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RESUMO

O presente trabalho tem como objetivo analisar a Umbanda em Salvador a partir das
narrativas, memorias e praticas dos seus adeptos, bem como sua representacdo construida pela
imprensa. Para tanto, foi realizado um trabalho de campo que privilegiou uma metodologia de
observacao participante, e a producdo de um levantamento nos jornais de grande circulacao da
cidade entre o periodo de 1935 a 1999. O levantamento nos jornais da cidade proporcionou o
conhecimento de informac@es sobre a presenca umbandista em Salvador, merecendo destaque
o indicio que aponta para a existéncia de Centros de Umbanda na cidade a partir da década de
1920. A importancia desse dado pde em prova a ideia difundida pelos pesquisadores do
campo das religifes afro-brasileiras de que nessa época a cidade de Salvador ndo contava com
Centros umbandistas e sim, com terreiros de Candomblé; discurso inserido na perspectiva de
pureza e legitimidade que envolvia o Candomblé de nacdo nagd e excluia as outras
manifestacdes religiosas afro-brasileiras.

Palavras-chave: Umbanda — Memérias — Jornais — Narrativas



ABSTRACT

This study aims to analyze the Umbanda in Salvador from the narratives, memories and
practices of its adherents, as well as their representation constructed by the press. To this end,
we conducted a field study that focused on a methodology of participant observation, and the
production of a survey in the major newspapers of the city between the period 1935 to 1999.
The survey in city newspapers provided knowledge about the presence of Umbanda in
Salvador, with emphasis on the evidence pointing to the existence of Umbanda centers in the
city from the 1920s. The importance of this figure puts in evidence the idea spread by
researchers in the field of african-Brazilian religions that at this time the city of Salvador had
not Umbanda centers but, with yards of Candombleé; speech inserted in the light of purity and
legitimacy involving Candomble Nago nation while excluding other religious manifestations
african-Brazilian.

Keywords: Umbanda — Memories — Newspapers — Narratives
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INTRODUCAO

Estudar a Umbanda em Salvador é um grande desafio, pois constitui um campo de
pesquisa pouco explorado. Ao afirmar isso, refiro-me ao lugar académico ocupado pela
Umbanda numa cidade onde, de forma imponente, a maioria dos estudos afro-brasileiros
vislumbrou a formagdo de uma segunda Africa, pos-diaspora, no Brasil. E a religido foram
atribuidos o poder e o carater de representar o maior foco de resisténcia cultural, mais
especificamente no Candomblé.

Ha poucos trabalhos que tomam como objeto de pesquisa essa religido; pelo que pude
constatar no acervo de teses e dissertagdes da Universidade Federal da Bahia h& quatro
publicacdes desenvolvidas no século XXI: a dissertagdo intitulada “Gira de escravos: a
musica dos exus e pombagiras no Centro Umbandista Rei de Bizara”(2006); a tese “A pratica
musical dos caboclos: o Centro Umbandista Rei de Bizara” (2011), sendo ambos os trabalhos
escritos por Mackely Ribeiro Borges da Escola de Mdusica; uma dissertagdo chamada “A
Umbanda tem fundamento, e é preciso preparar: abertura e movimento no universo
umbandista” (2010) defendida por Bruno Faria Rohde na Faculdade de Comunicagdo, porém,
seu campo de pesquisa foi a cidade de Santiago localizada no Rio Grande do Sul, e “O
Sofredor sou eu": Analise antropoldgica sobre salde, doenca e construcdo da pessoa” (1995),
dissertacdo de Nubia Bento Rodrigues pelo Programa de Pés-Graduagdo em Ciéncias Sociais.

Tomando como base o numero de casas de culto umbandistas catalogadas pelo
Mapeamento dos Terreiros de Salvador (Santos, 2008) que indica a existéncia de 20 centros e
o reduzido material encontrado no acervo bibliografico da universidade, admite-se que o
espaco ocupado pela Umbanda em Salvador é pequeno, porém, existe e é digno de
representatividade. Partindo desse principio e com plena convic¢do de que ha muito para
descobrir e compreender nesse universo, decidi organizar esse trabalho.

Desse modo, no primeiro capitulo, abordarei o que levou a escolha do objeto, os
primeiros passos da pesquisa, as experiéncias que determinaram a definicdo atual. No
segundo capitulo, apresentarei um panorama da producéo bibliografica na Antropologia sobre
a Umbanda e a presenca dessa religido em Salvador.

No terceiro capitulo, argumentarei a respeito da publicidade feita pela imprensa baiana
sobre a Umbanda e como isto, a0 mesmo tempo em que atingia a populacdo, refletia o
imaginario da época. Uma vez que para a realizacdo dessa pesquisa foi feito um levantamento

sobre a essa religido em jornais de grande circulacdo na cidade, que vai do periodo de 1935 a



1999, tratarei da imagem difundida por esses meios de comunicacdo de que esta religido é
uma forasteira e, nessa perspectiva, irei expor parte do que consegui apreender sobre a
trajetoria do babalorixa umbandista mais “famoso” de Salvador - Mario de Xang6. Sua fama
mais parecia ser fruto de uma atribuicdo externa veiculada pela imprensa do que uma
realidade entre os praticantes de Umbanda soteropolitanos, demonstrando ser em maior grau
uma construcdo da midia (jornais) em vez de expressdo fiel do discurso émico; outra hipétese
sobre 0 pouco reconhecimento da autoridade de Mario entre os umbandistas € que os Centros
que na época (1970-1990) mantinham maior vinculo com o babalorixa, no momento da
pesquisa, ndo existam mais. O fato € que ao longo das entrevistas realizadas no trabalho de
campo nédo encontrei Centros que fizessem alguma referéncia a esse sacerdote.

Abordarei também temas como o0 movimento contrério ao estabelecimento da
Umbanda em Salvador por determinados setores sociais como a discussdo recorrente sobre o
status dessa religido que, nesse meio jornalistico, oscilava entre religido séria ou
descaracteriza¢do do Candomblé.

Posteriormente a apresentacdo da pesquisa documental, analisarei as narrativas das
memorias umbandistas obtidas por meio do trabalho de campo. Trabalho que foi realizado
através de entrevistas com sacerdotes e adeptos do culto, observacdo participante e um
periodo de vivéncia entre 0s grupos estudados; o trabalho de campo teve inicio em janeiro de
2012 e durou até fevereiro de 2013. Para tanto, selecionei trés Casas de Umbanda: Ogum de
Ronda Rei dos Astros, Terreiro de Umbanda Sdo Jorge Guerreiro e Casa de Lua Cheia;
criados, respectivamente em 1956,1960 e 1977. O principal critério para a selecdo das casas
de culto foi o tempo de existéncia, ou seja, foram escolhidas as que constam entre as mais
antigas no mapeamento, tendo em vista que a memoria e a histdria constituem categorias

analiticas norteadoras nesse trabalho.



A trajetoria e a escolha do objeto de pesquisa

O caminho que percorri até perceber que estava totalmente envolvida pelo meu objeto
de estudo ndo se caracteriza por uma longa jornada, ao contrario, diante de uma troca de
experiéncias téo intensa, estranha ao meu cotidiano e & minha condicdo de catélica, notei-me
em plena descoberta de novas formas de viver e atribuir sentidos ao sagrado e a experiéncia
religiosa.

Quando ainda cursava Histdria Licenciatura na graduacdo, decidi pesquisar a relacao
entre comida, simbologia e o processo histérico num terreiro de nacdo angola, conhecido na
cidade de Aracaju - SE como uma casa de culto tradicional, chamado Abagd S&o Jorge.
Através desse trabalho, tive a oportunidade de conviver e aprender sobre o candomblé e o
cotidiano do povo-de-santo; no entanto, ao visitar outros terreiros e desenvolver estudos sobre
as religides afro-brasileiras, deparei-me com as diferencas entre linguagens e praticas
explicadas pelo conceito de nacédo, de acordo com o que afirmava Costa Lima (1977) “nagao,
passou a ser, desse modo, o padrdo ideoldgico e ritual dos terreiros de candomblé da Bahia,
estes, sim, fundados por africanos angolas, congos, jejes, nagos, sacerdotes iniciados de seus
antigos cultos, que souberam dar aos grupos que formaram a norma dos ritos e o0 corpus
doutrindrio que se vém transmitindo através dos tempos e a mudanga nos tempos” (p.77).
Esse argumento ajudou a visualizar os tipos de comportamento e discursos elaborados pelos
membros de terreiro de cada nacao.

Além de aprofundar meus conhecimentos tedricos sobre o Candomblé, dediquei-me ao
trabalho de campo e, nessas circunstancias, surgiram 0s primeiros sinais de interesse pela
Umbanda, mais especificamente, quando através de um jogo de blzios neste terreiro angola, a
mae-de-santo determinou que além de ser filha de Iansa, eu “carregava” Bombogira. O mais
interessante foi a explicacdo dada pela ialorixa; falou-me que ndo era preciso preocupacao,
pois mesmo que muitas pessoas por desconhecimento julgassem “mal” esta entidade, quando
bem “cuidada” ndo representava nenhuma ameaca a vida amorosa ou financeira. Tal resultado
agucou minha curiosidade, incitou-me a querer saber mais. Quem era Bombogira e o que
representava naquele universo afro-religioso?

Apos ler o texto de Prandi (1996), no qual ele explica o papel da entidade Pomba-gira
nas religides afro-brasileiras e discute a construcdo de sua identidade social, esclareci apenas
uma parte das minhas davidas, porém, logo constatei as divergentes versdes entre a

Bombogira dos Candomblés e a Pomba-gira umbandista. Meu objetivo maior, imaginava,



seria alcangado no momento em que visitasse um centro de umbanda e tivesse um contato real
com a Pomba-gira.

As primeiras visitas aos centros de umbanda em Aracaju foram marcadas por certo
temor a religido desconhecida e preconceito a Pomba-gira, que 0 senso comum tende a
classificar como entidade demoniaca e parametro de imoralidade feminina. Paulatinamente,
modifiquei este ponto de vista, afinal, eram nas famosas giras (sesses) de Exus e Pomba-
giras que os Centros® ficavam mais movimentados, e em que homens e, principalmente,
mulheres constituiam uma assisténcia vasta e diversificada. A aproximacdo, opostamente ao
que eu imaginava, provocou outras questdes que pretendia analisar sob um viés académico,
fato que resultou na escolha do tema do projeto para a selecdo do mestrado em Antropologia
no Programa de Pds-Graduacdo — UFBA. Antes de ser selecionada e mudar para Salvador ja
conhecia a cidade e havia participado de algumas ceriménias religiosas, sobretudo no
Candomblé; mas a Umbanda baiana era um campo a ser descoberto. A principio, imaginei
que a falta de conhecimento sobre esta religido seria algo particular, no entanto, logo percebi
que isso implicava em uma situacdo que ndo sé acometia grande parte das pessoas com quem

conversava a respeito, como também o cenario académico.

Passos iniciais da pesquisa

Devido aos acontecimentos expostos que possibilitaram a minha aproximacdo com a
Umbanda, encontrei-me motivada para elaborar um projeto de pesquisa que abordasse a
entidade Pomba-gira nos centros de Umbanda de Salvador. Inicialmente, pensei em
desenvolver uma peguena etnografia com o simples intuito de identificar e analisar as razdes
que impulsionavam mulheres a buscar os conselhos e trabalhos espirituais desta entidade,
atrelando a esta abordagem conceitos da psicologia (Jodelet, 2002) e de uma antropologia de
género, que ainda ndo dominava, mas que pretendia conhecer e lancar mao de algumas
teorias.

Entretanto, j& no primeiro semestre do curso de mestrado ao adquirir maior
conhecimento sobre as teorias antropoldgicas, tive a oportunidade de ampliar minhas
perspectivas teoricas. A partir disso, constatei o qudo utilitario € o exercicio de relativizacao
dos conceitos de familiaridade e estranhamento quando a pesquisa é desenvolvida na propria

sociedade do pesquisador (v. Velho, 1981). A identificagdo com tal idéia foi inevitavel, visto

1 Jo . ., A . . .
Utilizarei a palavra “Centro” em maitsculo quando fizer referéncia aos locais de culto umbandistas.



que estava investigando uma entidade inserida numa religido, até entao “desconhecida”, e por
mais que, de modo geral, encarasse a Umbanda com certo estranhamento, determinadas
praticas ditas umbandistas (rituais de fim de ano, acendimento de velas para anjo da guarda)
pareciam-me familiares.

Para realizar o trabalho de campo busquei na obra de Favret-Saada (1990) o auxilio
tedrico para entender que durante esse periodo teria, as vezes, que deixar de lado a mera
posicdo do observador e assumir mutuamente o lugar de participante, garantindo a relevancia
dos dados coletados, através de uma “comunicagdo imediata”, permitindo-me participar e ser
afetada com o intuito de assim compreender as idéias, experiéncias e praticas “do outro”.

Relacionei essa escolha inicialmente a dois acontecimentos: ao dia em que visitei pela
primeira vez um Centro em Salvador e, inesperadamente, fui convidada pelo pai-de-santo® a
compor a mesa dos médiuns; e a consulta com uma Pomba-gira, quando esta comentou sobre
a dificuldade que eu enfrentaria durante a pesquisa pelo fato de ser mulher, e que o meu
interesse era fruto de uma missdo que deveria ser cumprida como forma de diminuir o
“carma” nesta vida. Ora, se tivesse mantido uma postura inflexivel de observador, ndo teria a
oportunidade de participar de uma mesa de médiuns e sentir diretamente a expectativa das
pessoas quanto ao fendmeno da incorporacdo ou, no outro caso, nao teria constatado através
da proépria entidade que no seu discurso haveria uma carga simbolica implicita no que se
refere a relacdo de protecdo e poder entre a Pomba-gira e as mulheres que a buscam nos
Centros.

Diante das ocasifes mencionadas, refleti sobre o dilema vivido pelo antropélogo no
momento de definir sua postura durante a investigacdo. Dificilmente ao estudar um centro de
Umbanda é permitido ao pesquisador manter-se distante e ter sua presenca ignorada. N&o
desconfiava até aquele momento que mais algum tempo de atuacdo no campo resultaria numa
nova mudanca.

Na etapa inicial da pesquisa, ainda que amparada teoricamente, ndo sentia a seguranca
necessaria quanto a defini¢do do objeto e, consequentemente, quanto ao trabalho de campo.

Notei que a Umbanda que estava descobrindo em Salvador, os Centros que havia
visitado por intermédio de conhecidos, assemelhavam-se a centros espiritas kardecistas, tanto
na organizacdo do espaco fisico, quanto em aspectos rituais, ou seja, ndo contavam com

atabaques, congas (altares) com imagens de divindades, e as sessdes enquadravam-se aos

? Essa era a expresséo utilizada pelos membros do terreiro ao referir-se ao lider religioso. Vale ressaltar que o
termo terreiro também é mencionado pelos adeptos ao mencionarem o espaco de culto.



moldes do rito “mesa branca” *. Com base no modelo de culto que ja conhecia, os tracos que
mais se aproximavam de um “modo de fazer” umbandista (esse modo de fazer se tratava de
uma visdo estereotipada e idealizada por mim, a qual, até aquele momento ndo havia
percebido) eram a realizacdo de oferendas (sem o elemento animal), a limpeza com banho de
pipoca e as consultas com o Caboclo. Certa vez, a consulta ocorreu sem a presenca de um
médium incorporado com a entidade, e o que representava “o guia™ era um charuto aceso
posto em cima de uma pequena mesa.

Como resultado dessa observacao, pensei em deslocar o campo de investigacdo de
Salvador para o litoral norte do estado, onde, segundo algumas indicagdes de professores do
PPGA/UFBA hé& uma significativa presenca de terreiros que “batem para a esquerda”.No
entanto, posteriormente, passei a enxergar tais contingéncias como dados etnograficos
importantissimos, e decidi continuar a pesquisa em Salvador, afinal era preciso saber mais
sobre a Umbanda contemplando o seu carater heterogéneo e sem limitar os seus elementos e

praticas a meros estere6tipos.

Redefinicédo do objeto

Em linhas gerais, a experiéncia de campo implica na reviséo ou alteracdo de parte das
categorias analiticas escolhidas no comeco da pesquisa, a medida que os dados vdo se
acumulando, novas possibilidades de encarar o objeto vao surgindo. Pude entdo compreender
0 pensamento de Wagner (2010) quando afirmava que “ao experienciar uma nova cultura, 0
pesquisador identifica novas potencialidades e possibilidades de se viver a vida, e pode
efetivamente passar ele préprio por uma mudanca de personalidade” (p.30).

Essa nova maneira de encarar a pesquisa foi possivel devido ao vinculo que estabeleci
com as casas que selecionei para desenvolver a etnografia.

Dessa forma, iniciei as visitas ao Centro de Umbanda Ogum de Ronda Rei dos Astros,
Terreiro de Umbanda S&o Jorge Guerreiro e ao Centro Casa de Lua Cheia que ja conhecia
anteriormente.

A convivéncia com 0s grupos estudados mostrou-me algo da complexidade desse

universo religioso; tive a oportunidade de viver numa esfera religiosa onde descobri

* Como é conhecida entre espiritas e umbandistas a pratica religiosa com base crista.
* Outro nome dado & “entidade”.
> Expresséo utilizada para indicar terreiros que dedicam cerimdnias & exus e pombas-giras.



fragmentos da histdria e da memoria que constituem as diversas maneiras umbandistas de ser
e viver em Salvador. Optei por ouvir dos proprios umbandistas suas defini¢des sobre
identidade. Garantindo nesse trabalho o aparecimento dessas “outras vozes”, parti do
principio que uma etnografia deve ser estruturada respeitando o carater polifonico da
interpretagéo cultural.

Torna-se necessario conceber a etnografia ndo como a experiéncia e a
interpretagdo de uma “outra” realidade circunscrita, mas sim como uma
negociacdo construtiva envolvendo pelo menos dois, e muitas vezes mais,
sujeitos conscientes e politicamente significativos. Paradigmas de
experiéncia e interpretagdo estdo dando lugar a paradigmas discursivos de
dialogo e polifonia. (CLIFFORD, 2002, p. 43)

De tal modo que esse contato com o campo provocou uma mudanca total no meu
tema. Abri mdo da etnografia sobre a Pomba-gira e decidi definitivamente que o meu objeto
de pesquisa seria “as memorias e discursos sobre a Umbanda em Salvador”, j& que nao
encontrei sentido em estudar uma personagem inserida num universo religioso que conhecia
tdo pouco.

Tendo isso estabelecido, planejei desenvolver a dissertacdo com o objetivo de
compreender através das narrativas, memorias e discursos sobre a constituicdo do campo
umbandista em Salvador, seguindo os passos de Maggie (2001) em que a intencdo ndo é
almejar que a hipdtese defendida neste trabalho sirva de “teoria geral” para explicar o
processo historico ou as praticas rituais de todos os terreiros de Umbanda da cidade, mas na
medida em que os terreiros estudados fazem parte de um universo maior de terreiros, as
conclusdes tiradas podem talvez explicar terreiros com estruturas equivalentes.

Por considerar a historia uma ferramenta essencial para esta etnografia, busquei nas
idéias de Sahlins um embasamento tedrico. Segundo essa perspectiva, a tradi¢do esta para a
mudanca, assim como a cultura esta para a historia, sendo que, por vezes, s6 compreendemos
determinados momentos culturais apos considerar seu recorrente fluxo temporal, nos

deparando com verdadeiras metaforas historicas e realidades miticas. De acordo com ele:

A historia é ordenada culturalmente de diferentes modos nas diversas
sociedades, de acordo com o0s esquemas de significagdo das coisas. O
contrario também ¢é verdadeiro: esquemas culturais sdo ordenados
historicamente porque, em maior ou menor grau, 0s significados sdo
reavaliados quando realizados na prética (SAHLINS, 2003, p. 07)



A oposicdo entre estrutura e historia ser4 questionada com o argumento de que a
estrutura tal qual idealizada pelos antropdlogos “€ um objeto histdrico” e se caracteriza “por
relagdes simbolicas de ordem cultural” (Sahlins, 2003, p. 08). Esse debate pressupde outra
elaboragdo teodrica que € o conceito de “estrutura da conjuntura”. Nao ha um ponto de vista
inflexivel sobre o significado deste termo. No entanto, é possivel atribui-lo @ nogdo de prética
e de realidade, talvez um quadro de mudanga cultural ou “reavaliacdao funcional” de valores
em determinado contexto historico.

A proposito da relagdo entre tradicdo e mudanca cultural, Sahlins sugere que “a
tradicdo aparece muitas vezes na histéria moderna como uma modalidade culturalmente
especifica da mudanga” (Sahlins, 2007, p. 506). O resgate historico nesta perspectiva ira fazer
toda diferenca no modo de apreender o objeto antropoldgico. Ndo se trata apenas de uma
reconstrucdo vaga do passado historico, antes disso, 0 que esta em jogo € o fato de entender
como foi projetado determinado discurso cultural e sua instrumentalidade. Entender o fluxo
cultural (continuidades e descontinuidades) é importante para a compreensdo da estrutura
vigente do espaco temporal estudado.

A adequacdo do discurso de Sahlins para entender o processo religioso umbandista
surgiu como um contraponto quando atentei para a classificagdo que especialistas da literatura
afro-brasileira (v.Bastide,1960; Arthur Ramos,1940) atribuiam as novas religiGes que estavam
surgindo e se estabelecendo no Brasil a partir do século XX (macumba e, posteriormente,
Umbanda). Para tais autores, carregavam o estigma de ser o resultado de um processo de
desagregacdo sofrido pelos tradicionais candomblés considerados representantes fiéis das
religides africanas no Brasil. Essa acdo desagregadora por sua vez, era responsavel pelo
aparecimento de novas formas religiosas marcadas pelo distanciamento dos valores mais
“puros” de outrora e, por essa razdo, ja ndo mais tdo auténticas.

Para exemplificar esse tratamento basta citar o nome do quinto capitulo do livro “As
Religides Africanas no Brasil” de Roger Bastide (1960) que se chama “As duas
desagregagoes”, sendo os subtitulos denominados: “O candomblé rural” e “A macumba
urbana”.

A macumba do Rio se desnatura, por conseguinte, cada vez mais: acaba
perdendo todo carater religioso, para terminar em espetaculos ou se
prolongar em pura “magia negra” [...] Finalmente, encontra-se a macumba,
porém mais desagregada, na cidade de S. Paulo. (BASTIDE, 1960, p. 411).

O candomblé era e permanece um meio de controle social, um instrumento
de solidariedade e de comunhdo; a macumba resulta no parasitismo social,
na exploragdo desavergonhada da credulidade das classes baixas ou no



afrouxamento das tendéncias imorais, desde o esturpro, até, frequentemente,
0 assassinato (idem, p. 414).

Todo esse conhecimento abrangendo concepcdes e termos classificatérios foi de
grande utilidade quando realizei um levantamento de artigos de jornais referentes a Umbanda
em Salvador. Inicialmente, recorri ao Instituto Geografico e Historico da Bahia para tentar
obter informag0es que me orientassem nessa fase da pesquisa, no entanto, ouvi de alguns
funcionarios que ali ndo havia nada sobre Umbanda, inclusive um deles chegou a perguntar se
em Salvador havia mesmo “isso”. Durante a visita, outro funcionario sugeriu que eu fosse a
Biblioteca Publica do Estado da Bahia, onde haveria a opcdo de realizar a busca no acervo
através do sistema online, além de dispor da versdo original dos jornais, pois no IGHBa a
pesquisa so é possivel quando o interessado ja possui as referéncias necessarias para localizar
0 documento.

Na Biblioteca, apenas o jornal A Tarde disponibilizava esse servigo. Achei
conveniente utiliza-lo devido ao curto prazo para pesquisa e por saber que se tratava de um
meio de comunicacdo bastante acessivel. Dessa forma, comecei a investigacdo empregando o
método de busca da “palavra-chave”; interessava-me todas as matérias que continham a
palavra “umbanda”, quando encontrava anotava as referéncias de identificagéo (data, caderno
e pagina) e por fim, registrava, tirando a fotografia da matéria do jornal. Quando ja estava
terminando o levantamento, os computadores da instituicdo destinados a esse Sservigo
guebraram e a Unica alternativa era seguir buscando no préprio jornal, com o agravante de
existir um numero significativo de exemplares danificados pelo tempo ou por méas condicdes
de preservacado e uso. Todavia, decidi continuar para nao deixar incompleta uma investigacéo,
de fato, proveitosa.

A primeira matéria encontrada foi do ano 1935, nesse caso, resolvi prosseguir até o
ano 1999 (data limite do acervo online), considerando que haveria tempo suficiente, mas o
defeito nos computadores aconteceu quando ainda estava pesquisando o ano de 1980 e, a
partir dai, criei uma estratégia para finalizar o trabalho e chegar até a data estabelecida. A
estratégia partiu da seguinte légica: com base no material coletado observei que os meses em
que mais havia publicagbes sobre a Umbanda eram os de festas religiosas, datas
comemorativas geralmente associadas ao calendario religioso catolico, portanto, ao invés de
pesquisar dezenove anos na integra (op¢do completamente inviavel) restringi a busca
realizando esse recorte temporal. Por fim, entre tantas dificuldades, contei com a ajuda dos

funcionarios que por terem notado a minha presenca quase que diéria ao local demonstraram
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solidariedade e se empenharam de diversas maneiras para que eu conseguisse finalizar essa
tarefa. Com o término da pesquisa na Biblioteca, dei inicio a analise do material coletado, e de
acordo com as minhas expectativas deparei-me com um expressivo numero de artigos, a
saber, 189.

Simultaneamente a pesquisa na Biblioteca, prosseguia com o trabalho de campo,
mesmo tendo comecado a ida a campo no inicio do mestrado, durante o segundo semestre,
aprendi que quando o tema ¢ religido, o tempo prossegue de maneira diferente, ha um
processo longo de construcdo de intimidade, e obtencdo de confianca e respeito entre o
pesquisador e seus interlocutores; as questdes que devem ser respondidas para 0 cumprimento
do cronograma de pesquisa e 0 alcance da quantidade de dados suficientes para a execugdo do
texto ndo sdo adquiridos de forma réapida e eficaz. Afirmo que, definitivamente, o tempo que a
academia cobra para a realizacdo de um trabalho que envolve a vida religiosa das pessoas, ndo
¢ o mesmo que o etndgrafo se depara quando resolve adentrar esse “outro” universo que
escolheu para ser o seu objeto de estudo.

Logo que iniciei a pesquisa, imaginava como seria pratico passar algumas horas com
os umbandistas, indo visita-los esporadicamente, devidamente munida com as minhas
ferramentas de pesquisa (caderno, lapis, gravador e maquina fotogréfica), e sair de suas casas
com o caderno de campo preenchido com todas as respostas necessarias, pré-elaboradas em
forma de entrevista, no entanto, ndo foi isso 0 que aconteceu, senti-me muitas vezes confusa e
frustrada quando lembrava que tinha um prazo a cumprir e dados que ainda ndo estava
conseguindo interpretar ou enxergar como dados etnograficos. Apenas vivenciando o campo e
estreitando o vinculo com os interlocutores, em alguns casos, passando de uma relacdo de
estranhamento para a de amizade ou enquadrada dentro daquela realidade religiosa como uma
filha-de-santo, pude vagarosamente, compreender aspectos do mundo umbandista que me
eram ensinados, sem que eu questionasse anteriormente de uma maneira verbal e notei que
guanto menos perguntava, mais aprendia e permitiam-me conhecer.

Coletei os dados utilizando principalmente o recurso da memdria, valendo-me de um
diario de campo, embora estivesse sempre preparada para a coleta com todas as ferramentas
essenciais ao etnografo, na maioria dos casos a presenca do gravador ndo era aceita,
opostamente a captura de imagens, que normalmente ndo sofria restri¢cbes, e possibilitando
assim, que eu dispusesse de um consideravel acervo fotografico.

Ao finalizar um dia de pesquisa nos Centros e, posteriormente, voltar a biblioteca para

investigacdo dos periodicos (como comentei anteriormente, realizei a pesquisa nesses dois
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espacos simultaneamente) surpreendia-me as distingdes entre a Umbanda difundida pelos
jornais e aquela que estava conhecendo nas casas de culto. Nos matérias de jornais, a
Umbanda era representada por festivais, clubes carnavalescos, como religido forasteira e
ameacadora a hegemonia do Candomblé baiano e o seu fundador seria Mario de Xango,
babalorixa carioca que chega a Bahia em 1974. Nos Centros, por sua vez, conheci a Umbanda
pelas histdrias de vida dos seus sacerdotes, seus rituais e cotidiano; percebi que é uma religido
diferente do Candomblé, com particularidades intra-religiosas que delineiam o que
caracterizei de heterogeneidade religiosa, que sua permanéncia na Bahia € mais que antiga e
que Mario de Xangd é apenas mais um personagem da historia da Umbanda na Bahia.

Em vista disso, segui para a fase que considerei a mais complexa na elaboracdo da

dissertacdo — a escrita.



12

CAPITULO 1: BREVE APRESENTACAO TEORICA SOBRE A
UMBANDA

“A etimologia do termo ¢ clara. Umbanda deriva do Banto, Quimbanda
(raiz: ymbanda), que em Angola designa o chefe supremo do culto”.
(Bastide, 1960)

Conceituar a Umbanda é uma tarefa dificil, tendo em vista que se trata de uma religido
bastante heterogénea. No entanto, para efeito de apresentacdo tentarei expor através de uma
perspectiva macro, alguns dos tragos gerais que definem a Umbanda.

Em suma, a Umbanda € uma religido afro-brasileira ou brasileira (como também é
reconhecida por certos grupos umbandistas e intelectuais), altamente sincrética que foi
formada essencialmente pela juncdo de elementos e praticas provindas de religibes de
matrizes africanas, indigenas e europeias. Suas entidades geralmente séo divididas em linhas e
falanges e também em dominios simbolicos relacionados a uma visao particular do bem e do
mal®. O culto é genericamente fundamentado nas figuras do caboclo (elemento indigena), do
preto-velho (elemento africano) e dos exus e pombas-giras. O culto aos orixas esta presente,
contudo, eles sdo tidos como forcas da natureza e/ou energias puras universais. Segundo
Magnani (1986: 33):

Linhas e falanges constituem divisdes que agrupam as entidades de acordo
com afinidades intelectuais e morais, origem étnica e, principalmente,
segundo o estagio de evolugdo espiritual em que se encontram, no astral [...]
Algumas das linhas sdo presididas por um orixa da tradicdo nago,
considerado “poténcia cOsmica espiritual” ou “vibragdo”, mas que nao
incorpora nos médiuns.

A titulo de ilustracdo, uma das tantas possibilidades:

Linha de Oxala

Linha de lemanja

Linha de Ox0ssi

Linha de Xangé

Linha do Oriente

Linha Africana ou das Almas

Linha de Ogum

® Os umbandistas traduzem a oposi¢do entre umbanda e quimbanda em termos que se referem a dois eixos
topoldgicos: em termos de alto x baixo e de direita x esquerda: dizem sempre que a umbanda corresponde ao
astral superior e a quimbanda ao inferior, mas falam ainda que os exus e 0s quimbandeiros em geral sdo a
esquerda, assim como a umbanda, a linha do bem, é a direita. Depreende-se com clareza a equivaléncia: alto,
baixo; direita, esquerda; masculino, feminino; umbanda, quimbanda (Serra, 1988: 231).
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O contato com os seres espirituais acontece mediante a incorporagdo do espirito no
corpo do médium’-. Caracteriza-se por ser um culto organizado de forma hierérquica, no qual
cada adepto exerce uma funcdo especifica (sacerdote, presidente, cambone, ogan, etc.).
Baseia-se no principio espirita kardecista da caridade, cré na concepcao evolucionista de
carma e na teoria da reencarnagédo. Frequentemente opGe-se a “Quimbanda”, tida por alguns
umbandistas como a parte da religido que so trabalha para o mal e apela aos servigos magicos
dos espiritos ndo evoluidos, ou seja, dos Exus e Pomba-giras pagdos, os quais nao foram
batizados e ndo se sujeitam a trabalhar com disciplina nos Centros. No entanto, a relacao
estabelecida entre a Umbanda e a Quimbanda se resume em “duas faces da mesma moeda”,
pois na préatica, ambas sdo complementares. De acordo com Camargo (1991, p. 37) devido a
influéncia espirita a Umbanda contaria com “um complicado sistema de organizacdo do

sacral, que varia enormemente em cada terreiro”

H& um consenso na literatura académica de que a Umbanda teria surgido nas
primeiras décadas do século passado no Rio de Janeiro e, a partir dai, difundiu-se para o resto
dos estados brasileiros. No entanto, como ficara explicito nos capitulos seguintes, apresentarei
alguns dados que possibilitardo o levantamento de pressupostos sobre o processo de
constituicdo dessa religido com base no universo dos Centros estudados, principalmente,
tendo em vista outro contexto, ao desviar o foco dos estados do sudeste (Rio de Janeiro, S&o
Paulo e Espirito Santo) para Salvador. Atualmente, sdo encontrados centros de Umbanda em
outros paises do Cone-Sul e esse fendmeno foi muito bem explorado por Oro (v.1999, 2002,
2009).

Na literatura afro-brasileira existe um vasto material que trata sobre a Umbanda,
geralmente relacionando-a ao desenvolvimento urbano-industrial brasileiro. Nota-se numa
visdo geral que as manifestacdes remanescentes da heranca africana por longo periodo foram
classificadas hierarquicamente por conceitos de pureza, degradacdo cultural e autenticidade.
(Silva,1993). Em outras palavras, quanto mais se diferenciavam, recriavam os cultos aos
moldes nacionais, eram tidos por falsos e ilegitimos em detrimento da religiosidade de locais
mais antigos e considerados propagadores fiéis das praticas culturais africanas. Havia
praticamente a alternancia de dois paradigmas adotados pelos pesquisadores: a mistura bantu

e a pureza dos candomblés nagos.

7 PRANDI, Reginaldo. As religides negras do Brasil: por uma sociologia dos cultos afro-brasileiros. Revista
USP, Séo Paulo (28) : 64 - 83, Dezembro / Fevereiro 95/96.
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Os primeiros estudos sobre religides negras no Brasil foram realizados por Nina
Rodrigues (1935), Artur Ramos (1951), Edison Carneiro (1959) e Roger Bastide (1960); no
entanto, em nenhuma dessas obras consta a presenca umbandista na Bahia, reiterando a idéia
de um olhar voltado exclusivamente aos estudos do Candomblé como principal expoente da
religido negra nessa regido.

Nina Rodrigues (1935), médico legista compactuando com os pensamentos cientificos
europeus racistas desenvolve um estudo sobre as préaticas culturais e religiosas dos negros sob
uma oOtica evolucionista, implantando a idéia de inferioridade racial, ou seja, 0s negros eram
incapazes de abstrair mentalmente uma religido & maneira dos brancos, monoteista e, a seu
ver, racional, precisando recorrer a uma simbologia primitiva a qual eles ainda nédo tinham se
desapegado, devido a seu processo de evolucdo tardio. Realizou pesquisas em terreiros de
candomblé de Salvador, entre elas, em sua condi¢do de médico, tentando explicar o transe
mediunico caracteristico desta religido. Seu “diagndstico” acusou de serem manifestagdes
patoldgicas, comum de mentes atrasadas.

Na cidade de Salvador, prevalecia dentre as muitas nacbes aportadas da Africa,
negros de origem sudanesa, chamados freqlientemente de nagds, havia também os de raizes
bantu como ficaram conhecidos aqueles que partiram da regido que engloba Angola,
Mogambique e Congo. O encontro entre diferentes povos e nagdes resultou no surgimento de
casas de culto e candomblés também de diferentes vertentes. No entanto, Nina Rodrigues vai
eleger como negros de tracos menos “primitivos” 0s de nagdo nagd, desenvolvendo grande
parte da pesquisa no Ilé lydA Omin Axé lyd Massé, o renomado terreiro do Gantois. Para
Rodrigues (1935) havia uma preponderancia da mitologia e culto dos jejes e iorubanos, “a
ponto de, absorvendo todos os outros, prevalecer este culto quase que como a Unica forma
ritual organizada dos nossos Negros fetichistas” (p.241). E sobre as demais manifestagdes

religiosas negras, afirmou:

Assim, pois, decorrido meio século apés a total extingdo do trafico, o
fetichismo africano constituido em culto apenas se reduz ao da mitologia
gege-iorubana. Angolas, Guruncis, Minas, Haussas, etc., que conservam as
suas divindades africanas, da mesma sorte que os Negros crioulos, Mulatos

e Caboclos fetichistas, possuem todos, a moda dos Nagos, terreiros e
candomblés em que as suas divindades ou fetiches particulares recebem, ao
lado dos orichas iorubanos e dos santos catélicos, um culto externo mais ou
menos copiado das praticas nagds (RODRIGUES, 1935, p. 241).

Artur Ramos (1951), seguindo os passos do mestre Nina Rodrigues e, como ele,

médico legista, aplica na sua pesquisa teorias norte-americanas culturalistas e vé a questdo das
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manifestacdes religiosas afro-brasileiras sob um viés cultural, ao invés de racial. Seu interesse
estende-se aos “catimbos” nos outros estados do Nordeste e as macumbas cariocas, esta
ultima frequentemente considerada como antecessora da Umbanda. Concorda com a visdo de
“pobreza mitica” direcionada aos candomblés banto (predominantes na regido Sudeste) e com
a de uma superioridade nagd das casas nordestinas, baianas, principalmente. A macumba
praticada largamente nas instancias da cidade do Rio de Janeiro seria uma deturpacdo da
“verdadeira” religido africana e ndo contaria com a consisténcia ritual e simbolica do
Candomblé. E essa afirmacdo ganharia embasamento pelo fato dos terreiros banto celebrarem
as divindades do pante&o iorubano em seus cultos.

Apenas com Edison Carneiro a Umbanda e a macumba passaram a ter maior
visibilidade, ndo apenas elas, também os demais segmentos religiosos: xangd, batuque, para,
babagué e tambor. Em “Os cultos de origem africana no Brasil” (1959) examinou a
distribuicdo desses cultos pelo pais, tracando uma geografia religiosa. Sua abordagem
diferenciava da feita pelos seus antecessores por atentar a diversidade existente nas
especificidades das regides brasileiras, porém, mesmo demonstrando uma postura mais critica
em relagcdo ao que apontou de “exclusivismo nagd” na obra de Nina Rodrigues, de uma forma
ou de outra, ndo fugiu totalmente a esse conceito. Teceu comparacOes entre a Umbanda e a
macumba, concluindo que entre os dois tipos de praticas religiosas havia um diferencial de
cunho econdmico, visto que, enquanto a Umbanda satisfaria a necessidade espiritual dos
ricos, a macumba privilegiava os mais pobres (p. 30).

Seguindo a linha de pensamento de que as cidades imersas na ideologia do sistema
capitalista seriam responsaveis por esse efeito de transformacédo cultural e religiosa entres as
populagdes negras e seus descendentes, Bastide (1960) entendia que inversamente ao que
aconteceu no Nordeste, onde foi possivel preservar no Candomblé a memoria coletiva dos
povos africanos e reconstituir “pequenas Africas no Brasil”, no Sudeste essa estabilidade teria
sido ameagada pelo modo de organizagdo socio-econémico estratificado e individualista,
relativo aos grandes centros urbanos, resultando, assim, na quebra de uma rede de
solidariedade entre 0s negros, 0s quais perderam o sentimento comunitario caracteristico do

Candomblé. Na citacdo abaixo, Roger Bastide faz referéncia a Umbanda.

Esse minimo de unidade cultural necessario a solidariedade dos homens em
face de um mundo que ndo lhes traz sendo inseguranca, desordem e
mobilidade. Se se prefere, ela é o reflexo da cidade em transi¢do, na qual os
antigos valores desaparecem, sem que 0s substituissem os valores do mundo
moderno [..] A macumba é a expressdo daquilo em que se tornam as
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religides africanas no periodo de perda dos valores tradicionais ; o
espiritismo de umbanda , ao contréario, reflete 0 momento da reorganizacdo
em novas bases, de acordo com 0S novos sentimentos dos negros
proletarizados, daquilo que a macumba ainda deixou subsistir da Africa
nativa (p.407).

A macumba é caracterizada por Bastide como o resultado de um processo de
desagregacdo da religido africana propiciado pelo meio urbano. O desenvolvimento das
cidades teria assim, implicado ao negro, dois efeitos: o de desintegracdo e o de reintegracéo.
No primeiro momento, a macumba representa essa ruptura com os antigos valores religiosos e
perda da fidelidade ao passado, um distanciamento do negro da sua cultura em razéo da
péssima condicdo social em que se achou logo ap6s a abolicdo da escraviddo; em seguida,
guando o negro conseguiu, enfim, introduzir-se no sistema de classes por intermédio das
empresas de construgdo e industrias mecanicas, passou a viver o processo de reintegracéo, e a
religido que refletia esse novo periodo era a Umbanda.

Bastide descreveu a organizacdo da macumba da seguinte forma:

O supremo sacerdote tem o nome banto de Embanda ou Umbanda, que outro
ndo é sendo Kimbanda, de Angola, transportado para o Brasil. E ele,
assistido no decorrer das cerimbnias por um ou muitos auxiliares, 0s
cambones, dos quais, Arthur Ramos, malgrado numerosas pesquisas, nao
pode encontrar a etmologia africana. As filhas dos deuses, ao contrario,
tomam o nome espirita de médium, feminilizado em média. As de categorias
mais alta sdo as sambas, e a primeira exerce fungdo analoga a de “maezinha”
dos candomblés. O termo ogan ndo é desconhecido, mas serve, ai, para
designar os tocadores de tambor. Encontramos na mitologia todos os grandes
deuses do pantedo ioruba, mas frequentemente com outros correspondentes
catolicos [...] Esses deuses podem descer sob um das suas multiplas formas .
Mesmo Exu tem seus filhos e suas filhas que o recebem, e entdo seus transes
tem algo de particularmente espetacular. [...] (p. 408).

A distingdo crucial entre a macumba carioca e 0 Candomblé da Bahia seria a forte
influéncia banto misturada ao espiritismo que vai tomar como guias protetores dos médiuns
espiritos de antigos indios e velhos africanos, ou seja, os chamados caboclos e os “pais” ou
“avos” pretos. Essas entidades tinham representagdes diversas como colares de cores distintas,
alimentos e bebidas preferidos, alem de utensilios particulares que os caracterizavam. A
insercdo na macumba contava com ritual de iniciacdo e os sacrificios ainda eram executados.
Por outro lado, a Umbanda ou “baixo espiritismo” era a macumba reformulada pela admisséo
dos simbolos brancos do espiritismo kardecista.

Renato Ortiz (1978) argumenta que a Umbanda era conveniente a nova fase urbano-

industrial do pais, seu crescimento era inevitavel por ndo haver barreiras de participacdo entre
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diferentes classes ou etnias. A nova religido teria o poder de abracar a todos, no entanto essa
diversidade implicaria diretamente nas praticas particulares de cada templo religioso. Além
das esferas rituais e liturgicas, as proprias entidades cultuadas ganhariam significados
relacionados a personagens formadores de uma identidade nacional, por exemplo, o caboclo,
simbolizando o dono da terra, situado numa visdo roméantica do bravo e, ao mesmo tempo,
ingénuo nativo brasileiro; o preto-velho, o escravo brasileiro que perdoa todos os males que o
acometeram em vida transformando-os em experiéncia e voltando ao mundo para trabalhar
em prol dos ensinamentos da caridade e amor ao préximo, e 0s exus e pomba-giras como
sujeitos que absorveram em suas vidas terrenas o conhecimento mundano e a sabedoria das
ruas. Na passagem abaixo, Ortiz argumenta como a Umbanda provavelmente sofreu
influéncia na sua origem do culto da Cabula.

O culto da Cabula é outro exemplo que demonstra a fusdo das praticas bantos com o

espiritismo. Ele foi descrito num documento difundido pelo bispo Dom Jo&o Correa Nery:

“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 “tata” se encarnava 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, associada as praticas gegé€-nag0, deu origem a
macumba carioca, tal como foi descrita por Arthur Ramos por volta de 1930.
Entretanto, j& nos fins do século XIX observa-se a penetragdo do espiritismo
no interior do culto [...] Na macumba carioca o “embanda” ou “umbanda” da
cabula torna-se o sacerdote do culto, o “cambone” seu adjunto, o “engira” ou
“gira” indicam agora o local onde dangam os fiéis, ou melhor, giram para
receber os espiritos”. (ORTIZ, 1978, p. 34).

Cabula, segundo o autor, seria um culto oriundo da regido Sudeste, especificamente
do Espirito Santo. Nessa perspectiva, o Cabula teria sua origem na fusdo do espiritismo com
as praticas banto; a adicdo das préaticas jéje-nagb ao Cabula resultaria na formacdo da
macumba carioca; e por fim, a penetracdo novamente do espiritismo na ja estabelecida
“macumba” deu margem a criacdo da nova religido, denominada Umbanda.

Conforme foi citado anteriormente, o Rio de Janeiro representa um local de destaque
na literatura académica produzida sobre a Umbanda. Esse estado aparece frequentemente
como o berco dessa religido e € justamente sobre isso que tratarei minunciosamente adiante.
Sobre o mito fundador da Umbanda observemos o argumento da antrop6loga norte-americana

Diana Brown.
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Brown vai investigar “a formacdo e expansdao da Umbanda no Rio de Janeiro durante
0 periodo de 1925-1970, tendo como quadro de referéncia o contexto mais amplo de
mudangas socio-politicas registradas durante o periodo” (Brown, 1985). Brown debrugou-se
sobre uma analise que inseria 0 contexto politico da época como pano de fundo para entender
a importancia do surgimento dessa religido no Rio de Janeiro, ndo descartando a possibilidade
de terem sido fundados outros centros pelos demais estados brasileiros; contudo, considerou
bastante convincente o discurso de origem contado por Zélio de Moraes, lider do Centro
Espirita Nossa Senhora da Piedade, localizado em Niteréi — RJ, que afirmou ter sido
responsavel pela criagdo do primeiro centro de Umbanda do pais.

Na andlise de Brown, ficou constatado que essa religido teria sido formada por um
grupo de kardecistas insatisfeitos com a macumba de um lado e o rito kardecista de outro,
internalizando seletivamente valores de ambos os cultos, ora se distanciando das praticas
“barbaras” da heranga africana, ora repreendendo a atitude preconceituosa da doutrina espirita
de afastar os espiritos “involuidos” dos caboclos e pretos-velhos, ligados as forgas da
natureza. Tomando Zélio por seu principal interlocutor, a antrop6loga analisou a historia do
Centro Nossa Senhora da Piedade e de outros mais vinculados diretamente a ele, realizando
entrevistas com os principais lideres religiosos e, dessa forma, construiu sua teoria sobre o
mito fundador da Umbanda e os caminhos que essa religido percorreu até conseguir sua
legitimac&o cultural e politica por meio de um processo de institucionalizagdo.

O trabalho de Diana Brown ainda é avaliado como leitura obrigatéria para o0s
especialistas no assunto, e € comum ouvir entre umbandistas de diversos estados brasileiros a
versao carioca de fundagdo da Umbanda; Zélio de Morares seria o grande “pai” da Umbanda
e o seu Centro Espirita Nossa Senhora da Piedade, pioneiro e simbolo de autenticidade.

Aproximadamente ao periodo em que Diana Brown apresentou o seu trabalho, Patricia
Birman (1983), seguindo semelhante linha de raciocinio examinou um conjunto de aspectos
sobre a religido, mas direcionou a sua atencdo aos fendmenos do transe meditnico e ao papel
das federacbes umbandistas no Rio de Janeiro, processo que chamou atencdo pelo seu
crescimento rapido. Em sua visdo, a Umbanda é marcada por um paradoxo na relacdo entre
unidade e multiplicidade, perceptivel desde a incorporacdo de espiritos até a tentativa de
legitimagéo religiosa ante a sociedade brasileira. Ou seja, no transe ha o conflito entre a
consciéncia racionalista ocidental de um individuo num so6 corpo ter o poder de intermediar
outras “personalidades”; e num ambito geral, um culto que se apresenta de forma tdo

diversificada, mas contém certas invariaveis capazes de classificar e limitar o seu estatuto.
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Uma década depois, Silva (1993) e Prandi (1996) direcionaram novos olhares sobre a
Umbanda. O primeiro discorreu sobre o processo de formacao e dos terreiros de candomblé e
centros de Umbanda nas cidades brasileiras, propondo a revisdo de antigos conceitos como o
de “africanidade” e “pureza nagd” (v. Dantas,1988) em favor de etnografias que reflitam
sobre o sentido de preservacao e transformacdo dos ritos no contexto urbano, reconsiderando
a insercdo e o dialogo entre as religides afro-brasileiras na cidade e no mundo moderno. Ja em
Prandi (1996) nota-se a grande relevancia dada ao espiritismo. Concorda com Brown (1985),
a respeito da criacdo do primeiro centro de Umbanda, que teria sido fundado no Rio de
Janeiro em meados dos anos 1920 como “dissidéncia de um kardecismo que rejeitava a
presenca de guias negros e caboclos, considerados pelos espiritas mais ortodoxos como
espiritos inferiores” (p.68), e afirmou que a exaltacdo de figuras como o preto-velho e o
caboclo na Umbanda fazia alusdo a um discurso de valorizacdo dos elementos nacionais, ao
passo que menosprezava a forte influéncia da heranca africana nas suas origens.

E possivel que a interpretacio de Prandi, anteriormente mencionada, tenha sido
influenciada por estudos realizados nos anais dos primeiros congressos umbandistas que
ocorreram no Rio de Janeiro, como aparece nesse trecho em que o Sr. Diamantino Coelho
Fernandes, representante da Tenda Espirita Mirim, defendeu no Primeiro Congresso de

Umbanda em 1941 uma procedéncia hindu para essa religiéo.

Umbanda ndo é um conjunto de fetiches, seitas ou crengas, originarias de
povos incultos, ou aparentemente ignorantes; Umbanda é,
demonstradamente, uma das maiores correntes do pensamento humano
existentes na terra ha mais de cem séculos, cuja raiz se perde na
profundidade insondavel das mais antigas filosofias.
AUM-BANDHA (OM-BANDA)
AUM (OM)
OMBANDA'(UMBANDA)
O vocébulo UMBANDA ¢ oriundo do sanskrito, a mais antiga e polida de
todas as linguas da terra, a raiz mestra, por assim dizer, das demais linguas
existentes no mundo [...]
A raiz mais antiga de que ha registro conhecido acerca de
Umbanda,encontra-se nos famosos livros da india, os Upanishads, que
veiculam um dos ramos do conhecimento mental e filoséfico encerrados nos
Vedas, a fonte de todo o saber humano acerca das leis divinas que regem o
universo.

(idem, p.21)

Corroborando com a hipotese de que o espiritismo kardecista € deveras importante
para compreender a atual configuracdo da Umbanda, Giumbelli (2002) questiona o pouco

interesse entre os pesquisadores de conduzir uma discussdo que permita refletir com base em
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novas perspectivas, langando mao de conhecimentos, além dos ja debatidos elementos da
heranca africana, bem como repensar a tendéncia de encarar o espiritismo como uma “forga
extrinseca” (p. 216) nesse processo.

Assim, a forte influéncia do espiritismo ficard explicita nas narrativas dos sacerdotes
umbandistas baianos nos seus depoimentos sobre a conversdo a Umbanda e a constituicdo dos

seus Centros. Sobre isso, tratarei mais profundamente no terceiro capitulo.

1.1. Umbanda em Salvador?

Sim. Umbanda em Salvador! A ironia desse titulo reflete a pergunta mais frequente
gue ouvi quando indagada pelas pessoas sobre o tema dessa dissertacdo. Nao € dificil
imaginar o porqué disso, ao lembrar que vivo numa cidade onde o poder do Candomblé
transpira em todos os cantos da cidade, ja que se trata de uma religido que encarna a riqueza e
expressa cotidianamente as preciosidades culturais e religiosas resultante da macica presenca
dos povos africanos que deu (e continua) oferecendo a base e o sentido da vida nesse lugar.
Ele esta presente além dos terreiros, nas falas, na cozinha e até no acarajé de Jesus! Também o
encontramos nos discursos dos movimentos politicos, organizacdes negras e nos trabalhos
académicos. Na mulher que se diz catdlica e quando ouve falar de “macumba” faz o sinal da
cruz e diz: “Deus é mais!”. E a mesma que nasceu no dia 4 de dezembro e vai a procissdo
todos os anos vestindo vermelho e branco e distribuindo acarajés. Epahei Yansa! Salve Santa
Bérbara! O Candomblé também mora ai.

Complicado de entender? Para o religioso brasileiro, ndo. Pois neste pais e,
principalmente, nessa capital, vive-se constantemente atravessando as fronteiras do sagrado
numa naturalidade que ndo cabe questionamentos. E ai que entra a Umbanda. Ela também
estd presente em certas atitudes do soteropolitano, porém, de tdo sutil, passa quase
despercebida. Certa vez, quando participava da tradicional comemoracdo para Santa Barbara
que acontece anualmente no dia 4 de dezembro, deparei-me com um dialogo que chamou a
minha atencdo. Eram duas senhoras que conversavam em frente a mim, na Igreja de Nossa
Senhora do Rosario dos Pretos, no Pelourinho, sobre as suas experiéncias religiosas “no
santo”. Falavam de obrigagdo para orixa, sobre as regras da “roca” (terreiro) que
frequentavam e sobre a incorporagao dos “escravos”, quer dizer, dos exus ¢ pombas-giras. Ao

conversarem sobre esse Gltimo assunto, uma delas (para a minha surpresa) disse: “A pessoa
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deve ter muito cuidado com o seu escravo. Eu tenho minha Padilha® e cuido muito bem dela.
Boto ela pra trabalhar 14 no centro. Eu sou da Umbanda.”

Esse dialogo significou bastante, no sentido de que me ajudou a repensar a logica
desse mercado simbdlico religioso, assim como, da fluidez e flexibilidade que marcam essas
relacfes, como na presencga de umbandistas na festa de Santa Barbara na Igreja.

No que se refere a pergunta inicial do texto, fica mais 6bvio em responder que sim. A
Umbanda esta em Salvador, com 20 Centros (Santos, 2008) e na Bahia. No Mapeamento de
Terreiros do Reconcavo (2012) constam 420 terreiros, sendo que 77 (15%) se auto-
identificaram como pertencente a nacdo umbandista. E no Mapeamento do Baixo Sul foram
registrados 116 terreiros, sendo 47 (43%) de Umbanda, um nimero surpreendente onde a
maior representatividade esta identificada como pertencente a essa nacao.

Encontramo-la na cidade de Salvador, nas esculturas da Padilha e da Oxum em forma
de sereia nas barracas da Feira de S&o Joaquim; nas casas das pessoas que trabalham
individualmente com suas entidades caboclos, pretos-velhos, marinheiros e ciganas e possuem
um lugarzinho reservado para acender a vela branca de sete dias para o anjo da guarda junto a
um copo de agua fluidificada®; nos despachos da encruzilhada contendo champanhe, cigarros
e rosas vermelhas; nos “centros espiritas” que ddo banho de pipoca de Obaluaye para limpar
os seus mediuns e faz oferenda para lemanja no dia dois de fevereiro; nas saudacdes a
lemanji na virada do ano; e até mesmo, com uma atribuicdo simbolica de intolerancia
religiosa, nos discursos dos pastores evangélicos neopentecostais que alegam expulsar dos
fiéis os Caboclos, as Padilhas, os Exus e as Marias Molambos da vida do seu rebanho™ e, por
fim, nas matérias de jornais antigas aos quais recorri para escrever esse trabalho.

A selecdo de eventos que acabo de fazer revela apenas situacdes vivenciadas que
ajudam a elucidar praticas cotidianas nessa cidade de multiplas crencas. A fé das pessoas num
mundo espiritual ultrapassa qualquer tentativa de enquadramento tedrico. Esse pensamento
resgata o sentido da expressdo usada por Sansi (2009) quando aborda a questdo do dom,
iniciacdo e historicidade nas religiGes afro-brasileiras, de que ndo se trata de um sagrado-
abstrato, mas de um concreto-sagrado. Compartilhando dessa Otica, penso que as
manifestacOes do sagrado nas religides afro-brasileiras ndo devem ser analisadas apenas a
partir do campo do sobrenatural, sob uma perspectiva dicotdmica que divide os mundos em

“real” e “espiritual” / visivel e invisivel, e ignoram a realidade do nativo onde ndo ha uma

® Maria Padilha, nome de uma qualidade de Pomba-gira.
? Copo contendo agua, que foi abengoado pelos “bons fluidos” dos guias espirituais.
' Modo que alguns pastores se referem aos fiéis evangélicos.
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fronteira delineada entre essas duas esferas, sendo os espiritos, “sujeitos reais” (Latour, 2001)
que atuam na vida das pessoas e constroem relacGes concretas com elas. Assim, tendo a
encarar esse “mundo dos espiritos” longe de enquadramentos estereotipados, mas na sua
complexidade simbolica.

A constatacdo da presenca umbandista na Bahia ficara mais evidente no capitulo
seguinte, no qual exibirei e analisarei as matérias coletadas nos jornais de grande circulagéo
de Salvador, principalmente pelo A Tarde. Através desse levantamento, tomei conhecimento
de datas importantes para a histdria umbandista no estado, como o possivel primeiro Centro

de Umbanda da Bahia, o Centro Umbanda Sdo Jorge Ogum de Ronda fundado em 1922.
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CAPITULO 2: MEMORIAS IMPRESSAS: A UMBANDA
ATRAVES DOS JORNAIS

N&o é novidade a utilizacdo de jornais pelos especialistas que atuam no dominio das
Ciéncias Humanas; eles constituem importante ferramenta para o conhecimento de um dado
contexto socio-cultural. Ao toma-los por fonte de pesquisa e submetendo-os a uma leitura
minuciosa é possivel desvendar as ideologias e os discursos de poder subjacentes. Os jornais
indicam as transformacdes sofridas pela sociedade, o processo diacronico que caracteriza a
historia, evidenciando no seu contelido as alteracdes no &mbito das mentalidades.**

Entretanto, ndo é correto afirmar que a mentalidade e o comportamento das camadas
populares sofrem de um efeito esponja apenas absorvendo valores extrinsecos. Ao contrério,
esse segmento social caracteriza-se por uma face criativa e transmissora de simbolos e
valores, que por sua vez, também podem ser incorporados pela elite. E preferivel falar numa
circularidade cultural nos termos de Ginzburg (1987), “um relacionamento circular feito de
influéncias reciprocas, que se movia de baixo para cima, bem como de cima para baixo [...]”.
(p.13).

Na Antropologia, também € verificavel o uso dessa fonte. Os especialistas na area das
religibes afro-brasileiras apelavam tradicionalmente a esse tipo de documentacdo para o
conhecimento das informacdes contidas nos cadernos policiais, opinides de leitores, anincios
sobre politica e justica e comercializacdo de produtos. Mediante tal afirmacdo é valido
destacar a atuacdo dos periddicos na adesdo a campanha abolicionista nos estados brasileiros.

Os jornais alcancaram tamanha relevancia por ser um dos principais veiculos de
informacdo desde o século XIX. Seu contetdo reflete os valores e comportamentos da
sociedade onde esta inserido, reformulando e cristalizando regras e visdes de mundo. O foco
do trabalho jornalistico € o cotidiano (economia, cultura, arte), e através da observacdo desse
espaco temporal € possivel vislumbrar o universo de representacdes simbolicas.

Ainda sobre a utilizacdo por intelectuais e estudiosos da cultura afro-brasileira, sabe-
se que essa préatica esteve presente desde as primeiras produgdes tedricas. Os jornais baianos
foram bastante explorados nesse sentido, suas paginas foram essenciais ao longo das
investigacdes sobre a religiosidade, proporcionaram um conhecimento inédito sobre diversos
momentos da vida social e cultural do negro, além da repressédo pelos 6rgdos oficiais (v.
Parés, 2006; Santos, 2009; Silveira 1998; Lihning, 1995/96; Braga, 1999).

" Ver LE GOFF, Jacques. Historia nova. Sdo Paulo: Martins Fontes, 1990.
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Nina Rodrigues e Roger Bastide beberam dessa fonte, e este dltimo informou ter feito
investigacOes sobre as “seitas” através dos “ficharios da policia, ¢ das colecdes de jornais,
bem como através de entrevistas e historias de vida” (Bastide, 1960, p. 412).

Em Salvador, encontra-se no Arquivo Publico Estadual, Arquivo Pablico Municipal,
Instituto Geogréfico e Historico da Bahia e Biblioteca Publica do Estado da Bahia um rico
acervo sobre a historia do estado. A respeito do uso de jornais como fonte de pesquisa na
cidade baiana:

Devemos registrar que o Diério de Noticias, Diario da Bahia, Correio de
Noticias e o Jornal de Noticias tornaram-se fontes utilizadas por Nina
Rodrigues, no limiar do século XX, quando indicava a presenca de
candomblés na cidade do Salvador. Posteriormente, jornais baianos, deste
mesmo periodo, tornaram-se uma fonte de referéncia para pesquisadores que
analisaram a pobreza e as estratégias de sobrevivéncia e ocupacdo de
espagos na capital soteropolitana, 0s movimentos grevistas de ganhadores e
carregadoras de 4gua, e a institucionalizagdo do candomblé.*

Dessa forma, fica claro que muito do conhecimento produzido pelos intelectuais a
partir do séc. XX sobre os diversos aspectos da religiosidade afro-baiana é fruto de registros
jornalisticos.

Inversamente ao que ocorre em termos de producéo bibliografica com o Candomblé na
Bahia, a Umbanda ainda ndo foi alvo de um numero significativo de trabalhos cientificos que
incluisse um levantamento nos jornais da cidade. Por essa razdo, tomei a iniciativa de realizar
um levantamento sobre a Umbanda, concentrando-me nas matérias do Jornal A Tarde. Esse
jornal esta em circulacdo desde 1912 sendo 0 mais antigo jornal baiano em atividade. Desde
2010, conta com parte do seu acervo digitalizado para consultas. O acervo que dispbe das
edicbes microfilmadas pode ser acessado na Biblioteca Publica do Estado da Bahia, no
Arquivo Publico Estadual e na sede da propria empresa do jornal.

Logo que comecei a pesquisa, ndo contava que a execugdo desse levantamento iria
render tantos frutos. Contrariando essa primeira impressao, ao compilar e analisar os artigos
notei que tinha material suficiente para a criacdo de um capitulo. Infelizmente, ndo dispus do
tempo necessario para incluir todo o material coletado, selecionando apenas o que considerei
mais relevante para a constru¢do do meu argumento.

Durante o levantamento notei como “raca e religido negra” é um assunto normalmente

abordado de maneira preconceituosa e subversiva ao longo de todo século XX pelos setores

2 SANTOS, Jocélio T. O negro na imprensa baiana — Disponivel em:
<http://www.negronaimprensa.ceao.ufba.br/index.php/apresentacao>.
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sociais letrados que utilizavam essa modalidade da imprensa para expor seus pontos de vista.
A prova minima disso esta na inclusdo das matérias que abordavam o universo afro-religioso
na Agenda da cidade (v. figura 1) junto das noticias de entretenimento, folclore e turismo, no
caderno de Turismo e Automobilismo (v. figura 3), caderno de Utilidades e Servicos, alem de
separarem as religides, definindo-as em categorias distintas. Para ndo falar dos escritos de
colunistas que em prol de um pensamento racionalista, abordavam com o tom jocoso o que
fugisse a esse esquema de entendimento. O que dizer diante de um titulo como este: “Mulher

“casa” com outra em terreiro de Umbanda e “envergonha” 0 filho”? (Jornal A Tarde,

5/08/1978), o que remete a um pensamento homofobico?

Figura 1: “Candombles/ Umbanda/ Turismo” Caderno JU Servigo Total —. A Tarde, 1/12/1975, pag. 12
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Figura 2: “Candombles/ Umbanda/ Turismo”. Caderno Jornal de Utilidades -. A Tarde, 1/03/1975, pag.12

De todo modo, me surpreendi com algumas matérias que contrapunham essa Vvisdo
preconceituosa e a superavam apresentando idéias como a de um editorial direcionado ao
publico infantil que expunha de maneira Iudica e respeitosa a histdrias dos orixas cultuados

nos candomblés ketu.

Figura 3: “Congresso discutira os problemas dos cultos afros no pais” (Turismo e automobilismo). Jornal A
Tarde, 24/02/1980, pag.4
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E observavel através da leitura dos jornais a imagem construida sobre a religiosidade
negra que circulava no seio da sociedade baiana. Em termos gerais pode ser lida a partir das
seguintes consideracdes:
a) A condenagdo de suas praticas religiosas a entraves na constru¢do de uma “nagdo
civilizada” obedecendo a uma 6tica evolucionista (ver figura 4);

b) A transformacdo dos seus deuses em simbolos carnavalescos e suas crengas em
folclore (ver figura 5);

c) Imposicbes de estereotipos e reducionismos as religides negras, conceituando-as
de praticas mégicas, feiticarias e misticismos (ver figura 6);

d) O negro visto como o “outro”, tido como um ser de pensamento e praticas
irracionais que mesmo sendo “inserido” gradativamente no universo branco e

civilizado, ainda assim, permanecerd numa posicao desigual e menosprezada.

Figura 4: “Umbanda e liturgia”. Opinido do leitor. A Tarde, 09/07/1974, pag. 4

Figura 5: “Costa Azul terd embalo no Terreiro de Umbanda”. A Tarde, 11/02/1974, pag. 2
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Figura 6: “Bruxaria e magia discutem o futuro mistico do Homem”. A Tarde, 29/10/1989, pag.4

Figura 7: “A Gltima geracdo do candomblé” (2° caderno). Tribuna da Bahia, 15/06/1976, pag. 9

Figura 8: “O dia em que meu pai quis falar comigo” (Caderno July, Sociedade). A Tarde, 22/06/1984, pag.10
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Importante salientar que o meio jornalistico também vai atuar como um palco de
conflitos religiosos, dando visibilidade a disputa simbolica entre os diferentes segmentos
religiosos baianos, desse modo, nota-se as trocas de farpas entre catdlicos e seguidores das
diversas religiGes afro-brasileiras, entre evangeélicos e catolicos, e principalmente, o que vai
ser tema de discussdo nesse trabalho, a relagcdo entre as religides estabelecidas ha muito mais
tempo na capital baiana — Candomblé, catolicismo, pentecostalismo (e suas variantes) e

espiritismo kardecista — com a Umbanda.

2.1. A Umbanda vira noticia

E nos jornais que estd guardada parte da memoria coletiva da Umbanda baiana.
Fragmentos da histdria de um grupo religioso que ndo conta mais com 0s seus protagonistas e
se por um instante, analisar-se essa histéria sob um prisma linear, ficara explicito sua
trajetéria marcada por descontinuidades e conflitos. A analise do material coletado mostrou-
me que por algum tempo (pouco tempo) os umbandistas puderam vislumbrar uma
representacdo por parte da imprensa, com noticias que chegavam a uma frequéncia quase
mensal. Esse aparecimento mais rotineiro da Umbanda no cenario midiético soteropolitano
deu-se basicamente na década de 70.

Um periodo em que o Brasil sobrevivia a uma ditadura militar e 0 mito da democracia
racial ainda era amplamente utilizado como propaganda pelo governo, fazendo ascender a
Umbanda que se apresentava como uma religido brasileira, na qual se exaltavam os simbolos
nacionais através das suas entidades. A Umbanda teve uma boa convivéncia com o governo
militar, muitos de seus lideres eram militares, isso proporcionou aberturas e aliangas entre 0s
umbandistas e o governo. Durante a ditadura os registros das Tendas de Umbanda™ deixaram
de constar na jurisdicdo policial e passaram para a civil, outra conquista foi seu
reconhecimento como religido no censo oficial. Nessa década foram fundados o Conselho
Nacional Deliberativo de Umbanda (Condu), no Rio de Janeiro, e a Federagdo Umbandista do
Grande ABC, e foi realizado o Terceiro Congresso Brasileiro de Umbanda (1973) (Cumino,
2011).

13 Outro nome dado a casa de culto.
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As noticias vindas do Rio de Janeiro e de S&o Paulo sobre a Umbanda ndo eram
publicadas constantemente nas edic¢des do jornal baiano A Tarde, muito embora, ndo se possa
afirmar que nao existiam, quando apareciam, geralmente, tratavam de assuntos legislativos.

Situacdo oposta ao que estava acontecendo no cenario religioso da regido sudeste onde
a religido ja havia se consolidado com surpreendente propagacao desde os anos 30. Resultante
dessa consolidagdo foi o significativo nimero de FederagBes criadas quase que anualmente
que visavam a padronizacdo do ritual, a regularizacdo e a unificacdo institucional do culto
religioso. As FederacOes eram responsaveis pela organizacdo de Congressos que por sua vez,
eram divulgados pela imprensa local, com destaque & Radio Melodias de Terreiro, a pioneira,
criada pelo deputado e lider umbandista carioca Atila Nunes em 1948 (Cumino,2011).

Portanto, além da conjuntura politica favoravel, nota-se que o movimento de expansao

da Umbanda pelo pais esté estritamente ligado a atuacéo da imprensa.

2.2. Religido mais que antiga: reflexdes sobre o mito de origem

Como mostrei no capitulo anterior, ha um consenso na literatura académica de que a
Umbanda teria surgido no Rio de Janeiro na década de 1920. Abaixo, transcreverei um trecho
da tese de Diana Brown em que ela defende umas das ideias que se tornou referéncia quanto a
fundacdo da Umbanda. Até pouco tempo sua teoria desfrutava de uma posicdo quase
incontestavel entre os especialistas, e muitos umbandistas compactuam com tal explicacao.
Apesar do tamanho da transcricdo, considero valido apresenta-la, pois em alguns momentos

precisarei retoma-la e tecer alguns comentarios baseados nesta passagem.

A fundacdo da Umbanda

Considero que a fundacdo da Umbanda ocorreu no Rio de Janeiro em
meados da década de 1920, por iniciativa de um grupo de Kardecistas de
classe média que comecaram a incorporar tradi¢cdes afro-brasileiras em suas
praticas religiosas. Os primérdios da Umbanda, contudo, implicam muito
mais do que a simples ocorréncia de um sincretismo entre elementos dessas
duas tradi¢Bes. Os sincretismos afro-kardecistas ocorreram com frequéncia
em diversos nucleos urbanos desde o final do século XIX, e provavelmente
também existiram no Rio. [...]

Eu relacionei os primdrdios da Umbanda, mais especificamente as atividades
de uma pessoa em particular, Zélio de Moraes, que no relato da sua doenca,
de sua posterior cura, e da revelagdo de sua missdo especial para fundar uma
nova religido chamada Umbanda fornece aquilo que considero como um
mito de origem da Umbanda. N&o posso estar totalmente certa de que Zélio
foi o fundador da Umbanda, ou mesmo que a Umbanda tenha tido um tnico
fundador, muito embora o centro de Zélio e aqueles fundados por seus
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companheiros tenham sido os primeiros que encontrei em todo o Brasil que
se indentificavam conscientemente como praticantes da Umbanda. A
historiografia da Umbanda é extremamente imprecisa sobre este aspecto, e
fora deste contexto, a histdria de Zélio ndo é amplamente conhecida nem tdo
pouco ganhou uma aceitacdo geral, particularmente entre os lideres mais
jovens. Representando ou ndo, seu relato, o momento historico “real da
fundagdo da Umbanda, e qualquer maneira ele é extremamente convincente
no sentido de dar conta e como a fundagdo da Umbanda provavelmente
ocorreu” [...]. (BROWN, 1985. pag. 9).

A historia citada pela autora como extremamente convincente é a de Zélio de Moraes,
intitulado por umbandistas (de varias naturalidades) como o “pai da Umbanda”. Talvez, no
momento de execucdo da pesquisa, esse discurso que circulava no seio de um determinado
setor umbandista carioca e que foi identificado pela pesquisadora como 0 “mito de origem”
ndo havia alcancado a abrangéncia atual. A histéria foi relatada pelo proprio Zélio de Moraes
em entrevista a Brown.

Aos 18 anos sofreu uma paralisia subita no dia 14 de novembro de 1908, e foi
“desenganado pelos médicos” que ndo achavam explicacdo nem cura para a enfermidade que
0 acometia. No dia seguinte, amanheceu bem e a pedido dos seus pais que eram catolicos
resolveu assistir a uma sessao espirita na Federacdo Espirita de Niterdi, chegando ao local, foi
convidado pelo presidente da sessdo para participar da mesa de trabalhos. Zélio conta que se
sentiu constrangido em estar no meio de tantos senhores, e de repente, sem saber o porqué,
disse: “Falta uma flor nessa mesa; vou mandar busca-la”; nesse momento, foi advertido pelos
senhores da mesa que ndo podia se afastar do trabalho, mas ignorando a reprimenda,
levantou-se, foi ao jardim buscar uma flor e colocou-a no centro da mesa. Algum tempo
depois, verificou que os espiritos de indios e pretos eram afastados pelos médiuns. Mais uma
vez, sem saber 0 motivo, Zélio levantou-se e questionou 0s senhores por que eles ndo davam
lugar aos espiritos que, embora de aspecto humilde, eram trabalhadores. Iniciado um debate
entre os presentes, um deles, médium vidente, identificou que Zélio estava incorporado com
um espirito de um padre jesuita e perguntou o motivo dele estar questionando o modelo da
sessdo kardecista. Como resposta, a entidade avisou que no dia seguinte ela estaria na casa de
Z¢&lio “simbolizando a humildade e a igualdade que deve existir entre todos os irmaos,
encarnados e desencarnados”; dito isto, apresentou-se como Caboclo das Sete Encruzilhadas,
para espanto de todos (Cumino, 2011, p. 125). Ja no outro dia, de acordo com o que o caboclo
havia anunciado, ele estaria atendendo a populacdo na residéncia de Zélio de Moraes. Nesse
dia, muitas pessoas foram ao local para serem atendidas pelo Caboclo das Sete Encruzilhadas,

inclusive as pessoas que estavam no centro espirita para certificar de que o caboclo iria
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cumprir o prometido. Assim foi criada a primeira tenda de Umbanda chamada Nossa Senhora
da Piedade.

Analisando essa passagem da obra de Diana Brown, nota-se claramente a posicao
tomada por Zélio de Moraes de fundador da Umbanda, servindo como um porta-voz do
Caboclo das Sete Encruzilhadas para anunciar o surgimento da nova religido. Além de ter
criado a Tenda Nossa Senhora da Piedade, nessa ocasido, o caboclo aproveitou para ensinar o
modelo de culto que deveria ser executado, ensinando aos adeptos a indumentaria correta
(uniforme totalmente branco e ténis), determinando os horarios das sessGes que deveriam
ocorrer diariamente das 20 as 22 horas, e a gratuidade do atendimento. “Deu, também, o0 nome
desse movimento religioso que se iniciava; disse primeiro allabanda (ou um dos presentes
assim anotou), mas considerando que ndo soava bem a sua vibratoria, substituiu-o por a
Umbanda, palavra de origem sanscrita que se pode traduzir por "Deus ao nosso lado", ou "o
lado de Deus” (Giumbelli, 2002, p.185).

Zélio de Moraes teria sido responsavel pela fundacdo de mais sete tendas, séo elas:
Tenda Nossa Senhora da Guia, Tenda Nossa Senhora da Conceicdo, Tenda Santa Bérbara,
Tenda Séo Pedro, Tenda Oxal4, Tenda S&o Jorge e Tenda S&o Jerdnimo (Trindade, 1991).

2.2.1. Vivenciando o mito

Segurando a minha méo e com lagrimas nos olhos, contou-me sobre a sua

missdo e seu amor por aquele que chamava carinhosamente de “O pai da
Umbanda.” **

Tive a oportunidade de comprovar a presenca desse discurso pessoalmente numa
viagem que fiz a Sdo Paulo, em agosto de 2012. L4, visitei o Santuario Nacional de Umbanda
do Grande ABC, dirigido pelo Pai Ronaldo Linares, babalorixa renomado entre 0s
umbandistas de S&o Paulo e presidente da Federacdo Umbandista do Grande ABC. Como
estava hospedada na capital, tomei um transporte pablico para chegar até o meu destino. O
Santuério localiza-se em Santo André, num local afastado do centro da cidade chamado
Estrada do Montanhdo. Chegando 14, deparei com uma vasta area verde e fui explorar o
parque que continha por toda a sua extensdo, locais especificos para a realizacdo de rituais,

era uma espécie de “tendas a céu aberto”, a maioria contava com congas (altares) e estrutura

* Anotacéo do diario de campo referente & conversa com Pai Ronaldo Linares, em 27/08/2012.
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fisica adequada para a prética do culto. Posteriormente, fui informada de que se tratava de
areas comunitarias disponiveis para a populagdo mediante contato prévio com a dire¢do do
parque. Observei que em algumas tendas havia oferendas que tinham elementos ainda frescos,
com frutas que ndo estavam estragadas, cigarros com cinzas recém-apagadas e flores ainda
apreciaveis, isso sinalizava que a presenca de pessoas no local era recente.

Durante a caminhada, ndo perdi a oportunidade de fotografar o que me chamava
atencdo. Passei por uma area do parque, a qual ndo tive permissdo de adentrar nem fotografar,
porém, pude visualizar que se tratava de um ritual em que mulheres incorporadas gritavam e
davam risadas estrondosas. Fiz imediatamente referéncia ao comportamento das Pombas-
giras. Até ai, nada de surpreendente, exceto, que o ritual estava acontecendo numa &rea com
muito lixo ao redor. Infelizmente permaneci com esta davida, sai de la sem saber o que
realmente se passava.

Pouco tempo depois, presenciei duas mulheres “arriando” uma oferenda nos pés da
estatua gigante do orixd Oxossi (0 parque tém estatuas gigantes de todos os orixas, locais
privilegiados para fazer despachos’?).

O parque estava integralmente lotado de oferendas novas e velhas e o odor era forte
por conta da decomposicéo dos elementos. Diante do exposto, tive a certeza de que 0 parque
faz parte da vivéncia dos umbandistas de Santo André e adjacéncias, era perceptivel a
movimentacdo constante de pessoas naquela area. Eu ja estava ciente do lugar de destaque da
Umbanda em S&o Paulo através dos livros, entretanto, com essa experiéncia pude comprovar
realmente a forca que essa religido ali possui. Comparando com Salvador, enxerguei algumas
diferencas. A maior de todas, ou a menos abstrata, por assim dizer, estava no simples fato de
haver um espaco reservado para 0os umbandistas praticarem seus rituais religiosos, e ndo era
um lugar qualquer, tratava-se de uma area extensa, com uma paisagem natural preservada e
uma estrutura fisica organizada, que contava, além de tudo, com lojas de artigos religiosos,
cantina e um sistema de transporte direcionado especialmente para visitantes.

Associei-0s a concepcao de poder/territério/tradicdo e relembrei algumas construcées
tedricas sobre a organizagdo e constituicdo das religides de origem africana no Brasil baseadas
na distribuicdo etnica dos povos africanos aportados e nos territorios onde haviam se
estabelecido. Pois, ndo é a toa que em Salvador ndo exista nenhum espaco dedicado
exclusivamente as praticas umbandistas ou que se faca oficialmente referéncia a identidade

desse grupo religioso; até que houve uma tentativa dos adeptos dessa religido em tomar o

> Outro nome para oferenda.
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Parque de S&o Bartolomeu na década de 80, mas essa iniciativa ndo vingou. (A Tarde,
18/06/1982, p.7).

Ap0s essa breve exposicdo a respeito das minhas primeiras impressées sobre 0 espaco,
discutirei a apropriagdo do “mito de origem” pelos proprios umbandistas, relatando a conversa
com Pai Ronaldo Linares.

Pai Ronaldo Linares ndo era desconhecido para mim, ja sabia de sua existéncia através
da leitura de obras umbandistas, todavia, ndo imaginava que a mesma pessoa ocupava 0 cargo
de diretor do parque. Cheguei até ele com a ajuda de uma funcionaria que diz ter simpatizado
comigo por também ser nordestina. Disse-me que ndo poderia partir sem antes conhecer e
trocar algumas palavras com esse lider umbandista;, tendo concordado com a idéia, ela
informou-lhe sobre a minha presenca e o interesse em conhecé-lo.

Apresentou-se um senhor simpatico, com aspecto forte, pele muito clara, olhos azuis e
voz de locutor. Pai Ronaldo convidou-me para dar uma volta no parque. Enquanto isso, ia
narrando fatos interessantes da sua vida relacionados a experiéncia com a Umbanda. Contou
que antes de ser umbandista fazia parte do Candomblé de Joadzinho da Goméia'®, e chegou
até ele pela indicacdo de um médico por um problema na coluna. Além de ser filho-de-santo,
mantinha uma relacdo de amizade com Jodozinho da Goméia. O ano era 1970, trabalhava
como jornalista e interessou-se em investigar a trajetoria do famoso criador da Umbanda, ap6s
conversar com um amigo que Ihe afirmou ser a tenda de Zélio a mais antiga existente. Apos
alguns contratempos durante a viagem até Niter6i — RJ, onde estava Zélio de Moraes, na casa
de sua filha, o jornalista conseguiu chegar ao seu destino. Porém, no caminho até a casa do
sacerdote, Pai Ronaldo resolveu ligar previamente para confirmar se ele estava em casa e se
poderia recebé-lo. Quem atendeu a ligacdo foi Zilméia de Moraes, uma de suas filhas. E nessa
ligacdo, Pai Ronaldo ouviu um dialogo “estranho”:

“ Papai, ha um senhor de Sdo Paulo ao telefone, que veio entrevista-lo. O
senhor pode atendé-lo?
- E Ronaldo, minha filha, que estou esperando ha muito tempo. O homem
gue vai tornar o meu trabalho conhecido em todo o0 mundo!”
Sem entender muita coisa, Pai Ronaldo seguiu ao encontro de Zélio de
Moraes e la confirmou o que havia escutado pelo telefone, quando o senhor
disse-lhe o seguinte:

- Pensei que vocé ndo chegaria & tempo!”

'® Jogozinho da Goméia foi um sacerdote de candomblé da nacdo angola, baiano, que abriu seu terreiro no Rio
de Janeiro no ano de 1946. Sua fama deve-se a maneira irreverente com que lidava com a religido. “A fama de
Jodozinho sempre esteve acompanhada, entretanto, por muita polémica”. Como se sabe, na luta por legitimidade
entre os varios modelos rituais, o candomblé de angola nunca conseguiu desfrutar o mesmo prestigio do
candomblé jeje-nagb [...] (LODY e SILVA. p. 155, 2002).
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A partir desse momento, Pai Ronaldo teve a certeza de que estava diante do “pai da
Umbanda”.

O mais intrigante na histéria de Pai Ronaldo é que ele ja havia se convertido a
Umbanda antes de conhecer Zélio de Moraes. Ele e outros umbandistas promoviam reunides
frequentemente para discutir sobre a doutrina e uma das pautas era o questionamento do
sincretismo, dizia ndo entender os principios da liturgia umbandista, praticando sem
questionar. Dessas reunides surgiu o Primeiro Nucleo de Estudos da Doutrina Umbandista em
S&o Paulo. Pai Ronaldo conta que néo lhe interessava saber ao certo quem era o fundador da
Umbanda, mas buscava algum conhecimento sobre os primdrdios da religido. Tal curiosidade
impulsionou o seu encontro com Zélio de Moraes, de quem nunca tinha ouvido falar.

Para Pai Ronaldo, o contato com Zélio proporcionou-lhe o “verdadeiro”
conhecimento da religido. Ja que, antes dele, ndo tinha a nogdo correta da pratica umbandista,
“cuidando de seus guias” sem a devida sabedoria dos fundamentos.

Analisando a historia de Pai Ronaldo, pude constatar a possivel trajetoria de outros
lideres umbandistas que viveram naquela época e tiveram uma ligacdo direta com Zélio de
Moraes. Pai Ronaldo passou pelo Candomblé de nacdo angola, converteu-se a Umbanda e
tornou-se um lider neste culto. Porém, a legitima pratica umbandista s6 lhe foi transmitida
através da figura de Zélio de Moraes. Alega que na maneira antiga, incorporava muitos
elementos do candomblé. O resultado foi o distanciamento do Candomblé e a aproximacéo do
espiritismo kardecista.

H& um esforco consciente para reelaborar a histéria, atribuir novos sentidos aos fatos
para construir um discurso baseado nas concepgoes de autenticidade e tradicdo. O emprego do
arsenal simbolico do Candomblé, o exercicio desorganizado culto e o pertencimento a uma
religido “sem origem” ficaram para tras, fazem parte de um passado morto. A nova realidade
foi construida através do conhecimento, para ser um filho de fé'” ndo bastava somente ter fé,
era preciso sobretudo estudar, participar de cursos e palestras e pertencer a uma Federacéo.
Nessa nova configuragdo, a Umbanda tem um fundador, local e a data de fundagdo. Zélio de
Moraes representou tudo isso.

A “Umbanda Branca ou Pura” (Brown, 1985) estava rumo a consolidacdo e Pai
Ronaldo Linares foi uma pecga-chave nesse processo. Meu argumento sustenta-se, sobretudo,

no fato de Pai Ronaldo ja possuir um conhecimento anterior sobre a Umbanda desvinculado

7 Maneira de referir-se ao adepto da Umbanda.
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da figura de Zélio de Moraes, como ele proprio afirmou “na verdade nem acreditava que Zélio

de Moraes existisse”

, No entanto, a partir de um acontecimento (0 encontro) passou a
atribuir a Zélio de Moraes o mérito de criador da Umbanda, e considerando que néo foi
somente ele que passou a divulgar esse discurso, mas todo o seu grupo e as casas criadas a
partir dele. Estabeleceu-se assim, uma rede de sociabilidade entre os filhos de fé seguidores
da “Umbanda Branca ou Pura”, essa rede cresceu e alcangou uma expressiva abrangéncia, seu

discurso ultrapassou fronteiras regionais e pode ser facilmente identificado em varios Centros.

2.2.2. Repensando o0 mito

Quando dei inicio a experiéncia de campo, esbarrei num fato curioso, dos trés centros
que escolhi para realizar a pesquisa — Ogum de Ronda Rei dos Astros, Terreiro de Umbanda
Sdo Jorge Guerreiro e Casa de Lua Cheia — criados respectivamente em 1956, 1960,1977,
apenas um reconhecia Zélio de Moraes como responsdvel pela criagdo da Umbanda.
Justamente o0 menos antigo, o Centro de Umbanda Casa de Lua Cheia. Nos outros dois, seus
lideres negaram qualquer ligacdo com a Tenda Nossa Senhora da Piedade e seu fundador.

Esse episddio me reportou ao texto de Giumbelli (2002) no qual ele problematiza a
discussdo do surgimento da Umbanda no Rio de Janeiro. Os textos - académicos e
umbandistas - que destacam a figura de Zélio de Moraes datam de um periodo posterior a
década de 1960. Sendo a maioria produzida apos o falecimento de Zélio. O conteddo desses
textos trata da fundacdo e origem umbandista, numa época em que a religido passava por um

momento de dispersdo doutrinaria e divisao institucional.

Essas formulas, ao mesmo tempo que reconhecem a antiguidade dos
vinculos de Zélio de Moraes com a Umbanda, jamais vdo a ponto de al¢a-lo
a posicdo de fundador da religido. Mais do que isso, insinuam uma
subordinacdo da individualidade de Zélio ora a sua condicdo genérica de
médium (como tantos outros na Umbanda), ora a sua condi¢do de
intermedidrio de uma entidade espiritual (que, diga-se, ndo lhe devia
exclusividade). Sendo assim, compreende-se por que mesmo textos que
tratam das origens ou da histéria da Umbanda, ou mesmo do Caboclo das
Sete Encruzilhadas, no jornal da UEUB no final da década de 1950 nédo se
sentem obrigados a mencionar o nome de Zélio. Em1961, Cavalcanti
Bandeira, um dos integrantes da Comissdo Nacional de Codificacéo do Culto
da Umbanda, vinculada ao Congresso que se realiza no mesmo ano, publica
um trabalho que se pergunta sobre o "momento em que apareceu de modo

18 Citagdo disponivel no site < http://umbandaemdebate.blogspot.com.br/2012/07/entrevista-com-pai-ronaldo-
linares-por.html>,



37

efetivo a Umbanda™. No que concerne ao Rio de Janeiro, procura pistas nas
reportagens de Jodo do Rio; ndo as achando, menciona a fundacdo da FEU e
uma tenda surgida em 1947 (GIUMBELLI, 2002, p.191).

Os jornais entram em cena, pois foi através deles que apareceram as primeiras
referéncias a Zélio de Moraes. O autor desses artigos chama-se Leal de Souza e além de
jornalista, era sacerdote umbandista. Escreveu seus artigos em 1932, no Jornal Diario de
Noticias, a maioria tratou do espiritismo, e é nessa doutrina também que o autor vai enquadrar
a Umbanda, apontando-a como uma subdivisdo do “espiritismo de linha” (p.8).

Em Salvador, também estd nos jornais a evidéncia documental mais antiga que
encontrei sobre a Umbanda, trata-se do poema “Mae Preta” de 1935 de Bruno de Menezes,

sobre o qual tratarei a seguir.

2.2.2.1. Quando chega Umbanda, no seu cavallo de ouro

Nesse poema a palavra “Umbanda” aparece como se estivesse fazendo referéncia a
alguma entidade. Essa hip6tese me pareceu mais plausivel quando observei que nesse periodo
"Umbanda" seria “para uns uma das "linhas" da macumba, para outros uma "nagdo"; para
outros, ainda, um espirito dessa "nacao".*°

O mais interessante sobre esse registro é que nenhum estudioso do campo das religides
afro-brasileiras fez referéncia a essa religido na Bahia durante esse periodo. No entanto, esse
registro incita reflexdes sobre a possibilidade de ja haver indicios de uma presenca
umbandista em solo baiano. Provavelmente, o primeiro estudioso a mencionar o termo
“Umbanda” tenha sido Artur Ramos em “O Negro Brasileiro”, trabalho publicado em 1934,

de observacdes feitas no “Terreiro de Honorato”, em Niteroi.

¥ 0O termo, ou a variante "quimbanda”, designaria feiticeiro ou sacerdote, mas também arte, lugar de macumba
ou processo ritual. [...] "umbanda" seria para uns uma das "linhas" da macumba, para outros uma "na¢do"; para
outros, ainda, um espirito dessa "na¢édo" (GIUMBELLLI, 2002,p.189).



Figura 9: Poema “Mae Preta”. A Tarde, 7/03/1935, pag. 1

Figura 10: Poema “M3e Preta”. A Tarde, 7/03/1935, pag. 1
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Se a Umbanda estaria em fase de consolidacdo em meados dos anos 20 no Rio de
Janeiro ou no Rio Grande de Sul (Ortiz, 1978), na Bahia haveria algum indicio que

confirmasse sua presenca nessa mesma época? De acordo com os jornais baianos, sim.

Centro Ogum de Ronda nos seus 54 anos

O Centro Umbanda Sao Jorge Ogum de Ronda completou no dia 28, 54 anos de fundagao
que o presidente Miguel Arcanjo do Santos celebrou com uma festa e descida dos orixas.
Miguel diz que nesse periodo sua casa ja fez caridade e beneficios a 1.475 pessoas. N&o
pretende sair nunca da Umbanda pois é a sua missdo aqui na terra e que a seita so tem lhe
causado o bem até hoje ndo havendo do que se queixar. E como a pratica de forma honesta
frisou que “continuo pobre até hoje, 0 que ndo é ruim para mim”. Seu centro é no Alto do
Para, Rocinha, 32, Largo do Tanque.
(A Tarde 31/08/1976, p. 12)

Em junho do mesmo ano, outro indicativo da existéncia de um terreiro bastante antigo.
Abaixo transcrevo as noticias de falecimento do pai-de-santo Osvaldo Manoel da Silva

conhecido como “Coice de Burro”.

Babalorixa sepultado dentro o ritual afro

Segundo Maria de Lourdes filha de “Coice de Burro” ele tinha aproximadamente 30 filhos
entre o primeiro e o segundo casal. Ela revelou que seu pai foi seminarista, tendo deixado o
seminario para cuidar do Terreiro Gaga Umbanda Afurama em 1927. Nesse terreiro, nos
dias de culto ele reunia mais de 100 filhos-de-santo.[...] Florentino Manoel da Silva,
primeiro Ogan do terreiro, falou tristonhamente:

“Durante muitos meses nossos tambores ficaram silenciados. O Ogan disse que “Coice de
Burro” retornou recentemente de Sdo Paulo, onde foi fazer algumas obriga¢ées” — Esta foi a
sua ultima viagem.

(Jornal da Bahia — 17/06/1976, p. 1)

Coice de Burro foi sepultado: Quintas

Num ritual bastante sério, com acompanhantes levando o caixdo trés passos a frente, trés
passos atras, e entoando muitos canticos de apelo ao orixas, para que Ihe dé um bom lugar
foi sepultado ontem a tarde nas Quintas dos Lazaros o famoso babalorixa baiano Osvaldo
Manoel da Silva, o “Coice de Burro”, famoso babalorixda baiano do Terreiro Gaga
Umbanda Afuram@ - Vocé foi o homem que soube fazer amigos e o bem. Foi simples e
sincero, fez do culto religido. Vocé ndo o explorou. Sentimos a perda de um soldado
vanguardeiro do culto afro-brasileiro — assim disse o Bel. Fernando Pedreira, que falou em
nome da Federagdo Baiana do Culto Afro-brasileiro, momentos antes do corpo descer a
sepultura.
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Pai, mae e filhas de santo e ogans, de varios terreiros do interior e da capital acompanharam
o enterro de “Coice de Burro”. Foram necessarios cinco onibus além de carros particulares,
para levar todos quantos queriam dar o Gltimo adeus a Osvaldo. No topo da ladeira que da
acesso ao cemitério, o corpo parou. O caixdo de verniz foi retirado da Kombi e carregado
nos bracos dos amigos. O ritual de cdnticos foi iniciado com o “Lessé-ogum” (cantico das
almas) e o refrdo era entoado a uma sé voz. [...] Choros e desmaios eram vistos a toda hora,
e no velorio, ja no cemitério, uma senhora idosa parecia estar manifestada, o que podia ser
observado pelos trejeitos da cabeca, olhos fechados e o balangar do corpo. [...] Nos meios
umbandistas “Coice de Burro” era considerado como pai de santo “jogo duro” e que ja teria
matado muita gente. Mas, pelo discurso do assessor da Federacdo Baiana do Culto Afro-
brasileiro, Fernando Pedreira, o famoso babalorixa era bom e sincero. Dentro de 15 dias
seré conhecido o novo dono do terreiro Gagd Umbanda Afuramd. Depois que for feita o
“srun’ (obrigacdo de sete dias) ja se saberd mais ou menos quem serd o novo pai de santo. A
pessoa mais cotada para assumir o cargo é Maria de Lourdes da Silva, filha de “Coice de
Burro”. Ela ainda ndo é feita mas pode tomar o cargo até ser feita.

(Jornal da Bahia, 17 de junho de 1976, p.3)

A termos de comparagdo é conveniente salientar que em S&o Paulo o surgimento do
primeiro centro umbandista registrado em cartério data de 1930, com o nome de Centro
Espirita Antonio Conselheiro. “Mas é apenas entdo, 1952, que o termo Umbanda vai aparecer
no titulo da casa” (Prandi, 1990, p. 53).

Isso quer dizer que caso o termo “Umbanda” ndo tenha sido inserido posteriormente
no nome das casas de culto, ha possibilidade de Salvador ter possuido terreiros fundados em
meados da década de 1920 que ja utilizavam nos titulos de suas casas o termo Umbanda, por
outro lado, ndo se tem conhecimento de que esses terreiros tivessem registro em alguma
entidade ou 6rgdo oficial.

Interpretando as informacdes fornecidas pelos jornais, podemos destacar alguns pontos
no caso do Centro Umbanda Séo Jorge Ogum de Ronda:

a) Uma divisdo hierarquica nos cargos da casa, devido a utilizacdo do termo
“presidente” ao mencionar o seu fundador;

. A . . . . . 2
b) A influéncia dos ideais kardecistas de “praticar caridade”?

e “cumprir uma missao
na terra’;

c) A influéncia da visao catdlica sobre o carater edificador da pobreza;

d) A possibilidade deste Centro ter sido o mais antigo de Salvador, fundado em 1922,

mesma época em gque a Umbanda estava se constituindo no Rio de Janeiro.

20«A influéncia das idéias de Allan Kardec difusas no meio umbandista pode ser aferida pela generalizada
presenca da concepc¢do de caridade. A sua pratica é ao mesmo tempo a finalidade do culto e sua instancia
legitimadora”. (Negrao, 1994).
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No caso do Terreiro Gagd Umbanda Afurama, “Coice de Burro” parecia desfrutar de
grande popularidade entre os umbandistas baianos, seu sepultamento conta com um notével
numero de pessoas, inclusive com a presenca do assessor da Federacdo de Culto Afro-Baiano.
O texto revela ainda detalhes do enterro que teve a participacdo de pessoas demonstrando
publicamente grande comoc&o e até mesmo, entrando em transe. Rituais também sdo citados,
como o do “Lessé-ogum” (céantico das almas) e o “srun”, ambos rituais presentes no

Candomblé. De acordo com Cacciatore (1977) “sirrum” significa:

Cerimonia funebre, realizada durante sete dias, pela morte de um Pai, Mae,
ou filhos de santo, em terreiros jejé-nagd. Também pode ser realizada ao
fazer um més, um ano, sete e catorze anos de morte. [...] Nome dado aos
canticos de encerramento, cantados no sétimo dia do axexé. F.p. — ior.: “sé¢”
— definitivamente ; “run” — pereceu.[...] (p. 231).

A declaracdo de que sua filha assumiria 0 seu cargo no terreiro mesmo antes de ser
“feita”, demonstra a intengdo de continuidade. E digna de atencdo a fala do ogan, que
comenta sobre a ultima viagem de “Coice de Burro” para Sao Paulo a fim de cumprir
obrigac@es rituais. Essa passagem sugere a existéncia de um vinculo religioso entre os dois
estados.

Outra referéncia sobre o terreiro de “Coice de Burro” pode ser encontrada no Livro
produzido como resultado da Oficina de Pesquisa e Memoria do Ponto de Cultura do Cine
Teatro Solar Boa Vista em 2009. Essa obra registra as narrativas de moradores do bairro de
Engenho Velho de Brotas, e em uma delas, uma moradora menciona a presenca do terreiro de
“Vava Coice de Burro”.

E intrigante pensar que em Candomblés da Bahia (2008, p.49), Edison Carneiro
apresenta uma listagem feita em 1937, na qual registrou cerca de 100 candomblés no estado,
desse numero, Carneiro afirma ter examinado 67, inscritos na Unido de Seitas Afro-
Brasileiras da Bahia (v. Lima, 2004), porém, em nenhum momento aponta a existéncia da

Umbanda. Abaixo apresento as informacdes coletadas por Carneiro.

Angola 15
Caboclo 15
Queto 10
Jeje 8
ljexa 4
Congo 3




42

N
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Nem mesmo a designacdo de caboclo pode servir para os candomblés
amerindios, pois que esses candomblés sdo formas degradadas dos
candomblés jejes-nagds e as vezes também dos malés e dos bantos”. Angola
ndo supde necessariamente a influencia exclusiva desta nacdo. [...] (2008,p.
50).

Por outro lado, Carneiro dedica um capitulo para tratar da Umbanda explicando a sua
formagéo apenas no Rio de Janeiro (p.168). Qual seria a razdo da auséncia da Umbanda em
Salvador na escrita Edison Carneiro?

Diante das informacdes contidas nos jornais podemos considerar que a existéncia da
Umbanda em Salvador é mais que antiga, os dados apontam uma presenca ja na década de
1920. Trata-se de dados importantissimos para a histéria da Umbanda, ndo apenas para a
cidade de Salvador, penso que alcanca uma abrangéncia maior, uma vez que, ja havia terreiros
de Umbanda em Salvador desde a segunda década do século XX. Tem-se assim, o Centro
Umbanda Sdo Jorge Ogum de Ronda, fundado em 1922, e o Terreiro Gaga Umbanda
Afuramd, em 1927.
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2.3. Os numeros anunciam: dados gerais sobre a presenca umbandista na
Bahia

No entanto, ndo ha registro oficial ou dados fornecidos por pesquisadores, através do
qual se possa verificar a quantidade de Centros que foram formados a partir dessa década. No
Mapeamento dos Terreiros de Salvador (Santos, 2008), o terreiro mais antigo data de 1950.

Vale salientar que ndo pretendo limitar a procedéncia das casas de Umbanda que
existem em Salvador ao eixo Rio-S&8o Paulo, pois como ja foi observado anteriormente, ha
Centros antigos espalhados por todo pais. No Rio Grande do Sul, por exemplo, o primeiro
Centro foi fundado em 1926 (Oro,2002). Mas, nesse caso, devo considerar a influéncia
paulista sobre o Terreiro Gagd Umbanda Afurama, tendo em vista que a ligacdo do seu chefe
“Coice de Burro” com esse estado € um dos poucos registros que possuo sobre sua existéncia,
e de acordo com a matéria que indica a sua ida a Sdo Paulo para o cumprimento de obrigacfes
rituais (Jornal da Bahia,17/06/1976, p. 1).

Outro fator que me levou a relacionar esses dois estados da regido sudeste — Rio de
Janeiro e S8o Paulo - com a analise que vou apresentar mais adiante é que até o presente
momento, na bibliografia produzida sobre a Umbanda, o estado do Rio de Janeiro aparece
como o lugar de nascimento dessa religido e S&o Paulo como o local em que ela mais se
desenvolveu.

O exame dos indicativos do censo demografico de 1965 a 1973 demonstra como
houve um aumento no ndmero de adeptos umbandistas no estado da Bahia, que se tornou
quase cinco vezes maior, passando de 279 em 1965 para 1354 em 1973.

Entre 1965 e 1973 quando foi feito o levantamento demografico, a contagem da
populacdo umbandista aparecia como uma subcategoria: Cultos — Cultos espiritas —

Umbandistas.

TABELA 2

DADOS REFERENTES AO ESTADO DA BAHIA

1- CULTOS
1.2 - Culto Espirita
1.3 - UMBANDISTAS

Unidade Federativa: Bahia
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LOCAIS DE CULTO MOVIMENTO
Em Adeptos

Em dependéncias | Sessbes | Conferéncias Festas e ; P ;

EM | salges | 6P > Reunides | Existentes | Admitidos | Saldos | Existentes
ANO edificios dg casas realizadas | e palestras Sociais | até 0 ano | durante o | durante | até o final

residenciais anterior ano 0 ano do ano

1966 - 1 2 255 1 1 279 14 9 284
1967 - 2 2 182 3 12 284 54 6 332
1968 - 4 - 244 32 22 332 116 97 351
1969 - 5 - 400 55 4 351 - 50 301
1971 - 6 - 559 64 34 348 57 19 386
1973 1 7 4 833 62 47 866 553 65 1354

Fonte: http://www.ibge.gov.br/seculoxx/arquivos_xls/palavra_chave/associativismo/umbandistas.shtm

Esse crescimento pode ser explicado em parte se considerarmos um fendmeno
migratorio da Bahia para os estados do sudeste que propiciou a “circulacdo de pessoas,
produtos e bens de toda sorte” (Oro, 2009). Antes de expressar 0 meu argumento, acho
importante relembrar alguns pontos sobre o processo de migragéo nordestina em dire¢do aos
estados do sudeste.

Em 1923 houve uma intensificagdo do fluxo de nordestinos, mineiros e fluminenses
para Sdo Paulo. Mas foi nas décadas de 1950 e 1960 que se apresentou a efetiva
industrializagdo paulista e a abertura de um mercado de trabalho mais amplo. A Bahia é o

estado que mais contribuiu depois de Minas Gerais, com 17,56% do fluxo. Outro motivo de
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peso para 0 aumento da migracdo do Nordeste em direcdo a Sdo Paulo € devido as secas que
atingiram a regido na década de 1950. Igualmente determinante foi a conclusdo da Estrada
Rio-Bahia em 1949, que facilitou o contato entre as duas regides™.

Mediante esse processo, cabe considerar que houve em menor escala um movimento
migratdrio de retorno, ou até mesmo simples deslocamentos temporarios, e 0s nordestinos que
retornavam a sua terra de origem, trouxeram consigo novos paradigmas religiosos adquiridos
durante o tempo em que estavam fora. Entdo, por que ndo pensar que 0s baianos que
migraram para S&o Paulo ou Rio de Janeiro voltaram de 1a influenciados por idéias e praticas
umbandistas, reinterpretando-as a luz dos seus proprios preceitos religiosos? Haveria,
portanto, um fluxo cultural.

No interior da Bahia, ha um significativo nimero de Centros de Umbanda. No
Recbncavo (15%) e no Baixo Sul (43%). Isso se deve também a proximidade de alguns
municipios com os estados das outras regides brasileiras, condi¢cdo que permitiu desenvolver
uma relacdo de trocas culturais mais intensas.

Para ilustrar 0 meu argumento, tomemos como exemplo o movimento migratorio do
estado de Sao Paulo, local receptor de um contingente de baianos, como vimos acima. Rosana
Baeninger (2005) demonstra que a partir da década de 1970 o estado apresentou um aumento

na quantidade de emigrantes.

Do periodo 1970-1980 para o de 1981-1991, enquanto se assistiu ao
decréscimo absoluto da entrada de migrantes em S&o Paulo (de 3.250.889
para2.679.157), como j& mencionado, 0 movimento de emigragdo do Estado
registrou um aumento absoluto de uma para outra década: 1.287.748 pessoas
e1.497.935, respectivamente (BAENINGER, 2005,pag. 130).

A Bahia também manteve lagos estreitos com o Rio de Janeiro, na afirmacdo de
Prandi, e essa relacdo foi estabelecida desde os anos 20 com o deslocamento frequente dos

sacerdotes do Candomblé baiano para essa cidade.

E assim muito antiga essa presenca de tantos sacerdotes de candomblé no
Rio, fazendo filhos-de-santo, mantendo casas. O transito de sacerdotes e
aspirantes das religides dos orixas e encantados entre Bahia e Rio tem-se
mantido constante desde esse passado até os dias de hoje (PRANDI, 1990, p.
50).

21 Dados obtidos em <http://www.saopaulo.sp.gov.br/conhecasp/gente-paulista_migrantes>.



http://www.saopaulo.sp.gov.br/conhecasp/gente-paulista_migrantes

46

Se era frequente o fluxo entre Bahia e Rio de Janeiro, nas décadas de 20 e 30, entre 0
povo de santo do Candomblé, por que ndo pressupor que 0 mesmo pudesse acontecer entre 0s
sacerdotes umbandistas?

Ja nos anos 60, nota-se a estruturacdo de outro movimento em Sao Paulo, a passagem
da Umbanda para o Candomblé, época em que muitos pais-de-santo baianos abrem seus
terreiros por 1a. Contudo, quando o Candomblé chega a Séo Paulo, ja encontra a Umbanda
totalmente estabilizada. Os tempos eram outros, o ritmo de vida j& estava contaminado pelo
relogio da modernidade e novos problemas sociais surgiam. Muitos umbandistas se
converteram ao Candomblé baiano recém-chegado, com a explicagdo de que ele oferecia mais
“forga” para encarar esse novo estilo de vida. O discurso de resgate as origens também
contribuiu para esse crescimento do Candomblé no territério predominantemente umbandista:
“A intelectualidade brasileira de maior legitimidade nos anos 60 participara ativamente de um
projeto de recuperacao de origens, que vai remeter muito diretamente a Bahia” (Prandi, 1990).

Em Salvador, como mostra a tabela 2, no ano de 1973 o movimento umbandista
registrou a sua fase de maior crescimento. Nesse década, ocorreu 0 aumento de terreiros e
centros por conta da conquista da liberdade religiosa em 15 de janeiro de 1976, (v. figura 11)
ano de liberacdo da licenca da Delegacia de Jogos e Costumes, através do decreto lei n.25.095
(Santos, 2008).

Figura 11: “A lei, o candomblé e umbanda”. A Tarde, 20/09/1976, pag. 6
A década de 1980, por sua vez, € marcada pelo decréscimo dos terreiros de Umbanda

na cidade de Salvador o que acredito ter refletido na imprensa, uma vez que nesse periodo ha
uma queda no numero de matérias publicadas nos jornais. Essa mudanga no nimero de

centros de Umbanda pode ser associada ao fortalecimento do discurso africanista entre os
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intelectuais e lideres de terreiros de Candomblé, bem como na agenda politica dos
movimentos sociais negros.

Tal discurso priorizava e valorizava a busca das origens culturais africanas e o resgate
dessas raizes no Brasil. A identificacdo dos terreiros de candomblés mais antigos da Bahia
com esse discurso resultou num movimento anti-sincretismo liderado pela ialorixa Mae Stella
do 11é Axé Op6 Afonjé, e entdo, na Il Conferéncia de Tradi¢do Orixa e Cultura que aconteceu
em julho de 1983 quando foi elaborado um manifesto contra o sincretismo afro-catélico
(Santos,2008,p.18).

TABELA 3

Matérias sobre a Umbanda publicadas pela imprensa baiana/ Jornal A Tarde

Ano Quantidade
Ano 1930: 1
Ano 1950: 2
Ano 1960: 1
Ano 1970: 73
Ano 1980: 48
Ano 1990: 64
Total 189

A aderéncia ao discurso africanista que trazia embutido as nocdes de pureza
associadas aos Candomblés de nacdo nag6 (Dantas, 1988) contrastava com a identificacdo de
cunho nacionalista caracteristica da Umbanda. Nesse contexto, é plausivel deduzir que para se
adequar ao discurso majoritario, muitos umbandistas bem como adeptos dos candomblés de
caboclo migraram para os Candomblés de nagéo ketu.?.

Essas sdo hipoteses que resultaram da tentativa de refletir sobre um “movimento
contrario”, mudando o foco do ja estudado eixo Nordeste — Sudeste, a fim de explicar o
fendmeno de crescimento da Umbanda na Bahia, sobretudo em Salvador. Confesso que €

dificil fugir da tentacdo de buscar explicacfes sobre a origem, todavia, procurar responder

22 Sobre o transito religioso nos anos 80 em Salvador ver (SANTOS, Jocélio. Mapeamento dos terreiros de
Salvador. UFBA, Centro de Estudos Afro-Orientais, 2008).
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com exatiddo o momento histérico do surgimento da Umbanda nessa ocasido é invidvel e
fugiria completamente do que me propus & desenvolver na pesquisa, por isso, acho importante
esclarecer que as idéias que apresento no texto fazem referéncia a esse crescimento
instantaneo de umbandistas na regido, considerando a importancia do dado para a etnografia;
e nessa perspectiva, recorro a anélise do fato; associando-a ao contexto histérico para tentar
elucidar a alteracdo no quadro da Umbanda em Salvador.

2.4. Mario de Xang6, “o chefe de Umbanda”

“A minha seita ¢ completamente diferente do Candomblé! Sou de Umbanda
e nao vejo como descaracterizar o Candomblé baiano.”

(Mério de Xangd, A Tarde, 29/04/74)

Esse trecho define em parte os conflitos vivenciados por Mario de Xang6, babalorixa
carioca que chega a Salvador em 1973 e logo tem o seu nome divulgado pela imprensa que
passa a classifica-lo de “o chefe de Umbanda™.

Mario Bernardo ou Mario Exé Oba Kawo veio diretamente dos “terreiros da
Guanabara para a Bahia; umbandista desde os sete anos, confirmado aos catorze e aos vinte
anos e portador de inumeros titulos pela Assembléia Legislativa do Rio de Janeiro na
condicéo de conhecedor, e divulgador do culto de Umbanda (A Tarde, 28/01/76, p.2).

Ao chegar a Salvador deparou-se com uma “Umbanda desorganizada”, decidindo
assim, se estabelecer para cumprir a missdo de divulgar a pratica umbandista do Rio de

Janeiro e Sdo Paulo que considerava a mais correta.

Na Bahia tem poucos umbandistas, 0s poucos terreiros que serdo criados
aqui, se baseardo nos moldes de Rio e Sdo Paulo, onde a Umbanda é
realizada de portas abertas para a caridade, fugindo ao folclore, ao turismo,
“Em suma, a Umbanda é um ritual nosso auténtico, onde respeitamos 0s
orixas e ndo uma entidade para inglés ver [...] Atualmente as varias casas
gue praticam e seguem a linha de Umbanda possuem programagdes que se
desenvolvem por toda semana, e jA contam com 3 terreiros situados em
Brotas, 1 no Sertanejo, na Ribeira, Liberdade, e 2 que serdo considerados
dentro de pouco tempo (se tudo der certo) os mais famosos de Salvador %,

% Entrevista com Mario de Xangd (Diério de Noticias — 14/04/1974).
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Abriu seu terreiro no bairro de Nazaré, num lugar chamado Cova da Onca (ver figuras
13 e 14) onde permaneceu alguns anos. De acordo com um morador da regiéo, antigo vizinho
de Mario, ele morava sozinho, mas em sua casa a movimentacdo de pessoas em busca de
consultas espirituais era constante. Quando perguntei 0o que a vizinhanca achava da
movimentacao religiosa que a presen¢a de Mario trazia ao local, ele respondeu da seguinte
forma:

Maério de Xangd ndo era de tocar macumba ndo, 0 negdcio dele era mais
jogar buzios, ler cartas, tarot, essa coisas...Ndo incomodava ninguém, nao
tinha coisa de tambor. Meu pai foi muito amigo dele. Mério veio do Rio de
Janeiro e vivia sozinho ai, mas gente ndo faltava na casa dele, era muito
namorador... Eu ndo pude conviver muito tempo com ele porque ele ja
chegou com uma certa idade por aqui. Depois ele foi embora, fiquei sabendo
gue voltou para o Rio de Janeiro, ndo sei direito®

Mas ao que tudo indica, ao sair de sua residéncia em Nazaré, onde vivia de aluguel,
Maério (ver figura 12, abaixo) ndo foi direto para o Rio de Janeiro. Dos dezenove anos em que
passou vivendo em Salvador, ele mudou de casa
aproximadamente duas vezes, habitou ainda os bairros
de Pau da Lima e Itapud, neste Gltimo, morou no hotel
Quatro Rodas, onde jogava bulzios para turistas (A
Tarde, 19/03/1992, p.4).

Houve um desentendimento entre a Unido de
Umbanda da Bahia e a Federacdo dos Cultos Afro-
Brasileiros (Tribuna da Bahia, 14/02/1978, p.5) e esse
fato demonstrou que para os umbandistas o nao
reconhecimento dessa entidade pela Federagéo
representava um fator de submissdo da Umbanda ao

Candomblé e feria a sua identidade religiosa. Por outro

 lorixé diz aor eeguidor da fgre _j lado, essa atitude da Federagdo dos Cultos Afro-
brasileiros reproduz o imaginéri'o'dé uma realidade muito mais abrangente resultante de um
discurso poderoso de tradicdo e identidade construido e ao mesmo tempo apoiado por

intelectuais, pelos movimentos politicos negros e pelo governo que se apropriava desse

** Entrevista feita em 10/09/2012 com Jo&o Henrique (nome ficticio) que mora vizinho a antiga residéncia de
Mario de Xangd no bairro de Nazaré.
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discurso com vistas a promover e vender as religides de matrizes africanas como um produto
para atrair turistas.

A forca desse discurso ja se anunciava desde a década de 60, muito embora, tenha
sido na década de 80 que se deu sua consolidacdo. Mais adiante aprofundarei essa discusséo,
quando chegar o momento de expor a interpretacdo feita sobre as noticias que revelaram a
existéncia de um movimento contrario a presenca e as praticas umbandistas em Salvador.

Fundou a Unido de Umbanda da Bahia em 1974 e durante o periodo em que a
presidiu, denunciou a Federacdo dos Cultos Afro-brasileiros por perseguir os umbandistas e
obrigé-los a se filiarem nesta institui¢do, ndo reconhecendo o cadastro na Unido de Umbanda
na Bahia.

A proposta de Mario de Xangd por meio da criacdo da Unido de Umbanda da Bahia
era reunir os Centros, Tendas e Terreiros de Umbanda da regido, promover palestras,
congressos, eventos e, sobretudo, dar visibilidade ao movimento umbandista. Acreditava que
sO assim poderia oferecer uma base mais solida ao culto. A sede da entidade era a propria

residéncia de Méario em Nazaré, uma casa que ainda existe.

Figura 13 — Casa de Mario de Xangd/ Sede da Unido de Umbanda da Bahia



51

Figura 14 — Travessa Joaquim Mauricio (Antiga Cova da Onga)

Pode-se dizer que o maior evento promovido pela instituicao foi a Festa de lemanja na
Pituba, realizada pela primeira vez em 1974. Foi idealizada por Mario de Xangb que
alimentava esperancas de que a festa se tornasse uma tradicdo religiosa em Salvador,
constando, inclusive, no calendario oficial. No entanto, ap6s a sua morte em 1992, ndo
encontrei nenhuma matéria que registrasse a realizagdo desse evento, 0 que me levou a pensar

que ele s6 durou enquanto Mario de Xangd esteve vivo para organiza-lo.

YEMANJA AGUARDA OS PRESENTES QUE LHE OFERECEM NO SEU DIA

No dia 31 do corrente, a partir das 18h:30m, a Unido de Umbanda da Bahia estara
promovendo na Praia da Pituba — esquina da rua Pard com Otavio Mangabeira — A Terceira
Grande Noite de Yemanja. A programacao que ira até as 3 horas do dia 1 de janeiro tera seu
ponto alto a zero hora, com fogos, sirenes, buzinas, apitos, focos de luzes e palmas para
homenagear a Rainha das Aguas.

Mario de Xangd, babalorixa de Umbanda e organizador da festa, fala sobre as
dificuldades que a Unido de Umbanda da Bahia vem encontrando:

— E uma pena que os responsaveis pelas festas populares de Salvador, ainda ndo
tenham colocado a festa de Yemanja entre o seu ciclo de festividades. Vamos realizar a il
Grande Noite de Yemanja com sucesso comprovado nos anos anteriores. Participardo das
festividades além da Federacdo de Umbanda de Feira de Santana, 0s centros, tendas e
terreiros de nossa cidade.

A programacdo sera iniciada as 18h:30m com uma concentragdo dos centros, tendas
e terreiros no local. As 19h:30m homenagem as caravanas do interior do estado. As 21 horas
inicio dos trabalhos dentro do ritual do culto de Umbanda, ao som dos atabaques. Zero hora
entrega dos presentes com a saudacao dos presentes. As 3 horas do dia primeiro de janeiro
de 1977, encerramento das festividades.

(Jornal A Tarde, 11/12/1976, p.1)
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A festa em homenagem a Mae das Aguas celebrada na madrugada do dia 31 de
dezembro - aos moldes da comemoragdo feita no Rio de Janeiro, Brasilia e em outras cidades
brasileiras que na época ja haviam incorporado essa tradi¢cdo ao calendario afro-religioso -
chegou a provocar a expectativa de reunir vinte mil pessoas na praia da Pituba, em 1977.
Eram filhos de fé e simpatizantes vindos da capital e do interior, especialmente representados
pela Federagdo de Umbanda de Feira de Santana, comandada por Braulino de Ogun Nagoé.
Anualmente, uma moca era escolhida para representar lemanja e, através dela, era feita a
entrega do presente oficial da festa; na ocasido a mocga pegava uma jangada e ia até o fundo
do mar para fazer a oferenda, em seguida, era permitido as outras pessoas entregarem seus
presentes. Feito o ritual de entrega de presentes, prestavam agradecimentos as entidades que
cuidaram do ano anterior e saudavam as divindades que tomariam conta do novo ano (A
Tarde, 02/01/1979, p. 3).

Esse evento pode ser analisado sob o viés da teoria de Eric Hobsbawn (1984) sobre a
invengao das tradigdes:

Por “tradi¢do inventada” entende-se um conjunto de praticas, normalmente
reguladas por regras técita ou abertamente aceitas, tais préaticas, de natureza
ritual ou simbdlica, visam inculcar certos valores e normas de
comportamento através da repeticdo, o que implica automaticamente uma
continuidade em relagcdo ao passado, Alids, sempre que possivel tenta-se
estabelecer continuidade em relacéo ao passado histdrico apropriado (p. 12).

A falta de reconhecimento do governo pelo movimento umbandista é verificavel por
meio da fala de Mario de Xang6, que reclama a desconsideracdo das instituicdes oficiais,
mesmo diante de um numero significativo de participantes na festa. A comemoragdo contava
apenas com o apoio do corpo de bombeiros, mas ndo integrava o calendario oficial de festas
da cidade. Mesmo apds 18 de anos de realizacdo da Grande Festa de lemanja (a que viria a ser
a Ultima participacdo de Mario) ele lamenta essa relativa indiferenca dos orgédos oficiais de

turismo. A respeito disso, 0s jornais registram que:

Mario de Xang6 atribui essa auséncia ao fato de o ritual ser a Unica festa puablica que néo
tem bebidas, mulher de biquini e trio elétrico. E uma festa séria, disse, acrescentando que as

promessas de apoio Nunca se concretizaram, e ele, adoentado, tem cumprido “sua obediéncia
com muito sacrificio”. (A Tarde, 2/02/992).
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Figura 15 — “Festa a lemanja”. A Tarde, 02/01/1979, pag. 3

Além da “Grande Festa de Iemanja” (ver figura 15), a Unido de Umbanda da Bahia
promovia outros eventos, como a Grande noite dos Pretos-Velhos, a Festa de S&o Jorge, dos
Santos Mirins Cosme e Damido e o Baile de Nand dedicado as professoras. Palestras,
conferéncias e congressos também foram realizados. Nesse tipo de evento, lideres e
sacerdotes vindos de fora da Bahia ensinavam os fundamentos da religido, geralmente
repassando o aprendizado adquirido de alguma federacéo que faziam parte. A nocdo de que o
estudo da doutrina é importante, € uma heranca da origem espirita kardecista, torna-se um
critério estabelecido para o desenvolvimento espiritual do adepto.

Livros também foram publicados, nos artigos é possivel detectar a presenga constante
de autores umbandistas vindo publicar suas obras em Salvador, a titulo de exemplo, tem-se o
autor Dilton Bento que langou, em 22/10/1979, o livro “Malungo: Decodificacdo de
Umbanda”. Os eventos contavam com a presenca de convidados para ministrar as
apresentacdes, geralmente ocorriam no Ginasio Antdnio Balbino ou no auditério da sede da
Coca-cola, na Avenida Vasco da Gama.

A tabela abaixo mostra o calendario umbandista da Unido de Umbanda da Bahia e os

terreiros, centros e tendas vinculados a ela.
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TABELA 4
Entidade/ Data | Correspondente catdlico Dia da Simbolo
Linha semana
Oxossi 20/01 S&o Sebastido Quinta-feira Flecha
Oxala - Nosso Senhor do Bomfim Sexta-feira Cruz
Yemanja 02/02 | Nossa Senhora das Candeias e N. Sébado Ancora
Senhor dos Navegantes

Ogum 23/04 Sdo Jorge Guerreiro Terca-feira Espada
Preto-velho 13/05 - Segunda-feira Cruz
Linha de Exus | 13/06 Santo Antonio - -
Linha do | 24/06 Séo Jodo Batista - -
Oriente
Nana 26/07 Nossa Senhora Santana Domingo -

- 15/08 Nossa Senhora da Gloria do - -

Oitero
Ibeiji ou | 27/09 Sao Cosme e Damiéo Domingo -
Beijada
Xang0 30/09 Sao Jerbnimo Quarta-feira -
Finados 02/11 - -
lansé 04/12 Santa Bérbara Segunda/Quarta- Punhal
feira
Oxum 08/12 Nossa Senhora da Conceigéo Terca/Sexta-feira Lua ou
coracao

Yemanja 31/12 - Sabado Ancora

Fonte: “A festa de Xang6”. A Tarde, 31/08/ 1974, pag 15

Mario de Xangd faleceu em 17/03/1992 vitima de um ataque cardiaco. Ndo se sabe ao
certo se ele partiu com a sensacdo de que havia cumprido a sua “missao na terra”, neste caso,
em Salvador. Tornou-se um icone da Umbanda baiana, mas o seu reconhecimento parece ter
sido mais expressivo nas paginas dos jornais, a4, Mario se fez fundador de um culto que ja
existia, pois ndo devemos esquecer que a presenca da Umbanda em Salvador antecede a
chegada do babalorixa que trouxe na bagagem a sua vivéncia de culto carioca. Seria injusto
dizer que ndo houve identificacdo por partes de alguns terreiros com as praticas umbandistas
de Mario de Xangd, por outro lado, também néo é seguro atribuir a ele, o titulo de “fundador
da Umbanda”. Em Salvador ja havia Umbanda, contudo, Mario de Xangd estranhou esse
outro modo de fazer Umbanda, particularmente baiano. Esse choque cultural e religioso o
levou a qualificar essa diferenca de “desorganizacdo”, tentando em vao homogeneizar uma
religido que ja nasceu heterogénea, comparando e elegendo os Centros que pretendia dirigir
em Salvador com o0s ja existentes, evidenciando assim, aspectos de uma disputa do campo

religioso intra-umbanda.
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Creio que das contribuigdes que Mario de Xangb tenha por ventura, garantido a
Umbanda soteropolitana, a maior delas tenha sido a fama. Desse modo, a Umbanda nunca foi
t40 representativa em nenhum outro momento de sua histéria na Bahia. E 0 que demonstra a

sua representatividade nas paginas dos jornais.

2.5. Umbanda nao!

Enquanto Mério de Xangd representava um movimento em direcdo a afirmacgdo da
identidade umbandista, fazendo de tudo um pouco para aumentar sua visibilidade no meio
social baiano, houve um movimento contrario a esse crescimento que via num possivel
avanco da Umbanda uma ameaca clara a tradicdo religiosa e identidade cultural baiana.

Encarnando o proprio sentimento de perigo que a Umbanda representava para 0s
outros segmentos religiosos, Méario de Xang6 respondeu a Varios protestos direcionados aos
umbandistas em geral. Os sinais de insatisfacdo vinham de todos os lados — catolicos,
evangélicos, espiritas kardecistas e adeptos do Candomblé, parte desses ataques estava
relacionada a organizacdo da Unido de Umbanda da Bahia, tida como a instituigdo que viria
com o intuito de introduzir as deturpadas praticas do “umbandismo” carioca. Os periddicos
registraram esses conflitos de maneira que foi possivel acompanhar os consecutivos ataques e
revides, o que facilitou na compreenséao dessa disputa simbdlica pelo espaco religioso.

Conforme apontei a Unido de Umbanda da Bahia foi fundada em 1974, e os jornais da
cidade publicaram matérias relativas a esse acontecimento. Poucos dias depois, surge um
artigo em nome da Confederacdo de Cultos Afro-brasileiros explicitando um ato de repudio a

Umbanda.

CONFEDERACAO DE CULTOS NEGROS REPELE UMBANDA

O Sr. Antdnio Monteiro fundador da Confederagdo Baiana do Culto Afro-brasileiro,
veio ontem a redacdo do A Tarde para protestar em nome daquela entidade, contra o
movimento daquela entidade que se estd esbogando nessa capital para efeito de criacao,
amanha dia 23, de um 6rgéo representativo de Umbanda, seita que em sua opiniéo, resultara
na desfiguracdo do verdadeiro Candomblé da Bahia.

Para Anténio Monteiro, que além de estudioso dos cultos negros é o presidente € o
presidente do Centro Etnogrdfico “o agrupamento umbandista pretende penetrar nos
terreiros e, pouco a pouco um trabalho previamente articulado na Guanabara, de catequese,
difundir suas praticas no intuito de extinguir um culto mantido em Salvador ha mais de trés
séculos, impondo seus principios como vem ocorrendo em diversos estados, inclusive no Rio
Grande deSul, Minas, Pernambuco e Séo Paulo.

INFLUENCIA
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O fundador da Confederacao do Culto Afro-brasileiro acentuou que “aqui entre nés algumas
casas menos esclarecidas ja sofrem a influéncia e a intromissdo do povo da Umbanda” . E
prosseguia: “Vale destacar que a federagdo recém-fundada e com diretoria ja empossada
ndo se opbe a organizacdo umbandista mas adverte aos pais e mae de santo, membros das
demais casas de culto fetichista, sociedades filiadas e confederadas no sentido de que se
mantenham alheios ao acontecimento”. Para ele “a luta da Confederagdo tem sido
constante, no propdsito de preservar o culto em suas caracteristicas proprias. Assim, ndo
deseja mesclar-se com o umbandismo, mesmo porque com este ndo se afinaria, a0 menos na
Bahia, o Candomblé que nossos antepassados negros e até hoje, temos conseguido preservar.

SINCRETISMO

Antonio Monteiro afirma que ja nos basta o sincretismo afro-catolico, que a catequese
jesuitica nos deu, identificando-se muito bem a religido que os portugueses trouxeram ao
Brasil e a fetichista tribal que o trafico negreiro nos assegurou. Na verdade o que deseja a
Confederacdo ¢é, preservando o culto, liberta-lo das garras dos mistificadores, dos
clandestinos, das empresas turisticas e hoteleiros, que os exploram em exibi¢cdes que se
intitulam “folclore da terra”, comercializando o fetichismo sem que seus cultores tenham
conhecimento de tal vergonhoso fenomeno”. E concluiu: “A Confederacéo almeja valor para
que a pratica do umbandismo carioca permaneca no Rio de Janeiro e deixe a Bahia com o
seu Candomblé, como ele é. Em face disso, a diretoria da Confederacéo esta convocando
seus membros recém-eleitos para uma tomada de posicao diante do fato, a qual devera ser
definida no proximo dia 27, sédbado, as 20 horas na sede da sociedade S&o Jorge do Engenho
Velho (Casa Branca), Avenida Vasco da Gama.

(A Tarde, 23/04/1974, p. 3)

Pode-se entender a mensagem explicita desse discurso do fundador da Confederacdo do
Culto Afro-brasileiro:

a) O fato de haver outro érgdo no estado que se encarregue de fiscalizar os terreiros
significa perda de poder;

b) A idéia de que a Umbanda é uma religido forasteira, que 0 seu surgimento em
Salvador é um fenémeno novo, como se antes da chegada de Mario de Xangd ela nédo
existisse;

c) O crescimento da Umbanda resulta numa desfiguragdo do Candomble;

d) Seguir a religido umbandista ou deixar que ela influencie nos ritos de uma casa de
Candomblé sinaliza ignorancia, ou seja, uma falta de conhecimento das origens
africanas;

e) A nogéo a-historica sobre o candomblé, compartilhando de uma visdo congelada do
tempo no que se refere ao conceito de preservagao;

f) Condenag&o do sincretismo religioso, mas defesa do sincretismo afro-catolico;
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g) A concepgdo de que a Umbanda é um culto de mistificadores e clandestinos,
opostamente ao Candomblé que é composto por pessoas sérias e honestas;

h) Defesa de um discurso regionalista quando pede que a Umbanda permaneca no Rio de
Janeiro e deixe a Bahia;

i) Articulacdo com o terreiro de Candomblé Casa Branca, 0 mais antigo da Bahia.

Dessa maneira, apostando na existéncia de tens@es religiosas, 0s jornais expressavam

suas opinides sobre a relacdo entre o Candomblé e a Umbanda em Salvador:

1) “Campanha para manter o Candomblé auténtico” (A Tarde, 11/11/1974)

2) “Umbanda é diferente do Candomblé” (A Tarde,29/04/1974)

3) “Descaracterizagdo mata lentamente o Candomblé,” (A Tarde, 16/09/1976)

4) “Xangd: Umbandistas baianos estdo sendo perseguidos” (Tribuna da Bahia,
14/02/1978)

5) Umbanda e candomblé brigam na Sta. Barbara” (A Tarde, 05/12/1979)

6) “Pescadores ja preparam no Rio Vermelho a festa para a rainha Iemanja —

Umbanda nao” (A Tarde, 25/01/1980)

A interpretacdo feita anteriormente consegue, de certa forma, agrupar o pensamento
comum expresso na imprensa. No imaginario desse segmento, a Umbanda era uma intrusa e o
dever que o povo-de-santo do Candomblé tinha era o de tentar afasta-la e ndo permitir que ela
ocupasse 0 espaco ja preenchido pelo Candomblé, religido simbolo da identidade baiana. Por
essa razdo, era corriqueiro aparecer nos jornais noticias de brigas e conflitos publicos
envolvendo esses dois grupos religiosos nas famosas festas de largo soteropolitanas. Essa
reacdo do Candomblé com o crescimento umbandista é reflexo de uma luta simbolica, na qual
0s espacos deveriam permanecer bem delimitados.

A matéria de numero (1) menciona a campanha feita pela Unido Brasileira de Estudos
e Preservacdo dos Cultos Africanos contra o desaparecimento do Candomblé e pela
preservacao da religido negra como um patriménio cultural. Conforme explica o representante
da instituicdo, Manoel Queiroga, os terreiros que ndo contam com a presenca de pessoas ricas
e intelectuais estdo fadados ao sumico ou a condicdo de tornarem-se ilegitimos com misturas
gue os descaracterizam, referindo-se nesse ultimo ponto ao que aconteceu com o Candomblé

no Rio de Janeiro que, ao misturar-se com a Umbanda, “deturpou o verdadeiro sentido da
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seita”. O progresso também € apontado como uma ameaca a integridade da casa. Assim,
mesmo sem possuir sede propria a instituicdo distribuia panfletos para conscientizar a
populacdo do “tesouro precioso que é o candomblé”. No fim do texto, Manoel Queiroga diz
que a solucdo para que o Candomblé nao desaparega ¢ “uma lei para punir pais de santo falsos
e a unido dos pesquisadores de culto para acabar definitivamente com o conceito de que o
conhecimento relacionado com o candomblé é um privilégio para poucos”. E observa que “0s
falsos pais-de-santo sdo aqueles que ndo tém formacédo religiosa dentro do Candomblé e
jamais podera fazer ponto ou cobrar consulta”

Por conseguinte, a matéria de nimero (2), ndo constitui uma provocagdo, e sim um
contra-ataque umbandista. Quando soube que havia pessoas alegando que a “sua seita” era a
responsavel pela descaracterizagdo do Candomblé baiano, Mario de Xangd concedeu uma
entrevista frisando que as duas religiGes eram diferentes e que sua pretensdo nao era aquela
que lhe estavam atribuindo. Defendendo-se, Mario desabafou: “A minha seita é
completamente diferente do Candomblé. Sou de Umbanda e ndo vejo como descaracterizar o
Candomblé baiano”.

A terceira matéria (3) foi original em sua avaliacdo sobre 0 que seria a causa da
descaracterizacdo do Candomblé. Defende que a culpa ndo estava na influéncia de outras
seitas como a Umbanda, mas no desenvolvimento social e do poder econdmico.

Na quarta matéria (4), Mario de Xang6 acusa a Federacdo dos Cultos Afro-Brasileiros
de perseguir os umbandistas, por ndo reconhecer o cadastro dos Centros na Unido de

Umbanda da Bahia e obriga-los a se filiarem a Federacdo (ver figura 16).

_— . . —

outras seitas como o y
Para ele, a ! \

religifio, enquanto o candomblé,
é uma seita fetichista. ;

a - SN,

Figura 16: “Xang0: umbandistas baianos estdo sendo perseguidos” .Tribuna da Bahia, 14/02/1978, pag.5
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A matéria de nimero (5) comprova o meu argumento anterior de que era comum haver
conflitos durante as festas de largo. Seu contetdo faz referéncia a festa de Santa Bérbara,
ocasido em que um grupo de adeptos Candomblé ndo permitiu que os umbandistas se
aproximassem do andor da santa e nem chegassem perto da Igreja do Carmo, localizada no
Largo da Pelourinho. Nota-se a tamanha proporcéo do conflito através do pronunciamento do
cardeal Dom Avela Branddo que afirmava que a Umbanda pretendia se apossar das festas de
origem catolica. Dada a palavra a sacerdotisa umbandista Mée Léa do Centro de Umbanda
Ogum Estrela, localizado no bairro do Barbalho, foram registradas as seguintes reclamacdes:
a primeira sobre a frustracéo sentida por ela e suas filhas de santo no momento da proibicéo,
bem como a agressédo fisica (uma facada) que levou ao tentar reagir. A outra é relativa ao fato
do Centro ter preparado uma recepcao para o governador Anténio Carlos Magalhaes durante a
festa de lansd, e ele ndo ter aparecido, quando a intencdo era pedir apoio financeiro para a
construcdo de um orfanato. O Centro de Umbanda Ogum Estrela contava com uma
particularidade, ele foi reconhecido como sociedade civil de utilidade publica pela Camara de
Vereadores de Salvador em 30 de outubro de 1974.

Por fim, essa Ultima matéria (6) revela o descontentamento dos organizadores da Festa
de lemanja no Rio Vermelho sobre a presenca de umbandistas que tentaram entrar na Casa de
Peso para colocar presentes. Para esclarecer essa situacdo, transcrevo a fala do Coordenador
da Comissdo de Festejos, Eurilio Menezes: “Eles tentardo como todos os anos entrar para
colocar presentes mas impediremos, uma vez que nds que promovemos a festa, somos de uma
seita distinta e queremos manter as raizes de uma tradicdo de candomblé que remonta ha mais
e 50 anos.”

Partindo para o caso da Igreja Catolica e a Umbanda, ndo é novidade que a Igreja ndo
a via com bons olhos. Mesmo sendo uma relacédo bastante delicada, tendo em vista que muitos
umbandistas também frequentam missas e festas catolicas. A repreensdo a Umbanda era
oficial, sabe-se que a partir da década de 50 a Igreja rendeu maiores ataques as religides que
considerava hereges, tal qual o espiritismo e todas as religides afro-brasileiras. A atitude
repressora devia-se principalmente ao quadro estatistico de 1950 onde o censo verificou o
crescimento protestante e espirita acima do catolico. Criou-se assim a Conferencia Nacional
dos Bispos do Brasil (CNBB) que proclamou a guerra contra o espiritismo constituindo uma
comissdo anti-espirita. Com o passar do tempo, as investidas estenderam-se ao chamado

“baixo-espiritismo” (classificacdo pejorativa dada a Umbanda).
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Em 1954, foi publicado o documento Posi¢do Catolica perante a Umbanda por Frei

Boaventura Klopenburg. O qual anunciava que:

1. Perante os umbandistas, a atitude do catolico é de respeito cristdo e de
prudente discricdo [...] E sobretudo aconselhavel afastar a infancia
inexperiente e a juventude aventureira do contato habitual com estas pessoas
[.];

2. Perante a Umbanda como doutrina, a atitude do catélico é de franca e
total condenacéo [...]

3. Perante a Umbanda como prética, a atitude do catdlico € de enérgica e
declarada repulsa [...]

4, Perante as sessdes de Umbanda, a atitude do catolico é de completa
abstencéo [...]

5. Perante os livros de Umbanda, a atitude do catdlico é de desaprovacéo
e censura sem restricao [...]

6. Perante a diagnose umbandista, a atitude do cat6lico é de absoluta
reserva[...]

7. Perante a terapéutica umbandista, a atitude do catélico é de repudio
integral [...]

8. Perante 0 culto umbandista aos Orixas, a atitude do catdlico é de
decidida reprovacéol...]

9. Perante o culto aos Exus, a atitude do catolico é de santo horror e ele
o repelird sempre com apostélico vigor [...]

10. Perante os despachos, atitude do catélico é de soberano desdém [...]
11. Perante os demais meios supersticiosos de defesa contra s atuagdo dos
maus espiritos, os amuletos [...] a atitude do catélico é de simples e formal
desprezo [...]

12. Perante o Espiritismo de Umbanda, portanto, a atitude do cat6lico é de
absoluta, total e frontal oposicéo [...].

Por essa cartilha, presume-se o qudo ferrenha era a campanha anti-espiritismo
encabecada pela Igreja Catélica. No entanto, vale ressaltar que existe uma distingdo entre
catolicismo oficial e o catolicismo popular. Neste ultimo, hd uma constante incorporagdo de
novos elementos e simbolos que sdo reelaborados e reinterpretados a luz do contexto em que
estdo inseridos. Nessa Otica, Reis (2001, p.256) assinala o termo ‘“afro-catolicismo” que
significa o0 modo negro de ser catélico.

Em Salvador, a Igreja atacou a Unido de Umbanda da Bahia alegando que ela estava
descaracterizando o sentido das festas religiosas no estado. Em resposta a essa provocagao
Méario de Xang0, representante da entidade, declarou que a Umbanda né&o se opunha a Igreja,
muito pelo contréario, considerava-se catdlico e generalizava dizendo que o umbandista

normalmente frequentava missas e seguia 0s preceitos catolicos, e um exemplo disso seria a

» CUMINO, Alexandre. Histéria da Umbanda. Uma religi&o brasileira. Sdo Paulo. Madras, 2011.
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permanéncia de imagens de santos catdlicos nos congas umbandistas. (A Tarde, 14/02/1978,
p-2)

Além do Candomblé e da Igreja Catdlica, outros grupos religiosos utilizavam os
periddicos para registrar queixas a Umbanda, como, os espiritas kardecistas. Segundo esse
grupo, ndo era correto associar a imagem da religido espirita @ Umbanda, fazia questdo de
distinguir ambas por compreender que a religido umbandista estava diretamente relacionada a
magia e “fetiches”. Enquanto o espiritismo kardecista simbolizava uma doutrina racionalista
que buscava entender os fenbmenos espirituais com base em estudos cientificos. A respeito
disso, o jornal A Tarde registrava em 26/01/1992 a seguinte explicagdo enviada pela
Coordenacdo de Comunicacédo do Instituto de Divulgacgdo Espirita da Bahia - IDEBA:

Espiritismo e Espiritualismo

O jornal A Tarde em sua edicdo do dia 2 passado, publicou reportagem intitulada
“Umbandistas ja fizeram entrega” em que menciona a advogada Cristina Ruas, escolhida
representante de Yemanja, como integrante do Centro Espirita S&o Gerdnimo. Considerando
a integridade do fato de que a advogada integre o referido centro, vale ressaltar desde ja que
a instituicdo ndo é espirita como se autodenomina. Isto porque, o espiritismo sendo uma
filosofia de bases cientificas, é incompativel com as praticas e rituais especificos da
Umbanda, do candomblé, entre outros. O importante é esclarecer que o0s vocabulos
“espirita” e “espiritismo” sdo neologismos criados pelo codificador Allan Kardec
exatamente para evitar erros de interpretacdo. O espiritualismo cré em algo além da
dimensdo material, seja esse algo Deus, anjos, demonios, vampiros, xangds, exus etc. O
espiritismo por sua vez sabe da existéncia de algo além da matéria, explica os pormenores de
uma via pos-morte através de métodos cientificos e ainda destaca as consequéncias morais
de todo esse acontecimento.

Diante do exposto podemos verificar um periodo da histéria da Umbanda e sua relacao
com as religides ja existentes em Salvador. A repercussdo midiatica crescia & medida que a
Umbanda parecia ganhar mais adeptos, no entanto, essa fase de crescimento nao perdurou, e
dessa forma, nota-se um declinio nas matérias vinculadas ao universo umbandista a partir dos
anos 1980.
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2.6. Religido séria ou macumba para inglés ver?

“Umbanda € coisa séria para gente séria.
Umbanda n&o faz macumba para inglés ver %

Partindo da concepgdo de “pureza” defendida por Beatriz Gois Dantas (1988) foi
possivel analisar as atribuicGes classificatorias mutuas entre 0 Candomblé e a Umbanda nos
periodicos. Para Dantas “a ideologia de pureza pressupde a existéncia de um estado original,
uma espécie de reduto cultural preservado das influéncias deturpadoras de elementos
estranhos” (p. 145).

Na construcdo desse conceito, a autora debruca-se sobre as teorias formuladas nos
anos de 1930, quando segundo ela, houve um esforco do meio intelectual em separar
“sacerdote” e “feiticeiro” para legitimar o Candomblé como verdadeira religido por oposi¢ao
a magia, sobretudo a magia negra que é relacionada a feiticaria. Essa oposicao entre religido e
magia que regia os trabalhos dos intelectuais e foi apropriada pelo proprio povo do
Candomblé de nagdo nag6 da Bahia, remetia ao Nordeste como o reduto da “pureza” em
detrimento ao Sudeste onde imperava a “mistura”.

Mistura por sua vez, é conceituada por Dantas como:

Mecanismo de quebra da pureza do passado, a mistura que no passado teve
papel fundamental na formagdo da cultura brasileira, no presente se
transforma num elemento de influéncia deletéria capaz de corromper e
degenerar a autenticidade do produto cultural (pag.160).

A utilizagdo dos termos (seita, magia, pureza, charlatanismo, de santo) era recorrente
nos periodicos durante as décadas de 1960 a 80, tanto pelo povo do candomblé quanto por
umbandistas. Enquanto os umbandistas recorriam a esses termos para se defenderem e
reafirmarem sua identidade diante das atribui¢Oes constantes de que o culto ndo passava de
uma juncdo desgovernada de praticas magicas, supersticiosas e composto por Varios
elementos aleatdrios; os defensores da idéia de um candomblé “tradicional” empregavam-nos
no sentido de contrastar culto sério e puro versus culto de mistificadores, moderno e
misturado.

Comparando as qualificacdes atribuidas nas matérias ligadas ao Candomblé, tem-se:

26 “Mério de Xango - lemanja deixa as guas para receber homenagem dos fiéis”. A Tarde, 13/12/1978, pag. 2.
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Tabela 5

Candomblé Umbanda

Tradicional Moderna

Puro Misturado

Publico Esclarecido Plblico
Ignorante

Nordeste Sudeste

Pessoas sérias Mistificadores

Africa Brasil

Ja a Umbanda, representada nesse meio por Mario de Xang0, rebatia, atribuindo a
Umbanda:
a) Autenticidade;

b) Imunidade ao turismo e ao folclore.

Esses elementos podem ser identificados a partir do trecho abaixo publicado no jornal A
Tarde em 28/01/1976:

Mario de Xangd fez questao de ressaltar que o turismo e o folclore ndo conseguiram fazer da
Umbanda o que conseguiram no candomblé. “Em nos tudo é auténtico” Acrescentando que
“a verdadeira Umbanda ndo se encontra nos livros. Ela esta nas praticas adquiridas nas
sessOes que realizam tendas, centros e terreiros

E intrigante, contudo, que ao passo que o lider umbandista criticava 0 Candomblé
apontando como pratica reprovavel a publicizacgdo religiosa, parecia se esforcar para alcangar
certa visibilidade, os jornais publicavam frequentemente comemorag¢fes umbandistas e o
préprio Mario de Xangd realizou varias homenagens a imprensa durante 0s eventos
promovidos pela Unido de Umbanda da Bahia, que contavam, inclusive, com a entrega de
diplomas aos homenageados. Um fato curioso foi o envio de um colar ao técnico da selecéo
brasileira Zagalo, antes dos jogos, a fim de conseguir a vitéria do time nos jogos da Copa do
Mundo de 1974 (A Tarde, 19/08/1974).
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Nota-se que entre alguns setores do Candomblé e da Umbanda havia a preocupacéo de
ndo serem caracterizados como uma manifestacdo folclérica ou um produto turistico. No
entanto, essa preocupacao tornou-se realidade. Relatando os resultados de um levantamento
feito nos jornais sobre a populacdo negra baiana no periodo de 1950-90, Santos (2005)

assinala de que forma ocorreu a configuracdo do simbolo da baianidade nos anos 60:

A representatividade dessas matérias encontra-se além dos ndmeros. Se,
como visto, demonstra uma mudanca na forma de tratamento da imprensa
para com os candomblés, por outro lado sdo mais que indicios, elas se
constituem em provas cabais do que ocorria em espacos oficiais e publicos e
no pensamento das camadas médias e elites baianas. O candomblé, que na
mentalidade de alguns ainda era considerado uma seita composta por
pessoas semi-analfabetas e com costumes primitivos, passava a se constituir
em um simbolo, por exceléncia, de baianidade. Junto com a capoeira e a
culinaria, ele foi incorporado pela midia, por érgdos publicos, empresas
privadas como uma das marcas registradas da Bahia. [...]

Essas releituras sobre o candomblé devem ser consideradas em um ambiente
sociopolitico e cultural, e através de um quadro de construgdes discursivas
sobre a redescoberta do continente africano no Brasil. Nessas
reinterpretacdes havia uma absor¢do da imagem de uma Bahia mistica, com
a sua antigliidade histdrica, a sua beleza arquitetbnica e natural e,
principalmente, a sua originalidade cultural, pois os signos do candomblé,
basicamente 0s orixds e suas insignias, passavam a ser veiculos
deinformagdo sobre a auténtica representacdo de origem africana na
sociedade brasileira. Representagdo essa que estaria a “honrar a pureza,
como transparece em um anuncio de uma festa, no final da década de
sessenta, realizada no terreiro da méae-de-santo Olga de Alaketo. ”

(p. 66)

Esse simbolo de baianidade ndo se aplicava a Umbanda, pelo contrario, ela
representava o avesso dele. Proporcionalmente a consolidacdo desse discurso na década de
80, é registrada a queda no nimero de Centros de Umbanda e de matérias a ela relacionadas.

Numa entrevista que realizei em 01/03/2013 com o Diretor-Secretario da Federacdo
Nacional de Culto Afro-brasileiro 8, Antoniel Ataide Bispo, na sede da entidade, pude

observar a posicao ocupada pela Umbanda na Bahia, sobretudo, em Salvador.

Fazem parte do culto afro os terreiros de culto especificos ao orixa, o0s
centros de caboclo, os centros de Umbanda. Porque com a modificacéo, o

> SANTOS, JT. O poder da cultura e a cultura no poder: a disputa simbélica da heranca cultural negra no Brasil
[online]. Salvador: EDUFBA, 2005. 264 p. ISBN 85-232-0355-9.
Disponivel em < http://static.scielo.org/scielobooks/hghrv/pdf/santos-9788523208950.pdf>.

?® Instituicdo fundada em 1949, anteriormente chamada de Federacéo Baiana do Culto Afro-brasileiro. Segundo
Antoniel Bispo, diretor-secretario da entidade, ela foi fundada com o objetivo de “fiscalizar, organizar e orientar
as casa de culto afro-brasileiro”.
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reconhecimento da nossa religido, a Umbanda trabalha também com orixa. O
processo de funcionamento dela € diferente de um terreiro, entdo na verdade
todas essas casas devem ser registradas aqui [...]

A Umbanda é uma forma que cultuava os pretos velhos, a Umbanda é o
espiritismo de Centro. Tanto que existe, existe assim...ah! existe a mesa
branca... ndo existe negocio de mesa branca, mesa preta ou mesa vermelha!
E que a Umbanda, ela cultua através da manifestagio...é...S40 Paulo e Rio é
onde se tem a Umbanda perfeita. Em Salvador, umas duas casas. E, existe
aqui um moco, conheci demais, Méario de Xangd que ele cultuava mais como
Séo Paulo ou Rio. Portanto, o0 meu conceito pra Umbanda é esse.

E, a diferenca maior, na “religido afro” nés iniciamos a pessoa, ¢ na
Umbanda nés batizamos, é...eles batizam. Os orixds, 0s nomes Sdo 0S
mesmos que nds usamos na religido afro mas eles ndo fazem assentamento,
sdo detalhes religiosos, entdo é até onde eu posso falar um pouco sobre
Umbanda. Em Salvador hd um numero pequeno de casas de Umbanda, se
verificarmos no nosso controle de registros ha muito centro de Umbanda
mas que ndo é Umbanda, a verdade é essa. As vezes as pessoas registram um
centro de caboclo e que alguém que ja pertence a casa tem alguma nocao de
Umbanda entdo diz: “bem eu trabalho com... e faz o centro. Néo tenho
noticia sobre o primeiro centro de Umbanda.[...]

A Umbanda na Bahia tem pouca influéncia da Umbanda praticada no Sul. A
Umbanda na Bahia é diferente. Praticamente poucas trabalham como Rio e
Sdo Paulo. Mério de Xangd foi um umbandista, conheci Mario
pessoalmente, pessoa boa. Era umbandista, agora, “misticista”, um pouco,
“misticista”.

Através desse depoimento podemos constatar que mesmo com o passar dos anos, a
Umbanda continua sendo vista como a “forasteira”, culto que € praticado da forma legitima na
regido apontada como seu verdadeiro local de origem (Rio de Janeiro e S&o Paulo). E
igualmente digno de reflexdo o conceito de “espiritismo de Centro”; sabe-se que o elemento
espirita na Umbanda é de incontestavel importancia em sua formacdo, no entanto, nessa
afirmacdo feita por Antoniel Bispo, parece retornar a sua antiga posi¢cdo de mero segmento da
religido espirita kardecista, categoria ja contestada pelos filhos de fé que reivindicam a
condicdo de “auténtica” religido brasileira para a Umbanda. Quanto ao desconhecimento em
relacdo ao primeiro centro de Umbanda, penso que é fruto de uma tradigdo de encarar a
Umbanda com certo distanciamento, em outras palavras, demonstra implicitamente o poder de
um discurso que reforca o ndo pertencimento do umbandista em Salvador. Como se houvesse

uma configuracdo em dois polos distintos; de um lado soteropolitanos, de outro, umbandistas.
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CAPITULO 3: UMBANDA: UMA RELIGIAO HETEROGENEA NA BAHIA

Neste capitulo apresento parte do resultado da pesquisa de campo realizada nas
seguintes casas de culto: Ogum de Ronda Rei dos Astros, Terreiro de Umbanda S&o Jorge
Guerreiro e Casa de Lua Cheia, fundadas respectivamente em 1956, 1960 e 1977. Ressalto
que é uma “parte” da pesquisa, pois, N0 consegui inserir todos os dados obtidos com a
vivéncia em campo, como 0s rituais que presenciei e demais especificidades cotidianas que
expressam a integralidade do ser umbandista em Salvador. Por outro lado, esses dados foram
registrados, e de alguma maneira serdo utilizados em pesquisas posteriores que pretendo
desenvolver ao longo da minha trajetéria académica.

A partir dessa experiéncia etnografica pude verificar o modo de constituicdo
diversificado da Umbanda em Salvador. S&o trés casas, sendo que cada uma delas representa
uma “Umbanda” diferente, sobretudo nas suas historias sobre a fundagéo.

Para tanto, durante a pesquisa lancei mao de um diario de campo como ferramenta
metodologica complementar a observacao participante, anotando o maior nimero possivel de
informacBes durante e logo apds os acontecimentos que considerei relevante para pesquisa,
como discursos, rituais, dialogos e gestos; além de realizar entrevistas abertas e semi-
estruturadas que ndo me trouxeram tantos dados relevantes quanto as conversas fortuitas
(Bogdan e Biklen, 1997) que mantive com os sacerdotes que ndo se sentiam muito a vontade
com a presenca do gravador, revelando coisas importantissimas nos momentos em que eu
menos esperava. Essa particularidade em relacdo ao compartilhamento de informacdes, levou-
me a desenvolver um sentido agucado para compreender o que se passava no ambiente, era
preciso ficar atenta para as mudancgas sutis de comportamento, de emoc0Oes, de falas e,
principalmente, de identidade, ja& que ndo era incomum haver incorporacfes subitas, que a
principio, causavam-me confusdo, mas que com o passar do tempo também fui aprendendo a
reconhecer e identificar.

Quando iniciei o trabalho de campo a intencdo era manter um vinculo estreito com as
trés casas, porém, contrariando as expectativas ndo consegui executar a tarefa dessa forma em
todas elas. De modo que realizei visitas frequentes ao trés lugares, com maior aproximagao
com a casa Ogum de Ronda Rei dos Astros, onde além de obter dados etnograficos,
conquistei grandes amigos; na Casa de Lua Cheia também consegui manter uma relacdo mais
préxima com o sacerdote, também por ter sido a primeira casa de Umbanda que tive acesso

em Salvador, antes de cursar o mestrado; o Terreiro de Umbanda S&o Jorge Guerreiro, onde
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gostaria de ter estreitado os lacos, tendo em vista que o babalorixa € pernambucano (assim
como eu), e sua Umbanda contém influéncia do culto de Jurema, fato que agugou a minha
curiosidade. Todavia, a aproximacdo com esta casa foi mais dificil em razdo do sacerdote ter
adoecido e ndo se sentir confortdvel para dar continuidade as entrevistas. Apesar disso,
considerei que o pouco tempo em que estive com ele foi suficiente para registrar informacoes
relevantes e, indubitavelmente, sua contribuicdo foi de valor inestimével.

Para embasar esse capitulo é relevante abordar alguns pontos sobre o conceito de
memoria, por conta disso, recorro aos escritos de Pollack (1992), o qual sugere que quando
essa categoria é utilizada no trabalho com historias de vida, a principio parece ser um
fendmeno individual e intimo, todavia a memdria € construida coletivamente e esta sujeita a
mudancas constantes, transformacdes e ressignificacdes dos fatos. Assim, sdo dois 0s
elementos constitutivos da memdria: 0s acontecimentos vividos pessoalmente e 0s
acontecimentos vividos “por tabela”, ou seja, pelo grupo ou coletividade a qual a pessoa
pertence. Pessoas e lugares também constituem a memoria individual e coletiva, “locais muito
longinquos, fora do espaco-tempo da vida de uma pessoa, podem constituir lugar importante
para a memdria do grupo, e por conseguinte da propria pessoa, seja por tabela, seja por

pertencimento a esse grupo” (p.203).

A memodria é, em parte, herdada, ndo se refere apenas a vida fisica da pessoa.
A memoéria também sofre flutuacbes que sdo fungdo do momento em que ela
é articulada, em que ela estd sendo expressa. As preocupa¢des do momento
constituem um elemento de estruturacdo da memoria. 1sso é verdade também
em relacdo a memoria coletiva, ainda que esta seja bem mais organizada.
Esse dltimo elemento da memdria - a sua organizacdo em funcdo das
preocupacdes pessoais e politicas do momento mostra que a memdria é um
fendbmeno construido. Quando falo em construcdo, em nivel individual,
quero dizer que os modos de construcdo podem tanto ser conscientes como
inconscientes. O que a memoéria individual grava, recalca, exclui, relembra, é
evidentemente o resultado de um verdadeiro trabalho de organizacéo.

Se podemos dizer que, em todos os niveis, a memoria € um fendmeno
construido social e individualmente, quando se trata da memoria herdada,
podemos também dizer que ha uma ligacdo fenomenoldgica muito estreita
entre a memoria e 0 sentimento de identidade.

Aqui o sentimento de identidade estd sendo tomado no seu sentido mais
superficial, mas que nos basta no momento, que € o sentido da imagem de si,
para si e para os outros. (p. 205)

Tomando como base a concepcdo de memoria defendida por Pollack (1992), partirei
para a exposicdo das narrativas referentes a histéria dos Centros, bem como de situacGes

vividas durante a pesquisa e alguns rituais. Iniciarei cada subtitulo expondo as anotacfes do



68

diario de campo referentes a primeira experiéncia de contato com as casas, a fim de
demonstrar as impressdes iniciais que tive, e situar melhor o leitor a esse universo, pois
mesmo o leitor referido sendo um umbandista, reitero que “cada caso ¢ um caso” e o universo
tratado aqui, mesmo inserido0 no campo abrangente da memoria coletiva, possui

particularidades inerentes aos seus respectivos processos histéricos.

3.1. Minha nacéao é umbandista! Historia e saberes de Mae Preta de Amaralina

“Quem entra nesse cazua seu mocgo! Tem que
saber pisa...

Quem pisa nessa terra, seu mogo! Tem que
saber trabaia”?

3.1.1. Primeiro encontro

10/12/11

Visita ao terreiro Ogum de Ronda Rei dos Astros

Fui ao centro Ogum de Ronda Rei dos Astros, o segundo mais antigo de Salvador
(1956) segundo o mapeamento (Santos, 2008) e conheci a responsavel pelo terreiro, uma
senhora de aproximadamente 85 anos, chamada Mariana. A casa é bem pequena e de
arquitetura simples. Nela ha todas as referéncias que identificam um centro de Umbanda,
exceto a falta do nome em frente ao local.

A visita ocorreu no periodo da tarde, as 16h. Na ocasido, fui acompanhada com mais
duas colegas do mestrado, coincidindo o fato de uma delas morar bem préximo do Centro, o
que facilitou bastante na busca pelo local. Ao avistar a Rua do Balneario, subimos a ladeira,
enquanto isso, eu olhava atentamente para ver se encontrava casa semelhante a da fotografia
do livro de mapeamento, considerando que pela passagem do tempo (a pesquisa foi realizado
em 2008) podia haver modifica¢des na fachada da casa.

Nao foi dificil encontrar. Avistamos uma pequena casa com uma porta e uma janela, ja
com outra pintura, um azul meio desgastado. Percebi que se tratava do lugar procurado devido
a presenca de um quadro pendurado na parece da sala com a imagem de um preto-velho.

2% Canto do Preto Velho Rei de Angola (Diério de campo 11/10/12).
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Paramos em frente, e uma senhora de aproximadamente 45 anos nos atendeu, junto a um
rapaz que aparentava uns 30 anos. Apresentei-me como pesquisadora da UFBA e pergunteli
por D. Mariana (a Unica informacdo que tinha, além do endereco, data e nome do terreiro).
Logo apareceu uma senhora negra, de baixa estatura, aparentando ter uns 80 anos, era Dona

Mariana, a quem desejava encontrar, a fundadora do Centro.

- Mariana: A senhora é Dona Mariana?

- D. Mariana: Sou sim minha filha, ja veio um pessoal da Universidade por aqui, mas eu ja
disse a eles que eu sé trabalho com Umbanda, sé dou consultas, passo banhos de folha, ndo bato mais
tambor ndo, também ndo tem negdcio de trabalhar com bicho de quatro patas igual nos candomblés.

- Mariana: Tudo bem Dona Mariana! E disso mesmo que eu estou falando, gostaria tanto de
conversar com a senhora, porque sei que tem muita coisa pra aprender.

Dona Mariana mostrou-nos a parede onde estava escrito o nome do Centro, que

homenageava o guia espiritual da casa “Seu Ogum de Ronda”.

- D. Mariana: E para esse que trabalho, ele que mandou

abrir o terreiro, tem muitos anos.

Convidou-nos a entrar no “quartinho de santo”,
onde possufa um congéa ¥ tipico dos outros centros
de Umbanda que ja havia visitado. Com imagens
diversas de santos catolicos, orixas, caboclos
(indigenas), além de quartinhas, velas e demais

aderecos votivos.
Figura 17: Detalhe da parede do Ogum de Ronda Rei dos Astros

No canto esquerdo do quarto havia um pequeno altar atrds da porta, ao qual Dona
Mariana apontou como sendo o assentamento da Pomba-gira. Este assentamento era
constituido por imagens representando a Pomba-gira, cigarros, garrafas de bebidas, velas

vermelhas e rosas da mesma cor. Nesse momento a dona da casa perguntou-me:

- D. Mariana: Tu também “tem” ela né? Logo vi, uma menina bonita, morena...

%% Expressdo umbandista que designa altar sagrado.
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Conversamos um pouco, ela comentou sobre uns caboclos da casa. Mas a0 mesmo
tempo em que foi bastante receptiva, deixou claro que ndo queria conversar sobre estudos
naquela hora. Perguntei quando poderia voltar para conversarmos, ela pensou um pouco e

disse determinada e sem precisar olhar no calendario:

- Dona Mariana: Dia 21/12. Uma quarta-feira.
- Mariana: Poxa! A senhora é danada, viu? Quarta-feira ndo é dia de lansa?
- Dona Mariana: Menina! Tu é macumbeira também né? Sabe das coisas.

Ao falar novamente que no6s tinhamos 0 mesmo nome, abragou-me e chamou 0 rapaz
que havia nos recepcionado, ao qual apresentou como neto e encarregado das coisas no
Centro. Perguntei-lhe qual o melhor horério para voltar, e ele respondeu que seria pela tarde.

Fui embora satisfeita com a recepcdo e esperancosa de que 1a seria possivel realizar o
trabalho.

3.1.2. Descrigao dos espacos

O Ogum de Ronda Rei dos Astros esta situado na orla de Salvador, no bairro de
Amaralina. O bairro é composto pela classe média e popular *! e também conta com alguns
pontos comerciais.

A casa é pequena com uma sala, um quarto e uma cozinha que possui em seu fundo
uma area descoberta onde ha um banheiro e uma pia para lavar roupas. O quarto esta dividido
com uma cortina que delimita 0s espacos entre 0 conga e uma cama.

O cotidiano da casa ¢ marcado por grande movimentacdo, tanto de familiares quanto pela
vizinhanca. Na casa ao lado mora uma filha de Dona Mariana e o fluxo de netos e demais
familiares é constante, é pouco provavel encontra-la sozinha em casa. Cena comum ¢€
encontrar Dona Mariana ouvindo musica ou assistindo televisdo no sofé ou na frente da janela
acenando e cumprimentando a todos que passam e carinhosamente se referem a ela como

“Mae Preta”.

*! Informacdes disponiveis em:<http://www.culturatododia.salvador.ba.gov.br>.


http://www.culturatododia.salvador.ba.gov.br/
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Figura 18: Fachada do Ogum de Ronda Rei dos Astros.
Disponivel em < http://www.terreiros.ceao.ufba.br/terreiro/config>

3.1.3. A banda da esquerda

A delimitacdo simbdlica do espaco é perceptivel logo ao atravessar a porta; tem-se 0
um assentamento dos escravos? do lado esquerdo, atrés da porta. Ele esta disposto em forma

de escada com trés degraus, onde sdo acesas velas com o objetivo de manter os escravos

32 Denominacéo atribuida as entidades de esquerda Exus e Pombas-giras.
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sempre alerta, protegendo a casa e limpando as energias negativas das pessoas que entram
para ndo “carregar” o Centro. O fato do assentamento ser do lado esquerdo esta relacionada
com a concepcao umbandista de classificar o mundo espiritual em “esquerda/direita” sdo
divisbes que qualificam as entidades e suas fungoes sagradas. Na “banda da esquerda” estdo
0S escravos que vivem mais proximos aos humanos, que trabalham para as questdes mais
banais e cotidianas, tratando da vida amorosa, financeira, fazendo e desmanchando trabalhos e

feiticos. Nomes de alguns Exus e Pombas-giras do Centro:

e Seu Lasca Keen Banda
e ZéPilintra

e Seu Capa Preta

e Seu Casaca Preta

e Seu Sete Facada

e Seu Exu Sete da Lira

e Seu Tranca-rua

e Seu Estrada Larga

e Seu Lenco de Fogo

e Seu Fogueirinha

e Maria Bagunca

e laid

e Maria Padilha

e Maria Sete Saias

e Maria Padilha Cigana do Oriente
e Maria Molambo

e Maria Faisca

Os Exus

Durante a pesquisa, notei que em todos os Centros que visitei, 0s exus eram chamados
de escravos, e a explicacdo comum € que isso se deve ao trabalho desempenhado por eles
dentro da hierarquia religiosa. Acima dos escravos estdo 0s orixas, e sdo a essas entidades que

os escravos devem obediéncia, executando o trabalho “sujo” do mundo como policiais que
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lidam diretamente com o crime. Esse trabalho “mundano” ndo cabe aos guias da direita,
caboclos e caboclas, pretos e pretas-velhas e criangas.

Cada escravo tem um comportamento diferente, de maneira geral, 0s exus sdo mais
rispidos e as pombas-giras mais divertidas e brincalhonas. Seu Lasca Keen Banda e Seu Capa
Preta eram os que mais “baixavam” no Centro para chamar atencdo dos moradores e
frequentadores da casa sobre algo que ndo estavam satisfeitos. A incorporagdo acontecia de
forma sutil e rapida, normalmente, reconhecia a chegada deles quando pediam “marafo”
(cachaca) e falavam alto, avisando que “chegaram na terra para arrumar a bagunca e colocar
ordem na casa”. Impressionava a mudanga no olhar e no semblante de Dona Mariana, que
quando ndo incorporada, permanecia sentada no sofa em frente a janela, cumprimentando a
todos; em transe, porém, demonstrava uma postura de forca e agressividade.

Normalmente, 0s escravos ensinam trabalhos para “abrir os caminhos” com poélvoras,
velas pretas e vermelhas, bebidas alcoolicas e cigarros. “Abrir os caminhos” significa
assegurar uma eficacia maior naquilo que se deseja e retirar da vida da pessoa obstaculos que
possivelmente estdo atrapalhando no alcance de um objetivo; esses obstaculos na maioria das
vezes estdo relacionados a algum transtorno na vida espiritual. Os exus quando “bem
cuidados”, ou seja, devidamente abastecidos com o cumprimento dos rituais e despachos de
guem cobica a sua protecdo, também agem como protetores em situacdes que envolvem o

espaco da rua, como em festas e bares.

Seu Lasca Keen Banda

Esse escravo merece uma atencdo especial, ja que ele é o principal guardido da casa e
0 primeiro a incorporar em Dona Mariana. A relacdo estabelecida € muito familiar, Dona
Mariana refere-se a ele como o “meu marido”. Alias, existe uma familia espiritual
concretizada, além de Seu Lasca Keen Banda, o marido; ha também Mariano, o irm&o gémeo
de Dona Mariana que ela sé encontra em forma de espirito nos sonhos ou quando ele vai
visita-la. Mariano, por sua vez, trabalha com outra nagdo, de Candomblé, “ele ¢ do azeite, ele
é do tambor, assim que acabar a minha missao na terra, entra Mariano, vai ser o tempo dele”.
Confesso que senti dificuldade para compreender essa rede de parentesco, mas com o tempo
passei a enxergar com mais naturalidade que aqueles entes faziam parte de uma mesma

familia, e ninguém questionava isso. O neto de Dona Mariana, Moisés, um rapaz de 26 anos
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também possui uma esposa, a escrava Maria Sete Saias que de acordo com ele, sente ciimes
quando outra mulher se aproxima.

Algumas pessoas ao lerem o texto podem questionar a forma que utilizei para escrever
0 nome de Seu Lasca Keen Banda, esclareco que foi a prépria entidade que ensinou como se
escreve. Numa tarde comum de visita ao Centro em 05/12/2012, estavamos sentados no sofa,
Dona Mariana, Moisés e eu, quando o0 escravo me pediu para pegar papel e caneta e escrever
uma pequena carta para Dona Mariana. No momento do pedido, fiquei nervosa a ponto de nao
achar a caneta na bolsa e pegar uma que estava falhando, entéo, o espirito falou para ndo me
preocupar, pois a caneta funcionaria normalmente, e foi o que aconteceu, consegui escrever a
carta, assim que terminei, Seu Lasca Keen Banda pegou o papel e a caneta da minha méo,
assinou 0 seu nome e avisou que no dia seguinte eu deveria mostrar a carta, pois através da
sua assinatura, Dona Mariana o reconheceria.

Infelizmente, ndo fui autorizada por Dona Mariana a transcrever o conteldo na
integra, apenas informar superficialmente sobre o assunto. Na carta, Seu Lasca Keen Banda
revelou que sofria com a distancia entre eles, que estava trabalhando na Hungria prestando
caridade aos necessitados de auxilio espiritual, e na condicdo de ser 0 seu “dono da cabeca”
prometia nunca abandona-la.

Assim que a incorporagdo cessou, Dona Mariana dormiu profundamente. Moisés, o
seu neto e principal ajudante nas “coisas do santo”, explicou-me que era normal isso
acontecer, afinal de contas, a idade avancada ja ndo permitia a execucdo dos trabalhos
espirituais com a mesma energia da juventude, mesmo que os guias lhe garantissem forca.
Admirada com o acontecido, fui embora e prometi que retornaria no dia seguinte para
entregar a carta a Dona Mariana, conforme o combinado.

No dia seguinte, quando mostrei a carta & Dona Mariana, ela chorou e pediu para que

eu guardasse a carta, obedeci.

Sob a protecéo de Seu Capa Preta

Gléria, filha-de-santo de Dona Mariana ha muitos anos, contou-me que certa vez,
quando se preparava para ir a um “forré” com 0 intuito de arranjar um parceiro, passou antes
na casa de Dona Mariana para visita-la e pedir “a bengdo”, na ocasido, Dona Mariana falou a

Gléria que ela estava enganada, se pensou que iria sozinha aquela festa, pois, bem ao lado
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dela, estava “muito elegante” Seu Capa Preta, afirmando que iria acompanha-la e a protegeria
de qualquer homem que aparecesse com ma intencao.

Gldria confessou-me que mantém uma relagdo estreita com os “escravos”, ja que eles
“trabalham rapido™:

- “E s6 vocé colocar uns agradinhos de champanhe, rosas vermelhas e uma caixa de
cigarros com alguns acesos na encruzilhada, que num instante sera atendido”

Contou-me que ndo incorpora, mas sonha com as Pombas-giras que aparecem para dar
avisos, como no dia em que sonhou com a traicdo de um namorado e isso foi comprovado

pouco tempo depois.
(Diério de campo, 20/06/2012)

As Pombas-giras

Em suma, as escravas sdo alegres e quando “baixam” gostam de dancar, conversar ¢
“trabalhar”. Lembro bem a primeira vez que conversei com a Maria Bagunca e ela revelou

detalhes da minha vida que nunca havia comentado com ninguém do Centro anteriormente.

Maria Bagunca: Formosa, que bom te ver! VVocé gosta de mim?
Mariana: Sim, minha senhora.
Maria Bagunca: Aquele perna de calgca (homem) que foi embora para o exterior vai voltar, e vai te
querer de volta, e ndo é pouca coisa nao viu, formosa? Vai voltar bem. E sabe aquele outro? Cuidado
que anda aprontando, ele ndo cumpre tudo o que diz. Ndo se preocupe que a sua pomba-gira é muito
forte, ela td sempre te protegendo.

(Diério de campo 12/09/12)

Fiquei surpresa com tamanha precisao dos fatos, realmente estava vivendo um conflito
amoroso. Nesse mesmo dia, outra mulher foi até o Centro para visitar Dona Mariana e se
deparou com Maria Bagunca, notei que a mulher, que se chama Maria Tereza®*, havia
conhecido “Mae Preta” havia pouco tempo e ainda ndo conhecia a escrava. Assim que Maria
Bagunca avistou Maria Helena, chamou-a para conversar e disse que sabia do que se tratava a
visita dela, falou que iria ajuda-la a conquistar o perna de cal¢a que ela tanto queria, receitou-

Ihe um banho de folhas e pediu para que eu entregasse uma vela branca para Maria Tereza

** Nome ficticio
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acender no assentamento atrds da porta, antes de acender, ela deveria fazer o pedido e s6
depois “firmar o ponto” (acender e firmar a vela no lugar indicado). Euférica, Maria Tereza
aproveitou a situagdo para pedir a Maria Bagunca que a ajudasse a conseguir “um dinheiro

rapido” e a escrava exigiu que ela tivesse calma, pois resolveria uma coisa de cada vez.

Figura 19: Assentamento da Pomba-gira

Um banquete feito por Maria Padilha do Oriente
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Cheguei ao Centro as 15h, era quinta-feira, e percebi uma movimentagdo diferente,
havia mais pessoas do que de costume, e a area externa da casa, onde fica a lavanderia, estava
organizada com cadeiras para as pessoas sentarem e uma mesa no centro, onde estava sentada
uma moga jovem, que aparentava ter uma boa condigdo financeira, (devido as roupas que
usava) despedagando um “bofe” de boi (pulméao do animal) com as méos, ao seu lado, estava
Dona Mariana, incorporada pelo espirito de Maria Padilha do Oriente, instruindo a moga para
fazer corretamente a oferenda para a pomba-gira Maria Faisca. Maria Faisca era a pomba-gira
da jovem, que estava a algum tempo aguardando a oferenda, como forma de agradecimento
pelo sucesso alcangado numa viagem de negdcios que possibilitou que a jovem morasse
algum tempo na Italia e juntasse um dinheiro que estava precisando para montar a sua casa no
bairro de Buraquinho em Salvador.

A oferenda foi preparada com os seguintes ingredientes (ver figura 20):

- Uma bandeja

- Um lenco vermelho

- Bofe de boi

- Tomate

- Cebola

- Coentro

- Couve

- Uma garrafa de champanhe

- Uma caixa de cigarros
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Figura 20: Oferenda para Pomba-gira

Apds ser montada pela escrava e a consulente, a oferenda foi posta em frente ao
congd, feito isto, Maria Padilha do Oriente pediu para que nds acendéssemos um cigarro
(cada pessoa separadamente) e depois de aceso, colocassemos dentro da garrafa de
champanhe. Nesse momento, algo inesperado aconteceu comigo, quando cologuei o cigarro
na garrafa senti uma forte tontura e cai num sofa que havia ali préximo, quando despertei,
Moisés trouxe um copo de &gua e perguntou se estava tudo bem, um pouco atordoada,
respondi que sim.

Quando questionei a Dona Mariana o que poderia ter acontecido, ela respondeu com ar
de brincadeira:

- E minha filha, “levou um tapa” hein? E porque vocé é médium. Eu sabia que vocé era da
macumbal

Quando me preparava para ir embora, notei que surgiu uma preocupacdo entre as
pessoas de Centro em relagdo a mim, pensaram que eu iria me afastar por conta do ocorrido,
talvez por medo, imaginei, mas tranquilizei a todos e expliquei que isso ndo afetaria em nada

na relacdo que tinhamos estabelecido.

(Diério de campo, 6/12/12)
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3.1.4. A banda da direita

Na banda da direita estdo os espiritos de luz, evoluidos e representantes diretos dos
orixas, eles sdo os caboclos, boiadeiros, pretos-velhos e erés (criancas).

Adentrando o recinto, tem-se a sala, com formato comum a qualquer casa, ndo fossem
0s quadros com fotos de preto-velho, orixas, outros contendo oracdes e uma escultura de
lemanjé guardando as contas * dos médiuns.

No quarto estd 0 axé da casa, ou seja, o altar sagrado contendo elementos votivos.
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Figura 21: Conga do Ogum de Ronda Rei dos Astros

Conforme ilustrado na foto, o altar é formado por componentes que marcaram a trajetoria

religiosa do sacerdote. Nele ha pequenos elementos que remetem ao orixa e seu determinado

** Colares rituais para a protecéo do médium.
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dominio da natureza como conchas, pedras, flores e plantas; h4 as bebidas para os guias
espirituais, assim como vasilhas com oferendas que foram arriadas e ai passam algum tempo,
geralmente trés dias, até serem despachadas no local indicado que simboliza a morada do
orixa ou guia, como o rio para Oxum, as matas para Oxossi ou as pedreiras para Xang0; e as

imagens de orixas e santos catolicos.

O povo-de-santo diz que as pedras dos altares crescem.

O constante tratamento ritual estabelece uma relacdo altamente determinada
e determinante entre o assento e o devoto, até ao ponto em que o altar se
torna quase um 6rgdo externo ao seu corpo, uma parte da sua persona
alargada [...]

Neste sentido, os elementos que compdem o altar sdo mais indices da relagéo
entre santo e devoto do que simbolos do orixa. Enquanto indices, o valor
deles é a consequéncia material de um evento: sdo o traco desse evento no
gual o santo foi encontrado e em referéncia ao qual ele pode fazer-se
presente de novo. (SANSI, 2009, pag.150)

E necessario chamar atencdo para a presenca de imagens de santos catélicos no altar
umbandista, € o simbolo vivo da heranca catélica. Note-se a propria disposicdo das imagens, a
posicdo de destaque da Santa Béarbara e de outros santos, o Sdo Francisco e as Nossas
Senhoras que estdo um degrau acima dos demais, simbolizando a forga que o elemento
catélico detém no universo umbandista. Essa organizacdo do altar, disposta em degraus e
articulando num sé espaco elementos religiosos de diversas procedéncias é uma caracteristica
comum entre muitos centros de Umbanda, inclusive no sudeste do pais.

Podemos afirmar que o altar ou o quarto do santo é o local mais importante da casa,
ele guarda os fundamentos religiosos, todo o axé. O cuidado com o altar é imprescindivel, ele
deve ser limpo e energizado diariamente e uma forma de fazer isso € renovando as folhas,
acendendo as velas, trocando a &gua, esse ato é a demonstracdo do zelo que se tém pelas
divindades.

No Ogum de Ronda Rei dos Astros, o primeiro gesto a ser feito é cumprimentar a
dona da casa, a Mae Preta, por conseguinte, deve-se obrigatoriamente tirar os sapatos, pedir
licenca e entrar no quartinho de santo para em frente ao congd, saudar ou “salvar” as
entidades. Tirar os sapatos, especialmente, significa deixar para tras as impurezas da rua ao
pisar em solo sagrado, bem como reafirmar a ndo existéncia de classes sociais no mundo
espiritual.

Além de ser um ato respeitoso, simboliza humildade ante a casa e aos espiritos que

nela existem. Nesse Centro, ndo convivi tanto com os caboclos, porém, pude presenciar um
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ritual para um preto-velho, entidade muito respeitada pelos umbandistas por ser reconhecido
como um mensageiro do perdéo e curandeiro, aplicando os ensinamentos que obteve enquanto

esteve na terra, durante os tempos do cativeiro.

A chegada do preto-velho Rei de Angola

O ritual que presenciei para o preto-velho aconteceu devido a uma obrigacdo que
Marcos, um filho-de-santo, deveria realizar para esta entidade. Cheguei ao Centro as 9h, e
Dona Mariana solicitou a minha ajuda para organizar as coisas da obrigacdo. Primeiramente,
pediu para retirar os espinhos das rosas brancas, e enquanto eu executava essa tarefa, deveria
estar pensando em coisas boas e desejos que pretendia realizar.

Em seguida, fui cortar cebolas em rodelas, enquanto ela preparava um feijao preto,
uma das oferendas preferidas do preto-velho. Assim que o feijdo ficou pronto, Dona Mariana
montou juntamente com José* a oferenda que consistia em despejar o feijio sobre uma
bandeja, e sobre ela, as pétalas das rosas brancas. O dia foi passando e a entidade ainda nédo
havia dado nenhum sinal, até que no fim da tarde, quase as 18h, Dona Mariana que estava
sentada no sofa, comecou a sentir fortes dores no joelho, fiquei nervosa imaginando que ela
estivesse passando mal, entdo José advertiu que era a entidade que estava chegando para
receber a oferenda. Andando devagar e encurvado, o preto-velho apresentou-se, saudou-nos e
brincou comigo dizendo que “era uma india muito bonita”, José que ja conhecia o

procedimento, apressou-se para buscar “o pito” (cachimbo) para a entidade.

%> Nome ficticio.
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Figura 22: Oferenda para o preto-velho

O preto-velho afirmava que era de Angola, e sua linguagem era dificil de entender.
Com a ajuda de José pude compreender algumas coisas que dizia, sobretudo, quando
conversou com Mariana (neta de Dona Mariana), sobre o cuidado que ela deveria ter com a
salde da vo e chamou-lhe a atencéo sobre o cumprimento da sua missdo espiritual, a qual ela
ignorava, e que em algum momento, teria que encarar e tomar conta do Centro quando Dona
Mariana ndo estivesse mais nesse mundo.

A oferenda deveria permanecer em frente ao conga durante trés dias e depois ser
despachada no Dique do Torord; infelizmente, ndo pude acompanhar essa parte do ritual.
Contudo, de toda essa experiéncia, considerei bastante intrigante o fato da entidade estar
preocupada com a continuidade do Centro, uma vez que, a auséncia de pessoas interessadas a
suceder a lideranca religiosa é algo que esta ocorrendo largamente nos Centros de Umbanda

soteropolitanos, sendo um dos principais motivos do desaparecimento das casas mais antigas.

(Diério de campo 11/10/2012)
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3.1.5. A histdria de vida de Mae Preta e a fundacgdo do Centro

Figura 23: Dona Mariana

Mariana dos Santos da Concei¢éo, conhecida como “Mae Preta” ¢ fundadora do Ogum
de Ronda Rei dos Astros e aos “aproximadamente 85 anos” simboliza um patrimdnio vivo da
histéria da Umbanda em Salvador. Sua hist6ria, como de tantas outras mulheres negras no
Brasil, ¢ marcada pelo racismo e discriminacdo social e religiosa. Natural da cidade de Mundo
Novo, de pai africano e mée indigena; logo apds o seu nascimento, foi levada para a cidade de
Cachoeira, no Reconcavo Baiano, por um casal de brancos “do olho azul” que nao podia ter
filhos e resolveu adota-la. Assim, batizaram Mariana na Igreja Matriz de Cachoeira, e nesta
cidade, Mariana cresceu e viveu até aproximadamente completar 20 anos.

Esse casal desfrutava de boa condigdo financeira, pois ele era telegrafista e ela agente
dos Correios. Com o passar do tempo, a filha adotiva foi tomando consciéncia da diferenca
racial entre ela e os pais e fez a seguinte pergunta:

—Oh Dindinha, por que é que a senhora e dindinho € branco e eu sou assim?
Como resposta recebeu a explicagdo de que tinha sido trazida pela cegonha que a

largou dentro do mato, até os seus pais adotivos a encontrarem. N&o satisfeita com a resposta,
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insistiu na descoberta, até que um dia uma colega do colégio que conhecia a familia revelou-
Ihe a verdade sobre o seu nascimento.

Mariana conta que teve uma vida muito sofrida, que foi criada como uma escrava, e
além de fazer todo o servigo doméstico apanhava bastante. Situacdo que viria a piorar quando
comecgou a demonstrar os primeiros sintomas de mediunidade por intermédio de um espirito
chamado “Seu Lasca keen Banda”, um escravo (exu) que a acompanharia pelo resto da vida.
As manifestaces iniciais dessa entidade eram encaradas como sintomas de histeria pelos seus
pais e padres catolicos, aos quais era encaminhada para conseguir a cura. Como forma de
solucionar esse “problema”, os pais adotivos que eram espiritas, obrigavam-na a frequentar
um “centro espirita de linha branca”, onde Mariana sentia muito medo e ndo tinha seu
problema solucionado.

Sua mae ndo aceitava de forma alguma as manifestagdes do “escravo”, pois:

[...] Ela trabalhava em mesa branca, negécio de espiritismo, ai quando me
levava eu ndo queria ir, me puxava pela orelha e eu com medo... era aquela
mesa branca ai sentava todo mundo, todo mundo que era médium sentava, e
tinha aqueles negdcios menina! De morto falar com a mesma voz, a mesma
coisa, e eu ficava assim...

Agora ndo! Quer dizer, ainda tem. Se for numa mesa fina de espiritismo, se
eu morrer e vocé botar meu nome na mesa, eu chego, naquele médium que ta
na mesa e converso com vocé. E uma coisa muito fina.

E tem também uma parte do espiritismo que quando olha no copo vé tudo,
vé a pessoa dentro do copo; tem outro que bota o dedo assim em cima do
COpo € o copo vai rodando... vé “Mariana” coloca minhas letras todas assim
num pedacinho de papel ai o copo sai rodando quando vé€ para em “m” ai

€69

o ] 36
bota 14, ai “a” para no “a”. Ai quando acabar tem o0 nome na mesa [...]

Numa dessas sessdes, Dona Mariana relembra a ocorréncia de um fato inesperado. Ela
que estava sentada com o0s outros médiuns na mesa, incorporou uma entidade que deu um

pulo com uma forga tdo grande, “que parecia que ia voar”, quando o espirito comegou a falar:

“Eu sou da Bahia vim num trem, e vou me embora agora.
Vou com Deus vou com o Diabo, vou com Deus vou com o Diabo”

Mesmo sua mée adotiva sendo espirita da linha branca, Dona Mariana justifica que é

umbandista porque “ja nasceu com esses negocios, ja tinha, € coisa muito antiga”.

3¢ Entrevista concedida em 27/03/2012.
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Ao completar 20, mudou-se para Salvador onde casou e se estabeleceu no bairro de

Amaralina, o qual Mariana descreve da seguinte forma:

“Eram dez casabres de palha, trés fontes e uma capelinha e uns casarfes de
pescadores. Abri meu terreiro, ndo tinha nada, s6 mato... Era cdco,
jabuticaba, tinha de tudo. Aquele era tempo bom. T4 vendo essas casas aqui?
Ajudei tudo mundo com &gua, luz, e, por isso, eu sou a Mde Preta, todo
mundo me conhece”.

Comeca a dar consultas em casa e ganha clientela, nomeia o Centro em homenagem a
Seu Ogum de Ronda Rei dos Astros, 0 “cabe¢a da casa”. Nesse momento, ja tinha
conhecimento das entidades que incorporava e assim, trabalhava sob o comando de caboclos,
pretos-velhos e escravos. Dona Mariana afirma que tudo o que aprendeu foi com os proprios

espiritos, pois ela ja nasceu com esse dom.

“A gente ja nasce com isso, € 0s orixas ensinam o resto. Sou da linha de
Umbanda, aqui ndo faz trabalho com sangue, nem com azeite. S6 trabalho
com flores, frutas e coisas da natureza. Como meus guias aceitam. Diferente
do Candomblé, que é Quimbanda”.

Essa Gltima afirmacdo € de extrema importancia, visto que para Dona Mariana ha uma
associacao entre o0 Candomblé e a Quimbanda:
Ambos,
a) utilizam “azeite”;
b) trabalham com “bichos de quatro pé”;

c) batem tambor.

Analisando a narrativa de Dona Mariana, observa-se uma comparacdo entre o0
Candomblé e a Quimbanda, na qual ambos realizam rituais e oferendas utilizando sangue
animal, pois nesse caso o emprego da expressdo “trabalhar com azeite” estd relacionada a
simbologia do elemento “sangue”; no segundo caso, “bichos de quatro pé” refere-se ao ritual
de matanca de animais com essas caracteristicas e por fim, 0 uso dos instrumentos percussivos
no culto aos orixas.

Outro fator que né@o deve passar despercebido é a forte ligacdo com o espiritismo que
D. Mariana vivenciou em Cachoeira no inicio de sua vida religiosa. Em seus relatos a
lembranga desse culto é constante, e através dele é perceptivel a reacdo dos espiritas quando

ela incorporava os seus guias afro-brasileiros; sua historia, desse modo, estd marcada pelo
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preconceito dos kardecistas e cat6licos, porém, a importancia desse segmento em sua
formagcdo religiosa é inegavel. Atualmente, Mée Preta néo realiza mais festas publicas em seu
Centro, diz que se sente cansada e que a idade avancada e a falta de condicdo financeira nao
permitem que as coisas acontegcam como no passado. Preocupa-se com o destino do Centro e

tem esperanca de que algum familiar dé prosseguimento ao seu trabalho religioso.

3.2. Heranca de Jurema no Terreiro de Umbanda Séo Jorge Guerreiro

Umbanda € uma nacdo que depende de muitas
origens. Nao é Candomblé, ndo é angola, e nem ¢
nago. Ela supera todas as trés.

(Seu Francisco, 15/08/12)

3.2.1-Primeiro encontro

A primeira visita a esse Centro foi marcada por uma situacdo interessante, atraves da
qual ocorreu um conflito envolvendo o espaco publico e as diferencas religiosas. Convidei
uma amiga do mestrado para ir comigo ao terreiro; dessa forma, Renata e eu pegamos um
onibus até o bairro indicado, e quando chegamos perguntamos as pessoas se elas sabiam onde

ficava o Terreiro de Umbanda Sé&o Jorge Guerreiro.

- Moradora: Como se chama a pessoa que vocés t&o procurando? E o qué?
- Mariana e Renata: Estamos procurando o Centro de Umbanda Sao Jorge
Guerreiro, na verdade, o nome do dono é Francisco.
- Moradora: Acho que é aquela casa ali em baixo. Gente! Moro aqui ha 40
anos e nunca soube que ali era uma “casa de macumba”.
No momento do di&logo surge outra senhora, que julguei pertencer a alguma
Igreja evangélica. Com uma biblia na mdo, saia longa e cabelo preso em
coque, ela perguntou:
Senhora evangélica: Essas meninas estdo procurando lugar de macumba, é?
E naquela casa ali embaixo, “t0” impressionada que nunca ouvi barulho por
aqui. As meninas ndo sdo macumbeiras ndo, sdo da Universidade, vieram
fazer um trabalho.
Nos despedimos e ouvimos de longe a senhora evangélica dizer:
- Meninas ndo vao atras disso ndo, é pecado. Vamos para a minha igreja, a
“Igreja de Jesus”.

(Diério de campo — 11/01/2012)
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A atitude da senhora ndo nos surpreendeu, ja que durante todo o caminho até o
terreiro, notamos demonstracdes de discriminacdo religiosa. A partir do momento que
entramos no Onibus e perguntamos ao cobrador sobre a localizacdo exata do lugar que
estdvamos procurando, ele respondeu rapidamente que ndo sabia onde ficava e 0s outros que

estavam no transporte se entreolhavam e nos observavam com estranheza.

3.2.2 - Fundacao do Terreiro

Localizado no bairro Sete de Abril, o Terreiro de Umbanda S&o Jorge Guerreiro foi
fundado no ano de 1960 por Francisco da Silva, pernambucano, nascido no municipio de
Paudalho, e criado na capital, Recife.

Iniciou-se na religido por motivo de doenca, em suas palavras:

“Eu entrei na vida por motivo de doenca. Eu tinha uns problemas que
médico nenhum dava jeito, entendeu? E fiquei bom quando entrei pra vida
espiritual, foi por isso. Eu até chegava nas casas, hum era bem chegado,
chegava nas portas e comegava a dar né?... E depois de tempo, eu tive
também que cair na vida, e agora td aqui, td carregando essa cruz até um
dia.”

Sua base espiritual estd no culto de Jurema (v. Motta, 1977; Branddo, 1986) que, por
sua vez, foi trazido por uma “mestre de jurema” da Paraiba. Este culto religioso constitui-se
de largas influéncias indigenas, de modo que é comum a inser¢do de entidades da Jurema
como o Seu Zé Pilintra, nas giras de Umbanda. Aos 17 anos, foi consagrado sacerdote
umbandista com a obrigacdo de abrir seu prdprio terreiro. Ainda jovem, muda-se para

Salvador e continua a sua funcéo religiosa.

Seu Francisco: Comecei o trabalho no santo muito cedo, quando cheguei
aqui na Bahia ndo tinha Umbanda ndo, s6 Candomblé, o povo nem sabia o
que era Umbanda. Com 17 anos j& estava destinado a abrir terreiro, sai de
Pernambuco muito cedo, e hoje tenho 77 anos.

Mariana: Tenho muito interesse em estudar a Umbanda, espero contar com
sua colaboracéo.

Seu Francisco: E isso ai minha filha, estamos aqui para ajudar. Tem muita
gente que desconhece a Umbanda e sai por ai falando mal!

(Diério de campo -11/01/2012)



88

Seu Francisco alega que ao chegar a Salvador encontrou poucos umbandistas e que
sofreu repressdo por parte de uma lideranga chamada Tourinho Dantas que ndo permitia que

» 37 apenas executasse o culto batendo palmas, pois ndo conhecia a

ele “batesse o couro
Umbanda. Segundo ele, Tourinho Dantas era um dos chefes de uma entidade religiosa
chamada “Afro-Bahia” *®. Seu Francisco costumava realizar rituais numa mata que havia
proximo a sua casa, no entanto, como essa area foi devastada, ele passou a utilizar apenas a
parte interna de sua residéncia onde foi construido um barraco, > préprio para a realizagdo
das giras. Havia ainda a dificuldade de encontrar pessoas que soubessem acompanhar o ritual
umbandista, eram poucos os que tinham conhecimento dos pontos cantados “° e ritmos, era
preciso, portanto, trazer adeptos de Recife para participarem das comemorac6es sagradas.

De acordo com esse sacerdote, a Umbanda é uma religido universal, abrange
essencialmente varias origens, o que faz com que esteja acima de todos os outros cultos afro-
brasileiros, justamente por nao ter limitagdes rigidas, por “poder trabalhar com qualquer uma
nagao”.

Para ele, o Candomblé é uma religido especialmente baiana; sendo que no resto do
pais hd uma predominancia da Umbanda. A principal diferenca entre o Candomblé e a
Umbanda, Seu Francisco afirma ser o “trabalho com o azeite”. O que aproxima seu discurso
do de Dona Mariana. A Umbanda trabalharia com menos azeite (0 que ndo descarta 0 Sseu uso)

e mais com mel, com cachimbo, bebidas e outros elementos.
3.2.3 — Heranca de Jurema

No Terreiro de Umbanda S&@o Jorge Guerreiro, além de haver o trabalho com as
entidades pretos-velhos e pretas-velhas, caboclos, criancas e escravos, ha também a presenca
dos mestres e tapuias; estes ultimos herdados da tradi¢io de sua “Iya”** de Jurema, aquela que
“p0Os a mao na cabega” de Seu Francisco e o iniciou na vida espiritual.

De acordo com Luiz Assuncéo:

O culto da jurema é um culto de possessdo, de origem indigena e de carater
essencialmente magico-curativo, baseado no culto dos “mestres”, entidades
sobrenaturais que se manifestam como espiritos de antigos e prestigiados

%7 Praticasse o ritual usando tambores.

** N&o consegui encontrar referéncias sobre esta entidade.
** Local de execucdo ritual e onde ocorre as festas piblicas.
“% Cantos para as divindades.

* Mae-de-santo.
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chefes de culto, como juremeiros e catimbozeiros. Tem por base um sistema
mitoldgico no qual a jurema é considerada arvore sagrada e, em torno dela,
dispde-se o “reino dos encantados” formado por cidades, que por sua vez sdo
habitadas pelos “mestres”, cuja fungdo, quando incorporados, é curar
doengas, receitar remédios e exorcizar as “coisas-feitas” e os maus esSpiritos

dos corpos das pessoas (2006, p. 19).

O culto de Jurema é largamente praticado na regido nordeste do pais, em estados como
Pernambuco, Paraiba e Ceara. Outra denominacdo desse culto, mais antiga porém, é Catimbd
(v. Bastide, 2004). Na Jurema hé a pratica de ingestdo de uma bebida sagrada do mesmo
nome, feita com casca de arvore que tem o objetivo de propiciar sonhos e vis@es, outra pratica

comum é o uso do fumo para fazer defumacbes com a fumaca do cachimbo.



Figura 24: Iniciagdo de Seu Francisco em Recife




Figura 25: Seu Francisco no barracéo

Figura 26: Barracdo do Terreiro Sdo Jorge Guerreiro
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3.3. AUmbanda mesa branca da Casa de Lua Cheia

Nesse subtitulo, especialmente, decidi transcrever na integra a entrevista com o
presidente do Centro, Jodo Bispo Cerqueira ** . Nesse entrevista, Seu Bispo, fala claramente
sobre varios pontos referentes ao seu modo de ver e praticar Umbanda. Dessa forma, reservei

os topicos “3.3.2” e “3.3.3” para este fim.

Figura 27: Casa de Lua Cheia
Disponivel em < http://www.terreiros.ceao.ufba.br/terreiro/config >

3.3.1. Primeiro encontro

A minha primeira visita ao Centro Casa de Lua Cheia aconteceu no ano de 2010, antes
de cursar o mestrado. Ele esta situado no movimentado bairro do Cabula, ¢ uma casa grande,
bonita e dentro de uma vasta area arborizada.

Costumava passar em frente ao lugar e por curiosidade, decidi conhecer, era setembro,

época de comemorar a festa de “S3o Cosme e Damido” ou “Erés” como também sao

2 Entrevista concedida em 17/10/2012.
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denominadas as entidades que representam criangas em algumas religides afro-brasileiras (v.
Cacciatore, 1977)

Chegando ao Centro, fui recepcionada por um eré que me pediu para esperar até que o
responsavel pelo lugar abrisse o portdo, em poucos instantes, aparece um senhor negro muito
simpatico que me convidou a entrar e visitar o resto da casa, o seu nome era Bispo. Ainda na
entrada, explicou que o Centro seguia a linha “mesa branca”, e quando perguntei se
desenvolvia trabalhos com Pomba-giras, respondeu que nao oferecia festas exclusivas para a
“esquerda”, mas que cada um dos frequentadores prestava culto e fazia seus trabalhos
individualmente, ressaltou ainda a importancia dos exus ¢ pomba-giras para a prote¢ao
espiritual da casa.

Notei que por toda area havia papéis de bala e copos de refrigerante pelo chao, pois 14
havia tido uma festa para os éres. Indaguei sobre tal comemorag¢do e ele informou que a festa
durava trés dias consecutivos e contava com intensa participagdo das pessoas do bairro, sendo
que a maioria ndo era umbandista. A seguir, mostrou-me uma arvore onde havia doces,
chocolates e canecas com mel; neste local, encontramos a pessoa que estava incorporada com
o eré, ela ofereceu alguns doces e antes que eu pudesse responder, Seu Bispo chamou-me
atencdo para que eu aceitasse.

Para adentrar nos ambientes sagrados, era necessario pedir agé (licenga), ato que
consistia em bater o pé no chdo trés vezes em frente a casa de Exu, caracterizado como
guardido do Centro. Passamos rapidamente pelos assentamentos de Exu, Maria Padilha, e de
alguns orixas, mas havia um lugar no alto onde estava assentado o caboclo Eru, (v. Santos,
1995) numa arvore espinhosa. Seu Bispo explicou que os espinhos da arvore simbolizavam a
personalidade forte e altiva da entidade que era o Uinico que aceitava dendé como oferenda.

Ja no final da visita, perguntei sobre o calendario ritual, respondeu que s6 havia festa
publica uma vez por més, entretanto, a casa permanece aberta diariamente e acende-se uma
vela para o caboclo Eru geralmente as 17h, sem restricdes para quem quiser acompanhar e

fazer pedidos a entidade.

3.3.2. Definindo limites

Abaixo reproduzo o depoimento de Seu Bispo sobre a fundagdo da Umbanda e do

Centro, a conceituacdo da religido, a organizacdo do Centro e a diferenca do Candomblé.
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Essa casa foi fundada ha 45 anos na Federagdo e depois transferida pra ca em razdo
de que, a gente (ele e a mulher) dava um caruru la e o lugar ndo comportava mais o caruru
era muita gente.

Fui batizado na Igreja Catolica, tanto eu quanto ela fomos tomar conhecimento disso
muito tempo depois, ela ndo tinha a minima no¢do do que era isso e eu também (sobre as
primeiras incorporagdes de sua mulher), mas ela ja tinha os orixas, e eu entrei pongando nela,
porque quem recebia orixas, caboclos e tudo isso, era ela. Desde pequena ela recebia mas
ndo sabia o que era. Mas nos comegcamos a frequentar uma casa de mesa branca e ai
descobriu. Essa casa ficava na Federacdo mesmo e la foram descobertas as entidades que ela
tinha, as entidades vieram e se manifestaram. A casa era de Umbanda mesa branca, quer
dizer, Umbanda segundo o espiritismo, isso é mais dificil ainda! E uma mesclagem de
Umbanda com espiritismo, entdo a primeira descoberta de vida dela foi na Umbanda, nesse
Centro que ndo existe mais. Depois ela foi feita no Candomblé de na¢do ketu pra Oxossi,
tanto que aqui tem a casinha do Oxossi dela.

Esse Centro ja veio de outro centro de Umbanda, que veio de outro centro... a
Umbanda em Salvador é muita antiga, ela comegou aqui entre 1910 e 1915. A Umbanda aqui
em Salvador deve ter 100 anos ou mais.

S0 que a gente vem simplificando e atualizando, uma sessdo aqui por exemplo é uma
coisa bem pratica, a doutrinagdo de caboclos aqui hoje é bem pratica, e acontece que ja nao
tem tanto preceito como antigamente.

Entdo eu adquiri essa drea e passamos a dar o caruru aqui, minha mulher dava

consultas e jogava cartas, ela tem uma cigana e também uma Padilha.

Quando perguntado sobre o que ¢ a Umbanda afirmou:

A Umbanda foi fundada no Rio de Janeiro em consequéncia de uma dissidéncia que
foi criada dentro do espiritismo kardecista do Rio. Quando nas sessoes espiritas de linha
kardecista se manifestavam marujos, pretos-velhos, caboclos e orixas. Como os espiritos
kardecistas ndo aceitavam essas entidades nas sessoes, eles tiravam da mesa, ndo permitiam
que eles atuassem na mesa, como se fosse assim uma espécie de discriminag¢do. Eles so
queriam que a mesa fosse somente assistida por espirito, e que fossem doutrinados através da
religido espirita baseado na linha kardecista.

Entdo eles ndo aceitavam essa mistura de espiritismo com marujos, com caboclos,
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com orixds, e ai por for¢a dessas atitudes, por for¢a dessa discriminagdo, algumas pessoas
ndo gostaram, se sentiram assim, discriminadas e sairam do centro espirita e formaram a
Umbanda que abragava todas as entidades. Isso se deu por volta de 1904/ 1906 no Rio de
Janeiro.

Na Bahia tinha s6 Candombleé.

A Umbanda chegou em Salvador através de baianos que viajavam pro Rio e
comegaram naturalmente a se, a tomar conhecimento daquela nova religido, daquela nova
opgao religiosa, porque era uma opgdo. Porque o Candomblé africano ndo aceitava caboclo.
O Candomblé de caboclo ja é Umbanda, entdo o que acontece, o orixd, ele ndo bebe, o
caboclo bebe. O caboclo toma cerveja, o caboclo toma vinho, o caboclo pita charuto, o orixd
ndo tem nada disso.

O caboclo é espirito de indio, o caboclo é o indio!

Entdo o que acontece, essas pessoas que foram para o Rio e tomaram conhecimento
ao voltarem para a Bahia comeg¢aram a criar a pratica da Umbanda porque muitos que eram
discriminados no Candomblé e no espiritismo, encontraram na Umbanda do Rio de Janeiro,
a opgdo de exercitar ou de exercer a sua atividade religiosa sem incomodar nem uma nem a
outra, a partir da propria Umbanda. E ai comegou entdo a disseminagdo das casas de
Umbanda, e so veio crescer a tomar, a tomar muito e muito mesmo uma densidade maior a

partir de 1940 aqui na Bahia. Até entdo as casas de Umbanda eram pouquissimas.

Sobre as primeiras casas:

Nao existem mais, os terreiros de Umbanda antigo desapareceram todos. Porque os
mentores desapareceram e as familias ndo deram segmento, porque a Umbanda ela ndo é o
Candomblé que tem raizes, que é obrigada a dar sequéncia;, morre um pai de santo é eleito
outro, morre uma mde de santo, é eleita outra. Na Umbanda tem o seu fundador e é aquele
que recebe o caboclo. Entendeu agora? Entdo a partir do momento que aquele que recebe o
caboclo, aquele que fundou a casa... Casa do Caboclo Sultdo das Matas, por que casa do
Caboclo Sultdo das Matas? Porque o dono da casa recebe o Caboclo Sultdo das Matas. Ai a
partir do momento que ele morre, praticamente acaba a raiz.

Hoje ja existe a mentalidade de o dono da casa falecer e o filho da casa dar
seguimento as atividades da casa, antigamente ndo tinha, falecia o fundador, o cabega, e

praticamente a casa fechava, s6 aqui no Cabula, deve ter fechado mais ou menos umas 15
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casas.

Desconheg¢o Mario de Xango e a Unido de Umbanda da Bahia, deve ter existido, mas
eu desconhego, ndo tenho acesso a divulgag¢do. Conhe¢o a Federagdo do Culto Afro
Brasileiro, a FENACAB e ela engloba tudo o quanto é terreiro, de caboclo, orixas, todos os
tipos, angola, ketu, Umbanda, jeje, nagé. Tudo isso veio da Africa.

A Umbanda é a unica religido genuinamente brasileira. Protestantes, os evangélicos,
veio da Europa, a Igreja Catolica é romana, o espiritismo é francés. Entdo a unica religido
que nos temos é a Umbanda que é so brasileira. Inclusive vocé ja deve ter visto que a imagem

dos caboclos la no Rio de Janeiro tem uma bandeira do Brasil do lado, é por isso.

Sobre a diferenca com o Candomblé:

O caboclo chega e fala, o caboclo fuma charuto, o caboclo toma cerveja, mas como
aqui ¢ mesa branca, o caboclo ndo pode beber. Mas no dia 2 de julho tem a festa de caboclo.
Caboclo bebe, caboclo fuma, come abobora, danga e come todas as frutas tropicais do Brasil.

No Candomblé ndo, é azeite, azeite de dendé que é coisa africana. Entdo vocé vé que
até as iguarias entre eles sdo totalmente diferentes. Tanto o caboclo come coisas naturais,
frutas, a comida principal dos caboclos é abobora, com fumo e mel, meldo de caboclo e as
outras frutas.

Ja o orixa, vem da Africa, ¢é azeite, é matanca, ¢ bicho. A Umbanda ndo, se mata
algumas vezes algum galo para o caboclo de trés em trés anos, aqui, por exemplo, de trés em

trés anos mata-se um galo pra Seu Lua Cheia. O caboclo é a principal entidade da Umbanda.

Organizagao: divisdo de linhas na Umbanda

Na linha africana é orixa, e vocé tem na linha africana orixas na linha nago, angola e
ketu. Ja os caboclos é portugués mesmo.

O que existe dentro do terreiro de Umbanda é o seguinte: é que a pessoa que recebe o
caboclo, ela tem o orixa. Por exemplo, ela tem o caboclo boiadeiro e ela pode ser de Oxossi,
pode ser de Ogum, pode ser de Xango, lemanjd, de Oxum, entdo dentro do terreiro de
Umbanda ela tem a casinha de orixd dela, separada, aqui tem a casa de Oxossi da minha ex-
mulher. Minha ex-mulher é feita no Candomblé, feita pra Oxossi na nag¢do ketu. Como vocé

pode ver, o terreiro pode ser de Umbanda, mas o cara cultua o orixd dele no terreiro, entdo
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ele faz a casinha separada.

Tem os Exus e Pomba-giras. Os exus da linha de ketu, o assentamento dele é feito com
ferro, e os exus na linha de Umbanda é com imagens. Os exus na linha de orixa é diferente
até no nome, os nomes sao em ketu, por exemplo, Exu-nand. A fun¢do dos exus e pombas
giras no terreiro de Umbanda é que eles sdo guardioes, sdo soldados, eles devem trabalhar

para o bem e obedecer os fundamentos e preceitos da casa que sdo a luz, a caridade e o bem.

3.3.3. O olhar sobre o passado do Centro de Umbanda Casa de Lua Cheia

O Centro de Umbanda Casa de Lua Cheia inicia, portanto, a sua trajetdria a partir de
1968 quando a antiga companheira de Seu Bispo comegou a ter reagdes, que ambos nao
conseguiam explicar; posteriormente, foram definidas como incorporacdes dos seres
espirituais, e revelada como a presenga de um caboclo chamado Ert que exigia a abertura de
uma casa de caridade. Seu Bispo relembra que eram atitudes tdo inexplicdveis, como a
mudanga repentina de comportamento, de voz e o surgimento de vontades subitas que, para
eles, se assemelhavam a algum tipo de transtorno psicologico ou ataque epilético.

Essa situacdo foi revertida apenas com a busca de explicagdes para tais fenomenos
num centro de Umbanda, onde foi diagnosticado que se tratava de mediunidade ndo
desenvolvida, e para alcangar a cura seria preciso exercitar esse “dom” que lhe foi atribuido
desde o seu nascimento. Ja tendo nocdo do que lhe acontecia, a ex-mulher, conjuntamente
com Seu Bispo comecou a oferecer um caruru para Sdo Cosme e Damido, na Federacdo,
bairro onde moravam, além das consultas espirituais que a médium passou a realizar, afinal,
deveria “cumprir sua missao e trabalhar no santo”. Tais atividades tornaram a simples casa da
Federacdo um lugar inapropriado para exercer a funcdo de médium, a pequena casa ndo
suportava mais a quantidade de pessoas que iam apelar aos servicos prestados por ela, que
além de receber orixas e caboclos, também incorporava uma cigana e uma pomba-gira, Maria
Padilha, ambas jogavam cartas e atraiam uma clientela fiel.

Mudam-se para o bairro do Cabula, onde instalam o Centro que sobrevive até os dias
atuais, embora ndo conte mais com a presen¢a da médium principal do Centro que se tornou
evanggélica.

O Centro ¢ de Umbanda, mas contém assentamentos de orixds do Candomblé de nagao
ketu, e isso ndo € visto como um problema, muito pelo contrario, no olhar de Seu Bispo a

Umbanda ¢ constituida em sua esséncia pelo Candomblé, e isso faz com que o culto aos
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orixas da “linha africana” seja encarado com naturalidade e sem questionamentos, muito
embora, cada um ocupe o seu devido lugar. Mais uma vez, percebe-se o “azeite” como
principal elemento delimitador entre as duas religides.

Notadamente, na fala de Seu Bispo ha a preocupacdo em comtemplar o processo
historico como fator de condicdo de existéncia umbandista. Quando ele diz: “a gente vem
simplificando e atualizando” esse pensamento ¢ confirmado.

Enfim, apesar do afastamento “momentaneo” de sua ex-mulher, pois ¢ assim que ele
encara a sua migragao para a religido evangélica, afirmando que ela ainda vai voltar para dar
continuidade a sua fun¢do espiritual, o Centro ndo parou de funcionar. Seu Bispo exerce o
cargo de presidente e os rituais continuam a ser executados sobre o comando de outro
“zelador de santo”. Com a diferenca de que antes, quando a sua ex-mulher estava a frente das
atividades da casa, as sessOes eram realizadas uma vez por semana, agora, acontecem

mensalmente.
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CONSIDERACOES FINAIS

“Um dia vocé vai saber de tudo, um outro dia.
Essas coisas a gente s6 aprende com o tempo. Nao

1 43
pode ter pressa. O tempo deles ¢ diferente.”

Sem duvida, o tempo deles € diferente, em outras palavras, o tempo dos umbandistas e
seus deuses. Fato que tive que aprender e respeitar enquanto desenvolvia a pesquisa de campo
€ 0 mais correto a afirmar ¢ que essa frase para mim soava como um refiigio nos momentos de
ansiedade, quando o pesquisador se depara com o sentimento de que, pelo menos quando se
estuda religido, “o tudo” ndo existe e por mais que vocé saiba de algo, esse pedacinho de
conhecimento ndo o fard conhecedor de todo segredo e sabedoria guardada no universo
religioso que se pretende estudar.

Porém, dessa experiéncia resultou esse trabalho, através do qual pude registrar certos
momentos da memoria e da histéria da Umbanda em Salvador a fim de interpretar a luz das
teorias antropoldgicas e defender a presente dissertacdo de mestrado. Pouco se fala da
Umbanda em Salvador, entretanto, hd muito para ser dito. Infelizmente esse trabalho ndo da
conta da variedade possivel de caminhos que se pode trilhar, e por essa razdo, alimento a
esperanc¢a de continuar.

Para tanto, recorri a tradi¢do escrita dos jornais e a vivéncia cotidiana entre o povo-
de-santo da Umbanda soteropolitana, que logo percebi que ndo era da “Umbanda” e sim, das
“Umbandas”. Langando mao desse olhar multifacetado sobre o campo religioso, busquei nao
ignorar as conexoes existentes entre “as Umbandas” que por fim fazem com que todos os
adeptos reafirmem a sua identidade como umbandista. Das similaridades simbolicas,
encontrei entre os Centros estudados as seguintes compreensdes:

a) A crenga nos orixas de diversas nagoes, principalmente aqueles com denominagdes

ketu;

b) A presenga das entidades pretos-velhos, caboclos, exus € pombas-giras (escravos);

€) Quanto a terminologia, o uso de palavras como “nagdo”, “linha” e “banda”.

Designando, respectivamente, tradicdo religiosa e divisdes classificatorias das
entidades;

d) A concepgdo dos umbandistas é que a grande diferenca entre o Candomblé e a

43 : :
Frase que Dona Mariana costumava falar quando eu fazia alguma pergunta “fora de hora”.
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Umbanda ¢ o uso do azeite. “O trabalho com o azeite” remete além da utilizagao
desse ingrediente nas oferendas sagradas, a idéia de “matanga”, o emprego ritual
do sangue de animais de “quatro patas” consagrado as divindades;

e) Crenga no principio da caridade como fun¢do da Umbanda, o que ndo permite a
cobranga dos servigos religiosos por parte dos sacerdotes;

f) Aaplicagdo de passes como método de limpeza espiritual;

g) Iniciagdo na vida religiosa em razdo de doengas, que posteriormente serdo

associadas a mediunidade ndo desenvolvida.

A inser¢do dos periddicos como fonte de pesquisa teve um valor inestimavel. Através
deles tomei conhecimento de que houve um tempo em que a Umbanda desfrutou de notavel
evidéncia na imprensa baiana, e que esse fendmeno esta diretamente relacionado a figura de
Mario de Xangd, babalorixa carioca que chega a Salvador em 1974 com o discurso de que a
Umbanda baiana precisava de organizagdo e cria a Unido de Umbanda da Bahia com esta
finalidade. Mério conquista fama por enviar para Zagalo, técnico da sele¢do brasileira, um
colar de contas para garantir a vitoria do time na copa de 1974, além de realizar previsdes
publicas na virada do ano, apontando qual a entidade que iria reger o ano que estava por vim.

Na ¢época em que Mario de Xangd viveu, a imprensa noticiava festas e eventos
promovidos pelos umbandistas, como a festa de Ilemanja no bairro da Pituba que acontecia
durante os festejos de ano novo. Outro centro também ocupou espago nos jornais, 0 Centro de
Umbanda Ogum Estrela que foi reconhecido como sociedade civil de utilidade publica pela
Camara de Vereadores de Salvador em 30 de outubro de 1974.

Conflitos religiosos foram registrados, matérias que anunciavam o perigo de
descaracterizagdo que o “auténtico” Candomble baiano sofria com a chegada da forasteira
Umbanda eram corriqueiras. Por essas razdes, € que ndo encontro maneira de falar da
Umbanda na imprensa baiana sem citar Mario de Xang0, eleito pelos jornalistas como o
“chefe de Umbanda” sob a idéia de que essa religido tinha surgido na cidade por intermedio
desse babalorixa.

Relevante problematica constituem as publica¢fes que apontam para a existéncia de
casas de Umbanda em Salvador ja na década de 1920. Tendo em vista que esse € um dado que

pode contrariar antigos estudos que abordam essa temaética.
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Por fim, devo confessar que a realizacdo desse trabalho significou a descoberta de um
novo universo, onde pessoas e seres espirituais convivem num sé espaco e a autoridade da
natureza nao € questionada.

Sem duvidas, o tempo deles ¢ diferente!
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