para seu mundo religioso (ORTIZ, 1999, p. 169).

Esses processos historicos fizeram com que a Umbanda criasse uma profunda relacao
com o conhecimento cientifico, empregando-o significativamente em sua doutrina religiosa, de
forma com que suas praticas religiosas fizessem sentido para todas as camadas sociais. Ortiz

(1999) vai chamar esse processo de racionalizacdo da Umbanda.

E com isso, a literatura umbandista cresce exponencialmente, assim como seus argu-
mentos cientificos, visto que passam a identificar esta racionalizacdo da religido como uma
ferramenta de legitimag@o e combate a intolerancia religiosa.

Em meio a tantas informagdes desencontradas e discriminagao gratuita, o umbandista

de hoje busca o maximo de informagédo para se sentir seguro e embasado, a fim de
assumir sua religiosidade, de saber explica-la, e de se defender do preconceito e da

ST KARDEC, A. Caracteres de la Révélation Spirite. Paris: Librarie Spirite, 1870, p. 6 apud ORTIZ, 1999, p. 168.
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ignorancia alheia. Cada vez mais, o niimero de adeptos umbandistas ignorantes de sua
propria fé e fundamentos vem diminuindo (CUMINO, 2015, p. 186).

A partir de experiéncias pessoais, percebemos que o estudo € os questionamentos sao
estimulados e para toda a ritualistica realizada ¢ dada uma explicacdo logica ou cientifica. Nao
se admite o fanatismo religioso ou a “fé cega”’; explica-se que situagdes cotidianas s6 possuem
explicagdo espiritual quando se esgotaram as explicagdes cientificas®, e que ambas sempre se
complementam, nunca se negam, pois ¢ dado aos seres humanos o privilégio da consciéncia e
inteligéncia para ser usado e ndo desperdicado, seja na busca de respostas, no refletir, no ques-

tionar ou no planejar tarefas.

Por exemplo, a utilizagdo da bebida pelos espiritos ¢ explicada pelas leis de atragdo e
repulsdo de Newton. Os umbandistas dirdo: “a bebida tem uma agdo e vibrag@o anes-
tésica e fluidica porque evapora-se, desaparecendo no espago, servindo assim para
descargas ¢ miasmas pesados, impregnados numa pessoa ou num objeto e facilitando
o desprendimento e o levantamento da carga pelos protetores, porque todo elementar
tem sua vibragdo de atracdo ou repulsio, conforme necessidade. No mesmo sentido
a ciéncia serve de justificacdo para os defumadores, os charutos e cachimbos fumados
pelos espiritos. Oliveira Magno, referindo-se a estas praticas explica que o “fumo ¢
um fluido, um gés; um fluido ¢ destruido por outro fluido contrario; ora, se um ambi-
ente estd carregado de fluidos maus ou gases deletérios, se nés queimarmos incenso,
beijoim, destruiremos o fluido mau substituindo-o por outro fluido bom ou favora-
vel”®0 (...). A fisica parece ser uma ciéncia privilegiada pelos umbandistas (ORTIZ,
1999, 169-170).

A partir do momento que os intelectuais observam que a ciéncia basica nao tem a com-
plexidade necessaria para explicar todas as praticas ritualisticas da Umbanda, com o passar do
tempo, passam a estudar e se aprofundar na ciéncia mais complexa e, recentemente, encontra-
ram suporte na fisica quantica. O estudo ainda esta em desenvolvimento, mas a partir de novas
literaturas como Apometria: Os Orixds e as Linhas de Umbanda (2015) de Norberto Peixoto,
Tambores de Angola (2015) e Aruanda (2011) de Robson Pinheiro, observa-se que a Umbanda
parece ter encontrado um aspecto da ciéncia que contempla a necessidade de justificar cientifi-

camente suas praticas religiosas.

%8 Por exemplo, uma doenca ou condicio fisica que nenhum médico consegue diagnosticar.

% MACIEL, Silvio P. Alquimia de Umbanda. Rio de Jan.: Espiritualista, s.d.p., p. 19 apud ORTIZ, 1999, p. 169.
80 MAGNO, Oliveira. Umbanda e Ocultismo. Rio de Janeiro: Espiritualista, 1952, p. 40 apud ORTIZ, 1999, p.
169-170.
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4.3. A contribuicio da Umbanda para a cultura popular

De seu surgimento até metade do século XX, a Umbanda nao inspirava interesse dos
intelectuais do campo da cultura, pois diziam que a mesma nao ofereceria nada a acrescentar

na disciplina Folclore.

A cultura, na visdo destes pesquisadores, afirma-se positivamente através de determi-
nados “modelos” culturais. Modelos estes que seriam resquicios, sobrevivéncias, de
um passado remoto, encontravel num chamado “inconsciente coletivo”, e que com-
poriam o campo legitimo de estudo de uma ciéncia autonoma: o Folclore. Desta forma,
na visdo destes pesquisadores, na medida em que a macumba circulava mais intensa-
mente na sociedade brasileira e se “oficializava”, ela perdia suas caracteristicas origi-
nais, “desfolclorizava-se” e deixava de mostrar interesse a esta disciplina (TEIXEIRA
JR, 2004, p. 2).

E somente a partir da metade do século XX, quando diversos autores comegaram a cri-
ticar o positivismo do Folclore e apontar o carater politico do sincretismo e miscigenagao cul-
tural e religiosa da Umbanda, que o interesse dos pesquisadores por essa religido surgiu de

forma mais intensa.

Como vimos, a Umbanda, apesar de também ser composta de outros elementos culturais
e do seu processo de embranquecimento em busca de legitimagdo, possui uma profunda ligagao
com a cultura negra, desde sua origem até os dias de hoje. Portanto, ndo por acaso, a sua con-
tribui¢do para a cultura popular perpassa, e muitas vezes até se confunde, pela contribui¢do da
cultura negra. Portanto, para avaliar a contribuicao cultural, precisamos analisar a cultura po-

pular negra.

4.3.1. Cultura popular brasileira e carioca de origem negra

E somente ap6s o fato politico da Aboligao, onde o negro passa de mao-de-obra escrava
para trabalhador livre e comega a aparecer como um fator dinamico da vida social e econdmica
brasileira, que os intelectuais da cultura precisaram reavaliar seu posicionamento evolucionista
que excluia outras etnias da identidade e cultura nacional. Mais especificamente, so € possivel

verificar essa reavaliagdo a partir do inicio do século XX.

Abordar a problematica da mestigagem ¢ na realidade retomar a metafora do cadinho,
isto ¢, do Brasil enquanto espago da miscigenacdo. Somente que, aquilo que posteri-
ormente sera analisado em termo culturais por Gilberto Freyre, se caracteriza como
racial para os intelectuais do periodo considerado. Neste momento torna-se corrente
a afirmacdo de que o Brasil se constituiu através da fusdo de trés ragas fundamentais:
o branco, o negro e o indio (ORTIZ, 2012, p. 19).
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Entretanto, dentro desse quadro, o branco era interpretado com uma posicao de superi-
oridade na construgdo da civilizagao brasileira, apresentando o negro e o indio como entraves

desse processo.

O processo de valorizagao da cultura popular e, consequentemente, o reconhecimento
da identidade nacional como fruto de uma histoérica e democratica miscigenagao na sociedade
¢ um fator muito recente, se iniciando mais especificamente no final do século passado e que

ainda ndo ¢ consolidado de forma hegemonica.

Gilberto Freyre realizou, em 1934, o Primeiro Congresso de Religides Afro-Brasilei-
ras, em Recife, e também participou da fundacdo da federag@o que viria proteger esse
segmento naquele estado (...) Em Casa Grande & Senzala, na década de 1930, o autor
nos legaria um olhar diferenciado para as trés ragas, influenciando sua geragéo e todas
as outras seguintes (CUMINO, 2015, p. 153).

Quem da inicio a este processo, de acordo com Ortiz (2012), é Gilberto Freyre através
de sua obra Casa Grande & Senzala publicada em 1933. O autor defende que Freyre representa
a principal vanguarda na reorientacdo da historiografia brasileira, e que permanece até hoje

como discurso ideoldgico. Isto porque

Gilberto Freyre reedita a tematica racial, para constitui-la, como se fazia no passado
em objeto privilegiado de estudo, em chave para a compreensao do Brasil. Porém, ele
ndo vai mais considera-la em termos raciais (...), ele se volta para o culturalismo de
Boas. A passagem do conceito de raga para o de cultura elimina uma série de dificul-
dades colocadas anteriormente a respeito da heranga atavica no mesti¢o (ORTIZ, 2012,

p. 41).

Freyre (2002) transforma a negatividade do mestico, apresentada até entdo pelos inte-
lectuais, em positividade, permitindo a finalizagdo dos contornos de uma identidade nacional
que hd muito tempo vinha se discutindo. Em outro contexto, mas com relevancia na tematica,
ainda de acordo com Ortiz (2012, p. 40-41), as obras Evolugdo Politica do Brasil, de Caio Prado
Jr. (1933), e Raizes do Brasil, Sérgio Buarque de Holandka (1936), também contribuiram for-

temente para a (re) formulacdo da cultura nacional.

O mito das trés racas torna-se entdo plausivel e pode-se atualizar como ritual. A ideo-
logia da mesticagem, que estava aprisionada nas ambiguidades das teorias racistas, ao
ser reelaborada pode difundir-se socialmente e se tornar senso comum, ritualmente
celebrado nas relagdes do cotidiano, ou nos grandes eventos como o carnaval e o fu-
tebol. O que era mesti¢o torna-se nacional (ORTIZ, 2012, p. 41).

Os africanos que durante quase quatro séculos foram arrancados de sua terra natal e
trazidos para serem escravizados no Brasil, passaram a fortalecer sua cultura, como forma de
resisténcia e refugio. Criavam pontos de encontro nos patios, nas cozinhas, nas senzalas e em

esconderijos nas matas tentando reconstituir como podiam os liames sociais que o trafico ne-
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greiro destruiu. Assim, preservar as tradicdes africanas e até mesmo criar novas praticas cultu-
rais era uma questao de sobrevivéncia. E, a partir deste processo, criou-se € propagou-se a cul-
tura negra brasileira na musica, na culindria, nas religides afro-brasileiras, no vestuario, em

costumes, etc.

Como vimos no ponto de cultura negra, até mesmo a religiosidade foi reinventada, a
partir de diversas adaptagdes necessarias para que a integracdo do povo negro fosse possivel.
Embora ja fosse cultuado, a palavra Candomblé, s6 ¢ encontrada a partir do inicio do século

XIX, o que sugere que as praticas religiosas eram praticadas com outros nomes até entao.

Uma grande contribui¢do da cultura negra para o Brasil foi o Carnaval. Mais especifi-
camente, o Samba. A festa carnavalesca brasileira, na época da colonizacdo, era apenas um
pequeno desfile de folides. Foram os negros que, paulatinamente, modificaram essa festa in-
corporando seus tipicos instrumentos de percussido, como tambores, chocalhos e ganzas, cri-

ando o Samba.

No Rio de Janeiro, o carnaval ganharia outra dimensao com a criagdo das escolas de
samba no inicio do século XX. Com musicos e sambistas, quase sempre negros € ori-
undos das localidades mais pobres da cidade, o samba ganhava as ruas e logo seria
alcado ao patamar de grande festa popular da cultura brasileira (AMORIM e PALA-
DINO, 2012, p. 88).

No Rio de Janeiro, o samba surge na casa das tias baianas na Praga Onze e nos morros
cariocas. Suas musicas se apresentam com uma batida sincopada, com inclusdo de palmas,
canto e danga. As letras muitas vezes falavam do cotidiano dificil das pessoas mais pobres na
vida urbana. Com a sua constancia em uma expressao corporal ritmica e seu carater de trazer
alegria e integracdo a populacdo marginalizada, o samba acabou se tornando a expressao musi-

cal de maior destaque da cultura brasileira.

A capoeira, praticada como danga e mecanismo de defesa pessoal, também foi uma
grande contribui¢cdo cultural negra. Inicialmente era praticada na metade do século XIX para
que os negros se defendessem de seus adversarios, em especial a policia e os fazendeiros. Os

capoeiristas por muito tempo foram vistos como vadios ou bandidos.

A culindria, sem duvidas, também ¢ um grande exemplo de contribuicao cultural negra.
Hoje, a maioria dela ¢ conhecida como culindria baiana, tamanha a forca e aderéncia que essa
comida tipica teve na Bahia: acarajé, bobd, vatapa, caruru, cuscuz salgado, cuscuz doce, tapioca,
manjar, rapadura. Toda comida baiana salgada ¢ regada no azeite de dendé e pimenta e isso nos

faz pensar erroneamente que nao temos comidas de origem negra. Pelo contrario, temos muitas:
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feijoada, tutu, bolo de fuba, pamonha, angu, mingau, canjica, pirdo, cocada. Alias, praticamente

todos os pratos tipicos de coco sdo de origem negra.
4.3.2. Como a Umbanda se apresenta na cultura popular carioca

Algumas manifestagdes da cultura popular apresentam uma clara origem umbandista.
Outras, tem caracteristicas em comum tanto com a Umbanda, quanto com a cultura negra e o
Candomblé. Dentre ambas as influéncias identificamos, a partir de experiéncias pessoais, um
maior destaque na musica popular brasileira (Samba, pagode e MPB) e o simbdlico culto de

personagens que se tornaram icones lendarios da cultura popular:
e Samba ou pagode, como as produgdes de Zeca Pagodinho e Arlindo Cruz

Um grande sucesso da década de 1960, dos chamados “AfroSambas” de Vinicius de
Moraes e Baden Powell, cantados ao som de uma mistura de samba com bossa nova, temos a
musica Tristeza e soliddo: “Sou da linha de Umbanda, vou no babalad para pedir pra ela voltar

pra mim, porque assim eu sei que vou morrer de dor”.

Do proprio Zeca Pagodinho, teriamos diversos exemplos, pois sua homenagem a Um-
banda através do seu trabalho ¢ bem vasta. Entretanto podemos dizer que a musica mais em-
blematica para os umbandistas e que reflete perfeitamente a religiosidade ¢ Ogum: “Sim, vou

no terreiro pra bater o meu tambor. Bato cabega, firmo ponto, sim senhor. Eu canto pra Ogum”.

A Umbanda tem uma relacdo tdo forte com a musica, que “ha pontos cantados que mi-
graram para a Musica Popular Brasileira (MPB) e can¢des de MPB que sdo utilizadas como

pontos cantados em muitos templos” (BARBOSA JR, 2016, p. 58).
e Culto de santos com simbologia e adoragao diferenciada, como o culto a Sdo Jorge

A unido da fé crista no santo catdlico se somou com a f€¢ umbandista no Orixd Ogum,
sincretizado com S@o Jorge e tomou proporgdes inimaginaveis as homenagens do Rio a uma
unica entidade religiosa. A relagdo dos cariocas com Sao Jorge/Ogum ¢ muito intensa, produ-
zindo diversas festas por todo o Rio de Janeiro em sua homenagem com muita feijoada e cerveja,
comida e bebida tradicionalmente oferecidas a Ogum. A adesao da homenagem a entidade ¢ tao
grande, que por diversas vezes vemos catolicos e até pessoas ndo religiosas organizando essas
homenagens tipicamente umbandistas, e 0s que ndo organizam, certamente querem participar

de uma. Assim como o carnaval, vemos essas festas ocorrerem durante toda a semana do seu
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dia de homenagem, 23 de abril, que ¢, inclusive, um feriado estadual. Também ¢ muito comum

encontrarmos pessoas com camisas, cordoes e outros aderecos com a imagem de Sao Jorge.
e (ulto de personagens lendarios, como Z¢ Pelintra e Maria Navalha

A lenda de Z¢ Pelintra e Maria Navalha, sao duas figuras distintas, que acabam por se

cruzar.

Z¢ Pelintra era um malandro boémio, diferente do resto da malandragem carioca. Mo-
rador do morro de Santa Teresa, criado na comunidade, vivia de seus ganhos em jogos de azar.
Apesar de morar na favela, sempre se vestiu de forma impecavel, terno, sapatos e chapéu branco,
exceto pela gravata e uma fita no chapéu, ambas vermelhas. Entendia como funcionava a ma-
landragem e a bandidagem carioca, fazendo sempre uso do seu jogo de cintura para sobreviver.
Frequentava cassinos, bingos, prostibulos e botequins em torno da Lapa, sempre com a finali-
dade de ganhar apostas de jogo ou se divertir com mulheres. Mas seu lugar favorito sempre foi
0 samba, seja uma roda de samba de rua ou a quadra da escola de samba. Por isso, ¢ considerado
o padrinho do samba, protetor dos sambistas, boémios e malandros cariocas. Sua figura ¢ fre-

quentemente homenageada em letras de sambas ou no modo dos sambistas se vestirem.

Maria Navalha era uma moga bonita e independente, cresceu no morro da Providéncia.
Tinha o pai alcodlatra e quando ele tentou abusar dela na adolescéncia, fugiu de casa. Sem ter
para onde ir, pediu refiigio e trabalho em um prostibulo da Gamboa. Trabalhava como gargonete
e, apesar das grandes ofertas, sempre se recusou a fazer programa. Quando conseguiu dinheiro,
alugou um quartinho no mesmo bairro. Até entdo conhecida apenas como Maria, ela era deter-

minada e empoderada. Nenhum homem conseguia se aproximar dela.

Até que um dia, um cliente inconformado com a rejei¢do a encurralou quando ia para
casa. Surge, entdo um capoeirista, que luta com o homem até que o mesmo fugisse. O capoei-
rista se apresentou a Maria como Z¢ Pelintra e passaram o resto da noite juntos. Z¢é ensinou a
arte da capoeira para Maria e lhe deu uma navalha para que nunca se esquecesse dele. A partir
disso, Maria ficou conhecida como Maria Navalha, pelo temor que sua lamina causava aqueles
que ndo a respeitavam. Por isso ¢ considerada um simbolo de mulher forte, determinada e em-

poderada e protetora das mulheres contra o machismo.

Ambos sdo cultuados como entidades de Umbanda e compdem a linha dos Malandros.
E a partir deste culto ostensivo a lenda dessas entidades, acabou se estendendo a cultura popular,

especialmente nos campos do samba e da boemia carioca.
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e A importancia destacada a lemanja

Iemanj4, rainha dos mares e oceanos, protetora dos pescadores, marinheiros e todos que
trabalham no mar, adquiriu uma importancia lendéria durante a historia. Nao sabemos se essa
manifesta¢do cultural ¢ atribuida a Umbanda ou ao Candomblé. Eu diria que ambas influenci-
aram nesse processo, a Umbanda com mais for¢a no Rio e o Candomblé com mais for¢a na
Bahia. Entretanto, o que se sabe ¢ que as homenagens de final de ano feitas a esta Orixa sdo
demandadas por pessoas vindas de todas as religides e regides do pais. No réveillon, todos
conhecem o costume de pular as sete ondas e oferecer flores brancas para a grande Rainha do
Mar, todos sabem que se a oferenda voltar para a areia, € porque foi “devolvida” ou “recusada”
por Iemanja. O simbolismo dessa Orixa se tornou tdo grande, que ndo ha quem nao reconhega
a imagem de Iemanja. Uma curiosidade, inclusive, ¢ que esta Orixa ¢ a Uinica que goza de uma
imagem branca propria na Umbanda, isto ¢, num altar umbandista, todas as imagens de gesso
sdo santos catolicos, exceto uma: a de lemanja branca. Destaco a cor branca, pois Ilemanja,
assim como todos os Orixds, possuem suas proprias imagens, no entanto, sio imagens negras

africanas.
e Culinaria

Nao ha menor duvida que o tipo de culinaria que aqui citamos, assim como o Samba,
teve origem cultural quase que puramente negra e, consequentemente, do Candomblé. A in-
fluéncia da Umbanda, neste caso, ¢ do processo de adaptacdo que esta culinaria sofre ao longo
do tempo. A substitui¢do do azeite de dendé pelo azeite de oliva ¢ um exemplo. A tipica feijoada,
que deixa de usar restos do porco, para usar apenas as partes mais apetitosas e nobres do porco,

ou seja, a orelha e o pé sao substituidas pelo lombo, calabresa, bacon e carne seca.

Muitos outros aspectos culturais influenciados pela Umbanda ainda podem ser citados,
porém escolhemos nos reter apenas aos elementos citados para nao ficar muito extenso. A in-
tencao era finalizar este trabalho demonstrando como a religido influencia na vida dos cariocas,

independentemente de escolherem seguir esta, qualquer outra ou nenhuma religido.
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CONSIDERACOES FINAIS

Este ano, a Umbanda comemora 108 anos ¢ os nimeros so crescem. Hoje, de acordo
com o IBGE, temos mais de meio milhdo de umbandistas e, a partir disto, deduzo que em torno

de 25 mil terreiros no Brasil, baseando-se num calculo de 20 pessoas por terreiro.

Podemos dizer, apds este estudo, que a Umbanda, sem duvidas, € a religido que mais
expressa a realidade cultural brasileira, refletida em séculos de miscigena¢ao, somas e subtra-
¢oes culturais provindas de diversas regides ¢ povos do mundo. Isto porque encontramos na
Umbanda os mesmos componentes que construiram a atual formacao social e cultural brasileira,

um encontro singular de culturas indigenas, africanas e europeias.

Na Umbanda encontramos resquicios do culto a natureza deificada dos gentios, das
solugdes magicas que permeavam o catolicismo professado pelos colonizadores, do
culto aos antepassados dos negros bantos que, por sua vez, aproximava-se da estrutura
do espiritismo (OLIVEIRA, 2008, p. 138).

Vimos que, num processo de sincretismo espontaneo, surgiu a macumba carioca. E a
partir desta, houve uma aproximacgao de intelectuais do espiritismo kardecista, aparentemente
entediados com o excesso de erudicdo das sessdes espiritas, € se iniciou um processo menos
espontaneo de embranquecimento da religiosidade, fazendo com que a macumba ascenda soci-
almente das senzalas para os saldes do espago urbano, nao mais como macumba, mas como

Umbanda, uma religido brasileira.

Outras religides tentaram pleitear o status de religido nacional. Entretanto, € apenas na
Umbanda que se encontra a integra¢do de todas as categorias sociais, em especial as menos
favorecidas, promovendo rupturas e ressignificagdes de antigos valores. Nesse processo de sis-
tematizacao da nova religido, dos valores religiosos dominantes do catolicismo e do kardecismo,
se abriram formas mais populares, depurando-as na intencdo de uma mediag¢do que possibili-

tasse uma convivéncia pacifica entre as trés culturas.

Assim, a Umbanda promovia a confraternizagdo racial, permitindo que os espiritos de
indios, negros e pobres pudessem assumir o papel daqueles heroéis que souberam su-
perar as privagdes e opressdes sofridas em outras vidas; ou que, pela via evolutiva,
mantinham ainda a esperanca de ocupar espagos de maior privilégio, uma vez que o
lugar na ordem social dos vivos sempre lhes fora negado (OLIVEIRA, 2008, p. 139).

Demonstra-se, assim, uma perspectiva classista da religido, a partir de seu carater de

religido popular do povo e para o povo, e potencialmente emancipador, numa relagdo marcada
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por movimentos contraditorios de dominagao e resisténcia, porque, apesar de sua potenciali-
dade politica, esta inserida numa sociedade moderna e € passivel de contradigdes e reproducdes

de valores dominantes.

O Movimento Umbandista, como expressao cultural de uma sociedade moderna nao
pode ser desvinculado do ambiente em que foi gerado e nem de interferéncias a sua volta. Por-
tanto, embora seja oriundo de uma cultura popular com preocupagdes e aspiragdes caracteristi-
cas de uma origem humilde, vinculada a classe trabalhadora, observa-se muitas vezes orienta-

¢oes ideoldgicas dominantes, a fim de conquistar a legitimidade enquanto religido.

E importante destacar também, a conotacio cientifica empregada na doutrina umban-
dista, o que Ortiz (1999) chama de racionaliza¢do das praticas religiosas, onde o estudo e os

questionamentos sdo estimulados, e a todo ritual realizado atribui-se uma explicacao cientifica.

Relacionando a Umbanda, como uma expressao da cultura popular, refletida no encon-
tro de culturas que construiram a nossa brasilidade, com o carater politico e potencial emanci-
pador que se apresenta e, ainda, a perspectiva cientifica empregada em sua doutrina espiritual,
penso se nao poderiamos concluir que esta religido ¢ importante e necessaria para nossa socie-
dade. Entretanto, acreditamos que seja necessario maiores aprofundamentos na temdtica para

afirmar tal conclusdo com a certeza necessaria.

Temos ai excelentes hipoteses de trabalho que poderiam ser desenvolvidas através de
pesquisas. O estudo da Umbanda ainda esta em seu comeco; poucos trabalhos cienti-
ficos foram realizados sobre esta modalidade religiosa. Tem-se a impressao de que as
ciéncias sociais esperaram pela legitimagao social da religido, para em seguida se in-
teressar por esse novo género de pratica religiosa. Resta ainda muito a fazer, s6 novas
pesquisas poderdo recolocar as hipoteses levantadas dentro de uma perspectiva con-
creta do momento atual brasileiro (ORTIZ, 1999, p. 215-216).

Para o Servigo Social, entendemos que a importancia deste trabalho se d4 na necessidade
de compreender a identidade das pessoas que se vinculam a esta religido. Pessoas estas que
muitas vezes fazem parte da populagdo usuaria, por ser uma religido de carater popular, e po-

demos responder de forma preconceituosa por desconhecer sua historia, ancestralidade e culto.

Quando defendemos os principios do Codigo de Etica da profissio e, consequentemente,
a eliminag¢do de todas as formas de preconceito e discriminagdo, a participa¢do de grupos
socialmente discriminados e a discussdo das diferencas, entendendo que todos nds temos o
preconceito enraizado pelo desconhecido e, especialmente, por valores diferentes dos valores
dominantes, estamos afirmando o compromisso de estudar as tematicas discriminadas como

estratégia de superar o nosso preconceito.
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ANEXO 1
DOCUMENTO OFICIAL PARA A RELIGIAO DA UMBANDA
CARTA MAGNA INTERNACIONAL DA UMBANDA

Irmaos Religiosos de Umbanda:

Hé alguns anos estamos chamando os irmaos para um momento histérico e tinico em
nosso meio. Entendemos que a religido de Umbanda possui uma riqueza impar, demonstrada
em sua diversidade liturgica. Porém, o chamado nao ¢ para deliberarmos sobre a liturgia das
Casas existentes e sim, criarmos uma identidade religiosa que definira o que somos, respeitando
assim, os varios tipos de trabalhos existentes. O pensamento ¢ sempre no coletivo e ndo apenas

em um grupo fechado, fazendo toda diferenca neste projeto.

Os temas hoje organizados em formato de documento ¢ a indicagdo de que ndo se trata

de um apanhado de ideias, € sim, de uma maneira séria de defendermos nossos conceitos.

O intuito de criar o documento estd baseado na legitimagdo e informagdo em nivel or-
ganizacional para entendimento social e religioso, fortalecendo a todos os Umbandistas, esta-

belecendo uma linguagem interpretativa para a sociedade em geral.

O documento intitulado de CARTA MAGNA DA UMBANDA serve como base orien-
tadora para respostas aos estudiosos de teologia, sociologia, filosofia e aos seguidores da reli-
gido. E importante frisar que fica disponivel a consultas para debates inter-religiosos, onde ou-
tros seguimentos poderdo entender melhor o que somos; 0s nossos propositos € como respon-

demos assuntos de interesse espiritual, social e humanitario.

Carta Magna da Umbanda O respeito maior deste trabalho estd em chamar os irmaos
para deliberar sobre a construcdo deste, que ¢ de beneficio a todos, diferente de outras correntes
de pensamento que atentaram contra a liberdade de expressao, perdendo oportunidade de criar-

mos unidade.

Nao posso deixar de citar que a versdo realizada em novembro de 2015, por algumas

federacdes ndo ¢ sequer reflexo do documento oficial aqui disposto.

Condenamos veementemente qualquer tentativa de monop6lio em nosso meio e sempre

pediremos respeito as opinides expressadas nos foruns ja realizados e os que, por ventura, virao.
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Este projeto esta em pauta desde 2012, com as deliberagdes por todo o territorio nacional,
contando ainda com encontro internacional realizado em Portugal, na cidade de Leiria, com a

participagdo de lideres da Europa.

Respeitando a diversidade existente em nosso meio, foi determinado que este docu-
mento ndo devera ser fixo. E necessério que esteja aberto para que sempre seja melhorado, de
preferéncia, a cada dois anos; ficando acertado que todos os temas que foram amplamente dis-
cutidos, devem ser respeitados na sua integra; sendo criado grupos para as avaliagdes, caso haja
alguma alteracdo. Mais uma vez chamo a aten¢do para o pensamento religioso, virtuoso, que
levara este projeto para as esferas necessarias, para finalmente termos uma ferramenta de defesa

contra o preconceito.

Uma religido que preza a igualdade, respeitando a Declaragdo Universal dos Direitos
Humanos através da Carta da ONU — Organizacao das Nagoes Unidas deve ter este documento
maximo, a missdo de dignificar seus milhares de seguidores, deixando o legado para a posteri-

dade.
Ortiz Belo de Souza

Idealizador da CARTA MAGNA DA UMBANDA, inspirado pelos Guias da Umbanda,

para este trabalho.

Preambulo

Considerando que a religido de UMBANDA ¢ legitimamente brasileira e foi instituida
pelo Caboclo das Sete Encruzilhadas, através da mediunidade de ZELIO FERNANDINO DE
MORAES, em 15 de novembro de 1908, em Neves/Niteroi, no Brasil; anunciando pela primeira

vez o termo; “UMBANDA?”, como designativo de religido.

A UMBANDA reconhece as derivagdes oriundas de seu cruzamento com outras religi-
oes, ocasionadas pela diversidade religiosa no Brasil, agregando e adaptando praticas das mes-
mas, se posicionando totalmente contra qualquer forma de intolerancia e discriminagao religi-

osa.

A Religido de Umbanda respeita todas as religides e busca o Estado Laico existente no
Brasil, ndo discriminando nenhum tipo de manifestagdo religiosa que vise o respeito e a evolu-

¢do do ser humano. Assegurando que tem de existir um posicionamento Unico em relagdo a
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propria religido e suas percepgoes sobre as diversas questdes sociais, juridicas, culturais, filo-

soficas e humanas.

Considerando que alguns que ndo comungam desta FE, acabam por interpreta-la de ma-

neira erronea, dando conotacdes equivocadas que influenciam a opinido publica e a midia.

Tem-se como assente que o presente documento visa proteger os conceitos basicos desta

religido, dando forga a todas as Casas que professam a FE religiosa de UMBANDA.

A partir deste instrumento, poder-se-a reivindicar com mais identidade, que respeitem
os direitos religiosos e de liberdade de culto elencados na Declaragao Universal dos Direitos do
Homem (DUDH), nomeadamente, nos seus artigos 2° e 18°, na declaragao sobre a eliminag¢do
de todas as formas de intolerancia e discriminacdo baseadas na religido ou convicg¢do, bem

como, noutros marcos legais de natureza internacional, supranacional e nacional.

Salientando que a UMBANDA ¢ um conjunto de leis que regem a vida e a harmonia do
Universo, como religido ou como ciéncia, na UMBANDA, tanto na pratica ritualistica material,
como na esfera espiritual das comunidades umbandistas, s6 se conhece uma hierarquia espiri-
tual: a da evolugao de cada Espirito nos diversos planos da Criagdo ¢ a vibratoria estabelecida
pelo mérito de cada um. A par do conhecimento perfeito da vida, a UMBANDA aproveita o
ambiente material fornecido pela vibragdo humana para abrir o verdadeiro caminho da sabedo-
ria, onde se aprende que a verdade ou a realidade final do Universo ¢ imutavel. Dentro da con-
cepgdo de que o aproveitamento material fornecido pelo homem ¢ forga ativa indispensavel a
realizagdo da UMBANDA, ¢ sobre o médium que repousa integral responsabilidade, somente

excedida pela sua propria compreensao quanto a missao que lhe ¢, por escolha, concedida.

Reconhecendo que a UMBANDA ¢ uma sintese expressiva de Amor, Sabedoria, Res-
peito, Tolerancia e Renuncia, como nos ensina JESUS e nos apresentam outros tantos Mestres
Cristicos em varios momentos da Historia e em culturas tdo diversas; o Umbandista utiliza-se

da religido como meio de progresso, amparo e defesa; mas nunca como instrumento de ataque.

Realcando que a UMBANDA esta em varios paises, levando a PAZ e a Elevagdo de uma

Religido que defende os direitos pela igualdade, respeitando a pluralidade de cada nagao.

As bases da CARTA MAGNA DA UMBANDA sao o registro dos principios seguidos

por religiosos de Umbanda pelo mundo.
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Explicando que a UMBANDA como religido CRISTA, NATURAL E ECOLOGICA,
tém em seus seguidores os defensores da Natureza; entendemos que os Sagrados Orixas se
manifestam magneticamente com mais intensidade nos sitios vibratorios da natureza, aonde os
religiosos de Umbanda vao constantemente, promovendo concentragdes para refazimento ener-
gético, harmonizagdes e captacao de energias sublimes, reequilibrando-os com as forgas da Mae

Natureza.

Claramente que, as oferendas realizadas pelos Umbandistas no seio da Natureza, além
de simples, sdo todas efetuadas com materiais biodegradéaveis, que rapidamente se incorporam
no meio ambiente. A religidlo de UMBANDA defende a Natureza, preza pelas matas, mares,
rios, cachoeiras e nascentes. Preza também pela fauna e flora, contribuindo, assim, com os Tra-
tados Internacionais de Preservagao da Natureza, indicando a necessidade de meios de desen-

volvimento que ndo agridem.

Observando que a CARTA MAGNA DA UMBANDA sugere ¢ defende a necessidade
de organizacao juridica e administrativa no que diz respeito a organizacdo dos Templos e Fede-
racdes; entendendo que ¢ fundamental 6rgao que represente interesses do coletivo, baseando-

se no referido documento.

E de suma importancia informar que a UMBANDA indica inclusdo nas matérias de fi-
losofia, historia, sociologia, antropologia e outras. O estudo da CARTA MAGNA DA UM-
BANDA como fonte didatica e como ponto de partida para o didlogo inter-religioso cré na
afirmagao de que as religides constituem os diversos caminhos de evolugdo espiritual que con-
duzem a DEUS. Assim como as demais religides, a UMBANDA passa a ter um documento
que esclarece de forma objetiva, seus postulados, dando a UMBANDA uma referéncia unica,
tendo por objetivo final, ser um documento nacional e internacional da religido, por meio do

qual podera se diferenciar de trabalhos que ndo condizem com a esséncia da umbanda.

Admitindo que o trabalho inicial do presente documento fora iniciado em 2012 e apre-
sentado em reunido dia 14 de abril de 2013, na rua Brigadeiro Jordao, 297 — Ipiranga — Sao
Paulo/ SP., com participacdo de vérias liderancas; cada 6rgdo federativo, representado pelos
seus diretores, sacerdotes e liderancas se empenharam, ajudando a trazer propostas para o Con-
gresso Nacional de Umbanda. A direcdo dos trabalhos foi do MPU (Movimento Politico Um-

bandista), com todos os presentes unidos com responsabilidade pela UMBANDA.
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Posteriormente, houve necessidade de apresentagao do documento em varios estados do
Brasil, onde agiram como fonte de ideias e agentes reguladores da CARTA MAGNA DA UM-
BANDA, liderangas, Templos de Federagdes que coadunam com a necessidade do documento

como organizador das praticas e postulados basicos.

Assumindo que, o Congresso tem por finalidade agregar todas as vertentes: escolas,
federacdes, templos, escritores, pensadores, imprensa, fildsofos e outros que estdo inseridos na
religido de Umbanda, com a finalidade de atingir a opinido publica sobre o que ¢ UMBANDA;
sua cultura social, politica e religiosa, tendo a responsabilidade de fundamentar um pensamento
unico, em relagdo a varios pontos especificos. Esses pontos sdo aspectos claros existentes em
qualquer vertente da Religido de Umbanda, e, passam a ser uma forma de normatizar a base da
religido. Porém fica claro aqui ndo sugerimos que este documento venha, em nenhum momento,

ser algum tipo de codificacdo, deixando livre quem nao aceita-lo.

Considerando que, a normatiza¢do nada mais ¢ do que uma forma de trazer a unidade,
coerente e inteligente para a difusdo da religido de Umbanda, respeitando a liturgia e os estudos
aplicados em cada vertente. Afinal, a CARTA MAGNA DA UMBANDA propde a unido, ndo a

unificacdo.

Aponta-se que, apos a sua aprovagao ¢ instituigdo como documento referencial para a
religido, a cada quatro anos, sera convocado novo Congresso Nacional e Internacional de Um-

banda para reavaliagdo e aperfeicoamento da CARTA MAGNA DA UMBANDA, estando pre-

visto o proximo, para o ano de 2021, preferencialmente, no més de novembro.
SOBRE A CARTA MAGNA DA UMBANDA

A Carta Magna da Umbanda, a partir de margo de 2017, serd um documento de respon-
sabilidade dos Conselhos Liturgicos, que irdo estabelecer a organizagdo e a ordem, para a im-
plantacdo das normas e regras no tocante a aprovacao de qualquer mudanca no documento,
sendo que cada uma das institui¢des, como o Superior Orgdo de Umbanda, Federagdes ¢ Casas

que queira participar, formardo seus Conselhos Liturgicos.

A importancia dos Conselhos Litirgicos ¢ para que a Sociedade Umbandista tenha a

plena consciéncia da seriedade deste documento.
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Qualquer tipo de modificagdo, inclusao de novos topicos ou a revisao da Carta Magna
s0 podera ocorrer com o aval destes Conselhos e seu consenso geral, com a assinatura das Ins-
tituigdes que compdem estes Conselhos (SOI — Superior Orgdo Internacional de Umbanda e
dos Cultos Afros, SOUESP — Superior Orgio de Umbanda do Estado de Sdo Paulo, Unido de
Tendas — Sao Paulo, Templo da Estrela Azul — Sao Caetano/SP, Associagao Lendas de Aruanda
— Leiria/Portugal, Primado de Umbanda — Rio de Janeiro, FENUCAB — Federagao Nacional de
Umbanda e dos Cultos Afro Brasileiros Cuiabd/MT, Centro Espirita Estrela do Oriente — Rio
de Janeiro, Federagdo de Umbanda e Candomblé¢ Mae Senhora Aparecida — Sao Paulo, Centro
Espiritualista de Umbanda Reino de Juna Bomy de Balneario Camboria/SC, ACOCAI — Asso-
ciacdo das Comunidades Afro Brasileiras dos Cultos Populares — Sao Paulo, FOUCESP — Fe-
deragdo Ordem de Umbanda e Candomblé do Estado de Sao Paulo — Sdo Paulo, Associagdo
Cultural Afro Brasileira Pai Luiz de Aruanda — Fortaleza/CE, ATUMOX — Porto/Portugal, As-
sociacdo Espirita de Umbanda Sao Miguel e Centro Cultural Rainha da Justica — Fortaleza/CE,
Instituto Awutre — S3o Paulo, FERO — Federagdo Espiritualista Reino dos Orixas — Guaru-
lhos/Sao Paulo, Confederagdo de Umbanda e Candomblé Luzes dos Orixas Zaze Loia Ara —
Sao Paulo, FENUG — Federacao Espirita Ntucleo Umbandista de Guarulhos — Guarulhos/Sao
Paulo, FUEP — Federagao Paranaense de Umbanda, Templo Ordem Mistica do Rei Salomao —
Goias, FORCAB — Federag¢ao Nacional da Ordem Religiosa do Culto Afro — Pard, ONU — Or-
ganizagao Nacional de Umbanda — Sao Paulo, Templo Espirita Maria Jodo de Deus — Guaru-
lhos/Sao Paulo, Tenda de Umbanda Cacique Chefe da Mata — Santa Catarina, ORNAVE — Or-
ganizagdo Nacional de Valorizagdo a Espiritualidade — Sao Paulo, Centro de Auxilio Espiritual

“Filhos de Aruanda” — Ribeirao Preto/Sao Paulo).

Vivemos um momento historico de transicao na Religido de Umbanda, onde o respeito
a nossa ancestralidade e tradi¢do irdo caminhar para a evolug¢do natural que se adequard aos

novos tempos, para a legitimagao da Religido.

A Carta Magna, desde sua concepgdo, ¢ um trabalho para a Umbanda, ndo sendo em
hipotese alguma vinculado a agdo de uma unica pessoa, mas sim de uma organizagao que re-

presenta e legitima o trabalho em prol de toda uma comunidade religiosa.
CARTA MAGNA DA UMBANDA

1. A religido de Umbanda € genuinamente brasileira, com as seguintes caracteristicas em sua

origem:
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* E milenar, porque seus fundamentos sdo os mesmos que presidiam o reencontro com

Deus, desde o inicio da raca humana no nosso planeta.

* E cdsmica, porque seus fundamentos culminaram com a unido preconizada pelo Movi-
mento Umbandista dos quatro pilares do conhecimento humano, que sao: a Filosofia, a

Ciéncia, a Religido e a Arte.

* E evolutiva, em suas manifestacdes, porque a Umbanda se manifesta em seu dia-a-dia,
utilizando todos os recursos positivos existentes no ontem, no hoje e, com certeza, se

valera dos que vierem, no amanha.

» E cristica, porque os seus aspectos, principios, postulados e finalidades estao baseados
nos ensinamentos dos Mestres da Luz, principalmente no Mestre Jesus, sendo a mani-
festacdo e a vivéncia do Evangelho Redentor. Aceitando tudo o que € bom, rejeitando o

que nao eleva e caminha ao crescimento do ser humano.

« E brasileira, em suas origens. Como pratica religiosa surgiu e desenvolveu-se no Brasil,
instituida pelo Caboclo das Sete Encruzilhadas, através da mediunidade de Z¢lio Fer-

nandino de Moraes, em 15 de novembro de 1908.

2. A Umbanda teve, na sua origem, contribui¢cdes da Doutrina Espirita, e contribui¢des positivas
das religides Indigena, Africana, e Catolica Popular. Contudo, a Umbanda ¢ isenta de interfe-

réncias das religides citadas, ndo se submetendo a nenhum dogma relacionado com elas.

3. A Umbanda integrou, reinterpretou e adaptou algumas visdes religiosas aludidas (Indigena,
Africana, e Catdlica Popular), de acordo com sua propria percepgao, dando origem a uma reli-

gido de base universalista.

4. A Umbanda tem Hino proprio desde 1961, de autoria de José Manuel Alves (letra) e Dalmo

da Trindade Reis (musica).
5. A Umbanda é: doagdo, caridade, compromisso, prosperidade e humildade.

a) DOACAO: A Umbanda tem no voluntariado, no servigo meditnico a forma de crescimento
natural da religido, onde a participagio é fundamental. E por meio da doaciio que o medianeiro

aprende a valorizar o seu Templo e a socializar com os seus irmaos.
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b) CARIDADE: A acgao caritativa ¢ uma das formas da elevagao do espirito. Fora da caridade
nao existe a compreensao da missao evolutiva do religioso de Umbanda. A caridade € a expres-

sdo maxima do aprendizado religioso em sua plenitude pelo médium de Umbanda.

¢) COMPROMISSO: A Umbanda tem no compromisso do médium com o bem, com a verdade,
com a lealdade, com a caridade, com a entrega pessoal e com o respeito, a esséncia do verda-

deiro religioso como forma de evolugao.

d) PROSPERIDADE: A prosperidade se da a todos os niveis pelo esfor¢o de crescimento e
desenvolvimento diario em todos os sentidos. A prosperidade ndo se ganha, se conquista através
da pratica da honestidade, do esfor¢o, do conhecimento e pelo trabalho individual, onde, am-

parado por sua fé e merecimento, o individuo conquistaré seus objetivos.

e) HUMILDADE: O religioso de Umbanda tem como base espiritual a sua humildade; enten-
dendo que ele, médium, ndo ¢ melhor que ninguém, mas sim tem a responsabilidade maior e
compromisso como instrumento da Espiritualidade em transmitir as mensagens de Luz, passa-
das pelos planos elevados. Na Umbanda, existe uma hierarquia espiritual que orienta os traba-
lhos, com Dirigentes, Médiuns e Auxiliares; porém, todos sabemos que no plano material somos,
em todos os momentos, aprendizes e professores e todos nos estamos em constante aprendizado,
nao sendo ninguém melhor do que o outro, apenas com fungdes e responsabilidades diferentes.

Entendemos que quem deve ser glorificado ¢ Deus, nunca o medianeiro.

6. O religioso de Umbanda segue o que foi anunciado pelo seu fundador, o Caboclo das Sete
Encruzilhadas, bem como, os ensinamentos dos Espiritos Cristicos, os Mestres do Amor, como

via evolutiva para se chegar a uma espiritualidade superior.

7. A Umbanda traz em si a base religiosa que deve ser considerada: Amar, respeitar, nao julgar,
nao caluniar, atuar sempre com a verdade, na base do bem, da educacgdo e da elevagao. O posi-
cionamento ético em qualquer religido deve se basear em tais predicados, manifestados pelos

verdadeiros religiosos.

8. Os médiuns sao vistos como religiosos e devem agir como tal, com fé em Deus, nos Sagrados
Orixas e nos Guias Espirituais; possuir os atributos da fé, amar seu semelhante, ndo julgar, nao
caluniar, ser pacificador, estar ao servico do bem e jamais utilizar o seu conhecimento de forma
torpe. Esses atributos sdo posicionamentos €ticos € morais para todos os que comungam da fé

umbandista.
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9. A Umbanda atua na elevagdo, na educacao religiosa e na evolugao dos Espiritos, praticando
trabalhos que visam o progresso do ser humano, direcionando a reforma intima por meio dos
postulados de Jesus, da vibragdo dos Sagrados Orixas e dos ensinamentos dos Espiritos Cristi-

cos, que sdo transmitidos pelos Guias Espirituais que se manifestam nos Templos de Umbanda.

10. A Umbanda ¢ uma religido que cré na existéncia de um Deus unico, inteligéncia suprema,
causa primaria de todas as coisas, eterno, imutavel, imaterial, onipotente, onipresente, sobera-

namente justo e bom, infinito em todas as suas perfeigdes.

11. A Umbanda cré no Mestre Jesus, pautando seu aspecto doutrinario baseado em Seus ensi-

namentos.

12. A Umbanda cré na existéncia de Hierarquias Divinas, denominadas por n6s de Orixas, res-
ponsaveis pela sustentacio planetaria, e alicerces para direcionarmos nossas condutas na pratica
do amor, da caridade e da fé. Nao sao deuses, mas sim, denominagdes humanas para os Poderes

Reinantes do Divino Criador.

13. A Umbanda reverencia a Mae Natureza, por ser nela que se encontra a mais pura manifes-
tacdo Divina, por onde os Sagrados Orixas se manifestam energeticamente com mais intensi-
dade e, também, porque vamos buscar ¢ nos harmonizar com as forgas ali reinantes, sustenta-

doras de toda a forma de vida planetéria.

14. A Umbanda cré na existéncia da comunicagdao meditnica por meio de medianeiros prepara-
dos para tal tarefa, em trabalhos caritativos, em atendimentos fraternos em coparticipagdo com

os Guias Espirituais.

15. A Umbanda prima pela simplicidade de seus rituais, o que permite a dedicacao integral do

tempo das sessdes ao atendimento fraterno dos que a ela recorrem.

16. Nos atendimentos fraternos estd o cerne do assistencialismo da Umbanda, sempre de forma

caritativa.

17. Umbanda ¢ sindnimo de pratica religiosa e caritativa, ndo se coadunando com cobrangas
pecunidarias pelo que faz. Nao faz parte de seus fundamentos a retribui¢do financeira pelos aten-
dimentos fraternos ou pelos passes realizados. Contudo, ¢ licito, quando necessario para sus-
tentacdo, manuten¢ao e desenvolvimento dos Templos, assim como, para proporcionar conforto
e bem-estar a seus frequentadores, o chamamento dos médiuns e das pessoas que frequentam o

Templo para contribuirem para esses fins. Todavia, a contribuicao far-se-a conforme o critério
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de cada Templo, mas de uma forma moderada e ajustada as necessidades, sem que haja discri-

minag¢do ou preconceito para com aqueles que nao possam contribuir.

18. No caso especifico de dirigentes umbandistas que passaram a dedicar-se integralmente ao
Culto, em determinadas situagdes e regioes, cobrando nomeadamente por suas consultas, as
sessoes (giras) devem continuar publicas e abertas, onde ¢ facultada a solicitagdo de contribui-

¢oOes voluntarias aos membros ¢ assistidos.

19. A Umbanda possui sacramentos e ritos proprios, tais como: o batismo, o casamento € o

funebre.

20. Os principais ritos da Umbanda sdo realizados por meio de oracgdes, pontos cantados, que,

em alguns Terreiros, sdo ritmados através de instrumentos musicais.

21. A Umbanda realiza sessdes e trabalhos de limpeza espiritual, descarregos e energética, as-
sim como o de aconselhamento e tratamento espiritual, que visam o bem-estar e o desenvolvi
mento espiritual, consciencial, emocional e moral do individuo. Nesses trabalhos sdo utilizados
0 passe energético, o uso ritualistico do tabaco e dos elementos vegetais, designadamente, em
defumacdes, em banhos e/ou amacis. A Umbanda ainda se utiliza de componentes minerais,
tais como: pedras, cristais, metais e a pemba, que sdo elementos condensadores de energia,

como também, da energia essencial dos elementos da natureza.

22. A Umbanda recorre as oragdes, desobsessdes, ou, se preciso for, as oferendas de flores,
bebidas, frutos, sucos, chas, alimentos, incensos e velas. A oferenda, além de operacao espiri-
tual/ vibracional, ¢ também uma reveréncia espontanea aos Sagrados Orixas e ¢ recomendada
a sua pratica aos seus fiéis, visto que entendemos que esses elementos possuem elevadas vibra-
¢oes energéticas que podem ser manipuladas espiritualmente em beneficio de algo ou alguém.
Entendemos também que um dos objetivos da Umbanda ¢ o de elevar e sublimar o espirito e

seus iniciados e assistidos pela ética de Cristo.
PRINCIiPIO DE IGUALDADE

23. A Umbanda defende a todos um tratamento digno e igualitario, pois ninguém pode ser pri-
vilegiado, favorecido, prejudicado, discriminado, privado de direitos ou dispensado de deveres
em razao de ascendéncia, descendéncia, sexo, orientacao sexual, cor, etnia, raca, idade, lingua,
religido, descrenga religiosa, grau de instrugdo, condi¢do econdmica e social, territorio de ori-

gem, convicgdo politica, ideoldgica e filosofica.
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DIREITO A VIDA

24. A religido de Umbanda defende que a vida humana ¢ inviolavel.
25. Nao ¢ admissivel para a Umbanda a pena de morte.

SUICIDIO / EUTANASIA / DISTANASIA / HOMICIDIO

26. A Umbanda, por valorizar a vida, nos aspectos terreno e espiritual, entende que a passagem

deve ser natural, respeitando a Lei do Carma e aprendizados importantes ao espirito.

27. A Umbanda defende que ninguém tem o direito de abreviar voluntariamente a sua vida pelo

suicidio.

28. S6 o Criador, através de Sua Onisciéncia, Onipresencga e Onipoténcia, sabe o0 momento do

desenlace carnal de qualquer individuo.

29. Assim, mesmo no caso em que a morte € inevitavel e a pessoa esteja em situagdo de sofri-
mento, a Eutandsia ativa praticada por pessoas, mesmo que com motivagdo altruistica ¢ com-
preendida pela Umbanda como a falta de resignag@o e de submissdo a vontade do Divino Cria-

dor.

30. A Distanéasia que ¢ prolongamento da vida por tratamentos extraordinarios ¢ a Ortonasia,
que ¢ a decis@o de ndo se submeter a tais tratamentos considerados paliativos, do ponto de vista
clinico, legal e espiritual, ndo ferem o conceito religioso de Umbanda porque o paciente € livre
para submeter-se ou nao a tratamentos e cirurgias consideradas ou ndo de risco, e se o fizer, vira
a falecer de causas naturais da evolucao da doenga, sem interferéncias de pessoas no processo

do Criador.
31. Préticas que atentam contra a vida humana ou animal, ndo s3o aceitas pela Umbanda.

32. Porém, homicidio cometido em legitima defesa propria ou de terceiros, ou por erro nao

censuravel, ndo acarreta onus espirituais sobre tais fatos.
ABORTO
33. A Umbanda ¢ contra a pratica do aborto considerado interrup¢ao da gestacao.

34. Na Umbanda entende-se que a partir da concepcao da vida pré-embrionaria ja existe um

Espirito que anseia por sua evolucao.
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35. Os progenitores com ou sem auxilio de terceiras pessoas que provoquem o aborto por qual-
quer meio, € em todo periodo da gestacdo, cometerdo uma transgressao a Lei de Deus, porque
isso impede o espirito de passar pelas provas necessarias a sua evolucao, necessitando do corpo

em formacao como seu instrumento.

36. Quando o nascimento da crianga colocar em perigo a vida da mae, é preferivel, por bom

senso e na forma da lei, manter a vida da genitora.

37. O aconselhamento direto com os Guias Espirituais ¢ fundamental para que as agdes se ba-
seiem sempre na Espiritualidade e na particularidade de cada situagdo que envolva a formacgao

e desenvolvimento de vida humana.

38. No caso de ocorrer ou ter ocorrido o aborto por decisdo de qualquer natureza, a Umbanda
jamais condenara os envolvidos, ocupando-se, antes, em acolhe-los e prestar-lhes orientacao e

conforto espiritual.
DIREITO A INTEGRIDADE PESSOAL
39. A religido de Umbanda defende que a integridade moral e fisica das pessoas ¢ inviolavel.

40. Ninguém pode ser submetido a tortura fisica ou mental, nem a maus tratos ou penas cruéis,

degradantes ou desumanas.
PEDOFILIA / MAUS TRATOS

41. A Umbanda ndo aceita qualquer forma ou ato que atente contra a integridade fisica e moral
da crianca e do adolescente, em especial os casos de pedofilia praticada por todo e qualquer
meio, inclusive por internet, assim como as condutas de maus tratos, defendendo que as leis ja

estabelecidas devam ser aplicadas, nomeadamente, a Conveng¢do dos Direitos da Crianga.

42. Pessoas que possuem desvio de conduta em relagdo as criancas e adolescentes podem estar
obsediadas e necessitam de orientacdo espiritual e acompanhamento psicoldgico, além de se

submeterem a aplicacao das leis civis e criminais pertinentes.
VIOLENCIA DOMESTICA

43. A Umbanda nao aceita qualquer forma de violéncia doméstica, atendendo aos parametros
da legislacdo vigente com destaque para os Principios das Nacdes Unidas para as Pessoas Idosas,
Convencao sobre a ecliminacdo de todas as formas de discriminacdo contra as mulheres e a

Convengao sobre os Direitos das Pessoas com Deficiéncia e a Carta das Nagdes Unidas
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(O.N.U.), segundo os quais os direitos da pessoa humana devem ser preservados. No ambito
doméstico, a pratica do respeito, aceitagdo das diferengas, e convivéncia de harmonia devem
ser cultivados entre os familiares de todas as idades. As rela¢des sexuais, dentro ¢ fora do casa-
mento ou da unido estavel devem ser sempre consentidas pelas pessoas envolvidas, sendo que
a Umbanda condena qualquer ato sexual obtido mediante violéncia ou contra a vontade da pes-

soa.
PRECONCEITO ETNICO

44. A Umbanda ndo aceita o preconceito étnico e racial. O preconceito racial ¢ antes de tudo,
uma demonstracao de atraso espiritual e desconhecimento das Leis Divinas. Aquele que dimi-
nui ou persegue o irmao pela cor da pele ou por qualquer outra caracteristica étnica, viola a
regra de ouro presente nas mais diversas tradi¢des espirituais e religiosas: “Amar a Deus sobre

todas as coisas, € a0 proximo como a si mesmo”.
ORIENTACAO SEXUAL E IDENTIDADE DE GENERO

45. NA Umbanda todo ser humano ¢ visto como irmao espiritual, sendo aceita qualquer orien-
tacdo sexual e identidade de género. Assim, a religido entende e acolhe Espiritos, e ndo o género
ou a sexualidade. Discriminagdo e preconceito ndo sao ensinados pelos nossos Guias Espirituais,
posto que a Umbanda acolhe a todos. Desta forma, ¢ fundamental respeitarmos a condi¢ao de
cada individuo: heterossexualidade, homossexualidade, bissexualidade, transexualidade e in-

tersexualidade sdo questdes de foro intimo e pessoal.
O PAPEL DA MULHER NA SOCIEDADE E NA UMBANDA

46. A Umbanda defende o direito de igualdade, sendo que a mulher deve ocupar qualquer posi-
¢ao na sociedade e no mercado de trabalho, com o mesmo tratamento, conforme o vertido na

Convencao sobre a elimina¢ao de todas as formas de discriminagdo contra as mulheres.

47. As mulheres na Umbanda estdo em todos os niveis hierdrquicos, ritualisticos e doutrinarios

da religido.
CRIANCAS NA UMBANDA

48. NA Umbanda todas as decisdes que digam respeito as criangas devem ter em conta o seu
melhor interesse consideradas suas peculiaridades de pessoa em desenvolvimento, em harmonia

com o estipulado na Convencgao dos Direitos da Crianca.
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49. AUMBANDA reconhece que a presenga das criangas nas sessoes € um processo importante

na sua propria formagao espiritual, assim como para sua educacao e assisténcia religiosas.

50. A Umbanda garante as criangas, o direito de conhecer segundo os preceitos da religido, a
mensagem universal da Jesus, com sua magnitude em Deus e nos Sagrados Orixas, através do
atendimento mediunico, do batizado, passes e desenvolvimento. Promovendo o respaldo moral,

fisico e espiritual contra todas as formas de violéncia.

51. A Umbanda incentiva a crianga para que reconhe¢a desde cedo sua importancia, valor e
carater, concedendo-lhe o direito de livre escolha condizente a sua pureza e maturidade as nos-
sas crengas, garantido sempre o seu amparo. E admissivel e reconhecida a pratica da Evangeli-
zagao Infantil, a fim de instruir crian¢as e adolescentes em condutas morais ¢ éticas, além de

proporcionar aulas educativas a respeito da Umbanda.
IDOSOS NA UMBANDA

52. A Umbanda defende que os idosos devem ter acesso aos recursos educativos, culturais,

recreativos e espirituais da sociedade.

53. Os idosos devem ser tratados de forma justa, independentemente de sua idade, ndo podendo

ser privados do acolhimento dentro da religido e do desenvolvimento meditnico.

54. A Umbanda preconiza o respeito, 0 amparo € a assisténcia aos idosos, no ambito familiar e
social, com base no amor, na caridade, no reconhecimento e na legislagdao em vigor, em especial

nos Principios das Nag¢des Unidas para as Pessoas Idosas.
DEFICIENTES

55. Na Umbanda, nenhuma pessoa portadora de deficiéncia congénita ou adquirida, seja de
natureza fisica, sensorial ou intelectual ¢ privada de acolhimento ou desenvolvimento mediu-

nico.

56. A Umbanda compreende que as deficiéncias se restringem a carne e ndo ao espirito, portanto,
as limitacdes do corpo material se tornam nulas, mediante a nossa fé e o Plano Espiritual. Por-
quanto, como disseminadores de amor ao proximo, ndo nos cabe desmerecer ou restringir quais-
quer que sejam as condi¢des fisicas, mentais ou psicoldgicas de um irmao, pois somos livres de
julgamentos e permitimos que todos aqueles que buscam a doutrina umbandista sejam tratados

com igualdade e respeito.
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57. Aos dirigentes de Templos, de Federacdes, pede-se privilegiar a acessibilidade, conforme a
caridade, o bom senso e as leis vigentes, designadamente, a Convengdo Sobre os Direitos das

Pessoas com Deficiéncia e o Estatuto da Pessoa com Deficiéncia.

Em ambito internacional segue a Carta das Nagdes Unidas, que reconhece a dignidade e valor

inerentes e os direitos iguais e inaliendveis.
ALCOOLATRAS E TOXICOMANOS

58. Todos que recorrem aos Terreiros de Umbanda encontrardo o lado assistencialista. O de-
pendente quimico e o alcoolatra devem ser tratados sem preconceito e discriminagdo, tendo

total assisténcia por parte da Umbanda.

59. A Umbanda respeita a vontade e o livre arbitrio do individuo de buscar e aceitar o tratamento
espiritual. Nos tratamentos devem ser observados e respeitados o lado psicolédgico, a dependén-

cia quimica e a ateng¢do espiritual devem ser fornecidos para o dependente e sua familia.
CASAMENTO

60. A Umbanda defende que o casamento deve dar-se por amor e livre arbitrio, onde o casal é
orientado e acolhido também espiritualmente. Independentemente, da orientacdo sexual, etnia,

instrugdo, condicao social e religido.

61. Na visao umbandista é irrelevante a heterossexualidade, a homossexualidade, bissexuali-
dade, a transexualidade e a intersexualidade, ou se um dos consortes ndo professar a religido
umbandista. Reservamos a todos, direitos iguais de matrimonio, respeitando a orientagdo sexual

de cada um.

62. A Umbanda compreende que o casamento religioso funciona como base espiritual para a

familia e tanto o corpo meditnico quanto a assisténcia, t€ém o direito a este sacramento.

63. Na Umbanda, o matrimonio também ¢ assegurado como direito aqueles que ja se divorcia-

ram.
DIVORCIO

64. Os Guias Espirituais, na Umbanda, ndo incentivam o divércio, porém, ndo compactuam
com relacionamentos infelizes, que fazem com que o espirito fique abalado pelo 6dio, pelo

sofrimento, pelo desrespeito, pela falta de amor que, por muitas vezes, podem causar riscos a
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integridade fisica, moral e espiritual de um dos conjuges ou ao casal, e por consequéncia, trau-

matizar familiares, filhos e amigos.

65. O casamento indissoluvel ¢ criagdo humana, por dogmas religiosos e/ou de ordem social e
econdmica. Na Umbanda, acredita-se que o carma do casal pode ser breve ou durar uma vida
inteira, de acordo com o que sua propria missao espiritual determina, e ndo se impde uma con-

vivéncia de infelicidade ou violéncia doméstica e sexual.
ADOCAO
66. O posicionamento da Umbanda nao € apenas favoravel, mas também incentivador a adogao.

67. O acolhimento fisico, moral e espiritual do adotado, sempre levando em consideragdo as
condi¢cdes dos pais, € o de respeito, carinho, amor e prote¢do para o resgate da crianca e do
adolescente e sua inser¢ao nos principios de cidadania, favorecendo-o a ser consciente de suas
responsabilidades e voltado para a pratica do bem. Esse ser humano, bem como aqueles que
serdo seus pais, precisam da compreensao de sua condi¢do humana e espiritual, devendo exercer
a criacdo e educacdo do adotado segundo os preceitos da dignidade humana, paternidade res-

ponsavel e do planejamento familiar, como determina a Convengao dos Direitos da Crianca.

68. Acreditamos no mesmo direito por parte de pais ¢ maes heterossexuais, homossexuais, bis-
sexuais, transexuais e intersexuais, pois a amplitude desse ato ndo se reserva a condi¢do sexual
ou de género e, sim, ao resgate carmico em condi¢des tanto materiais quanto emocionais para

a educacao da crianc¢a e do adolescente.
PRESERVATIVOS E METODOS CONTRACEPTIVOS

69. A Umbanda apoia o uso de preservativos e métodos contraceptivos, como meios de protecao
contra DSTs (doengas sexualmente transmissiveis) e prevencao de gravidez indesejada. Cada
qual deve saber e escolher o momento de gerar um novo ser, que necessitara de amor, compre-
ensdo, educacdo, orientagdo e discernimento ao longo de sua vida. Nesse sentido, o uso de

métodos contraceptivos ¢ um modo de proteger a vida.

70. O uso de contraceptivo € aceito pela religido da UMBANDA, pois respeita o livre arbitrio,

o controle de natalidade e o planejamento familiar.
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DOACAO DE ORGAOS

71. A Doutrina Umbandista vé com bons olhos a doagdo de 6rgaos, em vida e depois da morte,

nos limites da legislagao vigente em cada pais.

72. A Umbanda defende mesmo que a separagdo entre o Espirito e o corpo fisico ndo se tenha
completado, como nos casos de morte cerebral, deste modo a Espiritualidade dispde de recursos

para impedir impressdes penosas e sofrimentos ao Espirito doador.

73. A doagdo de orgaos ndo € contraria as leis da Natureza, porque beneficia outras pessoas € o
proprio espirito do doador em sua evolugdo espiritual e, além disso, ¢ uma oportunidade para
que se desenvolvam os conhecimentos cientificos no plano material, colocando-os a servigo de

varios necessitados.

74. O mesmo se dd em relacdo a doacdo de sangue, medula e qualquer tecido orginico que
venha proporcionar ajuda ao semelhante. A Umbanda, assim como qualquer religido, necessita

incentivar a pratica de doagdo para amparar milhdes de irmaos necessitados pelo mundo.
CREMACAO
75. A Umbanda nao rejeita a cremagao.

76. A cremacao ¢ legitima para todos aqueles que a desejam, desde que haja um periodo de,
pelo menos, setenta e duas (72) horas de expectagdo para a ocorréncia em qualquer forno cre-
matorio, o que podera verificar-se com o deposito de despojos humanos em ambiente frio. Esse
periodo € necessario, pois existem sempre muitos ecos de sensibilidade entre o Espirito desen-
carnado e o corpo onde se extinguiu o tonus vital, nas primeiras horas sequentes ao desenlace,
em vista os fluidos organicos que o Espirito ainda solicita para as sensa¢des da existéncia ma-

terial.

77. O sepultamento ou a cremagao nada mais representam para o Espirito, que a desagregacao

mais lenta ou mais rapida das estruturas entretecidas em agentes fisicos, das quais se libertou.
CANDIDATOS A POLITICA NA UMBANDA

78. A Umbanda chama a atengdo para o pensamento sobre a politica publica participativa. E
relevante a construgado de organizagao politica, pois so assim, conquistaremos o que € de direito

de qualquer cidadao que professa sua fé.
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79. A participacao do religioso deve ser incentivada através da consciéncia de institucionalizar-

mos nossos ideais.

80. Os representantes publicos necessitam comprometer-se com a comunidade religiosa a qual

esta inserido; deixando seu gabinete aberto para todos os projetos que visam o coletivo religioso.
LIVRE ARBITRIO

81. A Umbanda, com sua plenitude, assegura aos individuos a sua liberdade e felicidade, ndo

compactuando com a ideologia de “acorrentar” filhos de fé ou adeptos em detrimento da casa.

82. Além disso, ndo compactua/comunga com o emprego de ameagas e violéncias psicologicas

ou morais para garantir o narrado no topico anterior.

84. Umbanda preza pela liberdade individual e o direito de “ir e vir” dos adeptos, ndo interfe-
rindo no livre arbitrio dos individuos, sendo este, uma das Leis Divinas de nossa religido e da
propria espiritualidade. Também nao exerce qualquer tipo de violéncia (moral e psicologica),

falseando verdades sobre a liturgia umbandista para restringir o direito de escolha de seus fieis.

85. A Umbanda aceita os estudos teologicos desde que respeite todas as vertentes a ela atribuida,
sem acdes tendenciosas que crie conflitos sobre a diversidade existente em seus estudos. Do
ponto de vista académico de historiadores e antropdlogos entende-se que a absor¢ao do docu-
mento Carta Magna de Umbanda ¢ de fundamental importancia. A Umbanda por sua miscige-
nacao e pluralidade de interpretagdes nao pode estar presa a ideologias que ndo coadunam com
o respeito aos itens 1- 2-12-13-14 e 15, onde demonstra uma diversidade interpretativa de sua
origem e jamais se fixando em um conceito fechado, mas respeitando a todas as formas de
entendimento. A¢do Unica desta religido que ndo se compara a nenhuma outra existente, por-
tanto deve ser classificada por antropdlogos por este olhar peculiar da religido de Umbanda que

demonstra ser uma grande sintese universal.
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