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RESUMO

As mudangas que ocorreram no campo religioso brasileiro nas ultimas décadas
atingiram profundamente as religides de matriz africana — a umbanda e o candomblé. Entre
estas mudancas uma guerra santa deflagrada pelos neopentecostais contra estas religides tem
sido o foco principal das analises socio-antropologicas que se dedicam, poreém, a interpretar os
ataques dos neopentecostais. Esta tese tem por objetivo estudar ndo so as agdes dos afro-
brasileiros a estes ataques, mas também as demais mudangas que se realizam neste universo
religioso. As articulagdes do movimento negro com estas religides serdo abordadas em uma
perspectiva historica que permitira comparar as propostas, das diversas fases deste movimento
social, para o candomblé e a umbanda, assim como realizar uma comparagdo com as
propostas das federagdes umbandistas. Alicergada em teorias sociologicas da agdo e em
teorias antropologicas contemporineas, a pesquisa de campo foi realizada nos terreiros de
umbanda e candomblé de Juiz de Fora-MG, no periodo de 2005 a 2008.

Palavras-chave: Umbanda. Candomblé. Pentecostalismo. Movimento Negro.



ABSTRACT

The changes that have taken place in the field of religion in Brazil in the last few
decades have deeply affected religions of African origin — umbanda and candomble. Among
these changes, a holy war waged by the neopentecostals against these religions has been the
main focus of social-anthropological analyses, which, however, are aimed at interpreting
these attacks by the neopentecostals. The aim of this thesis is to study not only the reaction of
the Afro-Brazilian actors to these attacks, but also the other changes they are carrying out in
this religious universe. The articulations of the black movement with these religions will be
covered in a historical perspective which will allow us to compare the proposals of the
different phases of this social movement for Candomble and Umbanda, as well as with the
proposals of the federations. Based on sociological theories of action and on contemporary
anthropological theories, the field research was carried out in the Umbanda and Candomble
centres in Juiz de Fora, in the State of Minas Gerais, from 2005 to 2008.

Keywords: Umbanda. Candomble. Neopentecostals. Black Movement.



RESUME

Les changements intervenus dans le domaine religieux brésilien ces derniéres décades
ont atteint profondément la matrice africaine — Umbanda et Candomblé. Parmi ces
changements, une guerre sainte déflagrée par les néo-pentecostalistes contre ces religions a
été le centre principal des analyses socio-anthropologiques qui se consacrent, toutefois, a
I'interpretation des attaques des néopentecostalistes. Cette these a comme objectif d’étudier
non seulement les actions des auteurs afrobrésiliens de ces attaques, mais aussi les autres
changements qui se réalisent dans cet univers religieux. Les articulations des mouvements
négres contre ces religions seront abordées dans une perspective historique qui permettra de
comparer les propositions des diverses fases de ce mouvement social, pour le candomblé et
'umbanda ainsi que de réaliser une comparaison avec les propositions des fédérations
umbandistes. Basée sur des théories sociologiques de l'action et sur des théories
anthropologiques contemporaines, la recherche sur le terrain a été réalizée dans les lieux
de culte « terreiros » de 1'umbanda e du candomblé de Juiz de Fora , dans la période de 2005 a
2008.

Mots-clés : Umbanda. Candomblé. Néo-pentecostalistes. Mouvements Negres
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1 INTRODUCAO

Meu interesse pelas religides afro-brasileiras acompanha minha trajetoria académica. A
cada aproximagdio, seguida de distanciamentos levados por outros interesses, fui forgada pelos
fatos a modificar meus projetos.

Inicialmente pretendia estudar o sincretismo umbandista. Néo o fiz por ter me deparado,
durante o mestrado, com a oportunidade de pesquisar o trinsito religioso as escondidas que
diferentes atores sociais realizam para estas religides.

Em um segundo momento pensei em revelar a vitalidade subterrinea da umbanda em
Juiz de Fora, mas ao me envolver de uma forma mais sistematica com o campo, percebi que a
vitalidade havia sido duramente ameacada e as questdes que o campo revelava eram outras.
Mies-de-santo e antigos umbandistas manifestavam a preocupagdo com o fechamento dos
terreiros, a desunido dos religiosos, falta de apoio para resolver os problemas cotidianos como
preconceito, discriminagio, perseguigio e ataques de pentecostais e neopentecostais. Comecei
neste momento a elaborar um projeto pensando nestas questdes em relagfio a umbanda.

Nio fiquei muito tempo afastada e quando voltei em 2005 descobri que teria de mudar
novamente: niio tinha como deixar de fora o candomblé. Desta forma o campo trouxe as questoes
e foi guiando meu olhar, mudando meus objetivos e minhas perspectivas. E foi assim que
encontrei um ator religioso que no final do século XX se tomou mais visivel no universo afro:
militantes do movimento negro assumindo publicamente uma identidade religiosa umbandista ou
candomblecista e religiosos afro-brasileiros participando de movimentos sociais, principalmente
do movimento negro.

Desta forma, visto as dificuldades enfrentadas para uma pesquisa que se propde a
trabalhar com um universo complexo, multifacetado, as vezes de dificil acesso, gostaria de
salientar esta opgio metodologica de nio me aproximar do campo com hipéteses formuladas,
baseadas em um quadro tebrico previamente elaborado, apesar da bagagem teérica anteriormente

adquirida em minha experiéncia como pesquisadora.
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Interpretar as transformagdes ocorridas: o fechamento dos terreiros de umbanda, o
crescimento do candomblé, as relagdes com o movimento negro e as reagdes aos ataques dos
pentecostais e neopentecostais, questdes profundamente imbricadas neste universo, passou a ser o
objetivo desta tese, mas de uma perspectiva diferente da maioria das pesquisas sobre umbanda e
candomblé.

Considerados locais de pertencimento e fontes identitarias da populagio de descendentes
de escravos, os cultos afro-brasileiros geraram indagagdes a respeito de suas relagbes com a
sociedade mais ampla, seus valores, a manutengdo de sua heranga cultural e os efeitos que esta
produz na sociedade nacional.

Até a década de setenta, ao focalizar a cultura, estas analises ndo deixam muito espago
ao individuo e os iniciados aparecem “como despossuidos de suas vidas, material e espiritual: sdo
atuados pelos deuses e, em nenhum momento, sdo descritos como atores sociais ou sujeitos
politicos” (CAPONE, 1999, p. 23). Desta forma, a “cultura torna-se um pressuposto, e
continuamos desconhecedores de outras 16gicas inscritas em nossas intengdes” (SAHLINS, 2004,
p.303).

Apesar do trabalho pioneiro de Maggie (1977), que focaliza os participantes dos cultos
independente das suas origens étnicas e de sua contribui¢do para a cultura brasileira, a maior
parte dos trabalhos se deteve as portas das casas de culto, “isolando os religiosos no interior de
suas proprias casas, ignorando as formas pelas quais estes se localizavam em outras esferas e se
relacionavam com outros dominios de sua vida social” (BIRMAN, 2006, p. 193). Negava-se,
pois, importincia as reflexdes desses individuos e o “saber do pai-de-santo operava ‘para dentro’
e se restringia grosso modo as categorias religiosas, a eficacia pretendida de seus rituais
relacionada aos seus fundamentos cosmoldgicos” (BIRMAN, 2006, p.193).

Nas tultimas décadas o campo religioso brasileiro passou por profundas transformagdes,
sendo a expansio do pentecostalismo e do neopentecostalismo um dos fendmenos que tem
despertado maior interesse dos cientistas sociais da religido. O refluxo, principalmente da
umbanda, tem sido relacionado com o surgimento deste evento e a interpretagéo da Guerra Santa
tem privilegiado um lado deste conflito: os significados dos ataques desferidos pelos
neopentecostais (SOARES, 1993; BIRMAN, 1996; SILVA, 2007;). Os raros artigos que 0
abordam pelo lado dos afro-brasileiros salientam, principalmente, a sua néo-reagio, sua quase

inércia (ORO, 1997). Inércia interpretada, principalmente, pelo viés cultural.
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A medida que o campo me conduzia, a literatura socioantropologica foi sendo
selecionada e foi assim que as teorias da agio, centradas na perspectiva da experiéncia social, se
me afigurou como uma ferramenta promissora para interpretar as agdes e revelar como tanto os
que atuam nos terreiros como os que militam no movimento negro respondem, atualmente, aos
desafios do campo religioso.

Antes gostaria de justificar porque pretendendo interpretar agdes que se desenrolam nos
dias de hoje, realizo uma abordagem historica das religides afro-brasileiras e do campo religioso
em Juiz de Fora e empreendo um sobrevoo sobre a historia das organizagdes que lutam em defesa
dessas religides.

Defendendo a importincia da colaboragfio entre a historia e a etnologia, Lévi-Strauss
relembra Boas quando ensina que o método para se determinar as relagdes entre o mundo
objetivo e o mundo subjetivo do homem deve partir do conhecimento de grupos sociais
localizados no tempo e no espago. Quando se limita ao instante presente “somos vitimas de uma
ilusio e nos condenamos a ndo conhecer este presente porque somente o desenvolvimento
histérico permite sopesar, e avaliar em suas relagdes respectivas, os elementos do presente”
(LEVI-STRAUSS, 1970, p.28).

Desta forma, para interpretar as agdes relacionadas com as mudangas no campo religioso
e a especificidade do trabalho das organizagBes defensoras da religiosidade de matriz africana
considero indispensavel uma abordagem histdrica.

A Sociologia da Experiéncia tal como proposta por Dubet (1994, 1996) iluminou varios
aspectos do modo de agir do povo-do-santo. Como as demais teorias sociologicas que tratam da
acdio social, ela rejeita a tendéncia do consenso ortodoxo de ver o comportamento humano como
o resultado de forcas que os atores sociais ndo compreendem e nem controlam. Compartilhando
da recusa de identificar o ator totalmente ao sistema, nio reconhece a sociedade como um sistema
{inico, como um conjunto social definido por uma homogeneidade cultural e funcional. Nela a
dispersdo das logicas de agfio passa a ser a regra e os atores ndo podem mais ser reduziveis a uma
l6gica tnica, a um papel ou a uma programagéo cultural das suas condutas.

Partindo desta constatagio, Dubet (1996, p.15) constroi a nogio de experiéncia social
“que designa as condutas individuais e coletivas dominadas pela heterogeneidade dos seus
principios constitutivos, e pela atividade dos individuos que devem construir os sentidos de suas

praticas no seio mesmo desta heterogeneidade”.
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Experiéncia ¢ uma expressio ambigua e vaga. Na concepgio desta teoria é uma maneira
de construir 0 mundo, a0 mesmo tempo subjetiva e cognitiva. E tanto uma representagio do
mundo vivido, individual e coletiva como um trabalho reflexivo dos individuos que julgam sua
experiéncia e a redefinem.

A experiéncia social €, assim, socialmente construida. O individuo organiza o trabalho
de sua experiéncia a partir de formas definidas, a partir da heterogeneidade de principios sociais €
culturais organizadores das condutas. A experiéncia social é critica. Os atores sociais se
explicam, justificam o que fazem e a Sociologia da Experiéncia, enquanto uma sociologia dos
atores da subjetividade, busca a maneira como os proprios atores explicam as suas emogdes,
condutas, seus problemas, etc. Afirma esta teoria que quando os individuos se encontram em
situagdes que ndo foram inteiramente codificadas e previsiveis, quando os valores deixam de ser
evidentes, eles passam a ser constantemente redefinidos e reconstruidos e o trabalho reflexivo do
ator se torna mais intenso.

Ao partir do enfraquecimento da ideia classica de sociedade, Dubet (1996) esquematiza
o conjunto social, separando-o em trés tipos de sistemas. Apesar da rigidez do esquema, 0 mesmo
contribui para, didaticamente, visualizar as varias logicas que se entrecruzam na experiéncia
social.

O primeiro é o sistema de integragio, aquilo que durante muito tempo se denominou de
comunidade; o segundo é um sistema de competigio, um mercado ou varios — a ideia de mercado
ultrapassando o dominio econdmico e o Ultimo um sistema cultural, a defini¢do de uma
criatividade humana que ndo ¢ totalmente redutivel a tradigio e a utilidade. Cada um destes
elementos é sustentado por uma logica propria: a integragio, a estratégia e a subjetivagio.

Na légica da integracio, a identidade do ator é adscrigdo. Definida de acordo com a
sociologia classica é tio somente a maneira como o ator interiorizou os valores
institucionalizados por meio dos papéis. O que fundamenta a agio sio os valores e as normas
sociais. As relagdes sociais sio caracterizadas pela oposigio eles/nos.

Na logica da estratégia a sociedade é representada como um campo concorrencial e as
relagBes sociais sio definidas em termos de concorréncia, de rivalidade de interesses individuais
ou coletivos. O que esta em jogo, neste caso, é o poder. A logica da subjetividade aparece de
maneira indireta na atividade critica do ator. Ndo é a expressdo de um codigo inconsciente € ndo

se desenvolve em um vazio social nem num vazio cultural. E uma atividade social que se
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desenvolve “pela tensdo entre a cultura e as relagdes sociais, entre a comunidade e 0 mercado”
(DUBET, 1996, p. 153).

Estas trés 1ogicas da agio remetem cada uma delas, para correntes sociologicas distintas
que separadamente constituem uma posiglo critica sobre as demais. Mas do ponto de vista do
ator ocorre uma circulagio, adotando alternadamente e criativamente as trés. Cada uma destas
logicas, que se combina na experiéncia social, se inscreve na “objetividade” do sistema social.
Objetividade no sentido de que os elementos que compdem a experiéncia social ndo pertencem
ao ator, mas preexistem ou lhe sio impostos por meio de uma cultura, das relagdes sociais, dos
constrangimentos de situagio ou de dominag@o.

Dubet (1999) considera como fundamental na teoria weberiana a ideia de uma
diversidade nio hierarquica de agio e estabelece como um dos principios da Sociologia da
Experiéncia uma ndo unidade na agio social. Outro principio € o de considerar a agdo como
sendo definida pelas relagdes sociais, isto &, as a¢des ndo sdo definidas apenas pelas orientagdes
normativas e culturais, mas também pela natureza das relagdes sociais. A orientagio da agdo € 0
tipo de relagbes nas quais ela se inscreve séo as duas faces de um mesmo conjunto. A agao social
tem assim um carater processual e situacional.

O objeto de uma sociologia da experiéncia ¢ a subjetividade dos atores. “A consciéncia
que eles tém do mundo e deles mesmos, é o material essencial do qual dispde a sociologia da
a¢do” (DUBET, 1999, p.100). Porém, esta sociologia fornece também elementos para a
compreensdo dos movimentos sociais. Segundo ela, estes j4 ndo podem mais falar em nome da
unidade de uma causa e o problema da alienagfo, central na analise sociologica, ja ndo se coloca
nos mesmos termos porque os atores vivem em varios mundos ao mesmo tempo: em
“comunidade”, em uma cultura de massa, na exclusdo econdmica, na sociedade de consumo.

De acordo com esta perspectiva, busquei os varios sentidos das agdes tanto dos
religiosos como das organizagdes do movimento negro representativas das religides de matriz
africana. Agdes que se processam dentro dos terreiros, no espago da militincia e no cotidiano das
comunidades em que vivem e se relacionam com os demais religiosos. A interpretagio dos seus
discursos possibilitou compreender como relacionam as logicas propostas acima e como analisam

as mudancas ocorridas no campo religioso e as dificuldades e os problemas que enfrentam.
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Outros autores que compartilham da busca dos varios sentidos das agdes sociais,
pesquisadores da historia das religides africanas no Brasil e cientistas sociais analistas do campo
religioso brasileiro também alicergaram as interpretagdes desta tese.

Em termos metodolégicos, pretendendo realizar uma pesquisa que fosse, minimamente,
representativa do universo afro-brasileiro em uma cidade de porte médio como Juiz de Fora,
optei por empreender, primeiramente, uma pesquisa qualitativa apenas em uma regifo. Esta
escolha permitiu acompanhar também as transformagdes do campo religioso em termos
quantitativos, o que seria inviavel com relagio a totalidade do municipio, tendo em vista a nfo
existéncia de fontes que permitam realizar um trabalho de tal envergadura.

Nesta regido, formada por cinco bairros, a partir de 2005 visitei varios terreiros de
umbanda e candomblé, assisti a sessdes em diferentes dias da semana e participei de inameras
festas. Entrevistei benzedores, cambonos, ex-chefes de terreiro, filhos de umbandistas falecidos e
antigos moradores, tentando reconstruir a historia local. Foram localizados também os templos
das demais religides que compdem o campo religioso local: kardecistas, protestantes tradicionais,
pentecostais e catdlicos e suas liderangas foram entrevistadas.

Além dos terreiros desta area foram pesquisados outros terreiros no municipio e em
outras quatro cidades vizinhas, que casualmente tive oportunidade de visitar, e entrevistel seus
dirigentes. Ao todo visitei cinquenta e trés terreiros.

Seguindo os passos de alguns religiosos, foi necessario sair da regido e participar de
encontros, reunides e congressos em Juiz de Fora, Belo Horizonte e S&o Paulo e com isso me
aproximar de organizagdes do Movimento Negro em que umbandistas e candomblecistas se
organizam e desenvolvem ages em prol das religides. Nestas ocasifes entrevistei liderangas
deste movimento.

Como resultado final deste trabalho foram entrevistados: cinquenta dirigentes de
terreiros de umbanda e candomblé; dezoito militantes do Movimento Negro residentes em Juiz de
Fora e em outras partes do pais; vinte e nove representantes de outras religides, entre eles padres,
pastores pentecostais € de outras denominagles protestantes. Dezessete outros entrevistados
foram de vérias categorias: ex- dirigentes de terreiros, filhos de umbandistas falecidos, cambonos
de terreiros tradicionais, benzedores e cartomantes.

Estes atores religiosos sio também: estudantes, funcionarios publicos, comerciarios,

comerciantes, cozinheiros, vigias, segurangas, eletricistas, profissionais liberais, professores,
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taxistas, e aposentados das mais diversas profissdes: advogados, juizes, operarios das industrias
téxteis, empregadas domésticas, lavadeiras, jardineiro, etc.. Aqueles que atualmente tém na
religido sua principal fonte de renda, ja se dedicaram a outras atividades: sdo ex-gargom, ex-
-cozinheiro, ex-militar, entre outros.

Garantir o anonimato dos entrevistados foi uma preocupagio constante. Os nomes dos
entrevistados sdo ficticios, com excegdo dos politicos locais porque sdo pessoas publicas e ndo
teria como menciona-las de outra forma. O nome dos bairros em que a pesquisa qualitativa foi
realizada e o nome dos terreiros de umbanda e candomblé também foram omitidos para garantir o
anonimato, mesmo reconhecendo que em termos de registro historico isso representa uma perda.

Para que os leitores pudessem perceber quem estd falando nas entrevistas narradas no
interior da tese, dados identificadores entre parénteses ap0s cada fala contribuem para tal. Porém,
com a preocupagio de que niio fossem identificados, omiti informagdes que poderiam melhor
caracteriza-los. No que diz respeito a educagdo, mantive ainda o termo primario, para diferenciar
daqueles que concluiram o que cursaram outras séries do atual ensino fundamental ou concluiram
o mesmo e daqueles considerados alfabetizados, isto é sabem apenas assinar o nome e ler com
dificuldade.

A maioria das entrevistas foram gravadas nos moldes das entrevistas em profundidade,
com excecio as das liderancas evangélicas que foram realizadas seguindo um roteiro com
perguntas fechadas e abertas e as respostas registradas manualmente. Alternativa que se justifica
devido & resisténcia dos evangélicos a serem entrevistados e em fornecer dados necessarios a
pesquisa. Entre os umbandistas, quatro mies-de-santo e um zelador do candomblé se recusaram a
ser entrevistados.

Qutra recusa prejudicial ao trabalho foi a da filha de Hélio Zanini, o tnico presidente da
Federaciio Espirita Umbandista de Juiz de Fora. Ele se encontra idoso e doente e ela trabalhou na
Federaciio, mas nfo permitiu 0 acesso aos arquivos e registros nem concedeu uma entrevista. A
responsavel pelo Cartério de Registro de Pessoa Juridica também néio autorizou a pesquisa nos
arquivos deste orgéo.

Além do trabalho de campo, pesquisei nos arquivos publicos de Juiz de Fora e na
Biblioteca Nacional no Rio de Janeiro tentando reconstruir a historia das religides na cidade, das

federagdes umbandistas e do movimento negro.
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Em Juiz de Fora pesquisei no Arquivo da CAmara Municipal, no Arquivo Histérico da
Universidade Federal de Juiz de Fora, no Arquivo da Prefeitura Municipal, no setor de Memoéria
da Biblioteca Municipal Murilo Mendes. Nestes, os jornais foram a fonte privilegiada de
informagdes. Assim, a histéria das religides afro-brasileiras em Juiz de Fora e a atuagdo das
federagdes que defendiam a heranga africana da umbanda foram baseadas exclusivamente em
varios jornais que circularam em Juiz de Fora durante o século passado e no jomal carioca O Dia.
Observo que nenhum dos arquivos da cidade possui a colegio completa dos jornais e que o tema
pesquisado foi muito raramente tratado na imprensa local, estando na maioria das vezes
localizado nas paginas policiais.

Tendo por objetivo buscar o significado das agdes do povo-do-santo apresento as suas
préprias interpretagdes sobre as questdes que pretendo realizar a minha interpretagio de segundo
grau (GEERTZ, 1978). Gostaria de justificar mais uma vez a perspectiva desta tese. Ao realizar
uma visitagio intensa aos terreiros e conviver com o povo-do-santo em VAriOs espagos e
momentos diferentes, encontrei um ator social critico, criativo e atuante. Foi para revelar a
reflexiio destes atores, fiel & perspectiva metodoldgica da Sociologia da Experiéncia, que optei
por apresentar a0 maximo seus discursos e redigir esta tese em um estilo mais etnografico.

Como “observador posicionado ou situado” (GEERTZ, 2001, p.127) devo dizer que fui
criada acompanhando procissdes, coroando Nossa Senhora e assistindo as missas pré-Vaticano II
em uma cidade barroca do interior de Minas Gerias. Estudei sete anos em um colégio de freiras e
meu contato com o kardecismo e a umbanda se deu inicialmente através de irmdos e tios
umbandistas e kardecistas. Apesar de intensa convivéncia com estas pessoas, de acompanha-las a
centros e terreiros, de ter participado das reunides de D.Xzinha, como pesquisadora durante o
mestrado, de recorrer também a estas religides quando preciso de uma ajuda, assim como a toda
uma gama de terapias alternativas, nunca me dediquei com afinco a nenhuma religifo, ndo sou
filiada a nenhum centro ou terreiro € nem militante do movimento negro.

Gostaria de lembrar aqui uma frase de Evans Pritchard que Gongalves da Silva utiliza
em seu livio O Antropdlogo e sua Magia (2000, p.6): “So6 se pode interpretar o que se vé
unicamente em termos de experiéncia pessoal e em fungio do que se vé.” Entendo que o
conhecimento tedrico é parte fundamental desta experiéncia pessoal, mas o fato de ter tido a

vivéncia religiosa descrita e de ter participado como pesquisadora de cultos na Igreja Messiénica,
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em igrejas pentecostais, em denominagdes do protestantismo historico em Juiz de Fora, Rio de
Janeiro e Sio Paulo muito contribuiu para as interpretagdes desta tese.

Inicialmente esta tese traz a trajetéria da umbanda em Juiz de Fora e focaliza, em uma
regiio delimitada do municipio, a dindmica do campo religioso no periodo de 1980 a 2005
revelando como em termos quantitativos ocorreu a evolugio das denominagdes do movimento
pentecostal e o fechamento e a abertura de terreiros de umbanda e do candomblé. O objetivo
deste capitulo é ainda salientar os outros fatores que contribuiram para o fechamento dos terreiros
de umbanda e para a atual configura¢do do universo afro-brasileiro.

O capitulo trés mostra como as agdes destes atores estdo transformando o seu universo
religioso: a adesio dos umbandistas ao candomblé, novas e velhas entidades espirituais ganhando
maior destaque e as novas festas que surgem no cotidiano dos terreiros sdo apresentados. Traz
ainda as interpretagdes do proprio povo-do-santo para questdes cruciais que os afligem.

O quarto capitulo também traz as suas interpretagdes, mas sobre os crentes ou
evangélicos: o porqué das conversdes, o que pensam sobre eles e o que fazer para combater o
pior inimigo que os descriminam. Este capitulo apresenta ainda as reagbes aos ataques dos
pentecostais e neopentecostais, situadas em um contexto de convivéncia diaria e em comparagio
com as reacdes de outros religiosos e moradores da area pesquisada.

O quinto aborda as organizagdes que de fora do terreiro tém atuado no sentido de apoiar
e defender as religides de matriz africana: as federagdes umbandistas e as organizagbes do
movimento negro defensoras das religides de matriz africana. Aqui estio os novos atores
religiosos: militantes do movimento negro umbandistas e candomblecistas, com suas propostas e
solugdes. Buscando entender a relagdo atual do movimento negro e as religides, o capitulo
elabora uma breve abordagem de como historicamente tem se dado esta relagdo. E, tendo em
vista a persisténcia das propostas de unifio, visibilidade e representatividade defendidas pelo
povo-do-santo, pelas atuais organizagdes do movimento negro e historicamente pelas federagdes,
o capitulo mostra como o significado destas propostas se diferencia historicamente e de acordo

com 0O contexto.
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2 PERCURSOS E REVESES DE UMA HISTORIA LOCAL

Uma abordagem histérica das religides afro-brasileiras em Juiz de Fora aliada as
analises sobre o campo religioso brasileiro permitira entender as transformagdes que ocorreram
no universo afro-brasileiro local. Apds apresentar os primeiros momentos da umbanda juizforana
e seu desenvolvimento no século passado, este capitulo focalizara a dindmica das religides afro-
_brasileiras em uma area especifica do municipio nos Gltimos vinte e cinco anos. Dindmica que
serd interpretada tendo em vista as mudangas que ocorreram no campo religioso local, as
transformagdes socioecondmicas pelas quais a regido passou e as agdes empreendidas pelo povo-
-do-santo frente a todas estas transformagdes.

Em decorréncia desta abordagem, os varios fatores que contribuiram para a atual
configuracio do universo religioso afro-brasileiro sdo destacados. O capitulo apresenta ainda uma
etnografia dos terreiros e apresenta os atores religiosos umbandistas e candomblecistas que vivem

e atuam na area.

2.1 As religides afro-brasileiras em Juiz de Fora

O desenvolvimento da cafeicultura no século XIX na Zona da Mata mineira elevou a
Vila de Santo Antonio do Paraibuna & categoria de cidade que teve seu nome mudado para Juiz
de Fora em 1865. Rodeada por fazendas de café, Juiz de Fora abrigava a maior populagdo
escravista de Minas Gerais formada por escravos crioulos provenientes do trafico interprovincial,
originarios principalmente de “Pernambuco e da Bahia, bem como cativos provenientes do trafico
interno da provincia mineira, como aqueles de S&o Jodo Del Rei, Mariana e outros” (OLIVEIRA,
1994, p.156).

Do setor agrario emergiu o capital que proporcionou um progressivo desenvolvimento
da cidade e concorreu “para a formagio de um espago pliblico voltado para os aspectos materiais

modernos no limiar do século XX (PINTO, 2004, p.24). Juiz de Fora procurava romper, assim,
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com a tradigio colonial da regido das minas e buscava vincular-se aos padrdes de sociabilidade
da corte do Rio de Janeiro.

Quando a cafeicultura na regidio passou a dar sinais de esgotamento, na década de 20,
houve uma maior afluéncia para a zona urbana dos negros que haviam permanecido nas fazendas
no pés-abolicio. Como a historiografia tem afirmado, é extremamente dificil reconstruir a
histéria desta populagio, seja pela dificuldade em localiza-la nas fontes documentais e/ou
conhecé-la através da memoria herdada dos mais velhos.

Com relagdo & religiosidade dos escravos nas fazendas e dos libertos na zona urbana, as
escassas informagdes sdo mengdes na imprensa local e nos romances historicos do socidlogo,
historiador, folclorista e professor Wilson de Lima Bastos. Nestas fontes, além da descrigdo das
festas para os orixas, das benzegbes e rezas dos pretos e pretas velhas, os jomais registram a
perseguigio as feitigarias realizadas nos canjerés e o combate 3 adivinhaco, 4 cartomancia e a0
curandeirismo.

Lendo estes jomais a partir do inicio do século passado, algumas noticias merecem
destaque por revelar fragmentos desta historia. O Pharol, o principal jomal da cidade, na primeira
pagina do dia 24 de abril de 1904, informa que Maria Rita de Jesus foi convidada pelo delegado
de policia “a ir & cadeia dar informagdes sobre o seu modo de viver e defender-se das acusagdes
de adivinha e cartomante”. Segundo o Jornal do Commercio, nos primeiros anos do século XX
havia em Juiz de Fora uma “infinidade de seitas (...) do mais grosseiro fetichismo (...) e as
espeluncas e as casas suspeitas contam-se a granel” (15/02/1906, p.1).

Vinte anos depois, O Pharol solicita providéncias contra a feiticaria. Tendo por titulo “A
Feitigaria em Juiz de Fora — seria efficaz uma providencia da policia”, no dia 25 de agosto de

1925, na pagina 4, publicou a seguinte nota:

A feitiaria em Juiz de Fora esta medonha e horrivel. Quase em todos os pontos
da cidade e dos subtirbios se encontram casas de feitiaria, com taboletas falsas.
Essas taboletas s6 existem é para desnortear a policia ¢ nada mais. Centro
espirita ¢ que elas ndio sio. Antes centros de perdigdo, onde os moambeiros
praticam toda sorte de bruxarias esperando miseravelmente os incautos. O centro
de cangeré da conhecida feiticeira Mindoca! é um logar terrivel; 14, durante a
noite, ha cantorias, queimagfo de pdlvora, o diabo a quatro. Individuos suspeitos

I Mindoca ¢ a mais antiga e famosa mae-de-santo presente na memoria dos umbandistas locais. (Cf. TAVARES;
FLORIANO, 2003)
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¢ desocupados se embriagam ¢ promovem scenas de feiticaria. O centro de
feitigaria de Romeo de tal existente no Morro de Santo Antonio é outro logar
terrivel, onde esse individuo, com suas mandingas, esta alarmando os moradores
do referido morro. Pedimos a atengio da policia para esses antros de feitigaria.

A leitura dos jornais das primeiras décadas do inicio do século XX revela o mesmo
processo observado por Negréo (1996a) em S&0 Paulo: a tentativa das religides afro-brasileiras se
organizarem como centros espiritas. Interessante observar que, durante os anos vinte, os jornais
continuam usando a denominagdo canjeré, e a denominagéio macumba, comum por esta época no
Rio de Janeiro e em S3o Paulo, s6 aparecerd na década de trinta, como mostra a noticia da

primeira pagina do Diario Mercantil de 24/07/1935:

A Feitigaria em Juiz de Fora

A policia de vez em quando surprehende grupos de macumbeiros que, pelos
bairros da cidade, exercem a feitigaria sem o menor respeito as familias vizinhas,
com um barulho infernal. Ndo obstante a repressdo das autoridades, os
feiticeiros agem desassombradamente, registrando-se, diariamente, factos que
attestam o elevado némero de macumbeiros que infestam Juiz de Fora. Ainda
ontem no interior da fabrica Mascarenhas, junto ao batedor de algoddo em que
trabalha o operéario Jos¢ Constantino, foi encontrado por este senhor, um
embrulho contendo carvdo, fumo, capim e alho queimado. Deve tratar-se de
algum desafeto daquelle operario que acredita no poder do “feitico”. Como se
vé, até dentro das fabricas a macumba campeia.

A macumba campeava também nas reunides e nos centros dos industriais e empresarios
da Manchester Mineira. Hipotese revelada nas entrevistas com umbandistas brancos, membros de
tradicionais familias de classe média e alta que citaram tias e demais parentes “desenvolvidos™
pela médium Mindoca, reunides espiritas familiares em que pretos-velhos realizavam “prodigios”
e o empenho de uma elite econdmica e cultural, nas décadas de trinta e quarenta, na criagdo de
centros como Amor aos Desencarnados e o Centro Espirita Venéncio Café. Como observa

Sampaio (2007), a importagio de um modelo de vida europeu

levou ao combate da heranca africana tomada como sindnimo de
primitivo. Desse modo instalava-se um conflito entre 0 modelo de pais
desejado pelas elites e a realidade que o negava, pois entre 08 segmentos
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médios e elevados da sociedade encontravam representantes da cultura e
religiosidade africana (SAMPAIO, 2007, p.32).

Apesar da forte repressdo aos feiticeiros e macumbeiros,” as crencas e praticas religiosas
negras, populares, continuaram a proliferar pela Manchester Mineira, mesmo que escondidas’ ou
travestidas de centros espiritas, durante as décadas de quarenta e cinquenta. A imprensa local,
neste periodo, continua divulgando uma imagem negativa, noticiando prisdes de macumbeiros,
charlates, brigas e desordens em terreiros de macumbas. Na década seguinte, mesmo 0s terreiros
sendo identificados como umbandistas.* esta religifio é pouco mencionada e quando se torna
noticia esta relacionada com ocorréncias policiais: “Policia acabou com a macumba perto do
aeroporto da Serrinha” (Diario da Tarde, 16/10/1966).

Sob o titulo “O povo tem muita f6 e muitas igrejas em Juiz de Fora”, no dia 13 de
novembro de 1969, o Didrio da Tarde afirma que a religifio com maior nimero de adeptos na
cidade, depois do catolicismo, é o espiritismo, com 60.000 membros em uma populagio de
300.000 habitantes. A matéria ressalta que a “umbanda e a quimbanda ndo sdo da seita espirita”,
Como a identidade espirita é autoatribuida por umbandistas € de se supor que, ao contrario da
ressalva do jornal, entre estes sessenta mil espiritas se encontravam umbandistas. No dia 06 de
dezembro deste mesmo ano, a manchete deste jornal, ilustrada com imagens de pretos-velhos,

afirma:

Em Juiz de Fora existem quase uma dezena de casas especializadas em venda de
produtos de umbanda. Elas sdo frequentadas por pessoas humildes, em sua
maioria negros ou descendentes de africanos, e também por gente do interior.

Nos anos seguintes, paralelo a um tom pejorativo mantido até os dias atuais, passa a
haver um interesse maior em entender o movimento umbandista: “Umbanda, o fendmeno

inexplicavel” ¢ a manchete do Didrio da Tarde do dia 25 de maio de 1972, sendo que em janeiro

2 Sobre a repressio aos terreiros em Juiz de Fora consultar Dias (2006), Sampaio (2007) e para o Brasil,
MAGGIE (1992) entre outros.

3 Eliminavam os atabaques ¢ faziam a “umbanda batida na palma dam#o” ou, como me contou uma senhora,
mandavam as criangas brincar de roda cantando com muita algazarra ou ligavam o radio muito alto.

4 Naio estou afirmando que sera apenas nos anos sessenta que se dard esta identificagéio na imprensa local.
Nio consegui, porém, identificar 0 momento certo em que tal ocorreu.
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deste ano, este mesmo jornal, havia ostentado a seguinte manchete: “Conheca um pouco da
umbanda, ndo importa qual seja o seu credo” acompanhada de uma longa matéria em que explica
as entidades, linhas, ervas, banhos e orixas.

Sera, ainda, através dos varios jornais pesquisados, que se constata o interesse do poder
local, prefeitura e universidade pela umbanda. O Departamento Auténomo de Turismo da
Prefeitura de Juiz de Fora realizou, no dia 04 de junho de 1973, o Primeiro Festival Afro-
Brasileiro de Juiz de Fora, apresentado pelo deputado Atila Nunes Filho. Evento organizado e
coordenado por uma firma da Guanabara, de propriedade deste deputado. Amplamente divulgado
na imprensa local, com oitenta figurantes e duas horas de apresentagio, o espetaculo foi
apresentado no principal clube da cidade - Esporte Clube Juiz de Fora — sendo assistido por
autoridades civis e militares, professores e um grande piiblico (Diario da Tarde, 04/06/1973, p.7).

O Centro de Estudos Sociolégicos realizou em 1975 e 1977 semanas de estudos afro-
brasileiros no auditorio do Férum da Cultura da Universidade Federal de Juiz de Fora - UFJF,
com a participagio de palestrantes, socidlogos e antropdlogos, do Rio de Janeiro e de Sdo Paulo,
entre eles o professor Raul Lody. Paralelamente 4 semana eram realizados cursos de candomblé
(Diério da Tarde, 01/08/1975, p.1).

Através dos jomais ndo é possivel afirmar se os representantes da intelectualidade
juizforana consideravam a umbanda como uma legitima manifestagiio religiosa, como
manifestacio folclorica ou simplesmente um evento cultural exético com possibilidades de
exploragiio turistica. Questdes que permeavam esta religiio em sua luta por legitimar-se como
opgio religiosa. Independente destes objetivos e avaliagbes é importante registrar o crescimento e
a visibilidade que a umbanda alcanga nos anos setenta. Nesta década os jornais chamam atengio

para a sua penetragio em todos os niveis sociais:

Feitigaria tumultua transito:

Pode parecer incrivel, mas os despachos de macumba em Juiz de Fora estéo
chegando ao ponto de provocar acidentes no trénsito. Até a Avenida Rio Branco
com seus prédios sofisticados ¢ guatro pistas de rolamento ¢ ponto de despacho
nas madrugadas frias das sextas-feiras, em suas “encruzilhadas™ mais propicias.
Embora o fato possa parecer natural, alguns estudiosos sdo de opinido que isso
representa a gradativa insinuagdo de praticas consideradas popularescas ao meio
social mais esclarecido. (Didrio da Tarde, 26/07/1973,p. 3)
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Em setembro de 1973, este mesmo jornal apresenta uma matéria de duas paginas com
fotos de pretos-velhos, atabaques, quartinhas5 e ervas ocupando toda a extensio da primeira

pagina:

Umbanda. Realidade. Crenga. Supersticdo ou Realidade. No Brasil existem,
atualmente, 500 mil “terreiros”. Em Juiz de Fora 786 ¢ em Brasilia (com apenas
13 de inauguragfio) ja funcionam, normalmente, mais de 2000 “centros” de
umbanda. Em Sio Paulo, o Govemo apoiou a festa de Sdo Jorge (ou Ogum) que,
agora, se realiza oficialmente no Ibirapuera.

E nas paginas internas do jornal, além de dados sobre o crescimento da umbanda — “Belo
Horizonte tem mais de mil terreiros registrados e calcula-se que igual quantidade sem registro” —
a matéria traz explicagdes sobre os orixas, comenta o atendimento de uma pombagira em uma

loja no centro comercial e apresenta dados sobre a expanséo da umbanda na cidade:

Ha pouco tempo, apenas existiam na cidade alguns centros ¢ terreiros. Hoje,
com um mercado ampliado (diversas casas especializadas foram instaladas no
centro) a umbanda s expande pela cidade e ja faz parte dos habitos e crengas do
juizforano. Os velhos locais onde os rituais cram realizados improvisadamente
foram transformados em modernos ¢ funcionais terreiros (...) No ano passado
existiam apenas 3 e hoje sdo 8. Também cresce o niimero de “terreiros” em Juiz
de Fora e, atualmente, existem 486 registrados oficialmente, mas — segundo
informagdes de elementos ligados ao espiritismo — ha outros 300 sem qualquer
registro. Estes sd0 os chamados “terreiros de fundo de casa”, isto &, “alguém que
recebe santo e da consulta esporadicamente.” Se isto for verdade, em Juiz de
Fora existem nada menos que 786 “centros” de umbanda (oficiais e
clandestinos). (Didrio da Tarde de 20/09/1973)

Dificil precisar o niimero de terreiros e de adeptos. O proprio articulista duvida da sua
fonte e outras fontes possibilitam indagar sobre o exagero dos numeros citados. No livro Folclore
no Setor Religido em Juiz de Fora, Bastos (1976) afirma que era grande o namero de terreiros
organizados. “Ao todo contam-se mais de duzentos, dos quais oitenta e seis (86) devidamente
registrados em cartorio, conforme a lei. Situam-se no centro urbano e nos altos dos morros”

(p.36). Anos depois, em 1989, no jomal Tribuna da Tarde de 13 de agosto, Hélio Zanini,

5 As quartinhas sfo lougas brancas em que se depositam as oferendas para os Orix4s.
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presidente da Federagfio Espirita Umbandista de Juiz de Fora, fala em cerca de 600 terreiros na
cidade.

A diversidade de praticas e orientagdes que caracterizam o movimento umbandista fo1
observada em Juiz de Fora por Bastos (1976, p.36): “cada um, no dizer de entendidos, “toca a seu
jeito’. Cada terreiro tem a sua propria norma. O terreiro do Pai Tobias, o de Santo Antdnio, a
tenda de Sdo Jorge, etc., estes e todos os demais possuem O seu proprio regulamento ou
regimento”.

Segundo Matos (1973) os terreiros realizavam sessdes nas segundas, quartas e sextas- -
feiras, atendendo em média, por sessdo, cerca de sessenta frequentadores. Do total de pais-de- -
santo que entrevistou cerca de 50% usavam poélvora e 30% tocavam atabaques em suas giras.
Havia assim “uma unidade na diversidade” (BIRMAN, 1985, p.28) que permitia identificar a
todos como participantes do movimento umbandista brasileiro.

Desde o inicio do século observa-se uma relagio entre os campos “espirita” de Juiz de
Fora e do Rio de Janeiro®, porém o movimento federativo s6 marcard presenga em Juiz de Fora
na década de 70 quando Hélio Zanini criou a Federagio Espirita Umbandista. Através de reunides
na Cimara e em outros espagos publicos e de uma visitagio constante aos terreiros, Zanini
conseguiu mobilizar os umbandistas e proporcionar & umbanda uma respeitabilidade e uma
visibilidade maior em Juiz de Fora.

Em 1989 sob o titulo “A fé, cada vez mais dividida”, o Didrio da Tarde realiza trés
grandes reportagens sobre a diversidade religiosa na cidade e entrevista o arcebispo, o presidente
da Alianca Municipal Espirita — AME , Hélio Zanini e dois pais-de-santo. Nesta matéria, Hélio
Zanini afirma que apesar de haver um crescimento no namero de terreiros — segundo ele eram
600 (seiscentos) — percebia-se uma tendéncia a celebragdo dentro da propria familia. A
reportagem menciona ainda os terreiros “tragados,” isto €, terreiros que sio de umbanda e de
candomblé.

Até o final da década de setenta ndo se via em Juiz de Fora sessdes ou rituais piblicos de
candomblé. A entrada do candomblé na cidade tem como marco os primeiros anos da década de

oitenta (TAVARES; FLORIANO, 2003), quando umbandistas comegaram a fazer a cabeca no

5 No inicio do século passado Xisto, um repérter, interpreta a presenca das “crengas fetichistas” em Juiz de Fora
como influéneia do Rio de Janeiro (Jornal do Commercio, 15/02/1906) e, na década de quarenta, vérias notas
registram a presenga de caravanas espiritas do Rio de Janeiro na cidade. (Ver, entre outras, Didrio Mercantil
de 11/03/1941)
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candomblé e introduziram praticas candomblecistas nos seus rituais. Foi a chegada do
“ymbandomblé” como sio pejorativamente chamados os terreiros fragados.

No final do século XX a maioria dos terreiros fundados nas décadas de quarenta,
cinquenta e sessenta havia sido fechada.

O desenvolvimento das religides afro-brasileiras em Juiz de Fora apresentou um ritmo
semelhante ao de Sdo Paulo segundo a periodizagdio estabelecida por Negréo (1996a): do periodo
que vai do Império até 1952, com a redemocratizagdo do pais, este autor estabelece as fases nas
quais se dio o encontro de crengas e praticas africanas de origem banto com praticas europeias e
indigenas dando origem a uma nova religifio que resiste heroicamente a repressdo do Estado.

Considera o periodo de 1953 a 1970 como o da institucionalizagio e do movimento
federativo. Na década de sessenta proliferaram as federagbes que conquistaram o apoio dos
governos militares e de politicos sensiveis ao seu discurso racionalizador, o que garantiu a
umbanda uma maior aceitacio ndo s6 por parte do governo como da opinido puablica. Os anos
setenta vdo assistir 20 seu apogeu. Ao final desta década “parecia a umbanda estar, portanto, a um
passo da ansiada legitimidade: decididamente apoiada pelo Estado, tolerada pela Igreja,
divulgada pela imprensa” (NEGRAO, 1996a, p. 160).

Os anos oitenta vdo presenciar o refluxo da umbanda em S&o Paulo.Negréo (19964, p.
160) considera que o mesmo decorre da democracia que desmantelou o esquema de sustenta¢do
oficial montado pelas federagdes e, no campo religioso, o boom do umbandomblé na década de
setenta e o crescimento das seitas pentecostais sufocaram o movimento umbandista.

Apesar da pouca disponibilidade de dados, pode-se concluir que o movimento
umbandista de Juiz de Fora passou pelas mesmas fases, com algumas diferengas quanto a datas,
como, por exemplo, o tardio movimento federativo nos anos 70 e o boom do umbandomblé, que

aqui s6 ocorrera no final da década de noventa.
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2.2 O Campo religioso brasileiro e suas interpretagdes

Campo religioso, conceito cunhado por Bourdieu (1974) na sua concepgdo classica,
compreende as relagdes dos especialistas do sagrado entre si e com 0s leigos, dentro de uma
mesma tradiciio religiosa ou entre uma religiio dominante e uma religido dominada. No Brasil,
este conceito ultrapassa essa concepgo “por incidir no jogo de diferentes instituigOes religiosas
dentro do contexto religioso plural, caracteristico das sociedades modemnas™ (NEGRAO, 1997,
p.66).

Utilizo o conceito de campo englobando as institnigdes, os grupos e os individuos que
estio constantemente interagindo e criando uma dindmica propria, uma vez que “um campo
religioso constroi-se e reconstréi-se constantemente nas reagdes entremeadas das institui¢des, dos
grupos, quase-grupos e individuos, diante do jorro dos acontecimentos” (SANCHIS, 1995, p.81).

Outro conceito utilizado para compreender o pluralismo religioso das sociedades
modernas ¢ o de mercado religioso elaborado por Berger (1985). Para este autor, o pluralismo
que se instaura em decorréncia do fim do monopdlio religioso, inaugura uma situa¢io de mercado
em que as diferentes alternativas religiosas, seitas, movimentos religiosos, igrejas tradicionais
disputam a preferéncia dos consumidores que sio livres para aderir e para mudar de opgéo.

Alguns autores consideram que a constituicdo de um mercado religioso € um fendmeno
bastante recente no Brasil (BRANDAO, 1988; MARIZ; MACHADO, 1998). Enquanto o
pentecostalismo, o kardecismo e demais religides étnicas permaneceram COmo religides de
minorias ndio ameagavam a hegemonia da igreja catélica e nem o tradicional sincretismo religioso
afro-catélico. O modelo do mercado s6 serd possivel com o crescimento do pentecostalismo,
principalmente com o neopentecostalismo, que exigindo exclusividade na adesdo e rejeitando o
sincretismo “inaugura um estilo missionario agressivo de forte competigdo religiosa,
especialmente em relagdo ao espiritismo brasileiro” (MARIZ; MACHADO, 1998, p.25).

Até 1930, a religido no Brasil ndio é objeto de investigagio sociologica e desta data até o
inicio dos anos sessenta, a producio da Sociologia e da Antropologia refere-se exclusivamente a
segmentos religiosos, protestantes, afro-brasileiros e catolicismo popular. O estudo pioneiro que
oferece uma visdo do campo religioso brasileiro é o livio Catdlicos, Protestantes, Espiritas,

publicado pela Editora Vozes em 1973. Fruto de seminarios realizados no Centro Brasileiro de
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Analise e Planejamento - CEBRAP sob a coordenagio do professor Céandido Procopio F. de
Camargo, esta obra busca explicagdes dentro e fora do campo religioso para entender cada um
destes grupos confessionais como uma “alternativa ideologica competitiva” e tragar um panorama
geral do campo no final da década de 60.

As variaveis sociolégicas utilizadas, desenvolvimento tecnolégico e urbanizagio,
possibilitaram estabelecer uma dicotomia entre rural e urbano. As areas mais distantes dos
centros urbanos “conservam uma visdo sacral do mundo cujos valores, normas de conduta e
formas de conhecimento acham-se influenciadas de modo profundo pela religiio” (CAMARGO,
1973, p.9). Nas areas urbanas e industriais 20 mesmo tempo em que a secularizago é crescente €
também muito rapida a conversdo as “religides de massa, densamente sacrais,” as grandes
religiGes sofrem profundas transformagGes e redefinem as suas estratégias.

Estas analises sio baseadas em estudos de carater sociografico e estatistico realizado
pelo Centro de Estatistica Religiosa e Investigagdes Sociais - CERIS e pelos Censos
Demograficos do Instituo Brasileiro de Geografia e Estatistica - IBGE de 1940, 1950 e 1960.
Estes dados mostram que os catolicos representam 95,2% da populagdo em 1940 e passam para
93,7% em 1950.

As explicacdes para o crescimento dos pentecostais e da umbanda sdo encontradas
principalmente nas suas fungdes de integragio dos imigrantes rurais nos grandes centros urbanos.
Estas religides ndo sé retiram as classes populares da “anomia” como preenchem “fungdes
terapéuticas”.

Vinte e cinco anos depois da publicagio desta obra, no artigo “Mudangas Recentes no
Campo Religioso Brasileiro”, Mariz e Machado (1998) afirmam que duas tendéncias
aparentemente contraditorias, duas formas diferentes de resposta a globalizagdo, marcam
atualmente o campo religioso brasileiro. Por um lado, um movimento de fortalecimento das
instituicdes que se reflete na busca por maior visibilidade puablica e no trabalho de demarcagdo
das fronteiras institucionais. Caracteriza este movimento o uso intensivo da midia, o empenho por
maior poder politico e uma teologia da guerra espiritual que, demonizando as religides afro-
.brasileiras e condenando o tradicional sincretismo, exige uma adesio religiosa com
exclusividade.

Por outro lado, ocorre uma desvinculagfio das institui¢des religiosas e um abandono das

identidades tradicionais, sem, contudo, deixar-se de ser religioso.
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Sanchis (1997b) também fala de dois movimentos simultineos no campo religioso
brasileiro. Um movimento de distingio, multiplicagio e rupturas e outro de relativa
homogeneizagiio. A diversificagiio nio ¢ percebida apenas entre os diversos universos simbolicos.
No interior de cada universo, grupos distintos e diferentes movimentos instauram um processo de
crescente fragmentacio das identidades religiosas tradicionais. Como afirma PRANDI (1997,
p.67), a religifo no planeta global esta tio diversificada como tudo o mais. “Nio ha mais uma
finica grande fonte de transcendéncia capaz de dar sentido a vidae a sociedade como um todo”.

Quanto 2 relativa homogeneizagio, perpassando as diversas religides, existe um clima
espiritualista comum que permite seus adeptos manter uma relacdio constante com o “mundo dos
espiritos”. A intercomunicagio deste clima espiritualista entre os diferentes sistemas simbdlicos
permite reinterpretagdes e inversdes valorativas que véo qualificar as relagSes no campo e
permitir que se transite entre os diferentes universos simbolicos.

Se essa dimensdo era, tradicionalmente, habitada por seres, por entidades as mais
diversas, o discurso pos-moderno introduz nela uma nova categoria: a energia. “Substrato a um
s6 tempo material e espiritual da vida” (SOARES, 1989, p.129), tem a capacidade de
metamorfosear-se e circular livremente, sem parar, possibilitando varias inversdes e justificavas
para o trinsito religioso.

Além da crenca na energia e do clima espiritualista que homogeneizam o campo, existe
um “minimo denominador comum” capaz de ser identificado pelo homem religioso nas
diferentes religides (NEGRAO, 1997, p.70), 0 que também toma possivel o duplo pertencimento,
as conversdes e o trinsito de uma religiio para a outra (BIRMAN, 1996, FLORIANO, 1974).
Duas crengas parecem ser fundamentais: a de que a religifo protege contra 0s males do mundo e
a de que a “religido cura o corpo e longinquamente purifica ou salva a alma do fiel. Cura das

aflicdes, da perda parcial ou plena de sentido™ (BRANDAO, 1994, p.27). Existe assim,

um amplo universo de simbolos onde se combinam os principios de identidade
do sagrado comuns as grandes vertentes religiosas ocidentais, com componentes
cotidianos da cultura popular brasileira. Todos os deuses e demdnios e todas as
modalidades de relagdes entre eles e os homens parcce coexistir no interior de
uma grande matriz simbélica de uso comum, sobre a qual cada grupo religioso
faz seu proprio recorte e combina seu repertério de crengas, de tal maneira que,
para repetir Weber e Freud, muitas vezes os deuses de uns sdo os dem6nios dos
outros (BRANDAO, 1978, p.77).
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A tendéncia & desinstitucionalizagio religiosa pode ser observada quando se constata
que parte da populagio abandona as identidades tradicionais, sem necessariamente deixar de ser
religioso e ndo atribui “mais autoridade a nenhuma institui¢io para limitar ou definir o contendo
de suas crengas” (MARIZ; MACHADO, 1998, p.27). As institui¢des deixam de ser responsaveis
pelas opgdes de sentido e o trabalho de salvagdo, de purificagiio, fica a cargo do “sujeito da fé”
(BRANDAO, 1994, p.35), que, em uma atitude radicalmente individualista, escolhe os elementos
que correspondem as suas necessidades, reforcando o pluralismo religioso e enfraquecendo as
instituigdes. Cada vez mais, é no individuo que se da a privatizagdo do sagrado, perfeitamente
compreensiva e adequada ao contexto de uma modernidade que se caracteriza pela centralidade,
absolutizagio do individuo, exacerbagiio do seu carater reflexivo’ e uma liberdade e autonomia
tdo radicais que os analistas se perguntam se “0 campo religioso brasileiro sera ainda o campo
das religides?” (SANCHIS, 1995).

O intenso transito que os “sujeitos de f&” realizam entre as diferentes institui¢des e
movimentos suscita a indagagio acerca do seu significado. Busca satisfazer um desejo ilimitado
de consumo, caracteristica da atual sociedade moderna, ou ¢ uma busca do sagrado?

O livro Minas das Devogdes; diversidade religiosa em Juiz de Fora (2003) revela como
as caracteristicas apontadas se fazem presentes no campo religioso local. Da década de quarenta
aos anos setenta, o protestantismo histérico e o pentecostalismo ndo ameagavam a hegemonia da
igreja catélica e nem da umbanda, situada para a grande maioria dos seus adeptos, gragas ao
sincretismo, como complementar ao catolicismo. Atualmente a umbanda, demonizada
publicamente pelos neopentecostais sofre a concorréncia do candomblé, transformado em religido
universal, isto é, aberta & participagio de todos, dos novos movimentos religiosos orientais tais
como a Igreja Messidnica e a Sheicho-no-ie e de uma rede de terapéuticas altemativas new age
com inGmeros grupos atuantes na cidade. Desta forma, perde adeptos para as diversas
denominagdes do pentecostalismo nas camadas mais pobres da populagio e compete com 0s

novos grupos pelos clientes das classes mais abastadas.

7 Caracteristica definidora de toda agdo humana, a reflexividade da vida social moderna consiste no fato de que as
préticas sociais sfo constantemente examinadas e reformadas 4 luz de novas informagdes. Somente na era da

modernidade a revisiio das convencdes & radicalizada para se aplicar a todos os aspectos da vida humana.
(Cf GIDDENS, 1991, p.45-6).
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Porém, ndio é apenas a concorréncia das outras religides que afeta a umbanda e o
candomblé. Caracterizadas por uma fraca institucionaliza¢io, vividas em comunidades pequenas,
autdnomas, centrando na figura dos chefes de terreiros todo o poder e autoridade, foram
duramente atingidas pelo processo de desinstitucionalizagio realizado pelos novos sujeitos

religiosos.

2.2.1 O campo local: continuidades e descontinuidades

Tendo em vista as dificuldades para se conseguir dados quantitativos e realizar uma
pesquisa qualitativa em um municipio de porte médio como Juiz de Fora, limitei geograficamente
uma area do municipio para levantar in loco estes dados e realizar uma imers&o no universo afro-
-brasileiro. Primeiramente, no final de 2005, realizei o levantamento quantitativo do nimero de
templos na regiio, nimero de adeptos por denominagdes religiosas e entrevistei lideres das
igrejas evangélicas e da igreja catdlica. No periodo de 2006 a 2008 me dediquei a pesquisa
qualitativa, levantando a historia local, entrevistando pais-e-mies-de-santo, moradores do local,
assistindo as giras e participando das festas e demais atividades a que se dedicavam.

A 4rea estudada abriga cerca de 8% da populagéo do municipio,® abarca cinco bairros
considerados como pertencentes a periferia proxima ao centro comercial e administrativo da
cidade. Com relagiio aos padrdes socioecondmicos esta dividida em dois conjuntos. Em um, a
populago apresenta melhores indices de renda e educagio. No outro, a populago de baixa renda
é amplamente majoritaria tendo 68,5% dos chefes de familia um rendimento mensal de até dois
salarios minimos. Em toda a regifio, é estimada em 5% a populagio carente e foram detectadas
areas de ocupagio irregular.

Apesar de sua proximidade com o centro do municipio, apresenta uma imagem urbana
altamente degradada. Sua atividade econdmica ndo tem representatividade, mas qualificada como
regido comercial, seu comércio esta concentrado em duas vias principais caracterizadas como

corredores que unem outros bairros ao centro administrativo e comercial.

8 A populaggio total do municipio esta calculada em cerca de 500.000 habitantes.
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Até o final da década de trinta esta regiio era uma prospera propriedade rural que
explorava a agropecuaria. O constante crescimento urbano exigia novas areas e a0s poucos as
terras planas da fazenda foram cedendo espago para um bairro cujo primeiro loteamento ocorre
na década de quarenta. Durante esta década sua populagdo ndo atingia dois mil habitantes e
figurava entre as mais pobres de Juiz de Fora. Eram trabalhadores da construgio civil,
empregadas domésticas, lavadeiras, metalirgicos e operarios das indistrias téxteis instaladas nos
bairros vizinhos. Em sua grande maioria eram procedentes da zona rural e de cidades vizinhas
localizadas na Zona da Mata.

A partir da década de cinquenta a regifio sofreu um crescimento acelerado, passando
suas encostas a serem habitadas de forma desordenada e novas areas sendo urbanizadas.

Em 1949 foi construida a primeira capela, em um terreno doado pelo proprietario da
fazenda e, segundo a mais antiga mie-de-santo da regido, neste mesmo ano, ela registrou o
Centro Espirita Santa Barbara, o primeiro terreiro do novo bairro, que funcionava ao lado da
capela.

Em 1955 padres redentoristas que realizavam missdes na pardquia deixaram como
lembranga o Cruzeiro, simbolo do cristianismo, colocado no morro atras da capela. Antigos
moradores relatam sua inauguragio como um acontecimento de suma importincia, uma grande
festa que contou com o empenho e colaboragiio de todos.

Em 1969 foi construida a Igreja Matriz, a casa paroquial e mais duas capelas e em 1976
a primeira capela foi transformada em um santuario.

Em 1954 comegou a funcionar a primeira congregacio da Assembleia de Deus no
bairro, em 1955 a primeira igreja metodista e em 1957 o primeiro centro espirita kardecista.”

Intimeros terreiros de umbanda abriram e fecharam suas portas na regido, a partir dos
anos cinquenta até os anos oitenta.

Juiz de Fora possui um campo religioso bastante representativo da realidade brasileira.
Pode-se dizer que na cidade encontra-se condensando um microcosmo, um laboratério do
panorama religioso do pais (CAMURCA; TAVARES, 2003). Segundo os dados do IBGE, em
Juiz de Fora, os catlicos passaram de 82,2% da populagio em 1991 para 77,8 em 2000; os

® Para a histéria da implantagio do pentecostalismo em Juiz de Fora ver FLORIANO (1974) e sobre o kardecismo
ver Camurga (1998).



34

evangélicos de 6,50% para 15,7%, os espiritas de 6,22% para 4,55% e os umbandistas de 0,76%
para 0,33%.

A regido demarcada, por sua vez, também pode ser considerada como uma amostra
representativa das mudangas e da diversidade religiosa que vem ocorrendo na cidade e no pais de

um modo geral. A tabela 1 mostra a diversificagiio e a evolugdo no namero de templos da regido.

TABELA 1 - NUMERO DE TEMPLOS SEGUNDO AS RELIGIOES
" ANO

RELIGIAO 7980 | 1990 | 2000 | 2005
CATOLICA 02 02 04 05
CANDOMBLE - 01 01 03
KARDECISMO 02 02 03 02
PENTECOSTAL 03 06 13 22
PROTESTANTE 02 03 04 05
OUTROS EVANGELICOS - 01 02 02
UMBANDA 12 09 08 07
TOTAL 21 24 35 46
TFONTE: PESQUISA DE CAMPO.

Faz-se necessario esclarecer as dificuldades para a obtengdo dos dados referentes as
igrejas pentecostais e as religides afro-brasileiras. Como as varias denominagdes pentecostais sd0
independentes, nio existe nenhum oérgio administrativo que registre sua criagdo e/ou o
fechamento. Além disso, abrem e fecham ou se transferem de local com muita rapidez, o que
torna impossivel registrar com fidelidade seu desenvolvimento no bairro.'® Entre as que se
encontravam instaladas ha anos, a dificuldade de informagfio se prende a grande rotatividade dos
pastores aliada a auséncia de registros. Quando existem sdo arquivados nas sedes centrais e 30
de dificil acesso.

Durante muitos anos as religides afro-brasileiras foram obrigadas a se registrar em

cartorios e filiar-se na Federagiio Espirita Umbandista de Juiz de Fora. A Federagio encerrou suas

"° Durante a pesquisa duas igrejas surgiram e desapareceram sem que tivéssemos oportunidade de entrevista-las
e, apos termos encerrado o trabalho de campo, mais duas igrejas pentecostais ¢ um candomblé se instalaram
no bairro.



atividades na década de oitenta e como o acesso aos seus arquivos e aos do Cartorio de Registro
de Pessoa Juridica foi negado, para reconstruir a historia local das religibes afro-brasileiras a
fonte oral é a tnica disponivel. Apesar de moradores e antigos umbandistas terem se lembrado de
varios pais e mées-de-santo ndo foi possivel estabelecer o periodo exato em que atuaram e nem o
niimero exato de terreiros que existiram.

A tabela 1 registra apenas a presenga dos templos que, através das entrevistas, foi
possivel definir a data em que foram fundados e, quando foi o caso, fecharam ou mudaram de
endereco. Desta forma, entre as décadas selecionadas, existiram templos pentecostais e afro-
brasileiros os quais nfio foi possivel registrar.

O numero de templos ndo corresponde ao namero de religides. Templo se refere aqui &
edificagiio, ao espago fisico que a denominagfio religiosa ocupa. A religidio catdlica conta,
atualmente, com cinco templos, isto é, com cinco igrejas, o candomblé com trés terreiros ou trés
templos, a umbanda com sete e o espiritismo kardecista com dois.

Analisando os dados, verifica-se que de 1980 para 1990 o niimero de templos catolicos e
kardecistas permanecen o mesmo, dobra o namero de templos pentecostais, a umbanda perdeu
dois terreiros e surgiu o primeiro candomblé. De 1990 para o ano 2000 ocorreu um aumento de
41% no nimero de templos e nos Gltimos cinco anos um acréscimo na ordem de 35%. Pode-se
afirmar que em 2005 o namero de templos ¢ 130% maior do que o existente no ano de 1980.

A maior diversificacio ocorreu nos ultimos cinco anos. A igreja catélica inaugurou mais
um templo representando um aumento de 150% do nimero de templos catdlicos, em relagdo ao
ano de 1980. A umbanda e o kardecismo permaneceram estiveis e o candomblé triplicou o
numero de templos o que permite as religides afro-brasileiras manter o mesmo numero de
templos do ano de 1990. O destaque maior ficou para o neopentecostais que praticamente
dobraram o niimero de templos nos ltimos cinco anos.

A diversidade de denominagdes entre os evangélicos é grande. Entre os protestantes
histéricos encontram-se trés denominagbes diferentes: os batistas, os metodistas e o0s
presbiterianos. Entre os pentecostais encontram-se vinte diferentes denominagdes, a maioria da
terceira onda do movimento pentecostal, isto &, do neopentecostalismo.

Das vinte denominagBes pentecostais presentes, em 2005, seis nasceram na propria
regifio e duas surgiram em outros bairros de Juiz de Fora no final do século passado. As igrejas

que surgem da iniciativa de moradores locais sdo totalmente independentes de organizagbes
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nacionais e internacionais. As demais se ligam a organizagdes nacionais e/ou a organismos
internacionais. Desta forma a grande maioria das igrejas evangélicas séo elos de uma corrente
que extrapola o campo local € mostra uma dependéncia do mesmo a deliberagbes externas.

Nesta relagio para além dos limites geograficos, a abrangéncia das religides é maior do
que os limites da 4rea pesquisada, 90% das igrejas evangélicas tém como membros moradores de
outras regides. De um tofal de dois mil setecentos e trinta e um evangélicos registrados, uma
média de 30% reside em outras localidades, segundo informagdes colhidas nas proprias igrejas.
Deste total (77,4%) sio pentecostais, sendo a Igreja Universal do Reino de Deus - IURD a que
declarou possuir maior nimero de membros, quatrocentos, estando presente na regidio ha quinze
anos. Algumas denominagBes ndo contam com dez membros. Interessante observar que em
termos de abrangéncia das religides, a sede central de onze destas denominag¢des possui site na
internet, trés tém programas na televisio e cinco nas radios locais.

Depois do Centro Espirita Santa Barbara, fundado em 1949, varios outros terreiros de
umbanda surgiram, mas nfo foi possivel reconstituir esta histéria apesar dos moradores mais
antigos citarem curimbeiros,"’ benzedores e centros que ainda lembravam. Os mais citados sdo
aqueles que estiveram presentes por mais tempo € 0s mais famosos. S#o lembrados ainda os que
estio ligados a algum fato marcante da historia do bairro, como Dona Marinhinha que por
ocasidio de uma forte chuva teve seu terreiro destruido. Segundo contam, até a filha de Getalio
Vargas e de Juscelino Kubitschek visitaram centros da regido.

Dificil precisar quantos terreiros existiram no periodo analisado. Os terreiros abrem,
fecham ou se transferem para outros bairros. Foi possivel registrar a presenga de vinte e dois
terreiros de umbanda na regifio no periodo de 1980 a 2005, contabilizando os que fecharam,
mudaram ou ainda se encontram em atividade.

Verificando o que aconteceu com estes vinte e dois terreiros constata-se que: sete
continuam funcionando, trés mudaram para outro bairro, cinco chefes faleceram e os terreiros
foram fechados. Outros dois terreiros fecharam definitivamente e cinco chefes fecharam seus
terreiros, mas continuam atendendo em suas residéncias.

O primeiro candomblé surgiu na segunda metade da década de oitenta quando um

babalorixa'? do Rio de Janeiro se instalou em uma das areas mais carentes da regido e, antes de

I Curimba é o nome dado pelos antigos umbandistas aos pontos cantados nos terreiros. E um vocébulo de origem
quimbundo que significa musica. (Cf. LOPES, 2003, p-88)
2 o candomblé a denominagio ialorix4 designa a mulher chefe do terreiro e babalorixd o homem. Néo sdo
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falecer anos depois, fez varios filhos e ﬁlhas—de-santo.13 Uma delas, médium de uma familia
pioneira da regido, fundou na década de noventa o primeiro candomblé. Por esta época, outro
babalorixa, oriundo também do Rio de Janeiro, iniciou suas atividades, mas se transferiu anos
depois para outro bairro. Em 2003 foi fundado outro candomblé e, em 2004, um dos
candomblecistas mais antigos da cidade, apos passar por varios bairros, instalou-se no local.

Dos sete terreiros de umbanda em funcionamento um foi fundado em 1970, um em
1979, dois na década de oitenta, um no final dos anos noventa e dois no periodo de 2000 a 2003.

A chegada do candomblé equilibrou o niimero de templos das religiGes afro-brasileiras.
Porém, este namero por si s6 nio revela o seu dinamismo. O culto dos orixas e suas praticas
devocionais ndio ocorrem apenas nos terreiros. Além dos médiuns que benzem ou atendem em
suas residéncias, moradores locais trazem médiuns de fora e retmem amigos, esporadicamente,
para uma sessdo medidnica (Cf. FLORIANO, 2002).

Em Juiz de Fora ndo se frequenta terreiros de umbanda, de candomblé, e mesmo 0s
centros espiritas, no bairro onde moram. “A formiga corta longe”, dizem. Assim, como
observado para as denominagSes pentecostais e o kardecismo, a area de abrangéncia dos terreiros
ultrapassa a da regido. Mesmo os terreiros pequenos, familiais, contam com frequentadores
residentes em outras localidades e os terreiros maiores afirmam que 60% a 80% de seus
frequentadores sdo oriundos do centro da cidade, de bairros distantes e de cidades vizinhas.

Porém, diferente das igrejas evanggélicas 14 & de outras liderangas religiosas, apenas dois
chefes de terreiro ndo residem na regifo. De um total de doze religiosos umbandistas e trés
zeladores de candomblé, quatro estdo inseridos no mundo virtual e trés t€m clientes nos Estados
Unidos e na Europa. Ou seja, 0 acesso as novas tecnologias de comunicagio e as viagens ao

exterior fazem com que, pelo menos, parte desses religiosos amplie as fronteiras de seus terreiros.

designagBes muito usadas pelos religiosos local. Zelador ¢ como preferem ser chamados. Alegam que n#o sfo pai
ou mie de nenhum orix4, mas pessoas que cuidam, tratam os mesmos. Mae e pai-de-santo, tradicionalmente
designando os chefes de terreiro de umbanda, continua sendo, porém, a expressao mais utilizada para designar os
dirigentes das casas tanto de umbanda como de candomble.

13 Fager filho-de-santo quer dizer iniciar alguém na religifio. No candomblé “fazer cabega” quer dizer “ submeter-se
a determinados rituais ¢ aprendizados das coisas do santo. Preparar ritualmente a cabega para receber 0s OriX4s ou
as entidades” (CACCIATORE, 1988, p.122). E a feitura do santo, processo ritual em que ao se iniciar um novigo
em seu orix4, estabelece-se um vinculo entre ambos, passando o orixa a ser o dono da cabega do iniciado. Na
umbanda apenas os terreiros  influenciados pelas préticas afficanas, como 0s que se identificam como omolocd,
submetem os iniciados a um processo de feitura de santo.

14 De um total de 29 pastores, apenas 05 moram na regifio; atualmente nephum padre reside na casa paroquial e 0s
dirigentes dos centros kardecistas n#o sdo moradores locais.
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Além do falecimento de pais e mies-de-santo, os terreiros fecham ou sofrem uma perda
significativa no namero de frequentadores em decorréncia das constantes mudangas de suas sedes
de um ponto a outro da regifio ou da cidade devido ao violento processo de urbanizagio e/ou por

necessidade de espago para acomodar familiares dos chefes de terreiros.

2.2.2 A urbanizagio e os terreiros

A dimensiio espacial deve ser reconhecida como de extrema importincia para a
manutengio, conquista, exercicio do poder e da regulagio dos processos sociais e das relagdes
entre os grupos. Neste sentido o processo de ocupagiio do espago empreendido pelas religites
fornece elementos para interpretar as estratégias de conservagio, sobrevivéncia e subversdo do
campo religioso e fornece pistas para tentar compreender as relagdes institucionais.

Até os anos sessenta os moradores estavam concentrados em uma area central e em uma
ocupacdo irregular mais distante. Nesta década o transporte urbano coletivo era extremamente
precario, circulando apenas nas areas planas e proximas do centro comercial, as ruas ndo tinham
calgamento, ndo havia telefones piblicos nem rede de esgoto e a distribui¢io de agua ndo
chegava a todas as residéncias. Com a melhoria do transporte urbano,”” o calgamento,
progressivo, a abertura de novas ruas e a ocupagdo dos morros, antigas residéncias foram sendo
derrubadas para dar lugar a edificios de apartamentos e houve uma valorizagio das areas planas e
proximas do centro, o que tornou o prego dos imoéveis inacessivel para as populagdes mais
carentes.

Por outro lado sofrendo os efeitos das mudangas econdmicas no pais, Juiz de Fora viu
suas fabricas serem progressivamente fechadas e sua economia se transformar de industrial a
prestadora de servigos, nas ultimas décadas do século passado. Estas e outras transformacgdes
socioecondmicas afetaram sobremaneira 4 populagio mais carente e fizeram com que os terreiros

antigos de umbanda, localizados nas areas privilegiadas, tivessem de se deslocar para pontos

'S Hoje, dirigindo-se diretamente s6 para a regio estudada, séo dez linhas de 6nibus. Passando por suas vias
principais existem mais dezessete.
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menos nobres em termos urbanisticos e os novos terreiros que foram surgindo se instalassem nos
morros e nas areas mais distantes, algumas consideradas perigosas pela policia militar e pela
populagéo.

Este deslocamento para a periferia distante é um fendmeno que aconteceu na cidade
como um todo. Mesmo aqueles terreiros que eram localizados nos bairros mais afastados do
centro comercial foram sendo expulsos na medida em que os condominios fechados eram
construidos ao redor da cidade. Na regido hoje conhecida como Cidade Alta, onde se localizam
varios condominios, situavam-se inimeros terreiros.

Pesquisadores do inventario das tradigbes afro-brasileiras em Belo Horizonte
constataram processo semelhante na capital mineira. Processo para o qual Muniz Sodré ja havia
chamado aten¢do com relagio ao Rio de Janeiro, no inicio do século passado “quando de sua
expansio para os suburbios sobrou para os negros, com seus terreiros, a periferia insalubre e os
morros onde eram péssimas as condigdes de vida” (SODRE, 1988, p.40-43).

Observando a ocupaciio do espago pelas religides fica evidente uma conexfio entre a
dinimica espacial e a dindmica religiosa, com as transformagdes do espago urbano contribuindo
para a reconfiguragio do campo religioso e este, por sua vez, contribuindo para a mudanga da
paisagem local.

Comparando a movimentagio realizada pelos terreiros e pelas igrejas evangélicas,
percebe-se que realizaram um movimento inverso: enquanto os terreiros se encaminharam para as
4reas mais distantes e para 0s morros, as igrejas pentecostais surgem nas areas mais pobres e
distantes e, realizando um movimento contrario, se deslocam para os espagos de maior
visibilidade.

A urbanizagfio ndio desenraizou apenas os terreiros. QOutros espagos utilizados pelos
umbandistas desapareceram. A antiga pedreira, local de oferenda para Xangd, totalmente
explorada, esta rodeada de moradores; as reservas de matas deram lugar a supermercados e a ruas
e as encruzilhadas tornaram-se extremamente movimentadas e iluminadas. O Cruzeiro, durante
décadas frequentado por umbandistas que depositavam velas e trabalhos'® aos seus pés, hoje niio

¢ mais visivel. A 4area ao seu redor foi cercada e a vegetagiio tomou conta do local, encobrindo-o.

1% Trabalho: termo usado principalmente na umbanda. Ato mégico-ritual realizado com a finalidade de obter algum a
graga. Pode ser efetuado por meios espirituais como preces e cantos ou materiais usando diversos elementos
como velas, bebidas,cigarros etc.
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Nio foi apenas a urbanizagiio que mudou a paisagem local; as transformagdes no campo
religioso também contribuiram. Logo na chegada ao bairro, bem na linha divisoria, havia de um
lado um templo catolico e do outro um terreiro de umbanda. Hoje, vizinho aos dois, localizada na
frente do terreiro, encobrindo-o, ha uma Assembleia de Deus. E paradigmatico o que ocorreu
neste espago. De um lado, nos limites de uma regidio privilegiada social e economicamente, um
simbolo catdlico fundado ha oitenta anos, do outro lado, mas ndo tio visivel, um terreiro
umbandista. Durante sessenta anos permaneceram como 0s Unicos simbolos da religiosidade
local e no inicio deste século passaram a dividir este espago com uma Assembleia de Deus.

Outros simbolos passaram a fazer parte da paisagem. Algumas residéncias e empresas
desenham em suas fachadas tercos, biblias ou pintam frases, salmos ou provérbios: “O Acaso
Nio Existe. Leia Kardec”; “Eis o Cordeiro de Deus”. Os letreiros luminosos das igrejas
pontilham a paisagem com luzes e cores. Faixas, colocadas em pontos estratégicos, convocando
para eventos religiosos disputam a atengio dos transeuntes.

Além das faixas, impressos sdo distribuidos pessoalmente e colocados nas caixas de
correio ou simplesmente jogados nos quintais. Qutra modificagdo foi com relagio aos sons.
Durante décadas os tnicos sons religiosos ecoando na area eram os atabaques dos terreiros, os
sinos da igreja catélica, a Ave-Maria e os anlincios de falecimento e missa de sétimo dia,
transmitidos por um alto-falante localizado em um morro no centro do bairro. Hoje, as igrejas
neopentecostais irradiam suas musicas e pregagdes para a vizinhanga e algumas, poucas na
verdade, utilizando-se de potentes caixas de som tentam alcangar a maior distincia possivel.

E assim que os pentecostais e neopentecostais estrategicamente se empenham na regido
para conseguir maior visibilidade. Na contramio desta tendéncia, os afro-brasileiros sdo dificeis
de serem localizados porque seus terreiros, com rarissimas excegdes, nfo sdo identificados
facilmente. Sem placas ou letreiros, em sua maioria se localizam nos fundos ou ao lado das
residéncias. Dos dez terreiros da regifio, cinco estdo localizados junto as residéncias de seus
responsaveis, dois tém sede propria, independente, construidas ou adaptadas para a finalidade
religiosa e trés alugam um espago. Um dos locais alugados era a sede de um dos mais antigos
terreiros de umbanda do municipio, desativado na década de setenta.

A relacdio entre a posse da terra e a continuidade das atividades ¢ evidenciada ao se
constatar que os terreiros construidos ou adaptados para esta finalidade funcionam no mesmo

local desde a década de oitenta e possuem o maior nimero de membros e frequentadores.



41

A posse de um lote ndo garantiu, porém, a sobrevivéncia de alguns terreiros. Pais e
mies-de-santo, com o encarecimento dos aluguéis, construiram suas moradias no mesmo lote
onde haviam construido seus terreiros e, com o passar do tempo, a area destinada as atividades
religiosas foi diminuindo, chegando alguns templos a serem fechados. Seus dirigentes alegam
necessidades familiares: aumentar a residéncia quando nascem os filhos ou netos, quando eles
casam ou para abrigar parentes necessitados de moradia.

Desta forma, necessidades decorrentes de uma situagdo econdmica e¢ de um valor
cultural que agrega os familiares e faz com que os “puxadinhos”™ sejam uma pratica comum nas
periferias dos centros urbanos, contribuem para o fechamento dos terreiros. As trajetorias de D.
Ana, Sr. Jodo e o Firmino ilustram essa problematica.

Dona Ana era cozinheira de um hotel e na década de quarenta abriu um terreiro de
umbanda na principal rua da regido ao lado da capelinha, onde realizava trés sessdes semanais €
atendia mais de cinquenta pessoas por dia. Por causa da perseguigio policial, “registrou tudo
certinho” no dia 29 de novembro de 1949. Como o espago ficou pequeno, inclusive para abrigar o
grande niimero de médiuns, ela comprou um lote em uma 4rea que nfio dispunha de infraestrutura
urbana e construiu dois cémodos, um para as sessdes e outro para sala de espera. Mudou o centro
para este local em 1957 e ai comegaram Sseus problemas. Como a 4rea era praticamente
desabitada, assaltos e invasdes eram constantes e ela tinha de pedir protegdo da mesma policia
que a havia perseguido anos antes.

Médiuns e frequentadores foram deixando de vir as sessdes, mas, mesmo assim, atendia
pessoas do Rio de Janeiro e de toda a Zona da Mata para consultar com a entidade “Pai Xangd”.
Na década de sessenta construiu mais um quartinho e mudou-se com o filho. Quando este se
casou ela the cedeu uma parte do centro. Em 1974 parou de realizar sessdes publicas a noite,
passando a atender sozinha durante o dia. Na medida em que 0s netos cresciam, mais um
puxadinho era construido e os “santos,” gradativamente, foram perdendo espaco.

Em 2005, idosa e doente recebia a entidade de um preto-velho denominado Pai Xangd
cobrando cinco reais, sentada em sua cama tendo ao lado uma mesinha, onde acendia velas em
frente as imagens de santos e orixas desgastadas pelo tempo. Dona Ana faleceu em 2008 e seus
netos, ao reformar a casa, demoliram seu quartinho.

As dificuldades que Dona Ana teve sucessivamente de enfrentar: perseguigio policial,

assaltos, brigas e confusdes na porta do terreiro, conflitos entre os médiuns, dificuldades de



42

relacionamento com os filhos-de-santo, aliados ao preconceito da vizinhanga que considerava seu
terreiro “um antro de bagunca, um rendez vou,”, fizeram com que fosse “cansando de centro”,
parando de realizar sessdes publicas e encontrasse uma alternativa “pra cumprir a missdo até
onde Deus quer”. Passou a “fazer a caridade” de dia, sozinha, contando com o filho e a nora
como cambonos'”.

Jodo, de cerca de quarenta anos, € solteiro, estudou até a antiga quarta série do ensino
fundamental e em 1985 fundou uma “tenda espirita” ao lado de sua residéncia, localizada em
uma vila em um ponto privilegiado do bairro. Era um terreiro pequeno, familiar, com poucos
médiuns, mas realizava trés sessdes semanais.

Em 1993 a vila foi derrubada para dar lugar a um supermercado e ele teve de se mudar.
Anos depois, por nfo ter condigbes de pagar o aluguel, foi despejado e foi morar com seu irméo
que é membro de uma igreja evangeélica. Atualmente reside em uma area muito carente e, sem
condices de realizar sessdes publicas, continua atendendo individualmente. Em ocasides
especiais retira a mesa da cozinha e consegue €spago para meia dizia de amigos participarem de
sua sessdo mediunica.

Firmino e um grupo de amigos em 1950 construiram um terreiro de umbanda em um
local nobre da regido. Anos depois compraram um lote em uma area desabitada e construiram
um grande barracio. Em 1988, contando com doze médiuns, parou com as sessdes publicas e
construiu sua residéncia no local, reservando um quartinho nos fundos, onde cabe apenas um
gongh'®, para suas atividades religiosas. Atualmente atende, muito esporadicamente, antigos
frequentadores, incorporado com o Caboclo das Sete Encruzilhadas, cobrando cinco reais a
ficha.

Firmino afirma ter desenvolvido” muitos filhos-de-santo que se tornaram chefes de
terreiros. Além das dificuldades de relacionamento com os médiuns e da oposi¢do familiar a sua

religiio, alega que fechou o terreiro porque passou 2 trabalhar em turnos alternados em uma

fabrica.

17 Cambonos ou cambone; auxiliares dos médiuns e dos pais-de-santo quando incorporados. Servi-lhes as bebidas,
acendem os charutos,velas, anotam as receitas e traduzem para os consulentes a linguagem das entidades.

¥ Gongé: termo usado na umbanda. O altar onde ficam as imagens dos santos catolicos sincretizados com os orix4s,
enfeitado com vasos de flores. Também se diz conga. (Cf. CACCIATORE, 1988, p.131)

¥ 0O processo de iniciagho na maioria dos terreiros de umbanda, por influéncia do kardecismo, ¢é considerado como
um periodo de desenvolvimento da mediunidade, periodo em que o nedfito aprende a controlar a mediunidade e
adquire os conhecimentos necessarios para o desempenho religioso. Os terreiros cuja influéncia maior advém do
candomblé realizam rituais de iniciagdo. Ver notas 17 e 18, pagina 43 desta tese. Consultar processo de iniciagfo

na umbanda e no candomblé: CACCIATORE, 1988.
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A mobilizacio espacial dos terreiros, até conseguirem um local definitivo ou fecharem,
¢ uma consequéncia do processo de urbanizagio e das condigBes econdmicas em que vive a
maioria dos pais e mies-de-santo. O fechamento dos terreiros envolveu também questdes internas
a religifio como as relagdes dos dirigentes e médiuns, reveladoras da fraca institucionalizagio e de

um estilo religioso baseado nas relagdes pessoais.

2.2.3 Os atores religiosos afro-brasileiros

Atuando na regifo, sete terreiros de umbanda e trés de candomblé realizam sessdes
publicas. Doze outros atores religiosos ndo realizam sessbes plblicas, mas atendem
individualmente em suas residéncias. Entre eles encontram-se sete ex-chefes de terreiros.

Em sua quase totalidade os terreiros de umbanda e de candomblé podem ser
considerados como grupos familiais. Contam com poucos frequentadores, cerca de trinta a
quarenta pessoas por sessdo, em sua grande maioria parentes e amigos. As sessdes ocorrem uma
vez por semana ou, em alguns terreiros, quinzenalmente.

Alguns terreiros cobram uma ficha de dez ou quinze reais “pra ajudar na vela e na luz”,
contam com um a trés médiuns ou o pai-de-santo trabalha sozinho com a ajuda de um cambono,
geralmente um parente proximo ou algum agregado da familia. A maioria dos dirigentes esta na
faixa dos sessenta anos, aposentados como pedreiros, operarios, cozinheiras, etc. Casados ou
vilivos, nasceram ou vivem ha muitos anos na regido.

Diferindo deste perfil, encontra-se um terreiro dirigido por uma jovem de 28 anos, com
uma equipe de médiuns jovens. Esta me-de-santo nascida em lar adventista, com dezoito anos
comegou a desenvolver-se e, apds €inco anos, desentendo-se com o pai-de-santo, saiu junto com
outros médiuns e fundou um terreiro, orientada por sua pombagira.

Devido a perseguigdo de vizinhos, o prego dos aluguéis e outros problemas, mudou-se
varias vezes, mas sempre na regifio. Ja teve vinte e trés médiuns trabalhando com ela. Hoje sdo

onze, os demais sairam porque ela fez um “bori” no candomblé. Pretende “fazer cabega no

2 O bori é “uma cerimdnia ritual do candomblé e terreiros afins, também chamada de “dar de comer a
cabeca” Finalidades: fortificar o espirito do crente para suportar repetidas possessdes, ou por estar por elas
enfraquecido (profilaxia e terapéutica), peniténcia pela quebra de algum preceito, dar resisténcia contra
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candomblé,” mas sem abandonar a umbanda. Realiza sessoes toda segunda-feira, ndo cobra ficha
e ndio pede nenhuma contribui¢do. Tem um discurso bem articulado e afinado com o kardecismo,
trabalha em uma firma de representagiio e fez vestibular para psicologia.

Além destes terreiros caracterizados como familiares, um terreiro de umbanda se difere
por atender um pablico maior e mais diversificado. Foi fundado em 1979 quando uma médium
kardecista optou pelos guias da umbanda. Comegou dividindo o espago com outro terreiro e, em
seguida, alugou um barracio. Em 1983 adquiriu o imével atual que tendo uma boa localizagio,
conta com dois andares e uma area externa. No seu interior, além de um salio espagoso onde se
desenrolam as sessdes, tem uma biblioteca, vestirios, cantina, banheiros, sala de reunido,
garagem e varandas cobertas. Seus membros, cerca de sessenta, nio moram na regido e sio
funcionarios publicos, assistentes sociais, enfermeiros, advogados, executivos, professores e
universitarios.

Cada segunda-feira é dedicada a uma categoria diferente de entidade: pretos-velhos,
caboclos, pombagiras e os exus masculinos. As duas altimas giras® sio as mais concorridas
atendendo duzentas pessoas. Nas giras de pombagira, o esmero das médiuns na escolha das
bijuterias, das maquiagens e do guarda-roupa impressiona pelo bom gosto. Além da consulta com
os guias, os frequentadores passam por um atendimento de terapia de florais bem como recebem
orientagiio sobre o banho de ervas. Nédo cobra por nenhum tipo de atendimento.

As quartas-feiras nfio tem gira. ApoOs palestra de uma hora e meia, realizada
impreterivelmente pela chefe do terreiro, os frequentadores recebem um passe magnético, igual
a0s dos centros kardecistas. A mie-de-santo é uma senhora branca de sessenta e c¢inco anos,
aposentada, formada em dois cursos superiores, estudiosa de teosofia e de outros saberes
esotéricos. Suas palestras articulam esses conhecimentos com o discurso da autoajuda e da
psicologia.

Dos trés candomblés um tem sede propria e sua zeladora é “médium de bergo,” isto é,
nfio passou pelo processo de desenvolvimento da umbanda, religiio em que trabalhou durante
anos. Na década de oitenta iniciou-se no candomblé e, durante muito tempo, realizava sessGes em

sua residéncia. Ha seis anos construiu um prédio de trés andares no alto de um morro, em uma

influéncias negativas. E realizada na iniciagdo e fora dela e dedicada ao orix4 pessoal, dono da cabega.”
(CACCIATORE, 1988, p.68).

' Gira termo usado principalmente na umbanda. E a sessfo de terreiro com cAnticos e dangas para cultuar as
entidades e orixas.
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das areas mais pobres e problematicas da regido, onde residem alguns de seus quarenta membros.
O saldo principal, sem um gonga, esta sempre decorado com panos coloridos e grandes vasos de
plantas. No andar térreo tem trés salinhas com os assentamentos dos exus, o que contribui para
que muitos espiritas a identifiquem como quimbandeirazzﬂ

Realiza uma gira toda segunda-feira quando atende um grande niimero de pessoas de
outros bairros e de cidades vizinhas que aparentam uma condigio socioecondmica muito melhor
dos seus membros. Nestas giras as consultas sdo dadas pelos exus. Seus médiuns ndo “déo
consultas” isto é, nio atendem individualmente os frequentadores.

Durante a gira é servido um jantar para todos os participantes. Seu cardapio ¢ farto,
contando com arroz, feijio, came e legumes variando para uma nutritiva sopa de legumes ou
macarronada com carne. A pobreza da regido e o fato dos filhos-de-santo virem direto dos seus
empregos para as giras é a justificativa da zeladora para servi-lo. Justificativa apresentada
também para a obrigacio de toda a equipe tomar banho de descarrego ao chegar ao barracéo.

Suas giras comegam as 20h e terminam de madrugada devido & necessidade de atender a
uma clientela que chega depois das 22h porque estudam, trabalham ou porque querem mais
privacidade. Por volta da meia-noite sdo muitos os carros estacionados na frente do seu
candomblé.

A zeladora atende durante o dia, individualmente, incorporada com pombagira ou com o
exu conhecido como Zé Pilintra. N&o cobra por pelo atendimento e nem para fazer os trabalhos
porque considera a mediunidade uma misséo a servigo da caridade. Recebe, porém, ajuda de
terceiros para a manutengio do terreiro.

Recentemente outro zelador, um dos pioneiros de Juiz de Fora, instalou-se na regifo e
realiza sessdes quinzenais de umbanda. Nestas recebe um frei e um médico que receitam florais,
remédios homeopaticos e trabalham com cristais. Durante o dia atende consultas individuais com
a sua pombagira.

Além dos terreiros, benzedores, médiuns e cartomantes diversificam e ampliam o campo
das opgdes religiosas afro-brasileiras. Em 2005 doze pessoas atendiam em suas residéncias,
estando entre elas pais e mies-de-santo que ap6s fecharem seus terreiros passaram a atender

individualmente. Um breve perfil de alguns destes atores revela alternativas de vivéncia da

2 A identidade quimbandeiro (a), de um modo geral, tem uma conotagio negativa. De acordo com o sistema de
acusacdio que caracteriza o campo afro-brasileiro refere-se aos religiosos que trabalham com os exus e a0s quais
se atribui a pratica do mal. Nio é uma identidade autoatribuida, nenhum religioso se define como quimbandeiro.
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religifio fora dos terreiros e um movimento de maior privatizagdo das praticas religiosas afro-
brasileiras.

Além do Sr. Jodo, Dona Ana e o Firmino, Dona Constantina, Esperanga, Dona Laura e
duas jovens universitirias sio ex-chefes de terreiro que continuam atendendo em suas
residéncias.

Esperanca é uma senhora de sessenta e quatro anos que durante dezesseis anos dingiu
um terreiro de umbanda no quintal de sua casa, junto com o seu marido. Quando se divorciou,
dispensou a equipe de médiuns e encerrou as sessdes publicas. Afirma que ndo fechou e que
apenas parou de atender a um publico maior. Para ela enquanto os Jfundamentos permanecerem no
espago do antigo terreiro e ela continuar tratando dos guias, o mesmo ndo estd fechado. Néo
parou de atender porque considera uma obrigagdo ajudar ao préximo. Obrigacgdo decorrente de
considerar a mediunidade como uma missdo que tem de ser cumprida até o fim de sua vida.
Para ela, cumprir a missdo é fazer a caridade, por isto néo cobra pelo atendimento.

Seu terreiro, famoso na cidade, atendia a elite juizforana em trés sessbes semanais,
“trabalthando em uma linha tragada e mais condizente com os guias da quimbanda, o Z¢ Pilintra,
a Cigana e a Maria Padilha,” como disse. Tem filhos-de-santo morando na Espanha e em
Portugal, os orienta por telefone e foi duas vezes a Europa fazer “trabalhos” para eles. Tem cinco
filhos de sangue e trés netos. L& muito, estando em sintonia com a literatura esotérica e de
autoajuda.

Outra mie-de-santo é Dona Constantina, branca, com cerca de setenta anos, estudou s6 o
curso primario e ha anos fechou o terreiro que era localizado em outra regiio do municipio onde
mora. Atende esporadicamente antigos clientes em uma casa cedida, sem luz elétrica e
praticamente sem moveis em uma das areas “perigosas” da regifio estudada.

Dona Laura é branca, tem sessenta e oito anos, aposentada, trabalhava como auxiliar de
enfermagem e durante muitos anos teve um terreiro de umbanda famoso na cidade. Temida por
muitos como quimbandeira, o fechou no inicio da década de oitenta e passou a atender em um
quartinho nos fundos de sua casa, onde imagens de santo dividem o local com os produtos de
limpeza de sua familia e outros pertences domésticos.

Devido a necessidade de estudar a noite e trabalhar de dia, duas irmis pararam de
realizar sessbes semanais abertas ao piiblico e, de quinze em quinze dias, aos sabados, realizam

uma sessdo para um nimero selecionado de participantes.
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Além dos ex-chefes de terreiro existem outros agentes exercendo atividades religiosas
em suas residéncias. Dois médiuns, que se apresentam como cartomantes, através das cartas, do
jogo de biizios ou da leitura da mio receitam banhos e/ou trabalhos de umbanda e de candomblé.

Ha trés benzedores. Sdo médiuns que, ndo estando visivelmente incorporados, benzem
de tudo: quebranto, mau olhado, erisipela, solugo, dor de cabeca, ventre virado, osso quebrado. O
mais conhecido é o “S6 Z¢”. Negro, mais de noventa anos, vidente, aprendeu a benzer com o0s
pais quando vivia em uma cidade do interior de Minas Gerais. Ja adulto “trabalhou” em um
terreiro. E analfabeto, ndo perde a missa de domingo e os filhos e noras sio da RCC - Renovagéo
Carismatica Catolica. Benze na residéncia de quem solicita ou em um quartinho na sua casa,
onde, de frente para imagens de santos, acende uma vela e da consultas othando no calunga®
Antes, porém, joga no chiio um golinho de cachaga para a imagem do exu Z¢é Pilintra que mantém
atras da porta.

Uma candomblecista se estabeleceu hi pouco tempo na regido. Atende diariamente em
um quartinho decorado com bom gosto, salpicado de cores e de simbolos. Fez a cabega na nagdo
Keto?® com um zelador de Juiz de Fora e depois mudou para outra nag3o ndo muito conhecida,
cujo pai-de-santo ¢ de uma cidade fluminense. Suas consultas sdo marcadas com antecedéncia.
Além de suas entidades usarem diversos baralhos, buzios, ler a mo e olhar no copo d’agua, ela
faz sessdes de regressdo a vidas passadas, energizagio com pedras, trabalhos com pirimide, etc.
O preco dos seus servigos varia de acordo com o tipo de atendimento e trabalho a ser realizado.

Comparando o atendimento dos candomblecistas com os antigos umbandistas a questio
do dinheiro os diferencia. Os umbandistas antigos, em sua totalidade, exerciam alguma profissdo
e nio sobreviviam dos recursos da religifo. As fichas que cobravam destinavam-se a compra do
material necessario para as sessdes e trabalhos e a pagar os demais gastos de manuteng¢io do
terreiro. O discurso da caridade e da missdo coibia o ganho material através das atividades

religiosas e aqueles que cobravam eram mal vistos e criticados, identificados como

2 Calunga ¢ como umbandistas e benzedores nomeiam um copo de vidro grande com 4gua colocado nos gongas.
Ver outros significados em LOPES, 2003, p.57-58 e CACCIATORE, 1988, p.76.

M Nagfio é a denominagZo “de origem tribal ou racial atribuida aos grupos de negros africanos vindos como
escravos para o Brasil. Denominagéo do conjunto de rituais trazidos por cada um desses povos € que
determinaram os diversos tipos de Candomblé” ( CACCIATORE, 1988,p.178). As principais nagdes do
candomblé s#o: ketu ou keto, angola, congo, jeje, ijexa, efon ou fon.
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quimbandeiros. Hoje na regidio cerca de 30%, entre agentes e chefes de terreiro, sobrevivem
apenas dos ganhos auferidos com a atividade religiosa.

Os ex-pais-de-santo que continuam atendendo tém em comum o fato de ndo carregarem
mais 0 “peso da responsabilidade” por um terreiro, o que os liberta de uma série de obrigagdes e
problemas: gastos com a manutengio, problemas de relacionamento com 0s médiuns e com 0s
frequentadores, administragio dos conflitos entre a equipe, cumprimento dos preceitos, do
calendario religioso, do horario das sessdes. Libertam-se, assim, da grande responsabilidade que
é dirigir um terreiro, como todos dizem, sem abandonar, a missio para a qual, creem, nasceram
destinados.

Solucio que nido foi adotada por todos os ex-chefes de terreiro. Dona Natalina, hoje com
setenta e dois anos, durante mais de quarenta anos dirigiu um terreiro atendendo em média cem
pessoas, realizando sessdes nas segundas, quartas e sextas-feiras, com cerca de vinte médiuns,
apesar de criar trés filhos e trabalhar como empregada doméstica. Fechou definitivamente seu
terreiro por exigéncias do ex-marido que “entrou pra igreja dos moérmons”. Ainda é procurada
para benzer e nfo atende a ninguém.

Outro exemplo é o de uma jovem senhora de trinta e cinco anos que fechou um
terreirinho de fundo de quintal porque queria dedicar-se aos estudos e a familia. Mesmo
acreditando ter nascido com a missio de ser uma dirigente de terreiro néo pretende fundar outro
novamente. N&o quer assumir esta responsabilidade. “Egoismo? De repente até que é! Eu tenho
um dom e posso ser cobrada por isto, mas eu tenho de assumir as consequéncias dos meus atos.”

E, continuando a explicar seus motivos afirma que:

E muita responsabilidade; de repente vocé estd no meio de um montdo de gente
que acha que vocé vai solucionar os problemas deles ¢ eu néo estou aqui para
isto! As pessoas acham que vocé resolve tudo, tem que estar sempre disponivel,
vocé ndo pode nada, ndio pode nem adoecer. E inviével estar sempre disponivel!

Em Juiz de Fora ex-pais-de-santo fecharam seus terreiros porque afirmam que a missio
tem um prazo determinado. Para muitos, findos sete anos pode-se encerrar as atividades.
O tnico pai-de-santo convertido a uma igreja evangélica foi o senhor que se tornou

adventista.
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Para além dos limites da regifio estudada em profundidade, encontrei em Juiz de Fora
terreiros de umbanda que realizavam sessdes duas ou trés vezes na semana e atualmente o fazem
s6 uma vez ou de quinze em quinze dias e até mesmo sem nenhuma periodicidade. Uma mée-de-
santo de sessenta anos alegou ja ter ajudado muita gente e agora, querendo descansar, realiza
sessbes mensais. Outra, de trinta e poucos anos, passou a realizar sessdes uma vez a0 més, nos
terceiros sabados, sob a alegaciio de que ficava muito cansativo e limitava sua vida social.

Além de diminuirem a periodicidade, alguns terreiros realizam as sessoes a0s sabados ou
domingos & tarde e encontrei a substituicio dos atabaques ou das palmas por CDs de pontos
cantados de umbanda.

Localizei em todo o municipio cinco terreiros que ndo realizam sessdes abertas ao
publico, indistintamente. S3o quinzenais ou mensais e so participam convidados ou clientes
selecionados. Nem sempre é um nimero restrito de participantes e ndo s3o terretros de fundo de
quintal, como p6 exemplo, o terreiro que ocupa a maior area na cidade e realiza apenas sessdes
mensais para cerca de duzentos convidados selecionados previamente.

Alegam os pais-de-santo questdes de seguranca e de privacidade e afirmam que a
selecdo dos participantes é feita pela espiritualidade, s6 participando “aqueles que os guias
permitem”. Qutros justificam a sele¢do afirmando nio se colocar mais a disposi¢io para atender
pedidos e resolver problemas que consideram banais. Querem trabalhar apenas para aqueles com
questdes sérias, relevantes, ou para aqueles que estejam buscando um conhecimento, uma
evolugio espiritual, afirmam.

Antes de concluir este capitulo, gostaria de registrar a existéncia em Juiz de Fora de sete
terreiros, ainda em funcionamento, cuja origem remonta as décadas de quarenta e cinquenta e um
em Piratba, Zona da Mata, heranca de ex-escravos.

Em Juiz de Fora quatro terreiros sobreviveram porque os filhos dos fundadores s#o
médiuns e continuaram com a obra dos pais. Nos outros, as sucessdes ocorreram em meio a
desavencas. Neste sentido 0 processo sucessorio local segue a tendéncia do que ocorre em todo o
pais. “Sdo sempre acompanhados de grandes tensdes: intrigas, atritos, sem esquecer 0s recursos
das praticas religiosas dos ebos e dos ‘partidos’ que 0s proprios orixas tomam a favor ou contra
os candidatos a sucessdo” (LIMA, 1998, p. 43).

Observo ainda que na umbanda é comum o proprio pai-de-santo, quando se sente

doente, incorporado ou ndo com o dirigente espiritual do terreiro, indicar seu sucessor, como
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ocorren em um tradicional centro da cidade, o que ndo evitou que outros médiuns se sentissem
preteridos e se desligassem da casa.

Quando os terreiros sdo construidos nos fundos ou nos quintais das residéncias dos seus
chefes, para evitar problemas legais para a familia, alguns dirigentes ao envelhecer ou adoecer
preferem fechar seus terreiros. Encontrei dois casos atipicos. Herdeiros designados sucessores de
mies-de-santo falecidas ndo deram continuidade e nem fecharam totalmente. Afirmam que ndo se
pode fechar um terreiro e como trabalham e nio podem ou ndio querem assumir, uma ou duas
vezes por ano, limpam o local, fazem uma festinha para a entidade chefe e, ocasionalmente,
acendem umas velas.

A partir da apresentacio acima foi possivel vislumbrar aspectos que envolveram o
processo de fechamento dos terreiros de umbanda em Juiz de Fora. A urbanizacdo, que
valorizando determinados espagos, expulsou-os para areas distantes e provocou mudangas nem
sempre acompanhadas de reabertura; problemas de moradia, o falecimento dos dirigentes,
dificuldade de lidar com as relagdes interpessoais e administrar conflitos, opgdes no sentido de
ndo se sentir mais comprometido ou disponivel. Enfim, integrados em uma sociedade urbana e
complexa, tendo sua experiéncia de vida inscrita em registros multiplos e conflitantes, estes
atores sociais articularam criativamente, em suas decisdes, diferentes logicas e contribuiram com
a atual configuragio do campo religioso.

Como, porém, o povo-do-santo interpreta o fechamento dos terreiros e 0s reveses que a
historia das religides afro-brasileiras tem enfrentado? Como interpretam as mudangas, as

transformagdes?
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3 TUDO MUDA, TUDO EVOLUI

Mudanga e evoluciio sio expressdes recorrentes entre 0 povo-do-santo, usadas como
sindnimo ou como relagio de causa e efeito, tendo tanto uma valoragdo positiva como algo ruim,
responsavel pela perda dos filhos-de-santo, pela falta de fé, efc. Tudo muda e evolui: as
entidades, os homens, a religifio, a vida na sociedade.

O fechamento de terreiros, uma maior privatizagdo das praticas religiosas e a perda de
adeptos para as religides pentecostais foram relevantes para a atual configuragio do campo afro-
-brasileiro. Outras mudangas ocorreram internamente nos terreiros de umbanda, como a adeséo a
praticas do candomblé, um novo estilo de festas e a presenga e maior visibilidade de alguns seres
espirituais.

Este capitulo tem por objetivo apresentar as interpretagdes do povo-do-santo para o
fechamento dos terreiros, a diminui¢io do nimero de médiuns e de frequentadores e o sentido
que atribuem as mudangas. Apresenta ainda uma anélise da adesfio ao candomblé, das novas

festas e o poder e a forga dos exus e baianos nos terreiros hoje em dia.

3.1. Os sentidos da mudanga

Para muitos as mudancas t8m uma dupla valoragio. Uma conotagio negativa porque elas
representam a perda da for¢a da umbanda e um significado positivo porque podem representar
uma evolugiio espiritual e/ou material.

A perda da forga nfio ocorre por causa dos guias espirituais, mas por causa dos homens

e da evolugio da sociedade:

Naquela época, o espirita, o chefe espiritual tinha muito mais forgas.

P. Por que perdeu esta forga?

R. Eu acho que perden pela evolugdo, o modo do médium do chefe espiritual.
Nao cumpre mais os preceitos, ndo faz mais caridade. Mudou muito.

P. Mudou como?
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R. Evoluiu! Naquela época a umbanda matava bicho também, eles faziam coisas
que eu ficava bobo de ver, matavam s6 com o pensamento. Hoje houve uma
evolugdo. Se faz menos maldade. Antigamente as pessoas néo tinham instrugéo,
estudo, esclarecimento. Hoje tem até internet, naquela época néo tinha nada ndo.
(médium, branco, 46 anos, ensino médio).

Resultantes da perda da forga que por sua vez significa a perda do segredo, do
conhecimento, tendo como consequéncias o fechamento dos terreiros e o abandono da religido, as

mudangas sdo vistas como extremamente negativas:

Antes era mais fechado. Era tudo no segredo, ndo saia para fora. Por exemplo,
a pombagira ¢ os exus quando vinha era bem diferente. Quando comegava a
receber o caboclo vocé ficava dois, trés anos ali ¢ quando tinha um tanto de
gente vocé era levado pro mato, pro batismo. Isto se perdeu; eram coisas que
eram feitas ¢ as pessoas que sabiam fazer nfo passavam. Hoje t4 uma exibigdo!
Essa mudanga foi pra muito pior. Colocou a religido numa situago de falta de
respeito. As pessoas ndo respeitam mais a religidio, porque, por exemplo, onde
que o Edir Macedo pegou foi justamente nisto ai. Na decep¢do que as pessoas
tém com o pai-de-santo, com o terreiro. Vocé gasta uma fortuna e vocé ndo
consegue nada que vocé quer. As pessoas estdo indo para as igrejas evangélicas
em busca de alguma coisa que se perdeu, que a umbanda e o candombl€ néo tem
mais, se perdeu ...

(candomblecista, 43 anos, negra, téonica de enfermagem).

A umbanda a qual a entrevistada acima se refere é conhecida como omolocd® e essas
praticas eram frequentes em Juiz de Fora até poucas décadas. Outro entrevistado atribui as

mudangas 2 dificuldade em conciliar a vida de hoje com a religifo:

Os preceitos naquela época era muito forte. Alias ndo era forte, era o pessoal
que seguia os preceitos. Esta evolugdo, esta roda-viva que nds vivemos, nés ndo
conseguimos mais seguir os preceitos. Jejuavam a pdo e agua o dia todo,
desligavam da familia, de outras obrigagdes. A vida de hoje dificulta muito, ndo
temos tranquilidade espiritual. O nosso dia-a-dia ¢ muito estressante, tira um
pouco da espiritualidade (...) A evolugfo vai chegando ¢ as coisas também vai
mudando a sua forma. O pessoal mantinha segredo sobre o seu, sobre o meu
segredo. Mas as coisas vio evoluindo de tal maneira que as sessdes praticamente
nfio estio sendo abertas. (pai-de-santo, 74 anos, curso primdrio, aposentado,
militante negro)

% Omolocd vertente da umbanda mais proxima das praticas africanas; designagfo difundida por Tancredo da Silva
Pinto. Ver paginas 138-140 desta tese.



53

Evolugio nio significa abandonar a tradigo. Evoluir é bom, mudar é bom, sem deixar,
de fato, de ser quem é como fazem os candomblecistas de Juiz de Fora. A justificativa de uma
mie-de-santo cujos pais eram dirigentes de terreiro e que optou por ndo continuar no mesmo €

reveladora:

E questéio de evolugdo. E porque 14 (no terreiro de sua familia) ndo fazia comida
de santo ¢ eu fago, niio 67 Entdo a gente tem de evoluir!

P. Quem faz comida de santo € do candomblé?

R. Néo; hoje a umbanda est4 assim um pouco evoluida.

P. O que ¢ diferente do terreiro da sua familia?

R. Hoje eu tenho uma outra hicrarquia, que eles nio tém. A umbanda deles ¢
tipo umbanda branca, a minha fica assim uma umbanda que ja vai caminhando
prum candomblé. S6 que eu quero continuar na raiz da umbanda, raiz que eu
nasci, criei, meus pais vieram, meus avos vieram, entdo eu quero continuar
nesta raiz. Mas eu ja dei um bori no candomblé. E questdo de evolugio, questio
de aprendizagem. (...) Eu nfio quero sair da umbanda ndo! Eu s6 quero evoluir!
A gente tem que aprender. E vivendo e aprendendo porque a gente ndo pode
parar no tempo. (mde-de-santo, 45 anos, ensino fundamental incompleto)

Influenciados por leituras “esotéricas” que preveem grandes mudangas no planeta neste
inicio de milénio afirmam: “Evolugiio. Tudo evolui. Eles la do alto estdo comandando a
evolugio.”

Evolugdo pode significar ainda deixar de realizar certos rituais e ocorre também a
evolugdo dos seres espirituais®™. Trabalhar com os exus na umbanda ¢ justificado como uma
oportunidade de evolugfio para eles e para os médiuns. Por influéncia do kardecismo, significa
praticar uma caridade que possibilita a evolugio tanto dos médiuns como das entidades.
Acreditam que exus evoluem para caboclo e que muitos caboclos e pretos-velhos no precisam
mais “descer” nos terreiros porque evoluiram. Em minha dissertago de mestrado narro a
ascensdo espiritual de uma pombagira que apos anos “¢rabalhando” com Dona Xzinha evoluiu
espiritual e socialmente, assumindo a identidade espiritual de uma advogada que recusava bebida

alcoodlica e nio fumava (Cf FLORIANO, 2003).

% A crenga na evolugfo dos seres espirituais baseia-se no kardecismo que afirma que os espiritos “foram criados
por Deus, simples e ignorantes, e a cada um foi atribuida uma missdo para conduzi-lo 4 perfeigdo”
(CAVALCANTI, 1983, p.36).
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Seja considerando-as positivas ou negativas, umbandistas e candomblecistas
reconhecem que as mudangas estio ocorrendo. Suas interpretagdes para o fechamento dos
terreiros, a perda de adeptos e a diminuigdo no nimero de frequentadores sdo apresentadas a

seguir.

3.2 Os atores se interpretam: acusagdes e esperan¢as

A continuidade da religifio encontra-se intrinsecamente relacionada ao problema da
transmissdo religiosa. Nas religides afro-brasileiras este problema nfo se restringe em manter a
fidelidade a uma tradi¢iio, mas envolve também a sobrevivéncia dos terreiros enquanto locus de
manifestagio do sagrado e da reunifio de seus fiéis. Seu fechamento pode representar O
desaparecimento institucional da religido, como ocorreu recentemente em Mar de Espanha, uma
cidade da Zona da Mata proxima a Juiz de Fora, quando o fundador do Centro Espirita S3o
Sebastido, criado em 1949, faleceu e o centro fechou. Dos seus herdeiros, um filho virou
evangélico e a tnica filha que havia sido preparada para dar continuidade optou por ser uma
lideranga da Renovagfio Carismatica Catolica - RCC. A seu pedido, o paroco local a ajudou a
desmontar 0 gonga e levou as imagens dos santos para a igreja matriz. Atualmente os herdeiros
aguardam o inventario para decidir quem ficara com o terreno onde esta localizado o centro.

Historias semelhantes foram responsaveis pelo fechamento de varios terreiros de
umbanda em Juiz de Fora. Interessa, agora, perceber como o povo-do-santo explica o fechamento

dos terreiros na cidade em decorréncia do falecimento dos dirigentes.
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3.2.1 A sobrevivéncia dos terreiros

Quando morre o dirigente, a continuidade do terreiro depende tanto de seus herdeiros,
isto 6, filhos de sangue, como de um trabalho anterior no sentido de ter “feito filhos”,
“desenvolvido médiuns” que tenham condigdes de assumir a diregio da casa. Ao perguntar por
que os herdeiros nio assumem, a resposta imediata da maioria dos entrevistados é: “ninguém
quer responsabilidade.” Na continuagio do didlogo esta falta de responsabilidade é nuangada e
outras explicagdes vdo surgindo. Os sacrificios, a disponibilidade e o estilo de vida que os
preceitos religiosos exigem de um chefe de terreiro, e mesmo de um médium, representam um

compromisso grande, dificil de ser assumido.

A umbanda exige muito compromisso. Exige bastante. Tem dias certos para
vocé fazer as coisas. De tratar, trocar as aguas deles, acender as luzes, pelo
menos a gente trabalha assim, né? Segundas, quartas e sextas a gente ndo pode
beber, ndo pode fazer sexo. Tem que guardar! Muitas pessoas ndo conscguem
fazer isto. A tentagdo é maior do que a fé na religifio (pai-de-santo, 29 anos,
branco, ensino fundamental incompleto, balconista)

Os proprios herdeiros “de sangue” se justificam com este argumento. A declaragio da
filha de uma antiga mie-de-santo, filha que ela esperava fosse dar continuidade ao seu terreiro

fundado em 1964, é ilustrativa:

Néo quero nada com isto! E muita responsabilidade. O médium néo pula
carnaval. A mie ndo bebe, ndo fuma, ndo danga, s6 cuida dos santos. Tem de
dedicar muito ao santo. E o meu carnaval? Eu gosto de carnaval.

(muther, negra, 40 anos, curso primario, empregada doméstica, ¢ médium, mas
nfo “trabalha” como tal)

Outro aspecto da responsabilidade é o da influéncia, do poder que se tem sobre a vida
das pessoas: “um conselho, uma palavra, uma receita podem mudar a vida de alguém.” Neste
caso nio querer responsabilidade pode significar medo e inseguranga de assumir. Nos discursos

de varios entrevistados, sio frequentes as seguintes explicagbes para a inseguranga: “Nio tém
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mais for¢a”; “Nio sabem trabalhar como antigamente”. “Ndo tém conhecimento;, ndo tem
capacidade para dirigir um centro”.

A questio da responsabilidade liga-se a dificuldade para assumir as obrigagdes e
cumprir os preceitos exigidos pela religiio considerados incompativeis com 0s COMPromissos
profissionais. A maioria dos entrevistados, porém, afirma néo ter como dar continuidade porque

os antigos ndo passavam o conhecimento necessario:

O mal do umbandista antigo ¢ o mesmo mal dos candomblecistas antigos:
escolhem a dedo a pessoa que eles vdo passar alguma coisa, ndo passam tudo e
geralmente escolhem a pessoa errada.

P. Por qué?

R. Medo do aluno se voltar contra o professor. A inseguranga, eles querem
certeza. Coragio dos outros é terra que ninguém vai, né? Entéo todo mundo tem
esta inseguranga, esta incerteza. (mde-de-santo, negra, desempregada, 41 anos,
ensino fundamental)

Como explica um descendente de escravos de noventa e sete anos, residente em uma

cidade da Zona da Mata quando Ihe perguntei se havia aprendido algo com sua avé:

Essa gente assim é velhaco. Muitas coisas deles, cles ndo soltam pra gente, né?
Eles nfio ensinavam ndo. A gente ia la eles faziam trabalho pra senhora se a
senhora pudesse dar alguma coisa, dava. Se nfo, agradecia eles. Era a mesma
coisa pra eles, mas eles ndo soltavam o que sabia.

O poder que o controle da informagio confere € constantemente mencionado:

Nao passavam por causa da vaidade, do poder. As casas fecham por causa da
vaidade, da fascinagio pelo poder. Acham que s¢ passar o conhecimento vai
fazer com que a pessoa se torne melhor do que ele.

(pai-de-santo, candomblecista, 44 anos, ensino fundamental incompleto)

Alguns entrevistados acreditam que ndo se ensinava porque “ndo sabiam, nfo conheciam

7. . - . .
os fundamentos®””. Isto porque os pais-de-santo nfio buscavam conhecer o sentido, o significado

¥ Fundamento: segredo religioso. Tem também o significado de assentamentos: “objetos que contém o axé das
divindades e ficam enterrados sob o centro ou outro local especial do terreiro, constituindo a base mistica do
mesmo” (CACCIATORE, 1988, p.129).



dos rituais, como confirma uma antiga e respeitada chefe de terreiro de 68 anos, branca,
comerciante: “Bu segui sem procurar muito o porqué. Me senti bem, aderi, fui fazendo sem nem
saber do porqué.”

Outra mie-de-santo, umbandista que fez cabega no candomblé, ex-militante do
movimento negro levantou a questdo de que néo se passa nenhum conhecimento porque nio se
tem como passar € nem o que passar. Criada por uma tia, mie-de-santo famosa nas décadas de
cinquenta e sessenta em Juiz de Fora, 0 seu discurso articula pontos fundamentais na questio da
transmissdo nas religides afro-brasileiras, como a questio da transmissfio oral e a transmissdo

durante o ritual.

Tem certas coisas que vocé niio passa, mesmo porque cla (a tia) ndo sabia ler
nem escrever, quem aprendia as coisas com cla s6 podia aprender vendo ¢ tinha
certas coisas que ndo tinha como ver. Se fosse médium dela ia receber (entrar
em transe) na hora e ndo ia ver o que cstava acontecendo. Entdo vocé vai ensinar
um médium seu como mata os outros, ele vai te matar! Estas coisas sdo
complicadas! Se vocé chegasse 14 e falasse com ela assim: meu marido foi
embora, ela pegava uma vela ¢ falava: acende esta vela ali. Vocé acendia ¢ ela
falava agora vocé vai pra casa fazer um café; quando vocé terminava de fazer o
café sen marido tava entrando. O que ela fazia? Ela ndo botava o nome em lugar
nenhum porque ela nfo sabia escrever... (mulher negra, mée-de-santo iniciada no
candomblé, 43anos, curso técnico de ensino médio)

A dificuldade para se transmitir a fé é uma justificativa de pais e mies-de-santo que
afirmam n#o ter 0 que ou como transmitir porque tudo, segundo eles, depende: “s6 da fé”, “da
forca mental”, “de firmar o pensamento”, “de mentalizar”, “de pedir confiante a Deus”. E
afirmam que para se conseguir bons resultados “basta uma forte intengfio.” Coisas impossiveis de
ser ensinadas.

Auséncia de explicagbes afasta os jovens. Como disse um entrevistado, médium nascido

e criado na umbanda e com iniciagio no candomblé, branco de 36 anos, auxiliar de enfermagem:

Os jovens até querem entrar, mas t€m muita dificuldade. As duvidas que tém, as
respostas para elas. Duvidas a respeito dos fundamentos, do porqué do ponio
riscado, cantado. Por qué? Por qué? Tudo tem que ter uma explicagdo, tem uma
explicacdo. Jovens querem uma explicagio para tudo, tem sede de explicagdo.
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O conhecimento nas religides afro-brasileiras ¢ transmitido de diferentes formas. No
candomblé e nos terreiros de umbanda mais africanizados a transmissdo € oral e acredita-se que
existam conhecimentos esotéricos a serem transmitidos durante o processo de iniciagio, no ritual
de feitura do santo. Nos outros terreiros de umbanda, o nedfito passa por um processo
considerado como uma fase de “desenvolvimento” quando aprende a controlar e incorporar as
entidades durante o transe.”® Como sio as entidades que “trabalham”, elas é que transmitem aos
médiuns como devem trabalhar. Existem aqueles que nfio precisam passar pelo desenvolvimento

EEN 4

porque “nasceram feitos”, “séo os médiuns de bergo”.

Tanto médiuns da umbanda quanto do candomblé acreditam que seus pais-de-santo
conhecem mistérios e verdades que por “egoismo, esperteza ¢ medo de perder o poder” néo
transmitem, assim como nfio ensinam praticas religiosas mais simples, tais como preparar 0s
banhos de descarrego, fazer as comidas dos santos, etc.. Desta forma, as agGes do responsavel
pela transmissio nas religides afro-brasileiras podem ser interpretadas, por analogia, como a do
iniciador de que fala Barth (2000).

Barth ao analisar as transagdes de conhecimento no sudeste da Asia e na Melanésia,
comparando o guru de Bali com o iniciador na Nova Guiné, buscou esclarecer como as ideias
“sio moldadas pelo meio social em que desenvolvem” (BARTH, 2000, p.143). Na Nova Guiné
observou a importincia do segredo e do mistério para as tradigSes culturais. A ideia basica
“parece ser que o valor do conhecimento aumenta quando ele é oculto e compartilhado pelo
menor nitmero de pessoas possivel” (BARTH, 2000, p. 144). Em Bali encontrou um principio
oposto no modo de gerenciar o conhecimento “s6 hd mérito, mesmo no mais profundo dos
conhecimentos religiosos, se vocé o ensina a alguém” (BARTH, 2000, p.144).

Assim, o iniciador oculta as verdades essenciais. Os “elementos da sua iniciagdo séo
compostos por objetos e atos fundamentais do ritual e da religido da comunidade” (BARTH,
2000, p. 144). Mais

do que simplesmente transmitir conhecimentos para os novigos deve ser capaz
de encenar uma performance hipnotizante. Mesmo que o significado dos
simbolos no seja transmitido para os iniciantes, ja ¢ suficiente que permanegam

% Alguns entrevistados contam que o processo de iniciagio na umbanda demorava muitos anos da mesma forma
como era muito demorado no candomblé.
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enigmaticos, de modo a reforgar a sensago de que existem segredos importantes
(BARTH, 2000, p.147).

Quanto aos iniciados, espera-se “deles que sejam transformados pelo rito em si, e ndo
pelo que lhes foi transmitido do conteudo do rito” (BARTH, 2000, p.147).

Muniz Sodré, interpretando a estrutura do segredo, observa que “quando este ¢
institucionalizado, a comunicacio é o proprio processo iniciatico constituido por um conjunto de
atos ritualisticos, através dos quais se transmite gradualmente, ao longo dos tempos, contetdos
secretos” (Apud CAPONE, 1999, p. 253). Este segredo é vazio, ele néo existe a ndo ser por sua
fungdo de redistribuidor do axé. Assim, a perda da tradigdo néo é causada pela estrutura do
segredo. E 0 vazio mesmo do segredo que esta na base da tradigio. “NAo ha segredo algum a ser
revelado: 0 processo iniciatico e a submissdo hierarquica sdo os unicos meios de entrar em
contato com a verdadeira cultura negra” (CAPONE, 1999, p.253).

O ganho simbolico gerado pela crenga na existéncia de verdades e saberes ndo revelados
é de extrema importincia para a manutengio do poder interno nas religides afro-brasileiras e para
a sua imagem de religiio de mistério e de magia poderosa e temida.

Os terreiros de umbanda e candomblé sdo procurados por pessoas querendo desenvolver,
mas depois de tentar por uns meses desistem. Desta forma, falta de empenho, de perseveranga, de
compromisso sdo alegagdes de muitos dirigentes para nio trabalhar com uma equipe e ndo

desenvolver novos médiuns:

Hoje ndo tenho mais médiuns; uns casaram, outros morreram, mudaram, outros
foram trabalhar fora, foram espalhando. E agora daqui pra ca ta muito dificil
com este negocio de fink, de pagode, esse negocio de coisa (drogas). Ja viu né?
A pessoa ndio tem aquela cabega mais. Entdo eu prefiro ficar so. (mae-de-santo,
negra, 78 anos, alfabetizada)

Um rapaz que foi escolhido para chefiar um terreiro explicou da seguinte forma sua

recusa em assumir o cargo:

A responsabilidade ¢ muito grande. A qualidade dos médiuns esta assim a
desejar. Vocé vai pegar um problema muito grande, ndo querem aprender, saber
o que é uma erva (...). Fica dificil tocar um terreiro. (médium nascido ¢ criado
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na umbanda ¢ com iniciagdo no candomblé, branco de 36 anos, auxiliar de
enfermagem)

Alguns pais-de-santo reclamam do que consideram uma trai¢io: desenvolver um
médium e ele o abandonar para trabalhar em outro terreiro ou abrir o seu proprio. A dificuldade
de relacionamento com os médiuns aliada a crenga na demanda® faz com que muitos dirigentes
se recusem a desenvolver novos médiuns e em trabalhar com uma equipe. Um chefe de terreiro
que trabalhava com trinta e sete médiuns, alega que resolveu fechar porque “cansou da ciumeira
entre os filhos de santo.” Construiu um terreiro no quintal de sua casa e s6 realiza sessGes duas

vezes por ano nas quais so participam convidados criteriosamente selecionados. Segundo ele:

Todo chefe de terreiro fala que fecha porque da muita confusdo: uma briga com
a outra, uma manda demanda pra outra, acaba afetando o chefe. Porque
realmente o povo dos espiritos eles sio muito desunidos. Por exemplo, se uma
pessoa que frequenta meu terreiro se desentender cOmigo vai em outro terreiro €
manda uma demanda para mim. Hé muita desunifo, ndo da! Tem de fechar!
(pai-de-santo umbandista, 43 anos, branco, alfabetizado, aposentado por
problemas de satde)

Uma questio central na sobrevivéncia dos terreiros € a da educagio dos filhos de sangue.
O sincretismo com o catolicismo e a dupla identidade religiosa assumida pelos umbandistas
contribuiram para que a educagfio religiosa de seus filhos fosse deixada a cargo da igreja catolica:
frequentavam o catecismo, faziam primeira comunhfo, eram crismados, etc. Um velho
umbandista, militante negro, cerca de setenta anos, disse que nunca ensinou religiio para os
filhos. Aliado a esta educacfio catdlica alguns umbandistas ndo deixavam criangas e adolescentes
terem um contato maior com a umbanda, considerada, por eles mesmos, perigosa.

Outro fato comum é o de um jovem apresentar a necessidade de se iniciar na religifio e a
familia “mandar prender a mediunidade”, isto ¢, mandar realizar um ritual que adia o

compromisso para uma fase adulta. Alguns chegam a impedir os filhos de se envolver com a

% A demanda é vista comumente como uma agdo ritual realizada para prejudicar o proximo ou um desafeto.
“Desentendimento, luta entre orixas ou entidades e consequente questdo entre terreiros ou enre pessoas de um
terreiro” (CACCIATORE, 1988, p.102).
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religifio, como fez um senhor, cambono ha cinquenta anos, que ndo deixou a filha passar pelo

processo meditnico de desenvolvimento:

Eu tenho uma filha, muitas vezes eles mandaram por ela em desenvolvimento.
Eu disse ndo; cla precisava, eu falei niio precisa ndo porque ela niio vai cumprir €
ndo cumprindo é pior ainda. Por que a umbanda cla traz elemento de luz e
clemento sem luz. Duas faces que a umbanda tem, ela traz de todo lado pra
ajudar aqueles espiritos que estfo nas trevas, ndo ¢ igual no kardecismo que néo
aceita. Na umbanda a pessoa precisa ter consciéncia do que esta fazendo.
(senhor de 92 anos, cambono hd cinquenta anos, grafico aposentado, curso
primario)

As consequéncias advindas para quem comega a desenvolver, ou desenvolve e nio
continua atuando na religiio sio constantemente mencionadas neste universo. Independente do
medo, o que se percebe é que ndo houve e nem ha atualmente uma preocupagdo com relacfio a
educagio religiosa dos filhos.

Existem também dirigentes de terreiros que tém filhos de sangue jovens e adolescentes e
que afirmam gostariam que dessem continuidade ao terreiro, mas sabem que isto ndo vai

acontecer porque:

os jovens tém uma visdo diferente. Acham que a umbanda ndo da dinbeiro; os
mais jovens pensam que ta perdendo tempo ali parado com preto-velho. Néo
acham legal, toma tempo. A gente quando assume uma responsabilidade desta
vocé nfio pode se drogar, ndo pode beber, o espirito ndo encama. Entio existe
um procedimento dentro da linha de umbanda que eles ndo querem saber, ndo
querem isto para eles. (candomblecista, dirige um terreiro de umbanda, militante
do movimento negro, 38 anos, cabeleireira)

A questio da transmissdo entre geragdes nao ¢ um problema exclusivo das religides
afro-brasileiras. Como lembra Hervieu-Léger (1999, p.40) as instituigdes religiosas sdo
instituigbes tradicionais na medida em que “sdo governadas pelo imperativo da continuidade” ao
passo que as sociedades modernas reivindicando que “a inovagio é a mola de seu
desenvolvimento” sio governadas pelo “imperativo da mudanga ”). O que coloca para a
transmissdo religiosa o seguinte problema: como assegurar a socializagio de um universo
governado pelo imperativo da continuidade numa sociedade fortemente governada pelo

imperativo da mudanca. Desta forma o problema da transmissdo religiosa nfo é exclusivo das
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religides afro-brasileiras. Todas as instituigdes de socializagio (escola, familia, religido)
enfrentam aquilo que se convencionou chamar de “crise da transmiss&o.”

Hervieu-Léger (1999, p.43), baseada no argumento central da Sociologia da
Experiéncia, observa que a abordagem cldssica baseada na problematica funcionalista da
socializagio que relaciona um transmissor ativo e um receptor (passivo ou semipassivo) em um
contexto centralizado e estavel, ird apenas indicar a “gravidade da crise da transmisséo”,
confirmando “a ideia ao final das contas trivial, segundo a qual os filhos néo sio jamais aquilo
que os pais esperam que eles sejam, isto €: a imagem fiel deles mesmos™.

O contexto de pluralismo religioso abre a afirmagio “da autonomia dos sujeitos crentes a
possibilidade de tomar a iniciativa na questiio da autoridade heterdnoma da tradigio reconhecida
institucionalmente”. Neste sentido, Hervieu-Léger (1999, p. 46) propde como alternativa para os
estudos da transmisso religiosa, orientar-se em dire¢iio ao estudo da construgio das identidades

religiosas a partir da experiéncia dos sujeitos. Isto €,

seguir os reajustes do processo de construgdo do parentesco religioso, que
entram em jogo a partir da experiéncia de sujeitos que elaboram de modo
diferenciado e pluralista, nessa mesma experiéncia, a sua relagdo com essa linha
de parentesco (HERVIEU-LEGER, 1999, p. 43).

A adesio dos filhos de tradicionais familias umbandistas ao candomblé, sem abandonar
definitivamente a umbanda, deve ser interpretada a partir desta proposta. Isto €, ndo como uma
crise de transmissdo da umbanda, mas como uma forma de continuidade dela e do candomblé.

Retomando a questio da especificidade das religides afro-brasileiras uma questio €
fundamental. Como a maioria dos umbandistas “entrou pela dor”, “porque tinham uma miss&o”,
isto é, entraram para a umbanda por necessidade, por obrigacfio, alguns pais-de-santo pensam que
o caminho é sempre este, 0 que leva & convicgdo de que sO se é obrigado a seguir a religido
aqueles que tiverem uma missdo. Uma antiga me-de-santo, umbandista, dirigente de um grande
terreiro em Juiz de Fora que tem dois filhos iniciados no candomblé, outro médium de umbanda e

um membro da igreja adventista argumenta:
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Eu nunca obriguei meus filhos. Quando pequenino eu levei pra fazer primeira
comunhdo, quando ficaram maiores eu falei: “vocés vdo comigo no centro se
quiserem, porque religido ndo se impde, nasce com a pessoa. S6 que voces vio
ter de arrumar uma religifio, a religido que vocés aderir eu vou dar apoio”. Cada
um escolheu o seu caminho. Porque no meu modo de pensar, como eu sempre
orientei eles, religiio qualquer uma delas ndo dé sande, ndo da dinheiro e ndo da
vida. Dé o que mais necessita no mundo: a paz de espirito.

N3o é so a religiio que nasce com a pessoa. E a missdo. E quem nasce com a missio de
ser chefe nfio precisa ser ensinado, porque acreditam que ja se nasce sabendo, ja se “vem de berco
com aquela orientagio” e na hora certa “a espiritualidade orienta.”

A missio é de cada um ou familiar e os “fundamentos dos terreiros” ndo se transferem.
Por isto muitos afirmam que quando quem herda o terreiro n3o é um membro da familia, isto é,

ndo tem a mesma raiz do fundador, nfio consegue dar continuidade mesmo querendo:

Quando se cava um enredo ali ninguém acompanha, segue com o seu enredo.
Podem até tentar, mas nio conseguem. Vem ao tempo ¢ se da ao fim. Ninguém
leva pra frente aquele que ndo é o seu fundamento. (candomblecista, 50 anos,
branca, dirigente de terreiro, dona de casa, ensino médio incompleto)

As tentativas frustradas de dar prosseguimento a alguns terreiros famosos, como o da
Dona Mindoca, sio exemplarmente lembradas para reforgar tal argumento.

A questio da transmissdo e da iniciagio no candomblé é diferente da umbanda. Os
adeptos enfatizam que na umbanda se entra pela dor e no candomblé € preciso ser escolhido pelo
Orixa, que também pode causar sofrimento ao escolhido para ele se despertar ou decidir. A
diferenca fundamental ocorre com a iniciagio e com a convivéncia que as criangas e jovens
mantém com os barracdes.

Na questio da transmissio do conhecimento nfio encontrei entre os umbandistas
nenhuma proposta neste sentido. Dois chefes de terreiro afirmaram educar os filhos na religido e
uma mie-de-santo introduziu um dia de estudos para sua equipe, baseado em apostilas copiadas

da internet. Segundo ela, o estudo pode evitar o fim da umbanda.



64

3.2.2 Acusagdes e esperangas.

E voz corrente entre 0 povo-do-santo que a umbanda e o candomblé estdo perdendo
adeptos. Quando se indaga porque, o sistema de acusagdo manifesta-se com toda sua intensidade
e 0s proprios pares sdo os responsaveis pelo refluxo da religidio. As acusacdes de mistificacio,
mercantilizagio da fé, falta de seriedade, de firmeza, de decoro sio as razdes do descrédito que
dizem perceber hoje com relagio & umbanda e ao candomblé.

Outras razdes sio apresentadas e, estando intimamente relacionadas, dizem respeito
tanto ao povo-do-santo como aos frequentadores: “os candomblecistas cobram caro e os clientes
nio tém dinheiro”, por outro lado, os clientes pedem coisas impossiveis, que nio podem ser
atendidas pelos seres espirituais.

Existem razdes comuns, que explicam tanto o afastamento dos clientes como o

afastamento dos filhos-de-santo:

P. Por que est4 diminuindo o niimero de terreiros?

R. Primeiro por causa de dinheiro. Segundo véo hoje so para pedir para arrumar
homem, se ndo consegue perdeu a f&. Ndo vio mais para resolver problemas de
sande, trabalho, abrir caminho. As pessoas ndo tém esclarecimento de que o
tempo de Deus néio ¢ 0 mesmo tempo nosso. As pessoas estdo perdendo a f& na
umbanda porque ndo estdo conseguindo o que quer. Ndo conseguem mais é por
causa da falta de fé.

P. Por que o dinheiro?

R. Porque o povo ndo tem dinheiro para fazer os trabalhos carissimos do jeito
que o povo cobra. O povo juizforano sdo assalariados. (mée-de-santo, negra, 45
anos, ensino fundamental incompleto)

A relagdo dos frequentadores com os terreiros, baseada na prestagio de servigos, €
estabelecida na medida das necessidades dos clientes e a fidelidade ao terreiro depende da
eficacia dos servigos. Quando se alcanga os objetivos esperados, a maioria dos freqilentadores
param de ir as sessdes e s6 retornam quando tornam a enfrentar algum problema. Quando nfio
conseguem o que desejam passam a freqiientar outro terreiro ou desistem desta opgdo.

Os entrevistados afirmam que a eficacia da religiio depende da fé tanto dos
freqiientadores como dos médiuns e pais-de-santo, da sabedoria e experiéncia destes ultimos, do

carma dos solicitantes e da vontade e possibilidades que as entidades tém para atender as
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solicitagdes. Quando elementos deste complexo sistema no estio devidamente articulados néo se

consegue a graga pretendida e médiuns e freqiientadores abandonam o terreiro:

Tiio abandonando justamente porque as pessoas vio na umbanda pedir, mas os
espiritos néo estdo em condigdes de fazer.

P. O senhor estava falando que os espiritos ndo tém condigdes...

R. Nio tem condi¢Bes porque muitas vezes o espirito tem seus limites. Se ¢
prova que tem de passar ele ndo pode tirar. Se eu tenho de passar aquela prova, o
espirito nio pode tirar porque sendo ele fica devedor daquela prova, ele fica
devedor por mim e ele ndo pode ficar devedor por mim. Acaba eu nfo paguei e
cu vou ficar devendo, se eu vou ficar devendo, eu vou voltar outra vez em outra
encarnacfo. (cambono de 92 anos).

Focalizando o afastamento a partir exclusivamente das razdes dos médiuns, estes
reclamam da relagio com os dirigentes. Indelicadeza, autoritarismo, arrogincia sfio as queixas

comuns, varias vezes mencionadas pelos proprios dirigentes entrevistados:

P. Por que vocé acha que os terreiros estdo fechando?

R. Por muitos ¢ muitos pontos. Primeiro falta de humildade ¢ de unido.
Humildade porque a pessoa se envaidece daquele posto de babalorixa, de pai-de-
santo e as vezes quer tratar mal, de maneira humilhante o iad, o abia™’, o novigo
que chega s nossas casas. A pessoa s¢ vangloria daquela posi¢do de alguém
beijar a mdo dela. Falta calor humano dentro das casas. (Candomblecista, negro,
46 anos, ensino fundamental incompleto)

As exigéncias do ritual umbandista, os sacrificios necessarios para o bom funcionamento

do ritual sio também apontados como motivos da ndo adeséo ou do afastamento dos médiuns:

Ser umbandista exige muito sacrificio, muita dedicagdo ¢ ¢ mais facil vocé ir a
uma igreja e o pastor falar: reza a biblia, reza aquilo e vocé ir para casa
tranquilo porque a mesma f& que tem 14, tem em todos os lugares, tem em todas
as religides. Se vocé levar o espiritismo com firmeza ¢ muito sacrificio, muita
dedicagdio, vocé tem a hora certa para fazer as firmezas, tomar os banhos, fazer
seus rituais dircitinho e hoje t4 todo mundo acomodado, ndo querem ser
umbandistas. SO querem receber. As vezes a pessoa ta ali caindo de
espiritualidade e vocé fala: vocé tem que desenvolver. Elas dizem: Ah! Ndo, ¢
muito compromisso. (mde-de-santo, ensino médio, contadora, branca,
umbandista, 63 anos)

~oroce

3 1ad que se recebe no candomblé apds passar pelo processo de iniciagdo. Abid é “a pré-iniciada no candomble,
geralmente jovem, em estagio anterior 4 iniciago,tendo cumprido apenas uma parte dos rituais. E o posto feminino
mais baixo na escala hierdrquica dos terreiros.” CACCIATORE, 1988, p. 34.
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A questio econdmica é unanimemente mencionada. A pobreza em que sempre viveu
uma grande parcela dos afro-brasileiros ¢ relacionada com a adeso religiosa: “Todo mundo acha
que chefe de terreiro ndo consegue nada na vida.” Tipo de discurso que une “um lugar religioso a
um lugar social” (BRUMANA e MARTINEZ, 1991, p.418):

Eles dizem que tem isto, tem aquilo ¢ que umbandista ndo tem nada,

P. Eles falam assim?

R. Falam. Falam que umbandista nfo tem nada. Ainda falam assim: onde que
feiticeiro tem alguma coisa?

P. J falaram isto para a senhora?

R. J4, por isto vdo para outra religidio porque na outra religido as pessoas tem as
coisas.E por isto que estd diminuindo o mimero de centro. (ex-dirigente de
terreiro, umbandista, 78 anos, negra, alfabetizada)

O novo estilo que a IURD introduziu no campo religioso fazendo irromper nos espagos
piblicos “uma modalidade de participagdo religiosa que remete os pastores da Igreja a politicae a
seus poderes, a0s negocios, a0 dinheiro, 4 midia e ao sucesso” (BIRMAN, 2001, p.63) contribuiu
fortemente para estes argumentos. Esta relagdo do poder econdmico com o poder espiritual é um
argumento comum na sociedade em geral, percebido entre os moradores da regidio pesquisada
quando mencionam problemas familiares e econdmicos de familias umbandistas para
“demonstrar” porque “ndo se deve mexer com estas religides”. Internamente, no campo afro,
reforga, para alguns, as acusagdes de picaretagem € mistificages. Isto é, a pobreza material é

vista como sindnimo de pobreza espiritual:

Eu tenho comigo o seguinte: S¢ vocé tem uma boa espiritualidade vocé tem uma
boa vida. Deus bafeja as pessoas dando-lhe suprimento, quem ndo tem
suprimento nfio tem Deus, t4 em algum desequilibrio com o criador.
Espiritualidade é suprimento divino, ¢ suprimento astral. Tem muito candombié
que eu vou contar... (pai-de-santo, curso superior, 66 anos, referindo-se a
pobreza dos outros terreiros)

Além das questdes de fundo religioso, varios entrevistados consideram que os dirigentes
dos terreiros, principalmente de umbanda, séo responsaveis pela perda de membros e de clientes

porque ndo se “modernizaram”, “ndo evoluiram”, “ndo se adaptaram ao mundo moderno.”
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Eu acho que nés somos seres humanos € nds temos livre-arbitrio. Eu procurava,
eu ia em palestras, eu ia em reuniGes. Eles (os antigos) sempre foram contra isto.
Eles nfio aceitam, scguem sempre aquele mesmo modo, método de trabalhar,
continuam do mesmo jeito, scgunda, quarta ¢ sexta € mantém as hierarquias
todas. (pai-de-santo, umbandista negro, 46 anos, universitario, encostado do
INSS)

Na umbanda, os pais ¢ mies-de-santo ndo atentaram para a responsabilidade de
ver que a gente vive em um outro mundo hoje, um mundo moderno. No6s hoje
temos que ter um site na internet pra mostrar nossa religiio pro mundo inteiro,
precisamos de autoridade politica, de uma ONG, de trabalho social, comunicar
com as pessoas através do messenger. (Candomblecista, negro, 46 anos, ensino
fundamental incompleto)

Umbandistas atribuem o fechamento dos terreiros de umbanda ao candomblé,
principalmente, porque avaliam que os jovens aderem ao mesmo por causa das festas, roupas
bonitas e prestigio.

Tanto umbandistas como candomblecistas culpam as religides dos “crentes” pelo
fechamento dos terreiros. E exemplos sdo citados como as filhas do fundador de um dos centros
mais tradicionais de Juiz de Fora. A diversidade religiosa é percebida a0 mesmo tempo como
muita religiio, mas como pouca fé, como disse um descendente de escravos de uma cidadezinha

da Zona da Mata:

O povo no tem mais religido. Ndo, isto ¢ religiio tem ¢ muita! O mundo virou
de pernas pro ar. Ndo foi o mundo, foi as pessoas. Estes crentes acabou de
escangathar com tudo; ndo tem mais benzedor. Antigamente tinha muito zelador.

Outras mies-de-santo afirmam que “desde que passou a ter muitas religides, a umbanda
ficou prejudicada”. Paralelo a esta constatagio existe a cren¢a de que os evangélicos ndo tém
forca para fechar os terreiros e que basta “seguir os fundamentos que ninguém consegue acabar”
com a umbanda. Afirmam que os orixas, na hora certa, vdo agir e ha os que acreditam que a
missdo da umbanda ainda nio acabou.

Baseados em um discurso presente nos primérdios do movimento umbandista sobre a

sua fungio complementar ao catolicismo e ao kardecismo, isto é, religiio com a missdo de
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combater o mal que a quimbanda produzia e que as outras duas nio tinham condigdes de

combater, alguns umbandistas creem que a umbanda desaparecera s6 quando o mal acabar:

A umbanda vai existir enquanto a quimbanda existir. Hoje a quimbanda ¢ igual,
¢ a mesma coisa do candomblé. Quando a quimbanda desaparecer, a umbanda
deixa de existir. A umbanda tem que combater a quimbanda porque a
quimbanda s6 faz o mal. (chefe de terreiro de umbanda, branco 70 anos,
primaério)

P. Porque foi criada a umbanda?

R. Existia a quimbanda ¢ o médium de mesa. Quimbanda s6 fazia mal. Criaram
a umbanda para combater a quimbanda, foi criada pelos guias de mais luz. O
povo da mesa niio consegue combater a quimbanda. Na mesa leva um ano ou
dois para combater, lapidar um espirito sem luz. Na mesma hora a umbanda vai
1a e prende. (...) Se nio tivesse a quimbanda, quando acabar o mal s6 vai existir
o centro de mesa. (Ex-chefe de um terreiro na Zona da Mata, 80 anos, primario,
aposentado, branco)

Responsabilizam, principalmente, seus proprios pares pela perda de adeptos e clientes,
mas apontam também limitagbes que independem deles e das entidades. A concretizagio dos
milagres e a eficicia simbolica na linguagem antropologica, segundo eles, dependem de fatores
aos quais ndo tém controle. Entre estes, a fé é o mais citado. Se ndo houver fé, o milagre ndo
acontece, dizem todos. E sem fé, afirmam ainda, se perde a forca.

Apontam, ainda, uma inadequagio da umbanda ao mundo de hoje, inadequagdo
decorrente dos terreiros ndo modificarem seus rituais e nem aderirem ao mundo tecnologico e
também porque se tornou dificil cumprir os preceitos religiosos e compatibilizar as exigéncias da
religiio com a vida social.

Apesar de todas estas forgas contrarias, acreditam na sobrevivéncia da umbanda
argumentando que os problemas emocionais sempre existirio. Uns acreditam na continuidade da
umbanda, mas de uma umbanda modificada. Segundo o relato de uma médium, a umbanda “de
antigamente”, com 0S terreiros cheios de médiuns vestidos de branco e repleto de clientes, esta
acabando e vai desaparecer totalmente, mas a umbanda ndo val acabar nunca. Isto &, suas
entidades e praticas continuario existindo em outros contextos. Cita como exemplos as
cartomantes que incorporam entidades umbandistas durante os atendimentos e receitam banhos e

trabalhos espirituais tipicos e, sem ser novidade na historia das religides mediinicas, a presenga
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de pretos-velhos e caboclos nos centros kardecistas, em alguns casos provocando cisdes
semelhantes as do mito de fundacio da umbanda por Zélio de Moraes (BROWN, 1985).

Neste sentido, espiritas juizforanos consideram a apornetria,31 recente na regido, como a
nova umbanda, a umbanda do século XXI E ocorre também o aparecimento de novas identidades
umbandistas como a Umbanda Cabalistica Esotérica Arte Enoquiana, fundada em Juiz de Fora

por um grupo de jovens.

3.3 Exus e baianos

Quem circula pelos terreiros de umbanda de Juiz de Fora ha mais de vinte anos percebe
que algumas entidades estdo desaparecendo das giras, como as Juremas e outras indigenas assim
como aqueles caboclos cujos nomes eram relacionados com a natureza: Caboclo Ventania, Sete
Montanhas, Arranca Toco, Caboclo Arruda que eram extremamente sérios e de pouca conversa.
Também os pretos-velhos estdo rareando. Por outro lado, baianos, boiadeiros, ciganos, exus
femininos e masculinos sio cada dia mais presentes, tanto nos terreiros de umbanda como nos de
candomblé e ha cerca de um ano chegaram também os encantados.*

Alguns entrevistados atribuem estas mudangas ao crescimento do candomblé na cidade.
Apesar de estar obtendo maior visibilidade atualmente, é um processo que data do inicio da
década de oitenta, principalmente no que diz respeito aos exus e baianos. Por esta época alguns

terreiros ja trabalhavam abertamente com os exus, realizando giras em que as pombagiras se

31 Apometria ¢ uma técnica de cura espiritual iniroduzida na década de cinquenta no Rio Grande do Sul, mas que
s6 recentemente comegou em Juiz de Fora através do trabalho de kardecistas. E uma técnica que difere das
concepgBes umbandistas por situar a origem do mal no individuo também. Cré que os individuos s#o constituidos
de vérios corpos espirituais e que com técnicas de desdobramento destes corpos ¢ possivel tratd-los. Nas sessdes de
cura invocam o auxilio de pretos-velhos, caboclos e exus da umbanda. Em Minas Gerais um dos expoentes desta
técnica é o umbandista Robson Pinheiro, autor de vérias obras. Ver nas referéncias bibliograficas desta tese
PINHEIRO ( 1998, 2004, 2007).

32 «QOg seguidores do tambor-de-mina, autodenominados mineiros, acreditam que os encantados s#o espiritos
de pessoas que um dia viveram e que nfo morreram, mas “se encantaram”, passando a existir no mundo
“invistvel”, do qual retornam ao mundo dos homens no corpo de seus iniciados, em transe ritual quando dangam,
cantam, conversam, bebem e estabelecem com a assisténcia relagdes de afeto e clientela” (PRANDI; SOUZA,
2004, p.217).
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apresentavam elegantemente vestidas, maquiadas e adornadas com lindas bijuterias, o que para a

cidade representava uma mudanga significativa. Isto porque,

tratado durante muito tempo com discricdo e segredo, o culto dos Exus €
Pombagiras, identificados erroneamente como figuras diabolicas—tanto por
gente de fora como por gente de dentro da propria religido — veio recentemente
ocupar na umbanda lugar aberto e de realce. Exus ¢ Pombagiras foram por muito
tempo entidades exclusivas do pantedo da quimbanda, o chamado “lado da
esquerda”, cuja existéncia a propria umbanda fazia questdo de esconder. Depois
foram abertamente incorporados aos rituais de umbanda e, mais adiante
passaram a ser cultuados em terreiros de candomblé. (...) Com isto, praticamente
todo o segmento das religides afro-brasileiras foi povoado de Exus e Pombagiras
bastante distintos dos exus mensageiros dos candomblés tradicionais (PRANDI,
2005, p. 231).

As reinterpretagdes soffidas pelos exus na suas passagens dos candomblés tradicionais

para a umbanda e desta para os candomblés atuais foram analisadas por Capone (1999, p.169) em

sua tese de doutorado. Essas reinterpretagdes parecem ter sido objeto “de intenso processo de

negociagio entre os valores africanos dos cultos e os valores dominantes da sociedade”.

Segundo os entrevistados é de fundamental importincia trabalhar com os exus, porque

ele “circula em todas as linhas” o que garante a continuidade entre a umbanda e o candomblé.

Segundo outros, exu ¢ a entidade que comanda o mundo atual.

dizer que:

Exu é que ta movendo o mundo no momento.

P. Por qué?

R. E o material. O material ¢ que t movendo o mundo no momento. Exu! As
pessoas acham que exu é maldade, preferem mais este guia porque dificilmente
as pessoas vém pedir para ajudar os outros, fazer caridade. (mde-de-santo,
branca, 27 anos, ensino médio)

Em um contexto competitivo, a figura de exu é um simbolo poderoso. Pode-se

Exu encarna o her6i ambiguo, o frickster, cujas armas sdo a esperteza, a
mobilidade, a sorte. Ora a sociedade brasileira ¢ uma sociedade ambigua,
estruturada em funcdo de uma pequena elite. E uma sociedade que propde aos
individuos objetivos sociais que nunca poderdo atingir e que neles cria
necessidades que nio poderdo satisfazer. No contexto dos cultos afro-brasileiros,
Exu representa, entfo, uma solugdo possivel ao conflito entre um ideal
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irrealizavel ¢ uma realidade em que as possibilidades de ascensdio social sdo
muito reduzidas. Seu é o dono da magia, o senhor do destino: por seu
intermédio, torna-se possivel influir na vida cotidiana. (CAPONE, 1999, p.15)

Os frequentadores dos terreiros preferem as giras dos exus masculinos e dos exus
femininos, as pombagiras, e, assim, os proprios terreiros vdo deixando de trabalhar com os
pretos-velhos e com as caboclas Juremas. Os candomblecistas que atendem individualmente
também o fazem incorporados com os exus seja durante o jogo de buzios, leitura de cartas ou em
uma consulta sem nenhuma destas técnicas. Os exus Maria Mulambo, Maria Padilha, Zé Pilintra
disputam com as Ciganas e Ciganos no cotidiano dos candomblés. Um pai-de-santo, um dos mais

antigos da cidade, “raspado no keto”, explica porque trabalha todos os dias com sua pombagira:

Vamos supor, se eu for ficar s com lansd, so lansd vai chegar na minha cabega.
Quem me traz cliente pro meu jogo de buzios? Maria Padilha, porque Maria
Padilha ¢ escrava de Tansd, ela é que transmite os recados de Tansd porque Jansd
nfo vai vir na terra para me falar. Ela ¢ que me traz cliente pra jogo, ela que me
traz cliente pro meu bolso. Se eu abandonar Maria Padilha eu vou perder meus
clientes com certeza. Vou ter de cagar uma outra Maria Padilha. Todo mudo
gosta mais ¢ das pombagiras e dos exus. (candomblecista, zelador, negro, 48
anos, primario)

Voltando aos terreiros de umbanda, impressiona a representatividade dos baianos como
chefes espirituais e entidades presentes nas giras competindo com os exus na preferéncia dos
atendimentos. Os baianos nfio sio uma novidade nos terreiros, sempre existiram. () que acontece
atualmente é a sua predominéncia sobre 0s demais caboclos e, como fala uma umbandista, a

forma como se modernizaram:

Sempre existiu baianos, mas eram baianos diferentes destes baianos modernos
porque hoje em dia os baianos que a gente vé ¢ tipo malandro. E os baianos de
antigamente ndo era tipo caboclo, dava passe. Nio tinha essa ginga, ninguém
ficava dangando nem pulando num pé s6, ndo tinha nada disto. Isto & coisa de
agora. (candomblecista negra, 43 anos, curso técnico)

O sucesso dos baianos em Juiz de Fora ocorre com a valorizagio do candomblé atraveés
da midia a partir dos anos setenta. Representa a for¢a do candomblé e da mitica Bahia na

umbanda mineira. Segundo uma entrevistada, “os baianos ainda ndo so muito evoluidos e sdo
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negros que vieram diretamente da Africa” e tém “muito conhecimento de candomblé, de
trabalhos de magia, de cura, de mistérios.” Quando lhe perguntei por que ela trabalha com o

baiano, respondeu:

E um povo fortissimo. Agora o negocio ¢ o seguinte, as pessoas gostam mais do
seu Mané Baiano porque cle é mais despachado € os outros guias sdo mais
calmos pra falar, ndo cantam, sdo mais tranquilos, ja sdo mais evoluidos. O S6
Mané nfio, ainda n#o ta evoluido, ainda tem muita maldade pra trds, ¢ caboclo
mesmo, mas sabe mais coisas, ¢ mais forte, mais despachado. (mde-de-santo,
umbandista, branca, primério, 64 anos, aposentada)

O baiano se ajusta tanto & direita como 4 esquerda. Neste sentido representa um esforgo
da umbanda para “apagar a dicotomia entre o bem e o mal que a caracteriza historicamente”
(SOUZA, 2004, p.316). Diferente do seu estilo alegre, provocador, zombeteiro, malandro, os
boiadeiros, presentes nos candomblés de Angola, séo sérios. Sua presenga ndo ¢é tio significativa
nos terreiros que visitei. Ao contrario da sisudez dos boiadeiros e da malandragem dos baianos,
os pretos-velhos simbolizando o sofrimento, a humildade, a submissio, a sabedoria, a calma, a
tranquilidade estdo perdendo espago no campo afro-brasileiro e muitos consideram que ¢ devido
3 influéneia do candomblé, onde s3o considerados eguns, isto é, espiritos dos mortos que se deve
evitar. Seu prestigio decai, porém, de um modo geral. Suas giras nos terreiros de umbanda atraem
um nimero reduzido de frequentadores. Em uma gira de pretos-velhos atende-se, em média,
cinquenta pessoas e nas dos exus, em média, duzentas.

Outra explicagio possivel decorre da especializagio entre as entidades. Com os pretos -
velhos no se conversa sobre determinados assuntos e nem se pede o que ndo ¢ socialmente
aprovado. Sdo bons conselheiros e cuidam, principalmente, de problemas de saude. Sdo calmos e
nfio tém muita pressa em solucionar os problemas. E preciso antes muita benzegdo, banhos e
rezas. Porém, sio considerados grandes feiticeiros que podem atuar na linha da quimbanda e,
segundo alguns umbandistas, sdo eles que realmente conhecem os segredos da magia e, por isso,
ndo pode existir umbanda sem os pretos-velhos.

Estas entidades sio festejadas no dia treze de maio, quando os terreiros oferecem uma
feijoada em sua homenagem. A dimensdo desta celebraciio varia de terreiro para terreiro. Tanto
pode ser fechada, destinada s6 ao povo da casa como aberta ao publico. Os pretos-velhos se
fazem presente, abengoam a feijoada e ddo passes. Em 2007 e 2008 nas feijoadas a que

compareci o homenageado ndo se fez presente. Em um terreiro a Gnica médium que trabalhava
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incorporada, a mie-de-santo, recebeu somente o baiano, me explicando depois que era porque
esta entidade tinha mais condicdes de coordenar e tomar conta da festa. Em outra ocasiio em uma
feijoada realizada em agradecimento a0s pretos-velhos de uma médium bastante idosa, nenhum
dos médiuns presentes recebeu preto-velho por que diziam que “nio estavam sentindo a
vibragio”.

Além da festa dos pretos-velhos, a distribuigiio de balas no dia de Cosme e Damidio ¢é
outra festividade tradicionalmente realizada pelos umbandistas. Com a chegada do candomblé, as

atividades festivas multiplicaram-se.

3.4 As novas festas nos lerreiros

As festas marcantes do calendario religioso do candomblé, as saidas dos iads e as datas
consagradas aos orixas, pela sua constincia e exuberincia tém distinguido esta religiio como
uma religido festeira. Para Amaral (1998) a festa ¢ um fenémeno estrutural do candomblé tanto
do ponto de vista religioso como de construgdo de identidades e de manutengio do grupo coeso.

Ao calendario tradicional #8m sido acrescentadas outras festas de acordo com a historia
de cada terreiro, a disponibilidade de recursos e a vontade de comemorar. Desta forma, durante
todo 0 ano no campo afro-brasileiro sio inimeras as opgdes de festas para boiadeiros,
pombagiras e exus. Alguns terreiros realizam festas para todas as entidades, outros apenas uma
ou duas por ano. O certo é que no candomblé “vive-se um ethos de festa, como se a propria vida
fosse uma festa” (AMARAL, 1998, p. 115).

A produciio das festas das pombagiras envolve um grande dispéndio de tempo, de
dinheiro, uma enorme criatividade na confecgio do g;uarda»roupa33 e na decoragio do espago.
Muito brilho, seda, bordados, flores, babados, echarpes esvoagantes, cores vibrantes, valorizam e
tornam extremamente bonitas as roupas das pombagiras. As bandeirinhas de papel coloridas, dos

terreiros de umbanda, cedem espaco para os lagos de lamé dourados. As mesas 530 decoradas

% Para uma festa uma ialorixa confeccionou mil e duzentas flores de pano (fuxico) para a roupa de sua pombagira.
Cada abij e iad também confeccionaram flores iguais para as roupas de suas pombagiras.
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com enfeites iguais aos das festas de aniversario e casamento da cidade: caixinhas de bombons,
bandejas decoradas, bolos confeitados e enfeites com imA para porta de geladeira sio distribuidos

como lembrancinhas. Ha uma mudanga no estilo das festas dos candomblés:

No figurino dos deuses, nota-se uma certa influéncia das concepgdes de fora
que deles fazem carnavalescos, autores teatrais e de televisdo. Seguindo a
tendéncia do espetacular adotada pela midia, os terreiros trazem os seus deuses a
Terra sob forma de super-herois do candomblé (...). Sendo mantida a tradi¢do
dos banquetes rituais, durante ou apds as festas do calendario litirgico, ressalta-
se que as comidas-de-branco atualmente servidas nfio sdo os pratos da culinaria
religiosa, e sim salgadinhos, maioneses, estrogonofe ¢ demais iguarias da
cozinha internacional. Da mesma forma, a bebida servida agora é composta de
cervejas, refrigerantes, champanhes e uisques em vez do tradicional e esquecido
alua (TEIXEIRA, 1999, p.138-139).

Alguns terreiros alugam mesinhas e cadeiras de bar e os filhos-de-santo improvisam um
conjunto musical para tocar e cantar as musicas prediletas das pombagiras enquanto a cerveja e
os salgadinhos sdo servidos aos convidados. Em uma festa da qual participei, um cantor da noite,
para pagar uma promessa feita a pombagira Maria Mulambo, entoou durante horas suas cangdes
prediletas, cangdes de “fossa”, das décadas de cinquenta e sessenta. Como observa Mée Adenir
de Oxum (apud Amaral, 1998, p.115) “é uma festa como quando vocé vai a uma discoteca, como
vocé vai num fundo de quintal (samba-de-roda, pagode), vai para se divertir.”

Para Cosme e Damifio os terreiros estio realizando o que denominam de festa tematica.
Isto é, decorada com um tema infantil: Festa da Ménica, Branca de Neve, Moranguinho, Super-
heréis e outros personagens da literatura infantil.

Esse estilo de festas é criticado por aqueles candomblecistas que se dizem “puros” e
pelos umbandistas. As criticas nio impedem este tipo de festa se disseminar pela cidade e
contaminar terreiros tradicionais de umbanda que comegam a introduzir festas para as
pombagiras e festinhas tematicas para Cosme e Damio, em vez de distribuir os tradicionais
saquinhos de bala.

Tanto as festas dos terreiros de umbanda como de candomblé t€m em comum a
criatividade sem a rigidez de formas rituais. A espontaneidade dos gestos cria performances
surpreendentes como a da Maria Mulambo, ricamente vestida, dangando com os convidados; as

festas dos pretos-velhos sentados no chio comendo feijoada com as méos e as festas de Cosme e
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Damifio em que velhas mies-de-santo se vestem de Moranguinho. Performances criativas que
fazem com que cada festa seja Unica, construida com os recursos disponiveis, conhecimento e
experiéncia aliada a uma grande imaginagio e gosto pessoal para agradar e servir aos deuses e
aos homens.

Segundo Gerholm (1988) todo ritual comporta uma variedade de significagdes, nas

entrevistas com as organizadoras das festas varios sentidos podem ser percebidos:

Em cada festa minha cu gosto de conciliar a vida espiritual com a vida material
porque os guias foram vidas que passaram por aqui. Hoje eles estdo em outro
plano; tem muita crianga que quando desencarnou tinha vontade de ter uma
festinha assim, tematica. Entfio eu fago com tema, igual dos meus filhos. Este
ano a festa de Cosme e Damifio é o da Ménica. Tem muita crianca que partiram
¢ hoje estdo trabalhando (cspiritualmente) que tinha vontade de ter uma festa
com um tema desses. Entendeu? Tem que tentar fazer pra eles como se fosse pra
no6s aqui porque ja passaram por aqui. Entdo, o que néo ganharam antes eu gosto
de oferecer. (mée-de-santo, 45 anos, negra, ensino fundamental incompleto)

Uma mie-de-santo afirma que suas festas ajudam o “povo do espiritismo mudar aquele
jeito de comemorar o santo, evoluir um pouquinho” porque, depois que comegou a realizar este
novo tipo de festas, outras dirigentes de terreiros também mudaram o modo de reverenciar as
entidades. Além da mensagem para o povo do santo e para as entidades, esta senhora quer com

suas festas transmitir uma mensagem para a comunidade onde mora:

Pra cles verem coisas diferentes. Ndo é s6 coisa ruim. Porque a senhora fala em
umbanda com as pessoas, eles ja falam assim: € o diabo, ta fazendo feitico, td
fazendo isto, t4 fazendo aquilo, é macumba. Na festa pode ver que ¢ alegria, que
é coisa boa (...). Eu quero passar isto pro povo. Isto ¢ um axé, coisas boas, festa,
felicidade, alegria mesmo. Porque as pombagiras tiveram vida foi de alegria, de
festa, de danga. Em toda festa minha quero passar isto. E uma gratiddo porque
Exu segura a casa, eles trabalham trezentos ¢ sessenta e cinco dias. Entéo ele
tem que ter seu valor. E eu valorizo muito a minha pombagira porque o
esclarecendo ela, entendeu? Na festa ela ganha muita luz, aprende muito.
(candomblecista, 48 anos, primério)

A proliferagio destas festividades nos {iltimos anos pode ser também relacionada com a
expansio do pentecostalismo e com as disputas internas ao campo das religibes afro-brasileiras.

Como chama atengio Caroso e Rodrigues (1999), os rituais para exu seriam tentativas de
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contrabalancar as pressdes externas impostas pelos pentecostais o que, segundo eles, € mais

compreensivel ao se considerar os terreiros

como espago lidico, observavel a luz do carater socializador ¢ catdrtico dos
rituais ali realizados, aspectos que tem sua melhor representagéo nos rituais para
as entidades das esquerdas. A manipulagdo de elementos mais proximos a vida
cotidiana dos praticantes e apreciadores, tais como bebidas, cigarros,
vocabulario, comidas, roupas e comportamento, que caracterizam os Exus como
entidades mundanas, representado por um modelo de “pessoa fora de casa” (Cf.
Rodrigues, 1995), exerce maior poder de atragdo sobre os iniciados ¢ néo-
-iniciados, devido a familiaridade e proximidade destas praticas ao mundo laico
(CAROSO; RODRIGUES, p. 358).

3.5. Umbandistas de cabeca feita

O povo-do-santo identifica os anos 80 do século passado como o momento da entrada do
candomblé em Juiz de Fora. Entretanto, como Prandi (1991) observou haver ocorrido em Sdo
Paulo, chefes de terreiros de umbanda em Juiz de Fora ja haviam sido iniciados no candomblé,
como o Chico Baiano, um babalad, que no final dos anos quarenta tinha um concorrido barracio
de umbanda (Cf. SACCHETO FILHO, 1996, p.15).

Muitos anos mais tarde é que vio surgir os terreiros de candomblé e um namero maior
de umbandistas comegam a se iniciar. Este movimento, que teve seu auge em Sio Paulo nos anos
60 e 70 (PRANDI, 1991, p. 71-72), s6 ira se tornar “uma febre em Juiz de Fora”, como dizem, a
partir de meados da década de noventa.

Viarios estudos se dedicam a compreender a adesio aos candomblés no sudeste
brasileiro. Entre outros pode-se citar as pesquisas de Prandi (1991) em Sdo Paulo, Capone (1999)
no Rio de Janeiro e em Juiz de Fora Beloti (2004).

Estes autores apontam varios motivos para a adesdo de umbandistas ao candomblé:
busca de conhecimentos considerados de maior fundamento e mais poderosos, aquisi¢io de
prestigio, influéncia da midia, melhor adequagio do candomblé ao atual momento social e
politico da sociedade brasileira etc. Motivos observaveis em Juiz de Fora, mas a cidade apresenta

uma caracteristica diferente. Enquanto em S&o Paulo, a umbanda é “considerada apenas uma
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etapa na vida do sacerdote, uma etapa a ser superada” (PRANDI, 1991, p.87) e em muitos
segmentos do candomblé ha uma manifesta inten¢do no sentido de se ‘limpar’ dos tragos da
umbanda, em Juiz de Fora os candomblecistas nio renegam e ndo abandonam a umbanda. “Aqui
a raiz é a umbanda”, dizem todos. Por isso, com raras excegdes a maioria dos terreiros que se
autoidentificam e sio identificados como de candomblé realizam sessdes de umbanda
semanalmente ou quinzenalmente. Como bem os define Belotti (2004) sio “umbandistas de
cabega feita”.

Desta forma, os candomblés presentes na cidade, com uma ou duas exceg¢des, nio
correspondem as descrigdes apresentadas pela midia e pela literatura antropologica, “como
realidades aparentemente bem definidas e bem delimitadas” (CAPONE, 1999, p.23). Sdo
denominados pejorativamente de umbandomblé. Devido sua conotagdo negativa e por ndo se
identificarem como tal, nfo usarei a denominagio umbandomblé.

Dois aspectos durante as entrevistas surgiram como os mais relevantes no processo de
adesdo ao candomblé por umbandistas: a busca por conhecimentos e a continuidade com a
umbanda. Ao indagar sobre os motivos da adeso, a necessidade de maiores conhecimentos e a
busca por fundamentos foram abertamente admitidos, diferindo do discurso observado por outros
pesquisadores Belotti (2004) entre outros, em que a justificativa principal era uma exigéncia dos

Orixas.

3.5.1 Em busca dos fundamentos

As religides afro-brasileiras se caracterizam principalmente pelo ritualismo, dependendo
sua eficacia da execugio de praticas magica. Porém, desde o inicio do movimento umbandista
sua lideranca intelectual busca fundamentar a umbanda nas religides do antigo oriente, no
esoterismo e na ciéncia®® Este anseio por uma sé6lida fundamentagio pode ser percebido em um

ponto”, entoado na abertura todas as giras durante a defumagdo, que diz: “umbanda tem

* O primeiro autor que relaciona a umbanda com as religides orientais ¢ MATTA E SILVA (1979). Nesta linha ¢
acrescentando justificativas esotéricas e cientificas destacam-se os livros de RIVAS NETO (1999,1997,1996).
Quanto 2 literatura socioldgica consultar: ORTIZ (1978) e OLIVEIRA (2007).

% Na umbanda dé-se o nome de ponto aos cinticos e aos sinais cabalisticos riscados para cada entidade.
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fundamento é preciso preparar...”. Apesar desta afirmagio e da literatura produzida por

intelectuais umbandistas os entrevistados se ressentem da auséncia do fundamento:

O caos que estava acontecendo dentro da umbanda: a falta de um logos, a
manifestagio do pensamento da divindade, ter um codigo de crenga montado
para vocé pautar sua vida. Vocé ja ouviu falar que um preto-velho baixou e deu
um livro de lei, deu um codigo de crengas? Parece que a questio da umbanda &
isto, as pessoas precisavam ter uma coisa mais palpavel para acabar com as
contradi¢des que tem até dentro de um mesmo terreiro, cada guia, cada preto-
velho fala uma coisa diferente. (médium, branco, 34 anos, curso superior,
representante comercial)

Relacionado com as questdes que envolvem o processo de transmissdo dos

conhecimentos na umbanda, a busca pelos fundamentos nio representa apenas obter uma base

comum ordenadora das crencas e normas de conduta, mas também o aprendizado de novas

técnicas de agio, teologicamente justificadas em uma tradigdo vista como mais evoluida.

Desta forma, a busca dos fundamentos

E a evolugio. Candomblé tem mais recursos, mexe com o seu odu, sdo energias

diferentes. A vantagem é que vocé aprende outros tipos de trabalho e assim na
sociedade eu ganhei um nome, fiquei mais respeitada. (mae-de-santo,
umbandista iniciando no candomblé, 48 anos, ensino fundamental incompleto)

Quando a casa ¢ fundamentada no candombl¢ a gente ja trata direto com o orixa.
Encurta, resolve mais rapido. A umbanda ficou muito limitada. Chega no
terreiro troca a roupa, bate a cabega, benze e vai embora. E muitas coisas ndo
funcionam desta maneira. (médium, branco, 29 anos, ensino médio)

% do candomblé esta ligada a questio da

eficiéneia.  Ser eficiente neste universo significa ser portador de forga espiritual, forga que

garante o sucesso dos trabalhos o que por sua vez confere respeitabilidade no campo religioso.

Desta forma:

% O conhecimento ndo & buscado apenas no candomblé. Funcionérios da Biblioteca Municipal Fora informaram
que umbandistas e candomblecistas passam horas consultando e copiando /ivros de magia, sendo um dos mais
procurados a obra Xoroqué, o Rei do Quro e da Magia, publicada em 1985, de autoria de CASTILHO,
umbandista local, proprietario de uma loja de produtos religiosos envolvido no assassinato de um bicheiro ¢ que

faleceu na priséo.
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No imaginério desse crente, que é pobre, o orixa “original”, cantado ¢ cortejado
por aquele que é mais rico, mais escolarizado, famoso e mais bem sucedido na
vida, esse orixd cultuado & moda “antiga”, a2 moda dos candomblés vai se
revelando mais forte. (PRANDI, 1991, p. 74)

Ser eficiente, nos dias hoje, significa, ainda, conseguir resolver os problemas dos

clientes em um curto espago de tempo. Porém, o motivo frequentemente alegado € o de que os

2% ¢C

rituais do candomblé permitem trabalhar e resolver problemas “sem prejudicar o médium”, “sem
absorver as energias negativas”, “sem desgastar”, sem coloca-lo em situagdo de risco espiritual e

fisico como, afirmam, ocorre na umbanda.

Como ¢ o ebd da umbanda? O descarrego; vocé faz o transporte. Vocé tira de
um corpo ¢ transporta para onde? Para um outro. Transporta o que? O negativo.
Dentro do candomblé nio. Vocé vai usar materiais, coisas da natureza, feijdo,
arroz, para limpar o corpo e muitas das vezes este caminho te leva a um caminho
mais rapido do que ficar fazendo transporte. Transporte desgasta o médium; tem
médium que nio esta preparado para tal coisa ¢ recebe uma carga muito grande e
por nio estar preparado pode morrer ¢ pegam doengas. Porque ele, espirito ruim,
que sai de um corpo e entra no outro, ele pode modificar a vida do outro. Entdo
vocé nio tem tanto controle daquela energia e no candomblé ndo, a coisa € mais
equilibrada. (candomblecista, negro, 39 anos, ensino fundamental incompleto)

Estes discursos mostram uma diferenca fundamental nas relagdes entre os médiuns e os
clientes na umbanda e no candomblé. O discurso da caridade umbandista proibe o ganho
financeiro e significa uma grande doagdo de si em prol do outro. E o discurso do sacrificio, da
abnegaciio, de horas a servigo do outro visando a compensa¢do em outra vida e a evolugéo
espiritual. O candomblé modifica este relacionamento.

Prandi (1991) argumenta que a umbanda é a religido de uma sociedade que acreditava

no nacionalismo e vivia profundas mudangas nas relagdes de trabalho, passando para

principios constitucionais universalistas de qualificagdo profissional, competi¢do
pelos postos de trabalho, monetarizagdo das relagbes de troca, enquanto novas
classes médias se moldavam pela possibilidade de ascensdo social
individualizada (PRANDI, 1991, p. 56).



30

Nesta primeira fase do capitalismo a moral social “era a moral do adiamento da
gratificagfio, do sacrificio, esforgo, sobriedade” (KEHL, 2009, p. 29). As criticas a determinadas
praticas da umbanda podem ser interpretadas também com esta chave de leitura. Para alcangar a
sociedade antevista pela umbanda era necessario o sacrificio € o empenho coletivo para o bem
comum e a felicidade de cada um. As promessas niio se cumpriram e a sociedade que prevalece ¢

uma sociedade que,

exacerbou a competicdo ¢ na qual o individualismo e o narcisismo sdo levados
as wiltimas consequéncias. (O candomblé) significa um sentimento de que aquela
sociedade antevista pela umbanda ndo deu certo, mas que a retomada esta
disponivel (PRANDI, 1991, p.63).

Nesta sociedade niio faz mais sentido se doar e se sacrificar pelo outro, nela o discurso
umbandista da caridade deve ser substituido pelas relagdes de troca, explicitas, do candomblé.
Mesmo que o candomblecista pratique a caridade, ndo cobrando por seus trabalhos, esta ndo
implica em um prejuizo fisico. Segundo uma mée-de-santo, “hoje em dia ninguém sabe mais o
que é transporte”. Mesmo entre médiuns que néo apoiam a adesdio ao candomblé questiona-se o
tipo de doacio que a umbanda exige e o desgaste fisico dos médiuns decorrente deste tipo de
atendimento. Alguns chefes de terreiros de umbanda consideram muita responsabilidade deixar
um médium fazer transporte. Escolhem apenas um ou dois que consideram preparados e com
condigbes para realizd-los, em determinados frequentadores, e ndo o realizam
indiscriminadamente como se fazia anos atras.

Observo que a busca dos fundamentos seja no sentido de uma base normativa,
justificativas teologicas ou aquisi¢io de técnicas eficazes é uma tendéncia que contradiz as
afirmacdes, incessantemente repetidas, de varios zeladores e dirigentes de terreiros sobre o valor
da fé e da forca do pensamento independente de qualquer técnica, fundamento ou religidio. Ao
afirmar que basta ter fé, muitos explicam que realizam os rituais e trabalhos porque se ndo agirem
assim os clientes ndo ficam satisfeitos. “E complicado porque se vocé der s6 uma prece pra
pessoa rezar ela ndo vai acreditar. E a fé que resolve.” “No meu candomblé, se vocé usar a forca
da mente vocé consegue ir longe”.

As novas relagBes que surgem no campo religioso introduziram caracteristicas
contratuais, em que cada trabalho realizado tem o seu prego. Livre da caridade umbandista o

candomblé passa a ser uma opgdo profissional para uma parcela da populagdo que precisa
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garantir sua sobrevivéncia. Este ator social que era umbandista e adere ao candomblé,
acumulando “funcdes de ambas as denominagdes religiosas se tornou um prestador de servigos
bastante eficiente” (BELOTL 2004, p. 149).

Os conflitos, as fofocas sdo constitutivas deste universo em que todos se criticam,
tentam demarcar suas diferengas e se legitimar como os verdadeiros representantes da religido. A
profissionalizagiio destes atores sera alvo de constantes criticas dos umbandistas.

Profissionalizagio e razdes de cunho religioso estio intimamente interligados, devido a
necessidade de trabalhar liviemente com os exus. Como a figura do exu na umbanda ¢ ligada a
quimbanda, trabalhar abertamente com exu sendo do candomblé suaviza este estigma e legitima
suas presengas nos terreiros de umbanda. Capone (1999, p. 123) considera que os médiuns da
umbanda que trabalham com os exus e pombagiras t€m uma razao suplementar para iniciar-se no
candomblé: “a necessidade de submeter seu Exu & autoridade de um orixa a fim de que nada de
mal possa lhe acontecer porque se ligar apenas a esse espirito pode ficar muito perigoso”

Fxistem umbandistas que passaram pelo ritual de feitura de santo e ndo se assumem

como candomblecistas e continuam tocando a umbanda como sempre fizeram.

Eu nfo digo que eu passei pro candomblé. Eu simplesmente dei uma obrigagio®’
no candomblé. Agora eu toco a minha umbanda normalmente, s6 que eu tenho
de dar, as vezes, satisfagdo a nagio que eu fui raspada. (mie-de-santo, 50 anos,
fundamental incompleto)

Outra mie-de-santo passou pelo ritual do bori e ndo quer raspar porque nao quer seguir
fielmente os preceitos do candomblé que ndo concorda como o sacrificio de animais. Desta
forma, para mitos, a adesfo ao candomblé representa um processo em que se adota elementos

selecionados em consonancia com valores e crengas anteriores.

*7 Obrigagdes sio oferendas “rituais as divindades que o crente € obrigado a fazer, por exigéncias das mesmas, a fim
de propicia-las e receber seu auxilio em questdes espirituais e materiais” (CACCIATORI, 1988, p.184).
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3.5.2 Aqui a raiz é umbanda

Conviver no universo das religides afro-brasileiras em Juiz de Fora ¢é escutar
repetidamente: “a raiz aqui é umbanda.”

Os relatos socioantropolégicos que narram o surgimento da umbanda no inicio do século
passado no Rio de Janeiro ndo encontram eco entre 08 umbandistas da cidade. Apenas quatro
entrevistados fizeram uma mengio, mesmo assim sem saber o nome do “fundador” ou errando o

nome do Zélio de Moraes.

A umbanda ndo tem relatos concretos, mas dizem (risos) que cla surgiu em 1906
na cidade de Niter6i, médium “José Célio” que numa sessdo de Kardec ele
incorporou um caboclo e este caboclo néo era aceito no Kardec. Entendeu? Ele
veio, falou que queria trabalhar e ai comegou a surgir a umb anda, onde ele pediu
a um médium dele para formar a umbanda. Ta? (risos) E um dos relatos que nés
temos

Desconhecem ou ndo acreditam no surgimento da umbanda no Rio de Janeiro e
diferenciam o processo mineiro, estabelecendo uma relagio de continuidade com a religiosidade

dos escravos:

A umbanda surge desde a época dos negros na senzala porque o negro, ele criou
o sincretismo e ai é que nasceu a umbanda. Na propria senzala a umbanda
nasceu da necessidade de cultuar os orixas, mas sem poder dar nome aos bois
(umbandista negro, 63 anos, ensino fundamental incompleto).

Na “passagem” da umbanda para o candomblé, apesar do candomblé ser considerado
mais forte, mais evoluido e com mais e melhores recursos, continuam realizando sessdes de
umbanda e trabalhando com suas entidades, como os pretos-velhos. Os depoimentos abaixo
reproduzem a voz corrente entre os candomblecistas juizforanos e revelam a impossibilidade que

sentem para abandonar a umbanda:

As pessoas passam para o candomblé atingem, sobem um grau na evolugdo
espiritual, mas ndo podem deixar as raizes. As raizes ndo mudam. Vocé passou a



83

cultuar os seus orixas ndo vai deixar de cultuar os seus catigos™, seus espiritos
de umbanda porque eles ndo vdo embora. A gente aprende a cultuar eles de
outras maneiras com agrados, oferendas e continua com a umbanda. A raiz ndo
se perde, ela pode ser aprimorada. (mde-de-santo, 39 anos, ensino fundamental,
costureira)

Todos tém 14 o seu vovozinho escondidinho atras das cortinas onde eles cuidam.
Nio existe fotha, orixa que tire estes pretos-velhos. Quem deixar de trabalhar
apanha. Quando a pessoa ¢ médium o compromisso ¢ pro resto da vida; quando
¢ médium de verdade. (candomblecista, branco, 53 anos, primario)

O seu lado espiritual umbandista, se vocé nasceu com aquilo ninguém te tira.
Muitas vezes as pessoas quando saem na nagdo e tira caboclo, tira preto-velho
ele tem tendéncia a cair. Entdio para que vocé ndo tenha problema cuida deles
tudo. Vocé foi desenvolvido com aquilo, vocé puxou ¢ vocé vai despachar
depois? Simplesmente chega um pai-de-santo do candomblé e acha que aquilo
néio tem de ser cultuado? Nio! Tem de ser cultuado sim! (candomblecista negro,
50 anos, ensino fundamental)

Como a populagiio local estd acostumada com as entidades e os rituais umbandistas,

abrir mio dos mesmos significa perder clientes:

O povo de Minas gosta mais de chegar no centro ¢ o caboclo ta ali dando passe,
fazendo transporte, tirando aqueles trogos pesados deles. Eles acreditam muito
em vela preta, vela vermelha, fogo de polvora, galinha preta € no que cles
acreditam. (candomblecista, negro, 48 anos, curso primario)

Um zelador que veio para a regifio ha uns anos e ndo se sente comprometido com a raiz
umbandista, se viu obrigado a trabalhar com as entidades da umbanda, o que, segundo ele, ndo

faria em outros lugares.

O povo agora nfio quer jogar buzios. O povo quer falar direto. O povo quer
solugfio rapida e acha que a solugdo rapida ¢ falar com preto-velho, com exu
principalmente. Quando € exu a casa lota ¢ caboclo também lota. Se vocé cobrar
R$10,00 para uma consulta com exu, vocé tem cem pessoas la dentro pra
consultar. Vocé vai sé jogar buzios em uma semana sé aparece dois ou trés. A
entidade j4 da um parecer na hora, orienta, ja resolve ali. Entfio eles (os
zeladores do candomblé) estfio aderindo a isto. Entdo t4 dificultando até a vida

* Caticos é como muitos se referem aos pretos-velhos.
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do zelador em termos do jogo de buzios, em termos de origem. Entdo tdo
apelando pra isto. (candomblecista branco, 66 anos, aposentado, curso primario)

O sucesso da umbanda é explicado por esta relagio de didlogo em que os clientes tém a
oportunidade de se expressarem, de desabafar e de obter uma resposta imediata, uma solugdo ou
palavra de consolo.

Para muitos o candomblé estd em um nivel superior de conhecimento e a umbanda é
uma escola de um estagio inicial, indispensavel para ser um bom médium e para trabalhar com
seguranga.

Iniciar-se no candomblé em Juiz de Fora é um processo que ndo se finaliza na primeira
vez que se faz a cabega em uma nagio. Muda-se de pai e de nagfio porque o “orixa foi assentado
errado” ou porque se conhece outras nagdes e se descobre outros vinculos ou porque pais €
filhos-de-santo se desentendem. Interessante observar que novas nagdes tém surgido no universo
afro local. Além das nacdes keto e angola, iniciados passaram, ou estdo passando, para a nagdo
fon e para outras menos conhecidas.

Quando o candomblé comegou em Juiz de Fora apesar de dois ou trés umbandistas
terem se iniciado no Rio de Janeiro ou no interior da Bahia, a maioria das iniciagbes foram
realizadas na propria cidade por religiosos que vinham do Rio de Janeiro. Ultimamente,
principalmente entre os candomblecistas mais “antigos”, este ritual de filiagio estd sendo
realizado novamente na cidade do Rio de Janeiro ou em outros municipios fluminenses.

O transito de uma nagdo a outra, objeto de criticas multiplas dos concorrentes na disputa
por novos filhos-de-santo, encontra varias justificativas. Porém, ndo importa a nagdo em que seja
iniciado, continua cada um “tocando” umbanda e “fazendo do seu jeito”. Uma das razdes foi dada
por uma jovem mée-de-santo que ja se iniciou em duas nagdes, vinda de uma familia espirita, isto

é, de kardecistas e umbandistas:

Eu acho que se vocé tem um espirito, que vocé ¢ médium, vocé tem scu santo;
seu santo pode chegar em qualquer lugar. Tanto cle chega na umbanda, no
candomblé, no kardecismo, mas ¢ o mesmo. Eu ndo diferencio. (40 anos,
costureira, ensino fundamental)



85

Belotti (2004) observou que quase ninguém diz que seu candomblé é puro. “Se o fosse
ndo vingaria. A identificagiio se faz com o “misturado”, com o “tragado” (p.156). Ela, porém,
interpreta a adesdo dos umbandistas ao candomblé como um trinsito religioso entre tradigo e
modernidade. Porém, ndo se trata simplesmente de transitar, mas de um continuo processo de
criagiio e recriagio de algo que esta sempre se renovando.

Realizando um processo de reinvengdo, reinterpretago, antigos umbandistas, nio
podendo desfazer-se de suas raizes a “modernizam”. Realizam um processo seletivo de
apropriagBes, substituicdes e somatorios. Substituem o desgaste e doagdo sem limites dos
transportes pelos ebos, substituem ou acrescentam as saias de xadrezinho das pretas-velhas, aos
panos na cabega, que alguns ainda usam, aos cachimbos e cafés amargos, as sedas, os paetés, as
tagas de cidra, as cigarrilhas, os panos importados, as bijuterias. Todo o brilho e a ostentagdo que
caracterizam o candomblé desde Jodozinho da Gomeia> e é tio espetacularmente exibido na
midia eletrdnica. Mas, nem sempre se substitui, soma-se, acrescenta-se selecionando de acordo
com 0s recursos, com a ocasiio, “como pode”, “como da”, “como sabe”. E ai ja ndo € mais
aquele candomblé que nio trabalha com eguns, que nio dialoga nas giras, que ndo faz caridade
etc. Como disse um dos mais antigos candomblecistas de Juiz de Fora, “raspado no keto”, como
gosta de ser identificado: “Tudo muda. Cada um muda do seu jeito! Cada um faz a sua mudanga”.

Assim, muda tanto a umbanda como o candomblé. Um candomblecista afirma que nio
faz despacho nas esquinas porque “tem mais fé na cabega. Basta conversar mentalmente que
resolve os problemas”. Os que permanecem na umbanda reconhecem que nfo praticam mais a

mesma umbanda.

As nossas cntidades da umbanda sdo diferentes daquelas que a gente recebia
antes de ser iniciado no candomblé. Modifica, tem um jeito diferente, um jeito
mais firme de falar, uma forma mais ficil das pessoas entenderem, consegue
mostrar pras pessoas as coisas com mais facilidade. (pai-de-santo, 35 anos, vigia
desempregado, ensino médio)

Outra entrevistada também afirmou:

» Jo0 Alves Torres Fitho, imortalizado como Jo#ozinho da Gomeia, nasceu na Bahia em 1914 e em 1946 passou a
viver em Duque de Caxias, RJ; pai-de-santo e bailarino foi um personagem constante nos jornais e revistas da
época com suas indumentérias caracteristicas exuberantes.
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As sessdes de umbanda eram completamente diferentes; era homem de um lado
¢ mulher do outro, candomblecizou a umbanda. A pessoa passa para 0
candomblé ¢ ela passa a tocar a umbanda de uma maneira diferente do que fazia:
sem gonga, sem imagens catolicas, os caboclos passam a ser evoluidos, para de
fazer transporte, de bater cabega, sem aquele ritual rustico do transporte. (mée -
de-santo, negra, 43 anos, técnica de enfermagem)

Tanto umbandistas que ndo aprovam a adesio ao candomblé como os que aderem
criticam o “umbandomblé”. Uma mie-de-santo comparou-o com a Igreja Universal “esta
mixoérdia, este umbandomblé ficou uma coisa igual & Universal.”

Observo ainda que pais-de-santo umbandistas criticam a entrada do candomblé em Juiz
de Fora. Seus comentarios — “Ali é s6 festa”; “So6 gostam de exibi¢io”; “Nio ¢ bem uma religido;
é mais é cultura” — o desqualificam como religiio por fazer matanca e/ou por considera-lo
perigoso, isto &, identifica-lo como quimbanda. Quando eu fazia a pesquisa de campo, uma mée-
de-santo vizinha de um candomblé aconselhou-me a ndo ir até Ia porque, segundo ela, é perigoso
entrar em um terreiro de quimbanda.

Do total de cingiienta e tres terreiros visitados em J uiz de Fora e na regifo, em dezessete,
ndo percebi nenhuma influéncia do candomblé, destes em quatro a influéncia do kardecismo €
marcante e sete sio terreiros cuja origem remonta as décadas de quarenta e cinquenta. Em alguns
terreiros seus dirigentes afirmam que “continuam tocando igualzinho” os fundadores faziam.
Dois terreiros ainda mantém a cadeira ou os banquinhos dos fundadores, ja falecidos, no mesmo
lugar e afirmam que eles continuam “presentes em espirito” e sdo “vistos” ou “percebidos” por
seus descendentes durante as giras.

Duas ressalvas se fazem necessarias ao mencionar esses terreiros mais antigos neste
capitulo que trata das mudangcas e da adesdo ao candomblé: nio é por serem antigos € ndo terem
aderido ao candomblé que também néio estejam constantemente fazendo modificacdes.

A segunda observagio ¢ para registrar a existéncia de terreiros fundados nas décadas de
sessenta e setenta, em que seus dirigentes aderiram, seletivamente, ao candomblé, isto é, “fizeram
cabega”, mas niio querem divulgar esta adesdio e continuam se identificando como umbandistas.

As fronteiras borradas impedem, na maioria dos casos, as rigidas delimitages como tém

sublinhado vérios antropdlogos e sociélogos. Um bom exemplo é um terreiro que durante anos
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era considerado fortemente influenciado pelo kardecismo e que passou a abrigar médiuns do
candomblé e criou espagos para rituais kardecistas, candomblecistas e umbandistas.
Desta forma o processo criativo que representa a entrada do candomblé esta permitindo

tanto a continuidade como a mudanca cultural. Como salienta Wagner (1987)

a necessidade da invengio ¢ dada pela convengdo cultural ¢ a necessidade da
convencdo cultural é dada pela invengdo. Inventamos para sustentar € restaurar
nossa orientacdo convencional: aderimos a essa orientagcdo para efetivar o poder
¢ os ganhos que a invengdo nos traz (WAGNER, 1987, p.43).

A forma como articulam um contexto e o outro, no caso a umbanda e o candomblé, para
que sejam comunicveis e tenham sentido, € necessaria a continua reinvencfio de cada um a partir
do outro. E, neste sentido, eles mantém entre si uma relagiio dialética, relagio a0 mesmo tempo
de interdependéncia e contradi¢do. Dialética, no sentido utilizado por este autor, significando
“uma tensdo ou alternincia, a0 modo de um dialogo, entre duas concepgdes ou ponto de vista
simultaneamente contraditorios e solidarios entre si” (WAGNER, 1987, p.47).

Pensando, porém, em termo das logicas que orientam as adestes ao candomblé, vejo que
existe uma combinagio das varias logicas, como interpreta a Sociologia da Experiéncia.
Socializados como foram de acordo com uma orientagio umbandista ndo conseguem se
desvincular de seus valores e das orientagdes deste contexto convencional e, através da invengo,
de uma reinterpretagio o reinventam de acordo com os ideais e com as exigéncias da nova
sociedade em que vivem. As mudancas sio agdes realizadas em diferentes sentidos: a0 mesmo
tempo em que se tenta adequar a religiio ao novo campo religioso e se manter na competigio,
busca-se exercer a missio de um modo mais adequado aos dias de hoje.

Assim a adesdo ao candomblé, sem abandonar a umbanda, a busca dos fundamentos, as
festas e seres espirituais que se tornaram mais presentes, representa uma estratégia em um
mercado que se tornou extremamente competitivo. Por outro lado, a fidelidade a umbanda, o
discurso da impossibilidade de abandonar “a raiz” apontam no sentido contrario, da integrago
aos valores tradicionais deste universo religioso. Como diz Dubet (1994) “no espago da

experiéncia social, as tensdes ligam e opSem ao mesmo tempo as diversas 1ogicas da agdo” (p.
189).
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3 ESPIRITAS PELO AVESSO

Um principio elementar das teorias sociologicas afirma que a acao ¢ social porque visa o
outro. Assim, o sentido da agfio ndo é definido apenas pelas orientagdes normativas e culturais,
mas também pela natureza das relagdes sociais, sendo que as orientagdes da agio e os tipos de
relages sociais nas quais ela se inscreve sdo dados simultaneamente.

No contexto da interago social, a oposigio nos/eles designa a natureza das relagdes. A
forma elementar desta relagio opde o nés ao eles, fazendo com que o nos exista na afirmacéio
constante de sua diferenca e na sua distincia para com o outro. Desta forma, o sentido das acdes
do povo-do-santo, no que se refere ao conflito com os pentecostais, deve ser entendido a partir
das relacBes que estabelecem no contexto social em que vivem. Relacdes que dependem de como
véem os pentecostais, de como interpretam as conversoes ao pentecostalismo e, também, de
como em um determinado contexto as demais religides se relacionam entre si.

Este capitulo apresenta as explicagdes que umbandistas e candomblecistas formulam
para a conversio ao pentecostalismo, como interpretam os crentes.”” Mostra, ainda, como no
campo religioso da regifio pesquisada, as religides se relacionam e como, neste contexto, pais e
mies-de-santo reagem as provocagdes de pentecostais e neopentecostais. Situa desta forma, a
relagio do povo-do-santo com os crentes no contexto cultural e normativo em que,
cotidianamente, se desenvolvem.

Por fim apresenta as propostas que umbandistas e candomblecistas formulam para a
solugdo daquilo que consideram ser, de fato, a origem de todos os seus problemas e conflitos: o

preconceito contra as religides afro-brasileiras.

“ Crentes ou evangélicos so designagBes que usam para se referir aos protestantes de um modo geral,
sem distinguir pentecostais e neopentecostais . Uso da mesma forma estas expressdes.
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4.1 A conversdo ao pentecostalismo

A conversio a0 pentecostalismo tanto do povo-do-santo como da populagdo de um
modo geral é explicada buscando as causas nas duas religides. Isto €, apontam aquilo que julgam
que afasta as pessoas das religides afro-brasileiras e o que atrai nas denominag¢des evangélicas.
Além destas explicagdes, chama atengiio o fato de que muitos entrevistados ndo acreditam na
sinceridade das conversdes e preveem consequéncias negativas na vida daqueles que se
convertem ao pentecostalismo.

Apontam vérios motivos que levam ao abandono das religiSes afro-brasileiras. Em
primeiro lugar culpam os proprios dirigentes dos terreiros que “enganam”, “exploram a fé alheia”
e que “afastam os filhos-de-santo” porque os “tratam mal, com autoritarismo, sem respeito, sem
consideragio.” Como parte deste discurso acusatorio, uma imagem negativa da religifio € vista
como conseqiléncia do “charlatanismo” e de um comportamento néo aprovado socialmente.

Em segundo lugar afirmam que as pessoas se desiludem com a religido porque nio
conseguem mais resolver seus problemas através dos rituais e das entidades. E, neste sentido,
argumentam que a culpa niio é dos seres espirituais, mas dos frequentadores ou dos médiuns que

perderam a fé ou ndo entendem a verdadeira fungio da umbanda e do candomblé.

As pessoas acham que vai conseguir dinheiro ¢ outras coisas no espiritismo, mas
néio é isso. O santo ndo esta ali pra te dar coisas, mas para te orientar. (chefe de
terreiro, umbandista, branco, desempregado, ensino médio)

Para os entrevistados, a pouca fé dos religiosos e dos clientes diminui a firmeza que
“antigamente” garantia a forga da religido e os milagres. A fé se perdendo ou diminuindo torna-se
responsével pela desilusio com a religido e pela evasio de médiuns e frequentadores.

As promessas de melhoria de vida e de salvagiio espiritual so os principais atrativos
citados. Como o discurso pentecostal garante que todo aquele que se converter serd salvo,
afirmam que a busca da salvagiio é a razfio mais forte para aqueles religiosos que sofrem as
conseqiiéncias do mal que praticaram. Como disse um preto-velho, Pai Benedito das Almas,

incorporado em um médium em um terreiro na zona rural de Juiz de Fora: “Quando eles v€ que
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as coisas t4 ficando ruinha eles vdo saber de Jesus, eles vio esconder nas igrejas; dizem que la
eles ganham a salvagdo”. Neste sentido, recorrem as igrejas pentecostais os que praticavam 0

mal, os falsos médiuns e os despreparados:

Vio porque apelam a Deus, porque eles falam que 14 tem Deus. O pastor fala
que vai tirar aquela coisa ruim que esta com vocé. A pessoa fala, mas eu ja
matei, ja fiz isto, fiz aquilo ¢ o pastor fala: Jesus te perdoa. Vocé tem que dar
10% todo més e Jesus te perdoa.

(pai-de-santo, umbandista, branco, 43 anos, alfabetizado)

Nos crentes as pessoas que procuram ja praticaram as piorcs coisas na terra. A
filtima coisa que eles procuram ¢ a igreja evangélica pra ver se consertam a vida.
Deixar a igreja catdlica e a umbanda pra ser crente ¢ ta muito desorientado. (pai-
de-santo, 70 anos, primario, branco)

Vai o refugo. S6 vai quem fez matanga de pessoas, feiticaria, ja fez maldade.
Entdo ele vai porque a porca comega a torcer o rabo pro lado deles. Comegam a
aparecer coisas perigosas em volta deles; comegam a ver que estdo ficando
loucos ¢ correm pra Universal. Os proprios cxus que cles usaram para fazer
maldade comeca a cobrar; ndo adianta oferccer nada pra ele, nem o centro
consegue resolver. Ai, o que acontece? Véo para a TURD que também néo
resolve nada. (pai-de-santo, umbandista, branco, 43 anos, alfabetizado)

Acreditam, porém, que os espiritas auténticos que se convertem voltario ou sofrerdo

consequéncias negativas por terem mudado de religido:

A espiritualidade ndio larga as pessoas. Mais pra frente a pessoa adquire
problema de saude. Por exemplo, a espiritualidade de preto-velho ¢ uma
espiritualidade de luz que vem pra poder ajudar a gente a prosperar ¢ quando
vocé para ou vai pra uma igreja voc€ comega a sentir varios sintomas que um
preto-velho tem: dor nos bragos, vocé ndo consegue pentear o cabelo direito, dor
nas pernas, nas costas ¢ ai com o passar do tempo vocé acaba adoecendo.
(zeladora, candomblecista, 38 anos, militante movimento negro)

Afirmam que as consequéncias da conversdo de umbandistas e candomblecistas podem
ser mais tragicas do que adoecer. Um pai-de-santo contou que sua mée tinha um terreiro de
umbanda em uma cidade vizinha na Zona da Mata e como niio conseguiu curar sua propria filha,

revoltada e passou a frequentar a Assembleia de Deus. Ela e o pastor destruiram o gongi e
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jogaram os santos em um rio. Segundo ele, sete dias depois o pastor morreu, a mée ficou louca e
nunca mais se curou. Ele atribui toda essa tragédia ao fato da mée ter abandonado a umbanda e de
terem destruido o altar.

Birman (2001, p. 95) analisando os relatos das conversoes ao pentecostalismo fala de
uma tensio entre dois eixos interpretativos. O eixo do destino pessoal que fornece os argumentos
em tormno da ideia de que as pessoas nascem predestinadas a uma determinada religidio e o eixo da
salvagiio baseado na convicgdo de que a religiio escolhida é a uUnica verdadeira e capaz de
solucionar os problemas.

Nas entrevistas dos afro-brasileiros o eixo do destino aparece quando afirmam que 0s
médiuns auténticos voltam para os terreiros ou sofrem as conseqiiéncias negativas, como as
relatadas acima, ou, ainda, quando afirmam que o candomblé e a umbanda sio religides apenas
para quem ¢é escolhido pelo orixa ou para quem nasce com a missdo de ser médium. Desta forma,
estio nas igrejas evangélicas os nio escolhidos pelos orixas

A umbanda e o candomblé ndo sdo religides centradas na questdo da salvagio eterna, da
vida apos a morte. O que nio quer dizer que umbandistas e candomblecistas devido a influencia
do catolicismo e do kardecismo nfio sejam afetados por esta questdo, como se percebe nos relatos
sobre a busca da salvagio como o motivo para pais-de-santo aderir a0 pentecostalismo.

Segundo Birman (2001), no eixo da salvagdo se situa a convicgio dos convertidos de
que o pentecostalismo é a Unica a religido capaz de solucionar os problemas. Entre o povo-do-
santo entrevistado nfio encontrei, porém, a convicgdo de que apenas uma religiio € capaz de
solucionar problemas. Admitem que muitos aderem ao pentecostalismo porque julgam que o
mesmo resolve melhor e mais rapido os problemas cotidianos. Nio negam que as igrejas
pentecostais curam e resolvem problemas, mas atribuem sua eficacia a fé das pessoas e ndo ao
poder do pentecostalismo em si. Ha uma voz corrente sobre o poder da fé acima de tudo, acima

das religides.

As pessoas véo 14 por interesse porque falam assim: ta fazendo isto, ta fazendo
aquilo. Tdo fazendo nada. Acontecem as coisas (os milagres) dentro dessas
igrejas ¢ porque vai muita gente com aquela fé. Fé em Deus; e entdio acontece.
Mas que eles fazem, eles ndo fazem nada daquilo; eles estdo pregando uma coisa
que ndo sabe. E um cego conduzindo outros; ambos cairdo no buraco.
(umbandista, chefe de terreiro, 80 anos, primario)
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Ainda quanto & solugo dos problemas terrenos, parece estar havendo uma mudanga na
concepedo do papel das religides afro-brasileiras neste sentido. Comega a circular um discurso

que lhes atribui uma fungio diferente daquela atribuida tradicionalmente pela sociedade:

As pessoas se desiludiram com a umbanda porque nfo quiseram se disciplinar.
Porque o que a espiritualidade faz ¢: limpar, magia, afastar um obsessor e te dar
uma modificagio de contexto moral, doutrinério ¢ religioso, mudar a filosofia

~n

dentro de sua casa. Se vocé ndo mudar vocé vai se afastar realmente. (pai-de-
santo, curso superior, branco, 60 anos)

Quando se conversa sobre a conversdo do povo-do-santo ao pentecostalismo, 0s
interlocutores fazem questio de minimizar sua importincia. Afirmam que a igreja catolica esta
perdendo mais membros do que eles e duvidam da sinceridade e da duragio das adesdes.
Testemunhas do trinsito religioso entre os terreiros e os templos pentecostais, realizado por
parentes e vizinhos, afirmam que as pessoas se iludem com as outras religides e, como néo
conseguem o que foram buscar, voltam para os terreiros: “VAo atras de falsas promessas. Ndo
consegue 0 que quer e voltam.” “Vou te dizer uns 70% voltam”. O depoimento de um zelador

mostra como percebem as consequéncias negativas do transito religioso também:

Quando uma pessoa sai da Universal ¢ volta pro candomblé volta com a cabega
toda desordenada. Ele foi até Deus, chegou aquele patamar superior. Ai Deus
cura, Deus faz isto e aquilo. Ndo curava e ai saia sem fé. Volta pra casa de
candomblé pra resgatar aquela fé porque a religidio faz parte da cultura do ser
humano. Entdo, cle vem de 1a o que? Sem f& nenhuma. Ele orou a Deus,
implorou a Deus e Deus ndo fez nada por ele. Ele perde a crenga na vida.

(negro, 42 anos, primeiro grau)

Menosprezar o sentido das conversdes, a sinceridade das mesmas e considera-las como
algo negativo para a vida do povo-do-santo faz parte de um discurso que tem por objetivo
diminuir a forga do inimigo. Por outro lado, duvidar da exclusividade e da permanéncia nas
igrejas, ¢ um discurso que tem por sustentagdo o transito religioso. Sdo inimeros os relatos deste

trAnsito, analisado por varios estudiosos. ! A titulo de ilustracio pode-se citar um terreiro de

“1 Bntre os vérios autores que analisam o transito religioso pode-se citar CARNEIRO (1998), LUZ (1998) ¢
FLORIANO (2002).
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umbanda na regifio pesquisada que abrigou durante certo tempo um obreiro de uma igreja
evangélica trabalhando como médium. O receio de ser reconhecido mobilizava os cambonos e
criava uma situagio complicada para o terreiro. As reunides mediinicas de Dona Xzinha (Cf.
FLORIANO, 2003) contavam com a participagio de um senhor protestante.

Este trinsito religioso “escondido” permite uma variedade de opgdes religiosas as quais
recorrem tanto afro-brasileiros como evangélicos e questionam o sentido da conversdo destes
Gltimos. Exemplificando o duplo sentido deste trinsito, uma mie-de-santo de 63 anos, ensino
médio completo, de uma tradicional familia umbandista se sentindo mal buscou ajuda em uma
igreja evangélica situada nas redondezas de sua casa e diz que melhorou com a oragéo do pastor.

Alguns, pouquissimos entrevistados, explicam que as conversdes representam uma
busca de sentido para a vida, um anseio tipico do homem atual, que é confirmado pelo grande
namero de religides. A simbélica da busca de que fala Carvalho (1994) foi percebida por pais-de-
santo também: “O ser humano esta procurando. Estio em busca de milagres, ta a procura de um
caminho. Vocé pode notar: até as religides sio muitas”. Deste modo, tanto a ida para as igrejas
evangélicas como para o candomblé tém o mesmo significado.

Desde as primeiras analises sobre a conversdo ao pentecostalismo, realizadas nos anos
sessenta, a existéncia de crengas e praticas comuns, servindo como ponte entre as religides, tem
sido a explicagiio mais plausivel. Num estudo sobre o pentecostalismo entre porto-riquenhos em
Nova lorque, constatou-se que as novas ideias e os novos valores néo sdo inteiramente novos.
Quase todos os convertidos foram educados, pelo menos nominalmente, como catdlicos. “Apesar
de o catolicismo institucionalizado estar muito longe de suas necessidades, sua educagio os
preparara para boa receptividade & mensagem evangélica dos pentecostais” (FLORIANO, 1974,
p.67).

Os pontos em comum entre as crengas que compdem um pano de fundo da religiosidade
brasileira possibilitando a conversdo ao pentecostalismo foram levantados por Souza (1969) no
seu estudo sobre a conversio ao pentecostalismo em S#o Paulo na década de sessenta e por
Floriano (1974) para a conversdo 4 Assembleia de Deus em Juiz de Fora na década de setenta.
René Ribeiro vé no batismo por imersdo a “oportunidade para a confluéncia do cristianismo com
o culto as divindades das aguas (de tanta relevancia na Africa Ocidental), além de permitir a
experiéncia extatica que os negros ja cultivavam através da possessio fetichista” (RIBEIRO,

apud FLORIANO, 1974, p.68). Birman (2001) observa na Igreja Universal
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Um conjunto de atividades rituais e simbolicas que opera como uma ponte entre
os dois sistemas religiosos na medida em que séo atividades que possuem uma
mesma proveniéncia — os cultos de possessdo — e certamente podem ser objeto
de interpretagdes distintas que, contudo, sdo postas num processo permanente
de interlocugiio. Tais atividades facilitam as passagens entre um culto e outro,
bem como um trabalho de elaboragfo simbolica dos individuos que estdo entre
os dois — seja para criar rupturas scja para criar continuidades diantc das
alternativas religiosas que assim se¢ apresentam para eles (BIRMAN, 2001,p.
93).

H4 os que acreditam no continuo crescimento do pentecostalismo porque “ta todo
mundo buscando uma f&”, mas a maioria dos entrevistados pensam que eles nfio conseguirdo se
manter por muito tempo porque “ndo cumprem o que prometem” e ha aqueles que dizem
perceber uma retragdo causada principalmente pela disputa e divergéncias internas no campo

pentecostal:

Isto é uma febre. Como toda febre uma hora vai passar ¢ ela ta passando porque
as igrejas evangélicas tomaram conta de muito espago s6 que chegou um ponto
que eles estfio s¢ afogando entre eles mesmos. Entdo a umbanda e o candomblé
ndo & mais o foco deles. A discussdo deles agora ¢ disputar de igreja para igreja.
Quanto mais evangélico pior para eles agora porque a igreja x discute com a
igreja y, se desentendem. (zelador, 46 anos, negro, 1° grau incompleto)

A interpretagio da converséo do povo-do-santo as igrejas pentecostais e neopentecostais,
tendo como ponto de referéncia a propria religiio, formula criticas tanto aos afro-brasileiros

como aos pentecostais.

4.2 Pastor também faz a cabega

As crencgas em comum e as atividades rituais e simbolicas que operam com uma ponte
entre os dois sistemas oferecem elementos para as interpretagdes dos afro-brasileiros e para que
estabelecam continuidades e rupturas com 0s pentecostais. Porém, ndo sdo apenas as questdes de

fundo religioso que permitem estabelecer relagdes. A convivéncia na familia e no bairro e o fato
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de participarem de um mesmo contexto social fornecem também os argumentos para estas
interpretagdes.

Umbandistas e candomblecistas diferenciam as denominagdes pentecostais. Consideram
a Igreja Universal do Reino de Deus- IURD como a que mais os persegue, apesar de alguns
relatos apontarem membros da Igreja do Evangelho Quadrangular envolvidos em provocagdes
assim como membros da Igreja Deus é Amor e Casa da Bengo. A Assembleia de Deus, 0s
metodistas, os batistas e os membros da denominagdo Testemunha de Jeova foram citados como
as religides de “pessoas boas” que “ndo criticam”, “néo perseguem” os umbandistas. Assim, suas
opinides sobre os crentes ndo representam um julgamento generalizado, indiscriminado e
referem-se principalmente a TURD.

Nunca apresentam uma uUnica opinido. Relativizam e oferecem uma visdo tanto
negativa como positiva: “séo gente estudiosa, mas estao usando a fraqueza e a ignorancia do
povo”. “Crescem pelo poder do estudo com a biblia; e menosprezam outras religides”. “Enganam
as pessoas, mas da uma dire¢iio, um rumo na vida dos crentes”.

Apontam como aspectos positivos nas religides dos crentes a cura do alcoolismo e o
abandono de outros vicios, aspectos bastante comentados na literatura antropologica. Outras
qualidades positivas realgadas sdo a forma como os evangélicos assumem a identidade religiosa

e a valorizagiio da autoestima do negro e do pobre:

Ele coloca o terninho, a mulher coloca o vestido que tinha ia 14 pra igreja
evangélica e ¢ respeitado como cidaddo. Apesar das outras questdes envolvidas,
dinheiro ¢ coisa e tal, mas & ai que eu vejo o crescimento da igreja evangélica.
Este perfil de autoestima desta clientela que ¢ a maioria um pessoal da pobreza.
Eles tém 14 as vantagens deles enquanto do nosso lado nés temos estas
dificuldades. (ex-militante negro, médium umbandista, 58 anos, primario)

O povo evangélico se autoafirmou na sociedade, néo tem vergonha de dizer que
é evangélico. O povo evangélico veste um terno, uma gravata, pde uma biblia
debaixo do braco, bate no peito, levanta a médo e acabou. Entdo o povo
evangélico ¢ um povo assumido, o que td faltando para nos. (zelador,
candomblecista, negro, 46 anos, ensino fundamental incompleto)

A valorizagio se d4 em oposigio as caracteristicas negativas das religides afro-
_brasileiras: em vez do estigma de malfeitores e da pobreza, a autoestima conquistada; o estudo

da biblia em vez da falta de conhecimento; um rumo definido em vez do transito, a fidelidade
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religiosa, as identidades assumidas etc.E os umbandistas, que condenam o candomblé,
consideram positivo o combate as praticas consideradas malignas, como o sacrificio de animais.

A grande maioria, porém, tem uma visio negativa: mentirosos, enganadores,
encrenqueiros, provocadores, charlatdes, loucos, fanaticos, ignorantes s2o adjetivos com que
identificam os “crentes”, acrescentados ainda de “ndo tém f&”, “fazem lavagem cerebral” e “tém
medo dos espiritas”, “acreditam mais no Deménio do que em Deus”, “tém dupla personalidade”,
“t&m uma mente doente”, “ndo sabem nada.”

As acusacbes de fanatismo, charlatanismo e exploragio da fé partem de &mbitos

distintos da sociedade brasileira. Pastores e dirigentes da TURD foram varias vezes investigados e
em alguns casos processados. Para Giumbelli (2001, p.88), as acusagdes de estelionato, baseadas
em argumentos juridicos questionam a propria doutrina da TURD e mostram como suas praticas e
estilo de administragio carecem de legitimidade e se chocam “mais ou menos claramente com
um dos pressupostos da definigio do “religioso” no Brasil, ou seja, sua natureza dissociada de
atividades lucrativas”. Neste sentido, as criticas que pais e mies-de-santo fazem aos pastores da
TURD possuem a mesma justificativa das que dirigem aos seus pares.

Além dos pontos positivos e negativos, em sua totalidade os entrevistados interpretam a
TURD como um novo espiritismo, visio decorrente da continuidade que estabelecem com 0s

rituais iurdianos:

P. O que vocé acha da Universal?

R. Aquilo 14 é um segundo espiritismo.

P. Vocé acha que eles ...

R_Ou eles imitam ou eu ndo sei o que & deles, mas eu acho errado. Se a religido
deles ¢ uma coisa porque eles viio misturar uma coisa que ¢ da umbanda? Eles
nfio deviam fazer isto.

P. Por qué?

R. Se a sua lei ¢ esta vocé nfio vai misturar as coisas. A Assembléia, a Metodista,
a Quadrangular nio misturam. Misturam para levar para la. (mie-de-santo
umbandista, 64 anos, aposentada, primario)

Os crente entende muita coisa errada! Fala que tem coisa ruim aqui, mas como &
que cles sabe tirar?! Através da mesma scita, né nio? E porque eles entende!
Cumé que pode? Eles sabe os nomes... Eu acho que eles conhece. Muito
engracado! Eles faz umbanda 1! (negra, 66 anos, chefe de terreiro, alfabetizada)
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Dizem que tem a consulta com o pastor, que o pastor (e fala tudo da sua vida,
prevé tudo da sua vida; é crente? Se isto ¢ do candomblé, isto é dos orixds no
jogo de biizio.( ialorixa, branca, ensino fundamental, 50 anos)

A continuidade estabelecida permite ver uma relagio de dependéncia da IURD com as

religides afro-brasileiras:

R. Coitados! Quem sio eles? Sem nds, eles ndo sio nada!

P. Por qué?

R. Porque nés somos o cesto onde eles tiram o pdo, o mar onde tiram o peixe.
Eles precisam de nos......

P. Por qué?

R. Nés temos 500-400 anos de tradigdo. Eles tdo chegando. Ndo tamos
inventando uma religido; eles ndo t8m cultura nem tradigdo, usam a nossa.
(candomblecista, ensino médio, taxista)

Um ponto em comum entre 0s pai-de-santo € a informagio “espontinea” de que atendem

pastores, crentes de um modo geral, freiras e padres.

Eu atendo muito evangélico. Atendo até pastor, atendo com hora marcada,
costuma cles me pagar cinco vezes a mais o prego da consulta para ndo fter
ninguém aqui na hora em que eles vém, nem a minha assistente. Tem um pastor
que cu jogo buzios para cle ¢ ele me paga R$ 500,00 por consulta, por quarenta
minutos. Niio cabe a mim discrimina-lo, deixar de atendé-lo porque ¢ um pastor.
Atendo freira, muita freira. Vém aqui de habito, vem padre. (pai-de-santo,
candomblecista, 46 anos, ensino fundamental incompleto)

P. Vocé falou que vem pastor no seu centro. De qual igreja?

R. Vem da Universal do Reino de Deus.

P. Para qué?

R. Pra benzer; vem no particular, vem padre. Ndo julgam. Falam que acreditam.
Porque ficam brincando, as vezes, com Exu, veem que Exu ddo rasteira,
entenden? Entdo ai eles pegam e correm no ferreiro para ver o que ta
acontecendo. Porque tem Exu que ndo aceita ser julgado, ja tem Exu que gosta
da mentira.

P. Quais sio as questdes que eles trazem? Quais os problemas?

R. Quer separar da mulher ou o filko ti no mundo das drogas, o que pode fazer?
Ou ele t4 com uma amante e a mulher descobriu ou ele ti com uma mulher da
igreja, estas coisas assim. Amarragdo, o que pode fazer pra amarrar mulher?

P. Vocé acha que eles esto sendo sinceros?

R. Eu acho que estfio sim porque eles vdo até o final.

P. Se vocé mandar fazer um trabalho eles fazem?
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R. Sim fazem. Acompanham, vio comigo no cemitério, em qualquer lugar. Néo
posso citar 0 nome, mas teve um pastor que veio aqui me pedir para matar o
genro que batia na filha dele. (pai-de-santo, branco, 43 anos, alfabetizado)

As narrativas destas consultas incluem o trabalho de camuflagem realizado pelos
evangélicos: dculos escuros, casacos com gola alta para encobrir o rosto, hora marcada com
muita antecedéncia para garantir total privacidade. Sua recorréncia ¢ uma forma de afirmar a
superioridade e o poder das religides afro-brasileiras, diminuindo o poder dos pentecostais e
mostrando quem realmente est ligado com o mal. O pai-de-santo que contou sobre o pedido do
pastor para matar o genro, explicou que o pastor é pior do que os exus porque, entre estes, 0s que
aceitam tal incumbéncia ndo tém luz. O pastor estaria errando duplamente por estar também
atrasando ou impedindo a evolugio do exu.

Na TURD o exorcismo constitui 0 momento crucial do confronto com as entidades afro-
brasileiras. Por seu intermédio, expulsam os demodnios da vida dos fiéis e afirmam seu

predominio religioso no embate entre 0 bem e o mal.

O extraordinario ¢ que, representando a culmindncia da luta contra o “povo do
santo” ou, mais exatamente contra sua “f¢ espuria” (“ilusdo”, “ignorancia”,
“obra de demdnios”) atualiza uma integragdo orgénica com o antagonista,
orquestrando uma espécie de harmonia contrapontistica (SOARES, 1994, p.44).

O resultado desta integragio para os afro-brasileiros também inverte o sentido dado ao

exorcismo pelos pentecostais. Acreditam que eles ndo afastam o mal e sim invocam o mal,

Eles dizem que nds fazemos o mal, mas quem vive chamando pelo demonio dia
e noite, noite ¢ dia ndo somos nos. Sio eles. (Candomblecista negra, 43 anos,
ensino médio)

Eu acho que cles ndo acreditam em Deus porque quem acredita no Deus
verdadeiro nio tem medo do deménio; porque se um adoece ¢ obra do deménio,
se passa trabalho ¢ obra do demdnio, s¢ a crianga chorou ¢é obra do demdnio. E
Deus? Eles bota o demdnio acima de Deus. (mde-de-santo, branca, 78 anos,
primario)
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O novo concorrente que situam no “campo do espiritismo” ocupa uma posi¢io inferior
porque niio tem tradigio, invocam o mal e sdo socialmente desqualificados. Ha uma énfase no
tipo de vida anterior a conversdo dos pentecostais que 0s desqualificando socialmente,

desqualifica a religifio: “é tudo ex., ex- puta, ex-assassino, ex-marginal, ex-traficante, etc.”.

Chega numa igreja o pastor ¢ ex-pai-de-santo, os fiéis sdo cx-piranha, ex-

-vagabunda, ex-matador, ex-ladrdo, ¢ tudo “ex”. S#o os “ex”. Tem muitos

crentes que sdo gente boa, mas os ex é que fazem isto (as provocagdes).
(Zeladora branca, 50 anos, ensino médio)

Desta forma, consideram o exorcismo realizado pela [IURD perigoso néo sb porque o
interpretam como a invocagdo do mal, mas por causa da origem social dos pastores que 0s
desqualifica moralmente para desfazer ou encaminhar o mal invocado. O dialogo entre D. Ana,

80 anos e sua nora é ilustrativo:

D. Ana: Uma coisa cu falo, depois que abriu essc negocio de Casa da Bengdo o
Brasil virou um inferno porque eles néo sabem dominar os demonios.

Nora: Acho que chamam este bicho, pde nas pessoas ¢ depois tiram pra mostrar
que tém poder.

D. Ana: Nio doutrinam... cruz credo! Ele sai, pega num, pega noutro, fica solto
por ai... Pai Xangd tem pedido pra gente rezar muito.

Nora: Na Casa da Bengfio eles ndo sdo leigos ndo. Sdo tudo ex-crimmoso e
quem ja fez muito aborto, entdo ndo tem assim uma Voz ativa, entendeu? O
Cabeleira do Rio de Janeiro, um criminoso, assassino, ¢ pastor aqui em Juiz de
Fora. Como ¢ que pode umas pessoas assim assumir um cOmpromisso para com
Deus?

Intimeros depoimentos afirmam que eles “ndo tém forga; ndo conseguem afastar o mal,
ndo tiram os espiritos”. Um senhor de oitenta anos, congadeiro, que teve um terreiro de umbanda
no periodo de 1968 a 1990 e fechou porque os vizinhos “achavam que tudo de mal era culpa do
terreiro”. Ele fechou e foi para a “igreja de cristdo.” Passou por trés denominagBes, Deus é
Amor, Casa da Bengio e Assembleia de Deus, mas continuava conversando com 0s seus guias
em sua casa. No frequenta mais as igrejas evangélicas. “Nao posso ficar acompanhando pastor”.
Hoje conclui que os crentes o aconselharam mal porque ele “tinha espiritos demais e todos
faziam coisa que a gente admirava”. Atualmente continua conversando com o0s guias e 0s

“crentes o perseguindo pra voltar”, mas ndo quer porque para ele
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os crentes ndio tém capacidade para orar. Eles querem € dinheiro ¢ enganam todo
mundo. Eu também fui enganado, fui pra eles tirar os espiritos que me
acompanha. Néo conseguiram, forgaram, forgaram e um deles ficou até cego.
Eles ndo tém forga.

Varios outros adeptos e simpatizantes das religides afro-brasileiras, de diferentes
“linhas”, idade, grau de instrugfio e classe social confessaram se preocupar com as consequéncias
que podem advir do fato de os neopentecostais invocarem o mal. Indagam-se para onde vio 0s
“espiritos sem luz” que retiram nos exorcismos. Afirmam que, por “nio terem forgas para
encaminha-los”, estes espiritos ficam vagando e provocando toda a espécie de mal que
presenciamos hoje no Brasil e no mundo: violéncia, guerras, epidemias, desemprego, drogas,
desagregacgdo familiar, etc..*> Um pai-de-santo, umbandista ha quarenta anos, vai além e afirma

que os proprios guias consideram os crentes como a encarnagio do mal:

A umbanda nio proibe ninguém de ir na catolica, mas na outra 0s guia ndo
aceita ndo.

P- As igrejas de crente?

R- As de crente. Eles ndo accitam niio. Eles falam que clas é parte dos
homem...os guias fala que elas ¢ parte do demo, de satanas, cles falam.

P- Mas eles, os crentes, estdo sempre com a biblia na méo.

R- Mas aquela biblia néo ¢ a propria biblia. Porque tem guias que leem a propria
biblia, porque a biblia mesmo é umbandista. (ex-chefe de terreiro, branco,
primério, 73 anos)

Segundo Mariz (1997, p. 99), acreditar que se faz o mal nas religides afro-brasileiras “¢
uma “verdade” interna a essas religides. Em consequéncia seus membros ndo podem negar essas
acusagbes, mesmo quando elas partem das igrejas neopentecostais, porque eles proprios delas se
utilizam”.

Porém, invertendo, utilizam esta acusagdo contra 0s pentecostais, atribuindo-lhes a

responsabilidade pela presenga do mal no mundo, ou, numa radicalizagio incrivel, como sendo a

2 {Jm morador da regido pesquisada costumava alugar um salfo no andar térreo de sua residéncia para igrejas
pentecostais. Algumas igrejas passaram pelo local e ele parou de alugar porque uma médium Ihe falou que
ali ficava cheio de espiritos € isso trazia problemas para a vida dele.
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propria encarnagdo do mal. Porém, do mal mais temido pelos que, socializados no catolicismo
popular, creem é o Diabo.

Um entrevistado ndio considera perigosa a invoca¢io do mal realizada nos exorcismos da
TURD porque estabelece uma intima relagio dos pastores com os exus e no conhecimento deles

de algum ritual de protecdo.

O demdnio se vocé convida pra sua casa cle entra. E 1a eles convidam o deménio
o tempo todo.

P. Isto ¢ perigoso?

R. Nio é ndio porque os pastor ja tem a cabega feita com exu. Exu ¢é farsa, né?
Eles gostam da mentira. Tém a mente dele ja de como mexer com Exu. Eles
devem ter algum ritual que eles fazem antes de entrar na igreja.

P. Entdo eles acreditam nas entidades da umbanda?

R. Acreditam. Se ndo acreditassem eles ndo jogariam elas 1a. (pai-de-santo,
branco, 43 anos, alfabetizado)

Qutras historias das consequéncias negativas de se mexer com os exus na IURD s&o
narradas. Relatos que reforgam a crenca de que com os exus ndo se brinca e quem o faz enfrenta
sérias dificuldades e problemas insolaveis.Observo, porém, que consideram perigoso a invocagdo

das outras entidades afro-brasileiras e nfo apenas a presenca dos exus nos rituais iurdianos:

As entidades vém ali por bem ou por mal e elas ficam revoltadas porque
ninguém quer que bate contra.

P. E o que pode acontecer se elas ficam revoltadas?

R. E prejudicial a saude, a parte familiar, a parte financeira das pessoas que
estdio 14. Acaba assim fica forga contra forga. E a forga do bem ¢ a forga do mal
batendo de frente!

P. Vocé disse que os caboclos, pretos-velhos ¢ pombagiras estdo 1la. O que
acontece com o0s espiritos?

R. Olha eu nunca fui 14; ja vi de longe. Eles (os espiritos) ficam revoltados,
porque espirito nfo faz mal. Eu acho que eles nfo sobem; ficam ali e véo cobrar
depois. Tenho certeza. (candomblecista, 41 anos, comerciria)

Silva (2007) levanta alguns pontos centrais na batalha teologica que os neopentecostais
realizam contra os afro-brasileiros. Entre eles estdo a identificagio do pantefio afro com o
demoénio, a libertagio pelo poder do sangue de Jesus e o fato de ndo se considerar as religides
afro como crendice ou folclore, mas reconhecer que suas entidades existem e que sdo “espiritos

demoniacos” que enganam e ameagam o povo brasileiro. Esta ultima caracteristica, o
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reconhecimento ao invés da negacdo da existéncia dos espiritos é um diferencial marcante da
TURD para as demais religides que combatem as afro-brasileiras, como Soares (1994, p. 44-45)
observa em primeira miio. Como diz este autor, nesta igreja as entidades da umbanda sdo
“suprimidas e negadas, mas reconhecidas, mencionadas, incorporadas”. Desta forma ha uma
“continuidade entre os planos representados pelos universos simbolico-axiolégicos em
confronto”. Continuidade que determina a propria natureza sociologica do confronto entre
jurdianos e o povo-do-santo. “Neste caso, o conflito separa com radicalidade para unir,
estabelecer relagBes, construir pontes, fundar as bases de uma nova experiéncia de
sociabilidade...” (SOARES, 1994, p. 45)

A forma como os afro-brasileiros estabelecem estas continuidades é evidenciada ao
considerarem que os neopentecostais também s3o espiritas e que sdo eles que invocam o mal.
Desta forma os colocam no seu proprio universo religioso e invertem a questiio do mal. Ao trazé-
los para o campo afto, os situam como fazem com a “quimbanda”: quem faz o mal sdo eles.

Em um artigo em que comenta as observagdes de Oro (1997) sobre as reagdes dos afro--
brasileiros aos ataques dos neopentecostais, Mariz (1997) argumenta que uma ndo-reagio se
explica mais pela cosmovisio dos afro-brasileiros do que por sua fragilidade politica e social.

Para ela a principal diferenca entre as religides em conflito reside na maneira como cada
uma conhece e define o que seja o mal. Para os neopentecostais o mal é concebido de forma
transcendental e a luta ética contra ele é uma luta religiosa. Ao contrario da cosmovisio cristf, as
religides afro-brasileiras nfio possuem uma proposta ética universal. Ndo concebem nenhuma

fonte unica de mal, transcendente e absoluta; o mal, em geral, origina-se nos seres humanos.

Como nio se¢ pressupde nesta visdo o bem ¢ 0 mal como totalmente exclusivos
também ndo se aceita o embate entre o bem e o mal. O conflito ocorre entre
pessoas, que podem ser boas ou mas, dependendo do momento. Os espiritos sdo
meros instrumentos usados por essas pessoas. Embora tenham mais poder do
que as pessoas, os espiritos ndo t€m superioridade moral nem no bem nem no
mal (MARIZ, 1997, p.98).

Segundo esta autora, para os afro-brasileiros nio faz sentido a ideia de uma guerra santa
ou guerra espiritual. Os conflitos ndo se ddo entre espiritos que defendem principios e virtudes

opostas, mas “s3o fruto da natural oposi¢io de interesses entre seres humanos na competigéo por
bens escassos” (MARIZ, 1997). E,
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ndio é por ser justo ou vitorioso que um lado terd vitoria, mas pela eficicia de
seus rituais, de seus “trabalhos” € seu compromisso com orixas poderosos. Néo
hé4 uma luta entre religides verdadeiras, principios morais tltimos, mas sim uma
luta entre praticas eficientes. A luta religiosa nesse campo ¢ em geral uma
competigdo entre lideres que tentam mostrar maior poder (MARIZ, 1997, p. 98-
99).

A questio do mal ainda nfio foi devidamente estudada nas religides afro-brasileiras e €
dificil generaliza-la para todo este universo, principalmente em oposigio ao cristianismo.
Dificuldade decorrente de varios pontos. Um primeiro a ser lembrado é o da importincia das
concepgdes cristis e do kardecismo na formagiio da umbanda. Influéncia que incidira
diferentemente nos varios terreiros, mas a “ideia de um Deus transcendente, a concepgdo do
pecado, a absorgfio dos valores e virtudes cristis sdo bastante generalizadas™ (NEGRAOQ et al,,
1996a, p.29).

A caridade cristd, assumida pelo crivo kardecista conjugada com os principios da
evolugio carmica, foram elementos estratégicos que possibilitaram uma crescente e globalizante
moralizagio na umbanda. Praticar a caridade, fazer o bem a vivos e mortos & o iinico caminho
para a evolugiio espiritual destes e daqueles. Objetivo que se choca com a cobranga pelos
servigos religiosos prestados, a demanda e o combate magico a inimigos e desafetos, situando a
umbanda, como diz Lisias Negrio, entre a cruz e a encruzilhada. O que torna extremamente
dificil as generalizagbes, principalmente, quando se constata os argumentos do proprio povo-do-
santo com relagio aos exus, vistos e representados pelos iurdianos como o maligno.

Para os afro-brasileiros o exu e demais espiritos que descem nos seus terreiros néo séo
o diabo cristdo, nfo sio 0s demonios. Para os umbandistas sdo espiritos em evolugéo, o povo da
rua, da esquerda, espiritos sem luz que precisam ser evoluidos: Como disse um pai-de-santo
criticando a presenga dos exus na TURD: “Os exus sdo assim, eles estfio na escuridio, mas todos
buscam a luz. Quando vocé se envolve com exu corretamente no seu terreiro, eles ficam pra luz.”

No universo afro observo que convivem tanto os que negam a existéncia de um mal
transcendente como aqueles que acreditam na existéncia do mesmo. Por influéncia do catolicismo
popular em que foram socializados, umbandistas tém receio de pronunciar seu nome; ¢ um tabu.
Em decorréncia disto, muitas pessoas tém verdadeira aversio a IURD porque nos seus cultos

creem que eles sdo invocados. Como explicou uma umbandista que mora ao lado de um templo
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da TURD: “Falam muito nome feio. E uma coisa horrorosa! Um absurdo, é muito palavrio, da até
medo! Credo!” * A este mal maior, transcendente ndo se enfrenta, nfio tem como lutar
diretamente contra ele. Dele se foge e até quando se fala nele deve-se rezar o credo.

Vale aqui lembrar que “ideia de um mal absoluto, de acordo com Parkin (1994) pode
conviver com a ideia de um mal relativo” (BIRMAN, 1997, p.66). E, segundo esta autora, no
neopentecostalismo brasileiro, o mal é pouco mencionado enquanto mal absoluto e extremamente

presente enquanto mal relativo.

O que importa ¢ o maleficio ¢ sua logica, que sdo sempre explicaveis ¢
compreensiveis do ponto de vista da cosmologia; ao contrario do monstruoso ¢
hediondo que escaparia de qualquer sistema explicativo. (...) Os eventos
apontados nio cabem na ideia de eventos extraordindrios, ¢ estdo longe de ser
inexplicaveis. Ao contrario sdo imediatamente remetidos seja a feiticaria, scja a
luta do diabo contra Deus. O mal, neste sentido, é onipresente, encontra-se como
raiz de todos os eventos que de alguma mancira, perturbam a ordem cotidiana:
doengas, brigas, desemprego, alcoolismo, separagdo de casais, problemas
financeiros etc. Onipresente e banal (BIRMAN, 1997, p.67).

Colocado nestes termos da luta cotidiana contra o mal, as concepgdes iurdianas e afro-
-brasileiras se assemelham e ambos travam uma luta contra este mal. Dentro do universo afro-
-brasileiro tanto as doutrina¢des dos exus, como os trabalhos para desmanchar as demandas
também representam uma batalha didria contra o mal que os outros afro-brasileiros fizeram e,
ultimamente, que os iurdianos estio fazendo.

Neste sentido, a questio do mal mais aproxima do que separa e como diz Mariz (1997) é
uma questdo contribui para a ndo reagdo do povo do santo aos ataques dos pentecostais. Isso
porque acreditam que os pentecostais nio tém forga para doutrinar nem encaminhar o mal que
retiram nos seus exorcismos. Na visdo dos afro-brasileiros, o mal fica “solto por ai’, sem o
comando de um orixa e sem uma orientagio adequada, causando toda espécie de maleficio. Isso
lhes inspira cuidados, os deixa cautelosos e preferem manter distincia, até mesmo porque para

eles o espaco legitimo desta batalha € dentro dos terreiros.

 Augusta, uma entrevistada de BIRMAN, também aponta como uma caracteristica negativa da TURD o fato de
que “14 s6 desce Exu. Os pastores s6 chamam por eles.” (1996, p. 102)
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4.3 A convivéncia no bairro

O combate sistematico as praticas das religides afro-brasileiras que os neopentecostais
realizam diuturnamente em seus programas de televisio, em suas igrejas e os ataques aos
terreiros e simbolos afro-brasileiros, denominado de Guerra Santa ou guerra religiosa, tem sido
alvo de analises socioantropologicas que buscam entender seu significado para os
neopentecostais, principalmente para os iurdianos.** O outro lado do conflito ndo tem merecido
uma reflexdo detalhada. Um dos motivos para este esquecimento talvez seja “o siléncio ou
respostas palidas, quase auséncia de reagdes por parte das religides afro-brasileiras” (ORO, 1997,
p. 21).

Uma excecdo nestas analises ¢ o artigo de Oro. Respondendo ao porque da n#o reagdo
dos afro-brasileiros ele diz que nfio hi uma tUnica resposta a esta questio, “mas varias que
apontam para elementos imbricados cada um incidindo mais ou menos, conforme as
circunstincias, os atores sociais e os lugares” (1997, p.21). .

A medida em que os adeptos das religides afro-brasileiras nio dispdem dos meios de
comunicaco que Ihes permite reagir aos ataques veiculados pelos mesmos, o espago privilegiado
das relagdes entre os pentecostais e o povo-do-santo é o dos bairros das periferias onde se
localizam os terreiros e as igrejas evangélicas. Quais sdo os processos de interagio social que se
estabelecem e se entrecruzam no cotidiano desses bairros, nestes espagos publicos onde os
evangélicos, umbandistas e candomblecistas convivem

A competigio, advinda da diversificagio do campo religioso nas ultimas décadas, com
varias denominac¢Bes surgindo em espagos geograficamente delimitados, além de uma “guerra
santa,” uma coexisténcia pacifica gerada por sentimentos de respeito mutuo, indiferenga ou
antipatia ou mesmo cooperagio sfio processos de interagio que na convivéncia diaria tém

equilibrado o campo.

“ Bntre vérios autores, destacam-se: SOARES, 1993; BIRMAN, 1996, MARIANO, 1996, MARIZ, 1997
e CONTINS, 2002.
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Neste contexto, entender a especificidade das agdes do povo-do-santo frente aos ataques
requer buscar como se diferenciam dos demais religiosos e dos moradores em geral. Qual logica
ou légicas orienta (m) as suas agdes?

Com relagio ao bairro delimitado é necessario esclarecer que apesar do crescimento
demografico, do violento processo de urbanizagio e da sua proximidade com o centro comercial,
ainda preserva um estilo de vida em que uma boa parte dos vizinhos se conhece, conversam nas
calcadas, frequentam os mesmos estabelecimentos comerciais, utilizam o mesmo transporte
coletivo, etc.. Este tipo de conhecimento se explica, em parte, devido ao fato de varias geragdes
de uma mesma familia continuar residindo no local. E, assim, um espaco em que a maioria dos
moradores, em oposi¢io ao anonimato do centro urbano, ainda se sente reconhecida.

Neste sentido, o do reconhecimento, o conceito de convivéncia desenvolvido por
MAYOL (1999) ¢ 1til para ajudar a interpretar as relagdes de interagio social que se desenrolam
no cotidiano do bairro. Tal conceito representa no nivel do comportamento um compromisso pelo
qual cada pessoa “contribui com sua cota para a vida coletiva, com 0 fito de retirar dai beneficios
simbolicos necessariamente protelados” (MAYOL, 1999, p.39). A contrapartida por saber se
comportar, ser conveniente é a certeza de ser considerado, reconhecido por seus pares e “fundar
assim em beneficio proprio uma relagio de forgas nas diversas trajetorias que percorre”.

A conveniéncia se encontra no lugar da lei. Reprime-se o que niio convém e faz, filtra-se
ou bani os comportamentos intoleraveis. Isso quer dizer que mantém uma estreita relagdo com os

processos educacionais e as normas e valores culturais implicitos nos grupos sociais.

cla se encarrega de promulgar as “regras” do uso social, enquanto o social ¢ o
espaco do outro, e o ponto médio da posigio da pessoa enquanto ser publico. A
conveniéncia é o gerenciamento simbolico da face publica de cada um de nos,
desde que nos achamos na rna (MAYOL, 1999, p. 49).

A conveniéncia produz comportamentos estereotipados que tém por fungdo possibilitar o
reconhecimento de cada um e, no fundo, ela exige que se evite toda dissonincia com as normas
da etiqueta social.

O bairro é o espago de uma relagiio com o outro como ser social. Outro que néo € nem
intimo nem andnimo: é o vizinho passivel de ser reconhecido pela convivéncia didria. A

qualidade da relagiio com ele se baseia nas normas da conveniéncia, em um saber-viver-com.
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O saber-viver-com, as regras implicitas de convivéncia também determinam o
relacionamento das religides entre si e com os moradores do bairro. Nem os pastores e nem 0s
pais-de-santo querem ser vistos como inconvenientes e se submetem ao jogo da conveniéncia
visando os beneficios decorrentes. Trés situa¢des merecem destaque:

Uma ¢ a relagio entre uma igreja batista e um centro espirita vizinhos lado a lado. O
pastor e um dos diretores do centro espirita afirmam o bom relacionamento e a colaboragfio da
igreja por ocasifio da construgdo do centro, quando as vigas de ferro e o andaime foram colocados
na laje da igreja. Os batistas também ndo se importam com a medi¢io errada do terreno que
beneficiou os espiritas. Nas palavras do pastor: “A relagio é muito boa. Materialmente falando ¢
excelente. Conversamos, batemos papo, pode dizer que somos amigos”. “Nio; eles pregam o que
eles creem e nds pregamos O que nos cremos”.

O segundo caso é o do senhor pentecostal que aluga uma casa para um pai-de-santo
morar e realizar suas sessoes.

Uma Assembleia de Deus e um terreiro de umbanda mostram saber-viver-com.
Forcados a conviver devido & proximidade fisica, este terreiro, um dos mais antigos de Juiz de
Fora, ndo dispde de infraestrutura adequada e, estando localizado praticamente nos fundos da
igreja, esta lhe fornece agua encanada, mantendo um arranjo que dura ha décadas. A mie-de-
santo reconhece que, as vezes, o volume do som da igreja atrapalha as sessdes. Segundo ela,
como também 16 a biblia, conversa com o pastor sobre seus ensinamentos e se entendem muito
bem. O que contribui para este relacionamento, segundo ela, € o pastor respeita-la. Por sua vez, o
pastor preocupado com o problema das drogas entre os jovens do bairro, acha que a mie-de-santo
ajuda afastar os jovens do vicio: “Prefiro ver os jovens ai tocando tambor do que nas ruas se
drogando”. As criangas do barraco aprendem musica e artesanato na igreja.

Algumas reagdes de umbandistas e candomblecistas aos ataques dos pentecostais se
inscrevem nesta logica da integragio comunitaria, das relagdes de boa convivéncia: em frente a
um terreiro, situado em uma area distante e pouco habitada, mora uma familia “crente” que,
desde que o terreiro foi fundado, passou a realizar um culto no lar justamente no dia e na hora em
que comega a gira. Os crentes cantam, tocam violdo e gritam repetidas vezes para o espirito
imundo sair.

Presenciando esta cena, perguntei ao babalorixi se achava uma provocagdo. “Parece,

mas a gente niio liga; tio provocando e ndo tio conseguindo o objetivo deles.” Argumentou que
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agindo desta forma mostram boa educagdo e, assim, seus filhos-de-santo podem continuar
recorrendo a esta familia de crentes quando precisam de algo para o funcionamento do terreiro ou
quando querem lanchar.

Outros pais e mies-de-santo contam que a partir do momento em que se instalaram no
bairro, igrejas vizinhas passaram a realizar cultos nos dias e hora de suas giras. Segundo uma
ialorixa qualquer reagio publica nestas ocasides pode ser considerada “como uma falta de
respeito” pela religido do outro. O que ndo impediu que esta senhora quando se sentiu muito
incomodada chamasse sua pombagira “para queimar uma pélvora e dar um jeito na situagfo.”

As religides, com rarissimas excegdes, nfio realizam nenhuma atividade em comum e
niio colaboram entre si. Umbandistas e candomblecistas também ndo se visitam apesar de cada
um ser bem informado sobre as atividades dos outros terreiros. Quando indagadas se realizavam
atividades em comum, se mantinham algum relacionamento, as respostas e justificativas das
igrejas evangélicas sdo semelhantes: “Cada um com seu trabalho: temos pensamento e linha
diferente”. “Visdes diferentes”. “Cada um na sua; ndio ha ecumenismo com igreja nenhuma”.
Nosso trabalho é individual. E nés, o Pai e o Espirito Santo”. “A obra ocupa todo o tempo e a
gente tem que pedir autorizagdo (na matriz) para visitar outra igreja.” Entre os afro-brasileiros o
argumento do medo de ser acusado de estar levando demanda ou indo bisbilhotar como o outro
trabalha sfo as justificativas mais freqiientes.

Durante o trabalho de campo encontrei somente duas maes-de-santo que se visitam por
ocasido das festas nos terreiros. O receio da demanda é o principal argumento para nio se
relacionarem como justifica uma ialorixa: “Se vocé chega no candomblé do outro ele pensa
assim: veio trazer macumba pra gente. Por isto é que eu néio vou no candomblé de ninguém”.

Interpretando estes dados pode-se afirmar a coexisténcia pacifica entre as religiGes. Ha
uma competicdo sem contato social o que contribui para evitar os conflitos. Entretanto entre esta
acomodagiio e os conflitos sdo perceptiveis estados que vio da animosidade ou hostilidade
secreta até uma amigavel boa vontade. Intolerdncia também existe € como todos gostam de frisar,
sempre existiu.

Na primeira metade do século passado a intolerincia partia da igreja catolica, tentando
impedir a criagdo do centro espirita e da igreja metodista. Os metodistas tiveram de comprar em
nome de terceiros o terreno para construir seu templo porque o padre proibiu que Ihes vendessem.

Suas primeiras opgdes de compra eram na principal via de acesso ao bairro e tiveram de se
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contentar com um local de pouca visibilidade, no alto de um morro. Os umbandistas ndo narram

perseguicdes da igreja catolica no passado, mas nos dias atuais:

A igreja catolica ja admitiu associar o espiritismo com ela. Mas agora como o0s
crentes estdo crescendo muito mais, a igreja catolica esta se bandeando pro lado
dos crentes. O catolicismo esta se bandeando.

P. Por que ele esté se bandeando?

R. Porque na igreja catolica agora, vocé sendo espirita vocé ndo batiza mais uma
crianga. Bu fui recusada pra batizar, me chamaram pra eu ser madrinha ¢ as
beatas fazendo entrevista com a gente me perguntou a minha religido. Eu falei:
sou espirita ¢ ela falou que eu ndo podia batizar. A igreja catolica ndo batiza
crianga dos pais que ndo sdo casados.

(candomblecista, branca, 50 anos, ensino médio incompleto)

A perseguigio maior ¢ dos catolicos. Os evangélicos sdo mais sutis, tém mais
artimanha até pra te levar depois pra igreja. Ja os catolicos ndo: “vocé mexe com
esta coisa pobre”. Perguntam qual é a sua religidio e vocé diz eu sou umbandista,
cles se afastam. Chamam a gente de bruxa. (negra, 27 anos, ensino médio)

Narram ainda problemas com os catolicos, que os faz sentir discriminados de diferentes
formas: excluidos da visita de Nossa Senhora, de reunides da RCC, reza do ter¢o nas casas e sdo
sempre vitimas de criticas nem sempre veladas. Consideram estas atitudes como intolerdncia e
preconceito.

Hoje no bairro a intolerdncia maior advém das denominagBes pentecostais e
neopentecostais, cujo proselitismo gerou um clima de desconfianga. Tal clima foi detectado
quando solicitava informagdes aos moradores sobre a localizagdo de terreiros de umbanda e
quando me apresentava nas igrejas. Um senhor vizinho de um terreiro tradicional afirmou, muito
desconfiado, nio haver nenhum terreiro no bairro. Outros queriam saber se eu era crente e ndo
davam informacg®es. Uma médium, antiga moradora, depois de se recusar por duas vezes a me
atender, na terceira deixou claro seus motivos ao perguntar: “Néo foi o pastor que mandou vocé
aqui, fo1?”

Algumas denominag@es pentecostais precisavam se certificar se eu ndo pertencia a outra
igreja e se a pesquisa ndo era encomendada por nenhuma concorrente. QOutras, seus dirigentes
imediatamente esclareciam que respeitavam todas as religides e ndo se envolviam em confusio:
“Nés aqui nio atacamos religifio nenhuma. Cada um tem o direito de cultuar o Deus que quiser”.
“Nossa missio é s6 a de pregar a palavra na ungfio do espirito de Deus. Respeitamos kardecista,

macumbeiro. Aqui é um clima espiritual. Quem quiser se tratar vem livremente..” “A
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Constituicio da liberdade de culto a todos. A denominagiio que nio faz escindalo nfo tem
problema no bairro.” Desta forma, queriam diferenciar-se das denominagdes que “fazem
confusdo”.

O peso da opinifio publica ¢ evidente. Ndo querer ser identificado como intolerante,
arruaceiro, escandaloso é porque a populagdo, de um modo geral, nio aprova este tipo de
comportamento. A convivéncia determina regras e limites. Tanto a tolerincia religiosa como a
sociabilidade, cordialidade e bondade, valores culturais, considerados convenientes, atuam
limitando os conflitos, como confirma o relato seguinte.

Uma igreja neopentecostal provocava e tentava atrapalhar as sessdes de um terreiro de
umbanda vizinho. A situagdo ficou tensa e a policia militar foi acionada. O proprietario do imovel
da igreja cancelou o contrato de locagfio alegando nio querer inquilinos “encrenqueiros que nao
respeitava a religifo dos outros”. Quem narrou este fato, explicou-me que o proprietario apesar
de nio ser umbandista defendeu o chefe do terreiro por ele ser um antigo morador querido e bem
quisto na vizinhanga.

As justificativas da ndo reagdo sio ilustrativas:

Como revidar? So se sair no pau. Eu até sairia no pau com esta gente, mas 80
que ia ficar muito mal porque além de macumbeiro nds seriamos arruaceiros.
Além de sermos discriminados pela nossa religifio iamos ser arruaceiros. Ai €
que o bicho ia pegar pro nosso lado. (mde-de-santo, negra, ensino médio,
44anos)

Nzo posso me rebaixar ao nivel deles porque eu estaria denegrindo mais a
imagem da umbanda. Pra mim eu sou o retrato da umbanda, entdo eu tenho de
ser uma pessoa educada, uma pessoa que faz a caridade. Eu tenho de mostrar ao
pessoal que a umbanda néo ¢ isto que eles pensam. Néo me igualar a eles, eles
querem discussfio, briga, desavenga, escindalo ¢ eu acho que ndo ¢ bem por ai
que a genie vai vencer. (médium, 36 anos, ensino médio, branco,
candomblecista)

Os conflitos entre crentes e umbandistas ndo se limitam apenas & agressdo verbal ou
discussdes como em cinco casos narrados. Houve o apedrejamento do telhado de um terreiro e a

destruicio de uma casinha de exu. “

5 A casinha do Exu fica, normalmente, na parte externa dos terreiros, proximas 4 rua, na entrada dos mesmos.
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Os conflitos ndo ocorrem apenas entre neopentecostais e afro-brasileiros, ocorrem
também entre os crentes e os catolicos. O sal grosso e a gua benta sio jogados tanto nas portas
dos terreiros como nas procissdes catolicas o que levou senhoras catolicas, anos atras, a solicitar a
presenga da policia militar nas imediagGes da Igreja Universal na hora das procissdes.

De proporgdes politicas foi um incidente envolvendo catodlicos e iurdianos no bairro. Um
grupo de senhoras todas as quintas-feiras, as 15h, improvisava um altar debaixo das arvores da
praga principal e cultuava Nossa Senhora Rosa Mistica. Idosos, doentes, deficientes e varias
outras pessoas se reuniam em volta desta imagem para rezar. Estas senhoras conseguiram que a
prefeitura construisse uma gruta para entronizar, em definitivo, a santa na praga. A gruta foi
construida, mas nunca foi inaugurada. A prefeitura teve de derruba-la porque um vereador,
membro da TURD, invocando a lei, alegou que o poder publico nio podia se envolver em
questdes religiosas e que a gruta era uma ofensa a sua igreja localizada em frente 4 praca. Desta
época em diante as senhoras optaram por rezar nas suas residéncias, evitando mais conflitos.

A populagiio recorre aos fiscais de postura da prefeitura encarregados de verificar
irregularidades como o volume dos alto-falantes e multar os infratores. Uma igreja confessou ter
recebido trés visitas dos fiscais e que esta providenciando suas sugestdes para diminuir o som. *
Outras recebem a visita da fiscalizagio e diminuem o som, mas tomam a aumentar passados uns
dias. A fumaca que é produzida pela Fogueira Santa, ritual da TURD, também é motivo para
vizinhos solicitarem a fiscalizagio.

Desta forma, o Estado, seja através da policia ou do poder publico municipal é acionado
para resolver os problemas de relacionamento entre as religides e destas com a comunidade.
Porém, as ocorréncias policiais e a necessidade do Estado para dirimir os conflitos sdo
insignificantes em termos quantitativos. A atitude mais frequente é a evitagio do confronto.
Evitacio que advém das normas implicitas de convivéncia e de uma cultura que condenando os
encrenqueiros e brigdes valoriza as relagdes de boa vizinhanga. Os ditados populares que dizem
“seu parente mais proximo é seu vizinho do lado” ou “com vizinho nfo se briga, ninguém sabe o

dia de amanh3” ou “o vizinho pode ser o pior inimigo que a gente tem” confirmam estes valores.

% Ne acordo com o Codigo de Posturas Municipal primeiro € realizada uma adverténcia e aos reincidentes
aplica-se uma multa.
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Valores que amenizam as relagbes entre os adeptos das diferentes religides e delas com a
comunidade.

Outra atitude comum é a de racionalizarem os conflitos diminuindo sua importincia seja
atribuindo a responsabilidade das agressdes e provocagdes a0s membros e ndo aos pastores ou as
instituigdes. Neste caso, os membros sdo considerados ignorantes, arruaceiros, desobedientes ao
comando das igrejas.

Além do proselitismo mais agressivo, ha um proselitismo leve realizado através da
distribuicdo de panfletos, jornais, revistas e visitas aos lares realizadas por senhoras de diferentes
denominagdes evangélicas e por senhoras das pastorais catolicas. As reagdes a estas abordagens
variam desde uma aceitagio cordial a uma recusa em querer escutar ou aceitar as publicagdes,
sem chegar a criar grandes tensdes porque — pelo que tenho observado e conversado com 0s
moradores — o mais comum é a evitacio de confronto de ambos os lados. De um modo geral
ocorre uma acomodagéo.

Quando igrejas neopentecostais se instalam na vizinhanga a tendéncia inicial ¢é
irradiarem seus cultos em um volume muito alto, irritando profundamente a vizinhanga que
reclama com o pastor ou com o proprietario do imével. 4T Com o passar do tempo, quando a
igreja ndo se transfere para outro local, a tendéncia tem sido abaixar o volume do som. Para
Mafra (2005, p.13) a cidade “aprende a imprimir certas regras - nem sempre explicitas — de
autorregulagio da tensdo cotidiana, dos conflitos inter e ntragrupos.

S#o raras na regido as brigas de rua, aquelas que os moradores chamam de barraco. Sao
raras, mas acontecem quando pais e mies-de-santo se sentem pessoalmente agredidos e perdem a
paciéncia. Estas brigas irrompem no cotidiano do bairro como um evento que envolve a
vizinhanga, delas participando manifestando aprovagio, desacordo e/ou perplexidade, como este
acontecimento pode ilustrar:

Dona Ana, de 88 anos, chefe de um terreiro ha mais de 40 anos, quando “os crentes”
foram rezar e cantar no seu portio, utilizando uma mangueira os expulsou com um banho de agua

fria para deleite da criangada que acompanhava a cena.

47 Bxistem locais no bairro que sdo sempre alugados para igrejas — garagens desativadas, galpdes de antigas fabricas
efc. — com uma rotatividade muito grande. Alguns proprietarios estfo deixando de alugar devido
as reclamages e a inadimpléncia de algumas igrejas.
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Demais moradores também recorrem a policia, aos fiscais e reclamam com os pastores €
chefes de terreiros, sendo o principal motivo o volume do som das igrejas e dos tambores dos
terreiros. Presenciei, em uma das raras ocasides, uma moradora que depois de procurar estas
instAncias e niio ser atendida foi para o meio da rua e gritou para o pastor que ele nio precisava
rezar tio alto porque “Deus nfo é surdo™.

Em outra ocasiio, houve a necessidade da Policia Militar intervir porque apos muita
discussio os moradores invadiram a igreja e agrediram fisicamente o pastor que dias depois se
transferiu para outro local.

Porém, como disse, a norma é a evitagio dos conflitos. Uma denominagiio pentecostal
afirmou que quando vai alugar ou comprar um imovel, elabora um estudo de viabilidade baseado
em critérios previamente estabelecidos: existéncia de conflito social, presenca de outras
denominag®es etc.. Estas caracteristicas que inviabilizam a instalagio foram citadas por outros
pastores.

Dois outros fatores contribuem para que os atritos ndo sejam frequentes. Os pentecostais
e 0s neopentecostais “s6 agem pelas costas”, como disse uma ialorixa. E se um umbandista ou
um catélico reage, eles, geralmente, ndo enfrentam, correm ou “saem de fininho.” A localizacio
da maioria dos terreiros, “escondidos” nos quintais das residéncias e protegidos pelas fronteiras
da casa nio impede, mas dificulta os ataques. As invasdes e agressdes tais como jogar pedra no
telhado, quebrar vidragas, destruir a casinha do exu, jogar sal grosso e oleo ocorrem nos
barracdes e terreiros construidos em espagos independentes da residéncia de seus responsaveis.
Estas agressdes ndo sdo dirigidas diretamente as pessoas, mas aos seus bens materiais. Uma
explicaciio possivel ¢ a de desejarem combater a religifio sem atingir os seus membros, possiveis
futuros fiéis.

Outro fato que contribui para diminuir o nimero de confrontos ¢ a localizagdo da
maioria das igrejas, nio muito proximas aos terreiros, ja que realizam na regifio um percurso
inverso aos mesmos. Isto &, a maioria das igrejas mesmo tendo comegado suas atividades nos
locais acanhados e distantes, vio mudando e passam a se localizar nas areas planas, de maior
circulagio enquanto os terreiros fizeram o percurso inverso.

Pode-se afirmar que na regido pesquisada, as religides ndo interagem entre si e criaram
mecanismos de acomodagio que impedem ou reduzem os conflitos que poderiam advir da

disputa pelos fiéis em uma mesma area. Como diz Pierucci (1996, p.279) “diversidade cultural,
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implica isto, convivéncia civilizada”. Esta convivéncia pacifica tem por base também uma cultura
religiosa que inclui o “minimo denominador comum” capaz de ser identificado nos diferentes
cultos integrantes do campo

Uma mie-de-santo umbandista, cujo marido é muito doente, explicou-me a convivéncia

com 0s crentes seus vizinhos:

Eles falam em fazer oragéo pro meu marido e eu falo que podem fazer. Eles véo
orar a Deus. Aqui ninguém nunca me perseguin. As vezes jogam uns
papeizinhos: eu falo Deus perdoa a eles porque ndo entendem direito as palavras
de Deus. Deus falou somos todos irméos. Deus fez todos iguais, porém cada um,
dentro da sua religifo.

Assim, a convivéncia pacifica encontra sua justificativa na tolerancia enquanto um valor
implicito em crengas religiosas estabelecidas e unificadoras presentes na sociedade brasileira, tais
I

como “Deus ¢ um s6”. “Somos todos irmios”. “Toda religido é boa”. “Quem determina estas

coisas é 14 em cima”. E sendo todos irmios, condena-se a guerra:

Eu acho que os macumbeiros tém de ficar na deles mesmos. Porque vocé ja
pensou virar uma guerra de religido? Se o espirita vai ¢ tampa uma pedra
também, vira uma guerra. Deixa né? Ndo deve ter uma guerra de religido. A
religifio nfo é para guerra, eu acho que ela tem de transmitir € a paz.
(pai-de-santo umbandista, 37 anos, branco, alfabetizado)

4.3.1 A nfo-reagio e a lel

r

Tendo por base o conceito de agio em Weber (1 991), isto é, um comportamento
humano (pouco importa que se trate de uma omissdo ou de uma tolerincia) ao qual os agentes
comunicam um sentido subjetivo e que se torna social quando este sentido leva em conta 0
comportamento dos outros e orienta 0 seu curso a partir dai, considero a intencionalidade da ndo-
reagio como uma atitude reflexivamente justificada pelos religiosos afro-brasileiros. Este
capitulo traz estas justificativas e o tipo de reagdes encontradas no cotidiano da area estudada,
apesar de raras.

De um modo geral as reagdes aos ataques dos pentecostais e dos neopentecostais estfio

em consondncia com a logica da integragio como preconizada pela Sociologia da Experiéncia,
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isto é, agem de acordo com os valores dominantes. Recorre-se aos mediadores legalmente
constituidos e evita-se confusio, o que nio quer dizer que ndo se pode perder a calma e reagir ao
ser agredido.

A ndo-reagio baseia-se na conveniéncia em se manter boas relagdes com familiares e
vizinhos, em manter ou criar uma imagem positiva, visando o reconhecimento social. Tem a ver
também com o fato de se sentirem legitimados pela tradi¢do, cultura e origem fincada na nobreza
africana: “Vao acabar entendendo que a gente é do bem. O candomblé foi fundado aqui, mas 0s
negros que fundaram vieram da Africa. Eram nobres, filhos de nobres, gente fina, tinham muita
cultura, muita educagdo”.

Assim, tradicionalmente legitimados nfio precisam se preocupar ¢ nem dar confianca aos
ataques daqueles que nio tém tradigio. Justificativa reveladora de uma atitude de superioridade
em relagio aos crentes, superioridade decorrente de se sentirem legitimados como religido pela
capacidade de sobrevivéncia historicamente provada: “Sempre fomos perseguidos”. “Isso faz
parte da nossa historia. Sempre fomos perseguidos, caluniados, difamados e tamos ai”. “A gente
sofre muito, volta e meia aparece gente chamando a gente de macumbeira. Sempre foi assim”.

Como diz Oro (1997), um passado de perseguig3es, repressio e preconceito

ndo foi apagado pela memoéria coletiva dos adeptos destas religides (...) € como
historicamente sobreviveram a todas as persegui¢des e agdes de intolerancia —
no aspecto religioso recorrendo, como se sabe, a estratégia simbolica do
sincretismo — seus membros apostam que O mesmo vai OCorrer agora (ORO,
1997, p. 23).

Para Oro e Pereira Neto (1997) esta atitude é reforgada pela crenca da interferéncia dos
orixas na hora certa ou da atuacio divina. “Deus é quem resolve”. Acreditam que os escindalos
politicos envolvendo evangélicos sdo obra dos orixas, desmascarando-os.

A nio-reagio deve ser explicada também pelo sincretismo, pelo trinsito religioso
(PEREIRA NETO, 1997). “Ta igual, vai daqui pra 14 e vem de 14 pra ca, tenho quatro filhos-de-
santo que eram da TURD. Decepcionam e voltam™.

Si0 varios os relatos deste trinsito no cotidiano dos bairros. Birman (1996) levantou a

hipotese de que o mesmo mudaria o papel do pai-de-santo passando o mesmo a ter a fungfio de
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prever os acontecimentos e os pastores de curar. O inverso também esti acontecendo. Dona
Luiza “tinha virado pra crente”, isto ¢, estava frequentando a TURD quando sua filha adoeceu.
Consultou na Policlinica do bairro, mas nio melhorou. O pastor diagnosticou feitigo, mas dona
Luiza achou que o pastor nfo tinha forgas para desmanchar um feitico forte e procurou o pai-de-
santo de sua confianga.

As relagbes familiares também contribuem para as ndo-reagdes. A convivéncia dentro de
uma mesma familia de crentes e umbandistas contribui para nfo considera-los indistintamente
como inimigos. S6 sdo os ignorantes, 0s arruaceiros, os ex., 0s provocadores.

Exemplos de convivéncia harmoniosa entre familiares foram encontrados: uma méae-de-
santo nascida e criada na umbanda com a cabega feita no candomblé, dirigente de um terreiro
herdado dos seus pais ¢ casada com um membro de uma igreja pentecostal. Contou-me que
neopentecostais foram até ao seu terreiro provoca-la ¢ o marido a defendeu com argumentos
legais e religiosos.

Um pai-de-santo com problemas financeiros e com dificuldade para pagar o aluguel
dividiu uma casa com um familiar crente, convivéncia que foi possivel porque estabeleceram um
acordo de respeito matuo. Quando ele queria realizar uma sessio o outro saia de casa. Encontrei
relatos que revelam como alguns médiuns passaram a frequentar uma igreja pentecostal seguindo
uma orientagio das proprias entidades do terreiro para evitar desarmonia familiar j& que um dos
conjuges era convertido.

A crenga na obsessio também é responsavel por um tipo de atitude de reserva para com
as provocagdes. “Nio pode dar confianga™; “N&o pode entrar na deles”; “Querem € provocar
confusio”, sio expressdes acompanhadas da explicaglo: “sio obsediados, estdo cheios de
obsessor”. O modo como uma mie-de-santo narra uma invasio do seu terreiro revela como
atribuir 3 obsessio a responsabilidade pelo comportamento dos agressores, minimiza as reagdes

ptblicas e traz o conflito para a esfera do religioso.

Fra dia de reunido tinha umas quinze pessoas reunidas € entrou um rapaz com
uma biblia na méio falando: “vou acabar com o Z¢ Pilintra”. Tava cheio de
obsessor. O pai (era o chefe do terreiro) mandou acender uma vela para o Tranca
Rua, uma para Nossa Senhora ¢ dar uma pro rapaz acender pro Z¢ Pilintra. Ele
saiu e voltou depois com uma faca na mio: “Eu vim fazer um negocio e vou
fazer”. O pai, calmo, enfrentou o rapaz com a faca ¢ falou: “Isto ¢ pra dar
confusdo, dar policia.” Tem que conversar sendo ia difamar tanto eles como nos.
(mae-de-santo, 63 anos, ensino médio, branca)
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O secundario poder politico que as religides afro-brasileiras detém, atualmente, €
constantemente lembrado e usado como explicagio para nfo reagir as provocagbes e ndo
empreender algo em prol da religido: “Lutar como? Nio temos canal de TV, radio, jomal,
deputado nem senador, nio promovemos o turismo, nio produzimos lucro, nem geramos ICMS.

Lutar como?” (candomblecista, ensino médio, 37 anos)

Vai no Palacio do Planalto e vocé ndo vé um pai-de-santo sentado no plenério,

todo paramentado com suas roupas de tata, mas vocé vé evangélicos. Eles tém
amparo para todos os lados. Eles estdo crescendo por isto ¢ a gente vai lutar
como? (mée-de-santo, 44 anos, negra, ensino fandamental)

Vou ter que guerrear sozinha, Até os meus clientes que ndo saem daqui tem
preconceito. Vocé acha que eles vdo me apoiar? Até filhos-de-santo tem
vergonha e nfio quer dizer que é. Até pai-de-santo tem vergonha de dizer que ¢
espirita. Vai guerrear? Todo mundo frequenta escondido. (zeladora, 50 anos,
ensino médio incompleto)

Como diz Oro (1997) paradoxalmente, trata-se de religides procuradas e frequentadas

por individuos de todas as camadas sociais, inclusive por politicos,

mas que nio desfrutam de uma forga politica capaz de mobilizar a sociedade, a
midia, os intelectuais, etc., contra as reiteradas e diuturnas acusagdes de que sdo
vitimas. (...) A sociedade ignora, desconsidera, olha, mas (faz que) ndo vé, ouve,
mas (faz que) ndo escuta (p.25).

Argumento forte para ndio reagir ¢ a legalidade em que afirmam viver em oposi¢io a
ilegalidade daqueles que os perseguem e discriminam. Por se sentirem dentro da lei argumentam
que nem os crentes, nem a policia podem fazer nada contra eles. Para eles, os foras da lei sdo os
pentecostais e neopentecostais por nio respeitarem a Constitui¢io, que garante a liberdade

religiosa e proibe a discriminago racial e religiosa.
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Ter tudo legalizado significa ser filiado & Federagio Umbandista,”® registrado no
Cartorio, pagar IPTU e respeitar a lei do siléncio, ndo fazendo barulho depois das 22h. Mesmo
nfio sendo mais obrigatorio o alvard que era emitido pelas federagdes, terreiros de candomblé
fundados recentemente manifestaram a preocupagiio de se registrar para obter um documento.
“N&o é obrigado, mas vocé se garante de um documento. Vocé ta documentada.”

Ter tudo legalizado, estar em conformidade com a lei que garante a liberdade religiosa,
traz a tranquilidade que permite nfio temer os ataques dos pentecostais: “Legalmente ndo podem
fazer nada contra a gente.”

Velho (1979) em Guerra de Orixds constatou a existéncia de dois c6digos nos terreiros
do Rio de Janeiro, para resolver as querelas entre o povo-de-santo: 0 codigo do santo, da ordem,
do sagrado que se expressa numa linguagem e agdes religiosas e o codigo burocratico que se
expressa numa linguagem mais racional, menos afetiva.

Ambos os codigos fazem parte de uma logica de integragiio, isto é, sio normas e valores
que orientam as a¢des sociais. Ha trinta anos, Fry e Howe (1975), analisando a umbanda e o
pentecostalismo como duas respostas & afligdo, se indagavam quais os fatores sociologicos
estariam relacionados com a predisposicio para se vincular a um ou a outro sistema religioso que

apresentavam distintas visdes de mundo.

Simultaneamente legitimos no Brasil atual. De um lado (umbanda) temos a idéia
do mundo como algo manipulavel, o mundo do “galho quebrado” e do malandro
(Da Maita, 1973), onde o individuo negocia um caminho pela vida na base de
manipulagdes pessoais de recursos sociais. De outro lado (pentecostalismo)
achamos um mundo percebido como essencialmente “racional” no sentido
weberiano (FRY; HOWE, p. 1975, p.82).

Silva (2007, p. 214) retomando este artigo mostra que o neopentecostalismo, trinta anos
depois, ao se aproximar das religides afro-brasileiras “passou a traduzir para o seu proprio

sistema o ethos da manipulagio magica e pessoal, mas agora sob nova diregéo, colocando o

2%

‘direito’ no lugar do ‘favor’” transforma este cenario. Segundo ele,

# 0 fato de a Federagiio ter encerrado suas atividades ndo altera esta declaragio; uma vez filiado se consideram
como continuando filiado.
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a base sociologica comum entre pentecostais ¢ umbandistas que propiciava a
“dupla resposta a afligdo”, opostas e distintas, conforme apontada por Fry e
Howe, muito provavelmente tenha possibilitado o surgimento desta “terceira
resposta a aflicdo”, que se apropria a seu modo das duas anteriores. Ou seja, 0
neopentecostalismo ao “abrandar” o ascetismo, suavizando o esteredtipo do
“crente” do protestantismo historico, passou a valorizar os prazeres terrenos ¢
estimular o consumo dos bens materiais como sinal de salvagio (SILVA, 2007,
p.214).

As entrevistas com o povo-de-santo indicam que esta base sociologica operou mudangas
também do outro lado. O trabalho das Federa¢bes reforcando a importancia da legalidade, as
novas leis que surgiram no combate ao racismo®, o pluralismo religioso acompanhado da
competicio religiosa e uma maior inser¢do dos afro-religiosos no mercado de trabalho, o acesso
aos meios de comunicagdo, também diminuiu a “tendéncia por parte do povo-de-santo a buscar
explicacbes para as agressdes no proprio plano religioso”, como afirmava Soares (1990). Ao

contrario, articulam diferentes 16gicas e ddo um sentido as suas atitudes frente aos inimigos.

4.3.2 Novos Orixas em guerra

Birman (1996) para explicar as mediaghes que permitem as passagens entre os cultos de
possessdo recorre as analises sobre contato cultural elaboradas por Sahlins. Atribui este autor
uma positividade ao desentendimento e ao confronto de interpretagdes gerado no contato cultural.
Para Birman este “mal-entendido produtivo” esta presente nas adesdes ao pentecostalismo e,
posteriormente, para Pereira Neto (1997), é til para tratar do problema do sincretismo que
envolve o trinsito entre estas religides.

Como foi dito, os entrevistados situam os neopentecostais no proprio campo das
religides afro-brasileiras. Tendo em vista a disputa e as acusagdes que permeiam o campo, este
“mal-entendido produtivo” fard com que os neopentecostais sejam acusados das mesmas coisas

negativas que os afro-brasileiros se acusam mutuamente e vai estabelecer uma “guerra de orixas”

# A liberdade religiosa garantida pela Constituigfo é sempre mencionada pelos entrevistados. Alguns se referem
também &s penalidades. Neste sentido vale lembrar a Lei 7.716/1989 que no Art. 20 prevé pena de reclusio de um
a trés anos e multa para quem “praticar, induzir ou incitar a discriminago ou preconceito de raga, cor, etnia,
religifio ou precedéncia nacional.” Uma coleténea de leis brasileiras referentes ao combate 4 discriminagio racial
e religiosa encontra-se em SILVA JR (1998).
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no sentido de provar quem tem mais poder, quem ¢ o mais forte espiritualmente, como os relatos
a seguir esto a mostrar.

Dona Joana tem um terreiro de umbanda desde 1970 em uma das areas mais carentes da
regido e é temida como quimbandeira. Um vizinho preparava-se para assumir um cargo na IURD

e jogou agua benta e sal grosso no portdo do seu terreiro.

Eu tava dormindo na minha casa. Ai, a molecada falou: aquele cara la de trds
tava jogando sal grosso ¢ falou que ia tirar o capeta da rua.

P. O que vocé fez?

R. Eu fui 14 no domingo, na casa dele. Fui na casa dele ¢ falei com ele assim:
“Olha na igreja que vocé frequenta meu filho, vai 14 e pede o pastor pra ele tirar
o seu vicio da droga, pra vocé ser assim mais amoroso com a sua mulher e os
seus filhos; vocé bate nela”. Ele ficou fazendo hora. Eu falei assim: “nfo faz
hora com a minha cara ndo. Ndo faz hora ndo”. Ele falou: “O sangue de Jesus
tem poder!” Eu falei: “O sangue de Jesus tem poder que ele desga sobre océ ¢ a
sua lingua”. Ele mudou daqui.

P. Por que ele mudou?

R. Nio sei, as vezes é porque o ambiente néio ficou bom para ele depois disto.

P. Por qué?

R. Todo mundo viu. Ele jogou no sibado. Eu fui no domingo, fuieu ¢ a minha
irmi. (mée-de-santo, 64 anos, primario)

Pelo que fiquei sabendo, ela levou uma comitiva e 0 ameagou publicamente. Gritou para
a vizinhanca escutar “que ndo acabava com ele por causa dos filhos dele, mas que aguardasse por
ter mexido com ela”, me contaram. Pouco tempo depois ap6s perder seu emprego e separar-se da
esposa, este rapaz foi expulso da TURD. Aos olhos da vizinhanga a mie-de-santo provou que tem
mais poder do que os crentes.

Outros depoimentos so indicativos desta guerra de orixas:

Dizem que teve um rapaz - cu estava virada, eu ndo vi. Ele chegou na porta do
barracdo, abriu a biblia € comegou a falar salmos. Ai, o rapaz que toma conta
dos carros falou assim: “Aqui 6, sai dai porque isto ndo vai ficar bom ndo”. Ele
saiu resmungando. Dizem que quando ele chegou na metade do morro, tomou
um escorregio e caiu rolando até a rua de baixo.

Volta e meia tem um culto na porta do meu candomblé. Um dia eles gastaram 5
kg de sal grosso. Cobre de sal grosso minha porta. As vezes eu estou em casa e
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as pessoas me ligam: olha sua porta ta cheio de sal grosso. Fazem tudo pra
fechar, né? Eles usam o método deles. Eu ndo uso sal grosso, eles usam; eu ndo
uso olco para ungir, cles usam. Entdo quer dizer tem certas coisas que cu até sei
porque ja me foram contadas por um ex (iurdiano) que cles fazem até o amaci”
como a gente faz, usando as ervas. E crente? Néo é! No dia que eles jogaram sal,
o S6 Z¢ Pilintra tomou minha cabega, mandou fazer um ritual ¢ tirar o sal. Eu
fiquei arrotando sal uma semana. Depois veio a Cigana (pombagira) e comegou
a falar: porque fulano de tal (o crente que havia colocado o sal na porta do
barracdio) é amante da fulana 14 de cima. E falei ¢le ja fez isto, fez aquilo ¢ cle 1a
da casa dele escutando. Todo mundo da rua escutando. Nunca mais puseram
nada na porta do meu barracio. (branca, 50 anos, ensino fundamental
incompleto)

cré que o sal grosso que colocam na porta do seu candomblé é uma

Tem macumba, tem uma magia ali porque alguns filhos meus (filhos-de-santo)
j4 pisaram e se sentiram mal. E uma macumba! Tenho que cortar; corto e limpo.
P. Como?

R. Jogando cachaga. Tem coisas além do sal que tem mais for¢a. Veja o Pai-
-Nosso;, ¢ uma reza universal. Vocé com a forga da mente, vocé faz e destroéi um
servico dos outros. Entfo eles néio vio me tirar dali; ja bati o p¢ que néo saio. Eu
cheguei antes!

P. Vocé faz alguma coisa pra se defender? )

R. Tomo meus banhos, fago as minhas crengas, sabe? E meio dificil falar o que
eu faco. Eu tenho os meus jeitos, tenho como sair disso.

Outra mée-de-santo enfrentou membros da Igreja do Evangelho Quadrangular que a

provocavam indo cantar e pregar na porta da sua casa:

Virei uma filha no exu e falei: “Olha eles estdo me perturbando. O que o senhor
pode fazer?” Eu acendi a polvora e exu deu uma gargalhada. Até hoje eles néo
gritam mais, entram pra igreja deles e ficam quietinhos. Tinha uma outra
igrejinha que vinha rezar na minha porta. Um dia cu fiquei na esquina de tocaia
¢ vim chegando ¢ vestindo uma saia, virei uma pombagira na cara deles. Foram
embora sem falar nada. O que eles iam falar comigo? Eles viram que era uma
pombagira. Foram embora, ndo enfrentam. E tem outra coisa, eu distribuo cesta
basica e os crentes vio 1a buscar; eu dou roupa, os crentes véo la buscar.

% Amaci segundo CACCIAORE (1988, p.48) é um liquido preparado com folhas sagradas, maceradas em 4gua
das quartinhas do ronco, destinado aos banhos rituais.
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A proximidade fisica decorrente de viverem todos no mesmo bairro, os “inimigos” se
conhecendo, passa a ser uma variavel explicativa do tipo de agbes que se desenrolam no interior
deste conflito. Beneficiar-se com cesta basica e ter medo da mie-de-santo “pdr os podres pra
fora”, como dizem, inibe os ataques diretos dos neopentecostais e a confrontagéo publica. Desta
forma, a convivéncia dos adeptos das diferentes religides nos bairros ¢ mediada pelas normas e
valores convenientes, pelas fofocas, pelo receio de ter sua vida exposta e por interesses ndo-
religiosos.

Em outro bairro uma ialorixa desafiou um vizinho da Igreja do Evangelho Quadrangular

que a provocava quebrando as quartinhas expostas no muro de sua casa. E ela resolveu reagir:

Vesti as minhas roupas de mie-de-santo, vesti baiana mesmo, fiz papel de louca.
Eu botei aquele tanto fio no pescogo que eu ndo aguentava mais de peso e fui ali
pra fora e desci o barraco. Xinguei todo mundo. Comecei fazendo ritual ali.
Falei: “sai pra fora e vem meter a cara comigo agora”. Todo mundo olhando. Eu
xingava, batia no peito ¢ falava: “sai pra fora. Agora cu 10 fazendo pra todo
mundo ver”. Rezava em ioruba, batia no peito e ele nio saiu pra fora. Ele parou
e nunca mais ele fez nada. (ialorixa, 70 anos, negra, primario)

Os eventos narrados confirmam que quando se sentem pessoalmente agredidos o povo-
do-santo se defende. Ha, porém, uma diferenca das agbes destas ialorixas para a reagdo da mie-
de-santo que jogou agua nos crentes. Nio reagiram na hora, planejaram a reacéo, escolhendo o
melhor dia e hora e convocaram uma plateia. Podendo ser considerados como dramas sociais,
conceito formulado por Victor Tumner, eles sdo o desfecho final de uma situagdo conflitiva e
representam um processo regenerativo, que traz novamente um equilibrio para o campo. Para

estas zeladoras reforga o seu poder na comunidade e saem vitoriosas neste conflito.
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4.4 O grande inimigo

No Brasil colonia, os calundus eram reprimidos como coisa do diabo, mas os
calundeiros acabaram conseguiram impor suas crengas (MELLO SOUZA, 1986). Desde entdo, as
religides de matriz africana, apesar das perseguigdes, tém conseguido sobreviver e ser uma
alternativa religiosa em todas as regides do pais.

Sua sobrevivéncia tem sido explicada tanto em decorréncia do fato de que a represséo as
religides de matriz africana inscreve-se na logica da crenga (MAGGIE, 1992) como pelos
mecanismos de sobrevivéncia criados tais como o sincretismo (FERRETI, 1999; SANTOS,
1978) e as estratégias de relacionar-se — enquanto fonte magica e instituigdo & margem — com 0
conjunto da sociedade.

Reagir aos ataques dos pentecostais e neopentecostais ndo aparece em seus discursos
como as principais solugdes e estratégias para garantir a sobrevivéncia atual. Isto porque tendo
que conviver com os estigmas que tradicionalmente identificam as religides afro- -brasileiras, ndo
localizam o preconceito apenas nos evangélicos, mas na sociedade em geral. Consideram que o
inimigo é maior, disperso e mais poderoso dos que 0s pentecostais e neopentecostais que s&o

apenas um oponente a mais. O conflito tem, assim, dimenses amplas.

Nio tem como acabar com o preconceito. Sempre existiu € vai existir sempre.

Para acabar teria de mudar a sociedade toda. Isto é questdo politica! O
candomblé ainda é dirigido por pessoas negras ¢ pobres. Sempre vai haver o
preconceito contra o negro ¢ o pobre. A persegui¢do ao candomblé ndo vai ter
mudanga. (zeladora, 35 anos, negra, universitaria)

Confrontar o inimigo é combater o preconceito contra a religido e, segundo dizem, as
maiores dificuldades para enfrentar este combate sdo a desunido, o escondido, isto é, a questdio da
visibilidade que atribuem principalmente a recusa dos adeptos em assumir publicamente a
identidade umbandista ou candomblecista, e, algumas atitudes do proprio povo-do-santo que
projetam na sociedade uma imagem negativa da religido.

O que fazer entdo para acabar com o preconceito, com a discriminagéo e os ataques de

outras religides. Fste capitulo apresenta as suas principais propostas.
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4 4.1 Moralizacio, visibilidade, unifio e representatividade

Frente & questio do que fazer, em sua totalidade defendem as mesmas alternativas, nunca
excludentes: moralizagio, visibilidade, unifio e representatividade. Mesmo aqueles que
argumentam ndo ter como lutar contra o preconceito consideram estas alternativas como uma
necessidade incontestavel.

A desunio resolve-se com a unidio e para acabar com o escondido se propde maior
visibilidade.

O que falta ¢ unifio.

P. Por que ndo se unem?

R. Cada um puxa por seu lado, pra sua casa. Candomblé virou muito comércio,
tem muita disputa: ¢ a casa mais bonita, o pai-de-santo mais famoso. Virou isto.
Ha muita desavenga.

P. Por qué?

R. Disputa por filhos-de-santo. Os filhos sacm, vdo para outra casa ¢ 0s pais que
eram amigos passam a ndo se dar mais. E ai comega a desunifio. Somos um
exéreito dos desunidos contra os unidos. (candomblecista, 38 anos, cabeleireira,
militante negra)

Devido & autonomia dos terreiros, a rivalidade entre eles e a auséncia de um poder
aglutinador, Oro (1997) diz que nem a possibilidade de eleger um inimigo comum, como oS
neopentecostais une os afro-brasileiros. Mariz (1977), recolocando a questio sobre outra otica,
afirma que ndo ha uniio entre os afro-brasileiros devido a falta de um mimigo comum.
Reconhecem, porém, um inimigo comum, mas 30 poderoso que nem unindo, pensam alguns, ha
como derrota-lo. Outros julgam que somente através de um processo demorado, de transformagéo
de toda a sociedade se conseguira vencé-lo.

Os objetivos de uma unido ndo sdo bem definidos: falar, esclarecer, debater. Os mais
consistentes sdo as apresentagdes publicas, criar instituigdes como as federagdes e eleger
representantes na CAmara Municipal, na Assembleia, etc.. As insistentes propostas de unido, na
medida em que niio sio acompanhadas de um projeto definidor dos seus objetivos, devem ser
interpretadas como um uso convencionalizado da expressdo, como parte da crenca difundida na

sociedade de que “a unido faz a for¢a”.



De acordo com as propostas dos entrevistados a visibilidade decorrera de diversas
acdes: assumir a identidade religiosa se identificando como umbandista ou candomblecista,

vestir-se a carater, expor o ritual, os cantos e as entidades em eventos publicos.

Nio ter vergonha de usar seus bons panos de cabega, fios de contas ¢ andar na
rua de cabega erguida. Os evangélicos ndo tém vergonha de sair com suas
biblias, as mulheres de usar suas saias enormes, de gritar Jesus no meio da rua,
ndo tém. (zeladora, 35 anos, negra, universitaria)

O ponto principal ¢: somos nds mesmos 0s responsaveis por ndo nos assumir
como tal. Nos nio nos aceitamos, se vocé se assume ¢ diz ao que veio o outro
ndo vai conseguir te espezinhar. O ponto principal € este ai: nds mesmos Nos
assumirmos. (og#, militante do movimento negro, primario, motorista)

Uma maior visibilidade nio depende apenas de uma atitude individual e de
apresentagdes publicas, mas também de conseguir meios de divulgagio como revistas, programas

de radio, um canal de televisio e realizar trabalhos sociais.

Uma revista vai ajudar a diminuir o preconceito porque a nossa religido hoje so €
divulgada através da igreja evangélica que fala o que quer e nods nio temos
ninguém para nos defender. En acho que nfo ha interesse das pessoas comuns
em ajudar. (zeladora, 35 anos, negra, universitaria)

Uma das coisas era s¢ unir pra eleger um deputado federal para ele dar um canal
de TV e as pessoas comegarem a mostrar o outro lado da Universal, no radio, na
TV. Onde eles ganham pontos ¢ nisto ¢ mostrar também o outro lado da nossa
religidio: a historia dos orixas e mostrar tambeém as pessoas que conseguem as
coisas. (candomblecista, 43 anos, técnica de enfermagem)

Tem que ter um trabalho social, as pessoas obscrvam isto sim. Precisa destinar
uma parte do que vocé ganha para ajudar as pessoas que frequentam sua casa
quem nio frequentam também para vocé ganhar credibilidade do poder publico,
que ele pode investir na sua casa. (candomblecista, 46 anos, ensino fundamental
incompleto)

Ter um representante nas diversas instincias do legislativo parece ter sido uma solugdo
proposta em varios municipios brasileiros nas eleicdes de 2008. O jornal O GLOBO de 17 de

agosto de 2008, na pagina 6B, tendo por manchete “Dos Terreiros para os Currais dos Santos”,



126

noticia a campanha de cinco candidatos, ialorixas e babalorixas, de diferentes partidos, langados
pelos terreiros de Recife e Olinda “para defender os interesses da umbanda e do candomblé”.

Em Juiz de Fora, Eduardo D’Oxossi foi candidato a vereador em 2000, em 2006 para
deputado federal e em 2008 novamente para vereador pelo Partido Verde. Em todas as
campanhas enfrentou as inameras dificuldades inerentes aos partidos pouco representativos: falta
de experiéncia politica, de recursos, de tempo para fazer a campanha. Na campanha para
deputado federal visitou todos os municipios da Zona da Mata e das Vertentes e de outras regides
de Minas Gerais durante trés meses e, precisando de 60.000 (sessenta mil) votos, no minimo, para
se eleger, conseguiu em todo o estado 906 (novecentos e seis votos). O resultado da campanha
para vereador em 2008 foi de 317 (trezentos e dezessete votos). Seu partido ndo fez legenda na
cidade.

Além de Eduardo D’ Oxossi outros dois conhecidos religiosos foram candidatos, mas
niio se identificaram como umbandistas durante o horario eleitoral na televisio. Nenhum dos trés
apresentou propostas referentes aos problemas de seu segmento religioso e nem fizeram nenhuma
mengio a religido em suas campanhas.

As religides afro-brasileiras deixaram de se constituir como um “grupo de interesse
politico”, *' como o foram a partir de meados da década de quarenta segundo Brown (1985). Isso
nio significa que candidatos de varios partidos, até mesmo evangélicos, deixaram de visitar os
terreiros e que pais e mies-de-santo ndo tenham feito campanha para os candidatos que
prometem favores pessoais. Dirigentes de terreiros narram seus envolvimentos com politicos
locais e afirmam que os ajudaram a ganhar eleigio, através dos trabalhos espirituais e da
campanha junto ao povo dos terreiros. Estabelecem assim, relagdes clientelistas que foram
rompidas com o ndo cumprimento das promessas. Pragmatismo caracteristico ndo apenas do
povo-do-santo, mas de uma grande parcela da populagdo.

Tanto os candidatos como os eleitores justificaram o resultado da eleigdo de 2008 com o
discurso da falta de unifio e acionaram todo um repertorio de acusagdes mutuas.

A analise da questio da unifio e da representatividade néo pode ser dissociada das

abordagens que focalizam a forte conotagio conflitiva que caracteriza este sistema religioso. O

5 Segundo Brown, o grupo de interesse nfio se define pelos interesses ideologicos/partidarios, mas a identificagio
se faz pelos interesses particulares do grupo, sustentados pelas estruturas de patronagem (BROWN, 1985, p.28-29).
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discurso de um babalorixa de 50 anos, que “toca umbanda”, criada na religifio, ensino médio,

reproduz fielmente o pensamento da totalidade dos entrevistados:

E muita inveja ¢ ciume. Infelizmente a espiritualidade néo ¢ mais forte, mais tdo
consolidada quanto &s igrejas evangélicas porque existe uma desunifio muito
grande entre as pessoas do culto ao orixa. Existe uma guerra entre eles. Cada um
quer ser melhor do que o outro. E uma guerra tremenda’

Outros umbandistas acrescentariam além da inveja e do ciime, a desconfianga.
Desconfianca que gera a divida sobre as boas intengdes de qualquer candidato ou lideranga.
Elemento fundamental no sistema acusatorio, o clima de desconfianga € generalizado e esta
ligado ao conceito de demanda, arma eficaz dos conflitos internos ao campo’>, que decorre, em
parte, da visdo de mundo dos povos africanos calcada na idéia de que o mal é causado pelos
proprios humanos em suas relages.”

O sistema acusatério das religides afro-brasileiras tem sido objeto da andlise de
varios pesquisadores e é considerado, principalmente, em funcio da concorréncia no campo
religioso. Porém, no livro Guerra de Orixds (1979), Velho analisando conflitos ocorridos entre
mae-de-santo e seus filhos conclui que os mesmos representam uma tentativa de definir as
fronteiras externas e intemas do grupo e sio frutos da ambiguidade da delimitagio das suas
funcdes e papéis. Isto porque as relagdes dos pais-de-santo com os filhos-de-santo, e com 0s fiéis,
sio individualizadas e o critério de julgamento do pai-de-santo ¢ definido pelos mesmos que
rompem com ele quando néo se sentem satisfeitos. Sem nenhuma instincia superior a regula-las,
estas relagdes sdo extremamente vulneraveis as idiossincrasias, as intrigas, as criticas.

Observa, ainda, que as entidades também guerreavam entre si em defesa de seus
devotos, medindo forcas nas demandas. Desta forma, o conflito perpassa tanto as relagdes entre

os homens como entre os santos e entre os homens e 0s santos. Como também diz Carvalho

52 0 Sr. Demandista, uma entidade das reunides de Dona Xzinha repetia varias vezes o seguinte consetho:“Anda
com Pedro, come com Pedro, dorme com Pedro, olho no Pedro” (FLORIANO, 2002).

53 Estou me referindo ao complexo cultural ventura-desventura identificado pelos antropdlogos Craemer, Vansina
e Fox como um dos elementos mais importantes dos movimentos religiosos bantos. Este complexo compreende
a idéia de que o universo é caracterizado em seu estado normal pela harmonia, o bem-estar, a saide € sdo as
“forgas malévolas™ que causam o desequilibrio e o mal, mediante os pensamentos, sentimentos ( inveja, ciume,
raiva) ou através da agfio maléfica de espiritos que sdo manipulados pelos vivos. O complexo

ventura-desventura ¢ um dos pontos centrais da umbanda. (Cf. SLENES, 1991 e 1999; KARASCH, 2000)
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(1990), os proprios Orixas guerreando entre si fazem com que a guerra seja constitutiva deste
campo e os conflitos e intrigas sejam parte e parcela da propria experiéncia religiosa.
Este clima de conflito, de disputas e acusagdes que caracteriza as religides afro-

brasileiras tem como referéncia

duas nogdes muito caras a socicdade como um todo: o prestigio ¢ a
respeitabilidade. O prestigio diz respeito as relagdes existentes ao nivel dos fiéis,
enquanto a respeitabilidade diz respeito a relagdo com outras religides (ou com a
sociedade em geral), mas que so ¢ posta em causa em determinados momentos
quando se acirram as criticas ou acusagdes de qualquer ordem (ZEILBZ, 1985
p.132).

Prestigio e respeitabilidade no contexto do conflito com os neopentecostias S0
indissociaveis. Para alcanga-los créem que é preciso moralizar a religiio. Porém, pesar de
cultivarem uma imagem social positiva, ndo abrem méo daquilo que na sua identidade social lhe
traz tantos problemas — a sua relagdo com as forgas sobrenaturais identificadas negativamente
pela sociedade, indispensaveis para o éxito dos trabalhos e para lhes conferir um poder que s 0s
que sabem manipuld-las obtém. Assim, moralizar a religiio nfio significa eliminar os seres
espirituais considerados perigosos e demoniacos.

Moralizar significa acabar com o charlatanismo e a mistificagio que os desqualificam
como religiio. Para alguns, representa assumir os valores da sociedade — ser humilde, caridoso —
e apresentar um comportamento social condizente com a imagem publica de sacerdotes e
pastores: ndo se embebedar, nio se envolver em confusdo, brigas etc.

Concluindo pode-se afirmar que para eliminar o preconceito, umbandistas e
candomblecistas afirmam ter de mudar a imagem da religiio introjetada pela sociedade ha pelo
menos um século e projetada pelos neopentecostais em seus cultos ¢ na midia eletrénica. Esta
mudanca depende, para uma minoria ligada ao candomblé e militante de algumas organizagdes
negras, mostrar nos espagos publicos o lado bonito, festivo, alegre, civilizado da religifio: os
orixas caracterizados, as entidades trabalhando, a mitologia, as musicas, etc..

Propostas que se espelham na utilizagio dos meios de comunicagio e demais espagos
publicos pelos evangélicos e pelo candomblé baiano que passou a ser divulgado pela midia a

partir da década de setenta do século passado. Um candomblé que se tornou “sinénimo de beleza,
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cultura e tradigio: vestidos brancos imaculados, belas joias exéticas, rituais solenes, ritmos
encantadores, pessoas bonitas, sabedoria profunda” (VAN DE PORT, 2005, p.36).

Algumas propostas sugeridas foram tentadas em Juiz de Fora e ndo alcangaram os
resultados esperados. Um candomblecista langou um jornal, pequeno, de duas paginas, que nido
passou do terceiro namero; uma ialorixa durante um ano e meio apresentou um programa sobre
candomblé em uma radio da periferia; outra, com apoio de politicos langou a revista
Simplesmente Axé, com mil e quinhentos exemplares. Editou um nimero e vendeu apenas
duzentos exemplares sendo cem para um candidato a deputado. As tentativas de exibigio em

locais publicos redundaram em enorme fracasso como as narradas a seguir.

4.4.2 O escondido e a festa dos pretos-velhos

Em 1984 um lider negro, presidente da Associagdo Quilombo dos Palmares, promoveu a
primeira Festa do Preto Velho em um parque municipal de Juiz de Fora, o Parque da Lajinha, 4
no domingo proximo ao dia 13 de maio. Seu objetivo era combater o preconceito contra as
religides afro-brasileiras.

Dentro do parque foi designada uma area para cada terreiro realizar o seu ritual e os
pretos-velhos atenderem & populagio. A primeira festa foi pouca divulgada e compareceram
apenas quatro terreiros da cidade e um terreiro da cidade vizinha de Rio Branco.

Apesar de distribuir cartazes por pontos estratégicos da cidade e anunciar na imprensa,
nos anos seguintes os terreiros continuaram sem prestigiar. Ao contrario, foram diminuindo até
que na Gltima edigdo em 2005 dois terreiros, e pouquissimos interessados em assistir ou se benzer
com os pretos-velhos, compareceram. Para um evento que pretendia valorizar a umbanda, suas

edi¢des foram frustrantes.

5 () Parque da Lajinha é um parque municipal em uma area de conservagio ambiental situada nas imediagbes de um
dos bairros da elite juizforana. Com um lago e cachoeiras, criado na década de setenta, antes de se transformar
em parque era muito usado pelos umbandistas, onde realizavam seus trabalhos e giras. Depois que foi construido,
continuaram frequentando o local até serem proibidos em 2005. No Pogo Dantas, outra drea de preservagéo
ambiental, os religiosos também sfo proibidos de realizar seus rituais.
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Segundo seu organizador foram inimeras as dificuldades enfrentadas: falta de apoio dos
érgfos publicos, da midia local e inimeros boicotes: cartazes e faixas colados em postes de
iluminagdo e demais locais publicos foram rasgados e destruidos. Em 2006 a Prefeitura proibiu a
realizagio da festa alegando questdes ambientais.

Alguns entrevistados acusam o centralismo da organizagdo e o crescimento do
candomblé na cidade pelo fracasso e a ndo-continuidade da festa. Quanto a participagdo, a
populagio de um modo geral ndo prestigiou, nem 0 povo-de-santo e nem os terreiros. “Os
médiuns até vio 14, mas de roupa de santo ndo vail”, afirma o organizador. Segundo ele, a festa
nfio foi prestigiada pelos umbandistas por causa do medo em se expor, do receio de ter o seu

modo de trabalhar criticado.

Porque a religifo afro-brasileira é centrada na tradigéo oral, né? Cada terreiro
tem a sua iniciagio e o seu processo de desencadear isso. Até mesmo copia um
do outro. N#o ¢ aquilo definido, né? Entdo o que acontece? Vocé ndo tem como
chegar no terreiro e cobrar dele 0 mesmo processo gue 0corre no ouiro, quer
dizer, pode ocorrer algumas formas diferentes, de abertura, de desenvolvimento
de tal e tal e a conclusdo dos furos também. Entdo o pessoal tem medo.
(umbandista, ex-militante de movimento negro, 58 anos, primario, funcionario
publico)

As iniciativas no sentido de obter maior visibilidade através da exposi¢io dos seus guias
e orixas redundaram em fracasso. Nas comemoraces do 20 de novembro de 2000, dia Nacional
da Consciéncia Negra, a Associagdo dos Adeptos das Raizes Africanas e Rituais Umbandistas-
Ararum promoveu uma apresentacio de dangas do candomblé no Parque Halfeld, praga
localizada no coragiio da cidade, e apenas um terreiro de candomblé participou. No ano seguinte a
Prefeitura quis encampar a apresentago e as comemoragdes do dia da Consciéncia Negra e como
ndo teve apoio destes grupos ndo conseguiu realizar a apresentacio.

Qutra tentativa de visibilidade foi a criagio dos afoxés. O 1° afoxé de Juiz de Fora, o 11&
Okan Odara Oya em 2006 passou a abrir os desfiles do carnaval da cidade. Participantes deste
primeiro grupo criaram o Afoxé Niza Nganga Njungo que passou, em 2008, a encerrar 0S
desfiles carnavalescos. Nenhum dos dois afoxés conseguiu ainda reunir um niimero significativo
de candomblecistas € a busca de apoio junto aos 6rgdos publicos e aos politicos exige dos dois

grupos um empenho nem sempre recompensado.



131

Como os pais-e-mies-de-santo justificam a ndo participagio nestes eventos? Fora as
dificuldades para deslocar médiuns e equipamentos e as criticas aos organizadores e aos

participantes, os argumentos podem ser exemplificados nas declaragdes abaixo:

Eu ndo gosto de me aparecer. Eu aqui escondida todo mundo me acha. Por que
eu vou 1a? Isto é mais é exibigdo, pras pessoas se mostrar. Negocio de aparecer
na TV, estas coisas toda. Filmam o pessoal concentrado, uns fingem que estdo
concentrados e nio tio. (mie-de-santo, negra, primario, 78 anos)

Meus guias ndo gostam de propaganda ¢ nem mesmo de distribuir santinho
porque tira a propria forga do médium ¢ tudo que ¢ falado demais vira igual
politica, falsidade. (pai-desanto, branco, alfabetizado, 40 anos)

Estas justificativas se pautam na questio da ndo-visibilidade das religides afro-
brasileiras, insistentemente apontada pelos entrevistados como um dos principais problemas para
o combate ao preconceito.

A nio- visibilidade ou o escondido se refere tanto a localizagdo dos terreiros nos espagos
privados das residéncias e em locais de dificil acesso como ao ndo assumir publicamente a
identidade religiosa e, neste sentido, diz respeito principalmente aos membros da religifio, mas
também aos clientes por niio assumirem publicamente que recorrem a religido. Isto porque
assumir a identidade umbandista ou candomblecista implica em assumir uma identidade
contrastiva, negativa, ligada a uma identidade étnica cujos simbolos religiosos identificadores séo
estigmatizados porque lidam com “forgas sobrenaturais que possuem a singularidade de serem
representadas como primitivas, marginais e sempre vistas como distantes dos nicleos de onde
emanam os poderes e as razdes civilizadas” (BIRMAM, 1985, p.61).

Além da identidade negativa, o sincretismo os permite identificarem-se como catolicos
ou espiritas. Acrescente-se ainda o fato de que a identidade espirita € extremamente vaga,
podendo significar qualquer das trés religides meditnicas: kardecismo, umbanda ou candomblé.

Se afirmar a identidade é sublinhar uma oposigio, ndo é apenas o sincretismo que
dificulta, mas também a forma como alguns umbandistas se situam no campo religioso como uma
religiio complementar tanto ao kardecismo como ao catolicismo.

Segundo Dubet (1994, p.46), atualmente a identidade parece menos dada do que

construida e reivindicada pelos individuos. Para a sociologia da experiéncia, de acordo com seus
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projetos e com os contextos de agio, os individuos “escolhem mobilizar e avangar tal ou tal
dimensio de sua identidade e de sua experiéncia” Identidades hibridas nfo sdo uma novidade no
campo religioso brasileiro devido ao sincretismo tradicional e, atualmente, com o surgimento de
novas identidades religiosas, o trabalho de construgio das identidades é realizado recorrendo a
um nimero maior de opgoes.

Dependendo também do contexto o umbandista podera acionar a identidade que julgar
conveniente, aquela valorizada no momento. E o que acontece atualmente com os que aderem ao
candomblé e continuam na umbanda: ninguém se assume como umbandomblé e, em
conformidade com a situagdio, acionam a identidade candomblecista ou a umbandista.

Entre os umbandistas o problema da identidade nfo diz respeito ao grupo como um todo,
mas apenas aqueles setores que pretendem conduzir o grupo em uma dada dire¢do, como as
federacbes e o movimento negro. Para a diregio das casas de culto, o problema se torna mais

complexo.

O que uma mic/pai-de-santo reivindica ¢ sua autonomia, sua liberdade ¢
originalidade na criagdo de crengas e praticas frente a outras casas de culto — 0

que atesta a legitimidade de sua prética ¢ em ultima insténcia a eficacia do seu
método (MONTERO, 1987, p.13).

Por outro lado, no cotidiano do bairro pais-e-mées-de-santo ndo sentem necessidade de
se declarar porque sio conhecidos, sdo identificados como umbandistas ou candomblecistas ou
“macumbeiros” como dizem muitos moradores. E o fato de muitos ainda frequentarem as missas
e demais rituais catolicos nos bairros faz também com que se identifiquem e sejam identificados
como pertencentes as duas religides. Como falou uma mée-de-santo que o marido e a nora
entraram para a TURD e ela continua indo & missa, viajando uma vez por ano para Aparecida do
Norte e para o Santuario do Padre Marcelo: “Eu sou espirita. N&o largo nem a catolica e nem a
umbanda.”

Com relagiio a questdo espacial, em decorréncia das perseguigdes as religides afro-
-brasileiras conseguiram durante muito tempo sobreviver numa semiclandestinidade, mais ou
menos invisiveis, escondidas. Hoje este “escondido” é propiciado pela propria localizagio dos
terreiros: distantes dos espagos nobres, publicamente valorizados e, mesmo nas periferias, se

“escondem” nos quintais das residéncias ou nos “quartinhos dos fundos”. S6 se tem acesso a eles
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através da indicagdio de amigos, de parentes, de conhecidos. Teoricamente, abertos a todos, nfo
sdo, porém, pablicos como as igrejas. S&o protegidos pelas fronteiras da casa, onde predominam
a confianga e a seguranga (DA MATTA, 1993, p.25).

E, porém, um escondido que, como diz o ditado popular, quem procura acha. Isto é, ndo
inviabiliza o acesso dos seus fiéis. A mie-de-santo citada acima possibilita relativizar esta

questiio da localizagio escondida dos terreiros. Falando dos crentes ela disse:

Eles t8m que sair procurando, chamando os outros pra ir na igreja deles. Eu nédo
preciso, eu escondida aqui todo mundo me acha. Fu tenho cliente pra tudo
quanto é lado, eles vém na minha porta. Tenho cliente pra tudo quanto ¢ lado, no
estrangeiro, em Nova lorque. Eles telefonam, vém aqui.

O escondido & a ndo exibigiio publica do ritual, dos espagos sagrados, nio participagio
em cerimdnias e festas publicas. Este escondido se transforma, no contexto da guerra santa e da
discriminagfio, em capital simbolico na medida em que possibilita a frequéncia aos terreiros
daqueles que nio querem ser identificados ou dos que nio querem assumir identidades
conflituosas e estigmatizantes.

Outro argumento usado para justificar a ndo-participago diz respeito ao estilo do ritual.

Nio concordo com isto de fazer ritual em praga publica. Cada espago ¢ cada
espago, entdo vocé ndo pode pegar uma coisa da religido, que ¢ sagrada, e
colocar em uma praga publica, vocé descaracteriza. Vira marmotice. Ndo adianta
mostrar o que ¢ feito dentro dos terreiros se vocé néo esclarecer as pessoas
porque e como aquilo nasceu, qual é a finalidade. Nio sei se os orixas vio se
submeter a isto. L4 (no Parque Halfed) passam catdlicos, crentes e, ai eu acho
que ¢ agredir. Parece provocagdo! (mfe-de-santo, 28 anos, branca, ensino
médio)

O receio de virar marmotice, a dificuldade em expor guias e orixas decorre do tipo de
espiritualidade que se expressa no ritual. Espiritualidade performatica cuja “énfase litirgica passa
pela danga, pelo dominio do corpo em transe” (CARVALHO, 1994, p.68-69).

Os rituais realizam a¢es que escapam ao controle daqueles que assistem o que lhes da

uma conotagdo ameacgadora e sdo extremamente diferentes do que ¢ estabelecido pela religifio
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dominante: as entidades bebem, fumam, tem os atabaques e o papel do corpo pela possessdo
adquire uma importAncia nio encontrada em nenhuma outra religifo. O transe, marcado
historicamente pela revolta do negro e relacionados as praticas de feiticaria, ¢ um fendmeno
extraordinario que provoca medo, fascinio, atragio e repulsa, como diz Birman (1985).

Além do transe, as religides afro-brasileiras se firmaram no imaginario nacional como
religides de mistérios, de segredos, os quais lhes confere o poder de fazer ou desmanchar o mal.

Segredos rituais que foram forjados

no contexto de uma sociedade escravocrata que perseguia Os negros € suas
praticas culturais, e que adentra o século XX como uma sociedade autoritaria de
classes, que continua praticando a exclusio social, a violéncia fisica ¢ simbolica
sobre estes ¢ as praticas sociais a que deram origem. Portanto, além das
hierarquias, rituais ¢ preceitos espirituais respeitados para O acesso aos
“segredos”, estes sdo também uma forma de resisténeia a excessiva
vulnerabilidade que poderia advir da explanagdo pablica dos seus fundamentos ¢
principios, alguns deles polémicos até os dias atuais (TRAMONTE, 2001, p.
231).

Montero (2006, p.3) em seu artigo “Religifio, pluralismo e esfera piblica no Brasil”
mostra que no processo de constituigdo do nosso Estado moderno como esfera politica propria, o
processo de diferenciagio das esferas sociais nfo implicou a erradicagio da magia, mas uma
“forma particular de enquadramento daquilo que era percebido como “magia” naquilo que se
convencionava chamar de “religiio”, cujo modelo de referéncia era o cristianismo”. Mediante

isso, 0 modo como hoje se apresentam as alternativas religiosas no espago publico

resulta em grande parte de um processo de codificagdo de praticas no qual
médiuns ¢ pais ¢ mies-de-santo levaram em conta os constrangimentos de um
quadro juridico-legal em transformagdo, os consensos historicamente
construidos sobre o que oferece perigo e o que pode ser aceito como pratica
religiosa, os repertérios de praticas pessoais construidos ao longo de suas
trajetorias de vida e as expectativas do publico e dos concorrentes.
Configuraram-se assim “estilos” de culto derivados de determinadas
combinagdes dos codigos culturais disponiveis (MONTERQ, 2006, p. 6).

O estilo das religides afro-brasileiras é o do dominio do privado onde tradicionalmente

se articulam, se entrecruzam os desejos, os segredos, as intrigas, as relagdes pessoais, a liberdade
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de expressdio corporal, os mistérios etc. Ha entdo um conflito dificil de ser conciliado entre a
vivéncia religiosa pessoal e as propostas de publicizagio. Uma incompatibilidade de estilos que
diferenciam e opde a umbanda e o candomblé ao estilo atual das religides que se legitimam pela
exposi¢io nos espagos publicos.

As federagdes também pregavam a moralizagio, a uniio e buscavam uma maior
visibilidade para o movimento umbandista e, atualmente, projetos visando alcangar maior
visibilidade e um discurso que insiste na unido dos terreiros esse encontram na agenda das
ONGS do movimento negro. O capitulo cinco ao abordar as propostas destas organizages revela
como historicamente estas solugdes sdo recorrentes e permite perceber como as categorias sociais
se atualizam em contextos especificos por meio das agdes interessadas dos atores sociais, como

Sahlins (2004) em “Cultura na Pratica” chama ateng&o.
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5 AS ORGANIZACOES DO POVO-DO-SANTO

O campo das religides afro-brasileiras ndo se define apenas pela vida cotidiana dos
terreiros e barracdes. No século passado seus limites ultrapassavam o0s terreiros e abarcavam as
federagdes e organizagdes de apoio e defesa da populagio negra e, atualmente, novas
organizagdes se firmam no seio do movimento negro como defensoras e porta-vozes destas
religides.

Este capitulo recorre mais uma vez 4 historia para entender a especificidade do momento
atual. Apos uma breve abordagem das federagdes, de sua atuagio em Juiz de Fora e das relagOes
que historicamente 0 movimento negro foi construindo com a questdo religiosa, o significado
atual das propostas do movimento negro ¢ focalizado, assim como a atuagio de outras
organizagdes publicas e privadas que nas {iltimas décadas desenvolveram um trabalho em prol

das religides de matriz africana no municipio.

5.1 As federagdes umbandistas

No periodo do Estado Novo (1937-1945) a umbanda classificada como ilegal e
socialmente desviante foi violentamente reprimida. Esta postura repressiva colocou esses cultos
numa posigdo de semilegalidade até a década de sessenta.

No final da década de trinta um grupo de umbandistas no Rio de Janeiro criou a primeira
federacio, a Unifio Espirita de Umbanda, com o objetivo de oferecer protegio aos terreiros
filiados. Este grupo identificava-se como Umbanda Cristd, Umbanda Branca ou Umbanda Pura
(BROWN, 1977, 1985). Ao anexar tais adjetivos buscavam se diferenciar das outras formas de
manifestagdes religiosas, o que significava deixar de lado um numero expressivo de seguidores
das religides afro-brasileiras.

Em 1941 realizaram o 1° Congresso de Umbanda no Rio de Janeiro. Duas foram as suas
preocupagdes centrais: a unificagio do culto e um esforco para “branquea-la” ou “purifica-la,”

dissociando-a da Africa “primitiva” e “barbara” e localizando-a nas antigas tradi¢Oes religiosas
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do oriente. ° Estabeleceram uma doutrina baseada na pratica da caridade e buscaram explicagdes
de cunho cientifico que pudessem legitimar suas praticas religiosas (Cf. BROWN, 1985;
OLIVEIRA, 2007).

Ao pretender limpar e purificar as religides afro-brasileiras dos seus elementos
considerados primitivos eliminaram a tradigdio sacrificial, os atabaques, a bebida alcoolica, o uso
do fogo. Mantiveram um pantedo simplificado dos orixas do candomblé sincretizados com o
catolicismo, tentaram regular e fundamentar as linhas e falanges, simplificaram o processo de
iniciagio, introduziram a lei kardecista de evolugio dos espiritos, enfatizaram a caridade,
afastaram a entidade exu para a quimbanda e arrolaram para si a missdo de combater as forgas
exploradoras e nocivas da feitigaria, isto ¢, da quimbanda/macumba.

Outros dentre os primeiros lideres umbandistas, enfatizaram aspectos nacionalistas

de uma maneira que parece ter sido influenciada diretamente pelo nacionalismo
cultural do tipo popularizado por FREIRE. Filho de trés ragas: a branca, a negra
¢ a india, ao brasileiro seria destinado também uma religido eclética (...) onde se
achassem reunidas a experiéncia do branco, a tradigdo do indio ¢ a magia do
negro (BROWN, 1977, p.35).

Embora a contribuicio africana a cultura brasileira “fosse expressamente valorizada, ela
era novamente menosprezada, desta vez em favor de uma imagem nacionalista brasileira da
Umbanda” (BROWN, 1977, p.35).

A primeira federagio parece que se desarticula apés o Congresso de 1941,
reestruturando-se em 1947 com o nome de Uniéo Espiritista de Umbanda, passando, em 1954, a
se denominar Unido Espiritista de Umbanda do Brasil. Em 1961 participou da organizago do 2°
Congresso no qual compareceram representantes de dez estados e politicos municipais e

estaduais.

55 para MATTA e SIL VA, o intelectual ¢ considerado como referéncia importante para determinada lideranca
umbandista e citado pelos académicos, a Umbanda ¢ a religifio primitiva, a original transmitida diretamente por
Deus, mas perdida quando ocorreu um cisma descrito no Vedas, consequéncia das “pressdes politicas, que se
fizeram sentir principalmente sobre Krisna” e que “veio 4 luz nos lempos presentes, dentro dessa mesma Lei que
chamamos de Umbanda” (1979, p. 30). Neste sentido, ¢ a quarta ¢ tiltima revelagio — a primeira veio com Moisés,
a segunda com Cristo, aterceira com Kardec. Ao explicar a origem da palavra umbanda como um termo sagrado,
afirma que essa lei foi desvirtuada ao passar pelo continente africano.
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As demandas do umbandismo ao longo de sua historia expressam 08 diferentes graus de
organizacio do segmento. Primeiro os terreiros isolados procuravam sobreviver de todas as
formas ao assédio da policia e a legislagio que os prejudicava, a0 mesmo tempo em que
buscavam ampliar sua base social. Sobreviver era a palavra de ordem. Vitoriosa essa etapa, pelo

menos formalmente,

o eixo se deslocou ¢ a demanda basica passou a ser pela liberdade de culto €
expressdo religiosa; queriam entdo os umbandistas poder praticar livremente a
Umbanda da mesma forma que outros fiéis tinham direito de exercer a sua
religiio (..) A mudanga da énfasc para uma demanda qualitativamente mais
importante ndo quer dizer que as questdes anteriores ja tivessem sido
conquistadas e superadas. O que parece sim significar é que, em fungdo de uma
dada conjuntura, uma questdo ¢ mais enfatizada que as demais (PECHMAN,
1982,p.37).

A principal proposta dirigida internamente aos terreiros era a de uniio. Em 1947 surgiu
o Jornal de Umbanda e o primeiro programa de radio dirigido especialmente aos umbandistas,
“Melodias de Terreiro,” cuja diregiio cabia ao jornalista Atila Nunes. Atila Nunes e sua esposa
Bambina Bucci, na tentativa de criar e fortalecer os lagos entre os terreiros “criaram a Caravana
da Fé e langaram o lema “Umbanda unida, umbanda forte” que parece indicar a consciéncia da
necessidade de se organizarem para serem aceitos e legitimos” (PECHMAN, 1982, p. 38).

A historia das federagBes ndo ocorreu sem conflitos. Em meados da década de 50, das
seis federacdes existentes no Rio de Janeiro trés insistiam na identidade da umbanda como parte
da heranca africana. Em 1952 surge a Federagio Espirita Umbandista, liderada por Tancredo da
Silva Pinto, que considerava a umbanda branca como uma tentativa, por parte da classe média, de
cooptar os simbolos e negar a validade das praticas tradicionais africanas.

Segundo Brown (1977, p. 37-38) os limites entre as federagdes, de inicio mutuamente
hostis, comecaram a ceder em decorréncia de um novo esforgo da classe média, influenciada por
interesses politicos clientelistas, de se reaproximar dos demais terreiros, evitando cuidadosamente
utilizar o termo umbanda branca e propondo uma redefinigio da umbanda como “uma religiio
heterodoxa que incluisse diversas posi¢des rituais e ideologicas, defendendo a unificagio de
todos os umbandistas numa tnica religido”.

Em 1956, ainda segundo BROWN (1977), as duas correntes formaram uma coligago

denominada Colegiado Espirita do Cruzeiro do Sul e Tancredo da S. Pinto foi nomeado um dos
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presidentes. As aliangas ndo alteraram o antagonismo com relagdo a umbanda branca e a
competigio e as rivalidades entre as federagdes continuaram frequentes.

O artigo “Umbanda e classes sociais” (1977) sugere que s a partir da década de 50,
Tancredo da Silva Pinto participa do movimento federativo. Entretanto, outras fontes
(OLIVEIRA, 2007, TEIXEIRA, 2008) afirmam que ele participou em 1939 da criagiio da
Federagio Espirita de Umbanda junto com 7élio de Moraes e Benjamim Figueiredo, grupo

idealizador do Primeiro Congresso Brasileiro do Espiritismo de Umbanda *

e que em 1944
apresentou ao entio presidente Getulio Vargas, um documento intitulado “O Culto da Umbanda
em face da Lei”. Até este momento teria lutado junto com estas liderangas.

Sobre a década de quarenta nio encontrei na literatura especializada relatos sobre as
atividades das federagdes, sobre o desenvolvimento da umbanda e os seus lideres. Entretanto,
corroborando as fontes acima, Tancredo, em uma de suas obras, fazendo um mea culpa, assume
que ele e Byron T. de Freitas exerceram um papel muito importante no florescimento de uma
umbanda “que é um sincretismo bantu-kardecista com imagens catolicas” (s/d, p.29).

Tancredo da Silva Pinto ¢ autor de varias obras, criou a revista Mironga e, por cerca de
vinte e cinco anos, manteve uma coluna semanal no jomal O Dia. Em seus escritos defende
ardorosamente a origem africana da umbanda e, em decorréncia da sua luta pela defesa e
legitimidade das tradigdes africanas, fundou federagdes no Rio de Janeiro, Minas Gerais, Espirito
Santo, Rio Grande do Sul, Pernambuco, etc..

Em um dos poucos estudos académicos em que ¢ citado, é considerado como o principal
porta-voz dos praticantes da umbanda de orientagio africana. Diana Brown relata que por
ocasidio de sua primeira pesquisa, em 1966, ficou surpresa com a sua fama e popularidade nas
favelas de toda a cidade. “Em cada uma delas que visitet, pelo menos uma pessoa mencionava
seu nome, e muitos dos centros localizados nesses arredores ja eram ha muito tempo filiados a

sua federagio” (BROWN, 1985, p.23).

% A importancia de Zélio de Moraes neste processo de construgdo do movimento umbandista tem sido questionada,
parcial ou totalmente, por varios outros autores. BIRMAN (1985 a) observa que a figura de Zélio pertencia a um
grupo especitico designado sob a expressio “ymbanda cristd”. Afirma GIUMBELLI (2002) que os textos
académicos e umbandistas que destacam e singularizam a figura de 7&lio de Moraes sio todos posteriores 4 década
de 60.
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Além de uma Federagio e da Confederagio, Tancredo e seu grupo fundaram, no final da

década de 50, a Unifio Nacional dos Cultos Afro-brasileiros - UNCAB. Nos escritos de Tancredo

nio encontrei nenhuma referéncia ao Colegiado do Cruzeiro do Sul, mas é evidente sua defesa

- . .. . 57 . . e
ardorosa da uniio dos cultos tendo em vista varios objetivos.” Entre eles, moralizar a religido

criando um Cédigo de Etica e padronizar o ritual, como pré-condigiio para legitimar as religiGes

de origem africana frente & sociedade:

A unificagdo do espiritualismo, que vimos pregando hé alguns anos, ja ¢ uma
ideia praticamente vitoriosa. Assim, a Confederacdio Espirita Umbandista
(responsavel pela Lei de Umbanda), a grande Tenda Mirim, os Caminheiros da
Verdade, a Unifio Espirita dc Umbanda, a Unifo Nacional dos Cultos Afro-
-Brasileiros e outras poderosas entidades espiritualistas, resolveram fundar um
orgdo controlador, encarregado da defesa do espiritualismo, de acordo com as
leis vigentes e as autoridades constituidas (PINTO e FREITAS, 1954 p.123).

Estamos providenciando a respeito ¢ j4 temos em mdos pronto um livro que sera
o “Codigo de Etica” e que se denominara “QOrbone”, que assim aprovado e
publicado, desmascarara por certo oS inescrupulosos, aventureiros, pois o
verdadeiro Codigo tem ja a sangdo dos Sacerdotes dos Cultos Afro-Brasileiros,
sendo ainda registrados no cartério de pessoas juridicas e devera ser reconhecido
em breve pelas autoridades do Pais. Estamos regulamentando tudo para
exercermos uma fiscalizagfio rigorosa ¢ denunciar realmente as autoridades as
irregularidades por ventura cometidas por quem de direito e com isso, creio,
sanearemos todos os erros até aqui registrados e constatados por nos (PINTO e
FREITAS, 1954, p.10).

Eram contra o plano de unificagio proposto por Lourengo Braga, conhecido lider da

umbanda branca que em seu livio Umbanda e Quimbanda estabelecia normas rituais para 0s

terreiros unificados, normas de acordo com o processo de purificagio da heranca africana. Contra

estas normas Tancredo argumentava em suas paginas do jornal O Dia e em seus livros:

57 Encontrei em apenas uma nota no jormal O Dia uma afirmagdo de Tancredo de que o maior inimigo das religides
era 0 comunismo e o ateismo e que as religides afro-brasileiras deveriam se unir para combaté-los (Cf. O Dia de

28/02/1954).
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Ora bom confrade (confrade na escrita e irmdo na f¢): terreiro de Umbanda que
nio usar tambores e outros instrumentos rituais, que ndo cantar pontos em
linguagem africana, que ndo oferecer o sacrificio do preceito e nem preparar
comidas de santo, pode ser tudo, menos terreiro de Umbanda, Chega? (1954,
p.131).

Byron Torres de Freitas presidente da Federacio Espirita Umbandista do estado do Rio
de Janeiro, era branco, advogado, catedratico, jornalista e assinava as colunas do jornal junto com
Tancredo e foi o coautor de suas obras. Durante o periodo analisado, década de cinquenta € 0 ano
de 1961, Tancredo e Byron enfatizam as origens africanas da umbanda e se empenham em
estabelecer suas diferencas com a umbanda que denominam de estilizada, mista ou de caritas e

em condenar o sincretismo:

Ja tivemos oportunidade de dizer que o sincretismo foi util no tempo da
escravatura, pois permitiu a sobrevivéncia das seitas afro-brasileiras, que, de
outro modo, teriam quase desaparecido ao impacto da intolerdncia dos
fazendeiros. Foi util, mas nfio o é mais. Agora, muito ao contrario, nesse regime
de plena liberdade religiosa (a0 menos no papel) devemos repelir o sincretismo
afro-catélico e ndo persistir em tremendos erros de doutrina sagrada. Afinal de
contas a Constitui¢io Brasileira ndo adotou oficialmente religidio de espécie
alguma. Porque, entfio, toda essa confusa mistura de credos religiosos que se
observa no Brasil? (...) Em parte o sincretismo esta contribuindo para a
confusio reinante. Devemos declarar claramente que os santos catolicos nada
tém de comum com OS NOSSOS OTixas, Nossos bacuros, nossos voduns que séo
espiritos da natureza, cada qual com sua missio sagrada peculiar. Nada de
comparagdes que ndo tém fundamento. Nada de equiparagdes que desvirtuam a
legitima doutrina afro-brasileira em matéria de filosofia religiosa. Fora com o
sincretismo (O Dia 4.09.1955).

Desta forma as propostas de unificagdo tinham objetivos diferentes para os dois grupos
que disputavam o poder internamente no universo afro. O discurso de ambos os segmentos
propunha o combate a picaretagem, ao charlatanismo, aos impostores que desvirtuam a
“verdadeira” religifio. Cada segmento tinha, porém, um alvo diferente. Os defensores da umbanda
branca situavam estas caracteristicas negativas na quimbanda e nas macumbas, isto €, nos
terreiros mais africanizados acusados de ganhar dinheiro com seus rituais primitivos e praticar o
mal. Para o segmento que defendia a origem africana, até onde se percebe pela leitura dos jornais,

o alvo era a umbanda branca, o sincretismo, as misturas.
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As propostas de unido centradas na padronizagdo do ritual e da doutrina, tendo em vista
as posturas ideologicas e a reivindicagéo de origens diferentes para a umbanda, no atingiu seus
objetivos, mas as aliangas temporarias possibilitaram o éxito de campanhas eleitorais de politicos
umbandistas e criou uma rede de federagdes.

A questio da origem da umbanda é fundamental para entender as propostas de unido
tanto das federagdes, como dos terreiros e do movimento negro. Alguns autores atribuem sua
origem a um movimento iniciado no Rio de Janeiro por uma classe média kardecista, sendo
Brown (1977; 1985) a principal referéncia desta versdo, que localiza a origem do movimento
umbandista fora do campo afro-brasileiro. Outros autores veem uma continuidade com a
macumba como Silva (2005) entre outros. Dependendo das caracteristicas observadas, a umbanda
tem sido situada em um continuo em cujos extremos estariam o kardecismo e o candomblé ou a
cultura branca/europeia e a cultura africana (CAMARGO, 1961).

Com relagio a origem, o confinum ndo consegue representar a multiplicidade de
tendéncias no inicio do século passado presentes no campo religioso afro-brasileiro. Néo s6 as
extremidades deste continum nio representam um tnico ponto fixo, mas se abrem em um leque
de alternativas, o que torna dificil estabelecer critérios excludentes, definidores de uma tUnica
posigdo.

Focalizando o Rio de Janeiro do final do século XIX e inicio do século XX ali convivem
o catolicismo popular, a magia europeia, 0 espiritismo kardecista, a magonaria, movimentos
esOtéricos como rosa cruz e a teosofia, a macumba fortemente marcada pela cabula, crengas e
praticas indigenas. Sudaneses, males e bantos, apesar da homogeneidade cultural que permitia
identifica-los, portavam internamente diferengas, rupturas que se rearticulavam tanto entre si
como com as praticas ocidentais, indigenas e orientais, criando outras linhas e expandindo as
articulagdes. Acrescente-se a este quadro, 0 fato de que varios escravos chegaram cristianizados
e um contato permanente com a Africa em decorréncia da chegada de novos africanos, mesmo
depois da proibigio do trafico, e das viagens de afro-descendentes.

A influéneia de cada religiio ocotrera em maior ou menor grau segundo as diferengas de
classe ou outras circunstincias, e, como se sabe, as ideias circulam e permitem iniimeras e

diferentes apropriagdes e articulagdes possiveis. Neste sentido, a ideia de um rizoma como
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defendida na obra de Deleuze e Guattari (1 995),*® parece-me mais promissora para caracterizar o
campo umbandista que surge e desenvolve no inicio do século XX.*

Esta heterogeneidade, multiplicidade de tendéncias e conexdes, que caracterizam este
rizoma, foi sendo construida e se expandindo e/ou criando rupturas e linhas de fuga na medida
em que ocorriam mudangas conjunturais neste contexto, que afetavam os afro-descendentes, € a
populagio em geral, nas suas tentativas de adaptacio e sobrevivéncia. Neste sentido, as
persegui¢des empreendidas pelo Estado e pela igreja catolica as religides de matriz africana, 0s
ideais de modernidade, a ideologia do embranquecimento, as transformagdes socioecondmicas,
assim como a mobilizacio dos afro-descendentes e o aparecimento das federagdes,
hierarquizando o campo, contribuiram para a formagio de aliangas, estratégias, articulagbes e
incorporagio de novas praticas e crengas religiosas. Processo continuo que € um dos
complicadores para a concretizagio das propostas de unido.

Com base apenas na leitura do jornal O Dia e nas obras de Tancredo S. Pinto, pode-se
afirmar que as federagdes buscavam alcangar maior visibilidade exibindo as entidades nos
espagos publicos, através da criagdo de varias festas: de Iemanja, no Rio de Janeiro; do Preto-
Velho em Inhoaiba, RJ; da fusio do estado do Rio com o estado da Guanabara, realizada no
centro da Ponte Rio-Niterdi; a da Ialorixa na Pampulha, em Belo Horizonte; a do Cruzamé em
Betim, MG; de Xangd, em Pernambuco e uma no Estadio do Maracand, na administragio de
Carlos Lacerda. Algumas festas passaram a fazer parte dos calendarios oficiais dos Estados. As
relagdes das liderangas religiosas com a politica foram de grande utilidade neste sentido. (Cf.:
Brown, 1985 e Seiblitz,1985).

No inicio dos anos oitenta Pechman (1982) em um artigo sobre umbanda e politica

afirmava que, por esta época, a luta das federagbes se concentrava em torno de dois problemas:

58 «()g sistemas em rizoma ou “em trelica”, podem derivar infinitamente, estabelecer conexdes {ransversais sem que
se possa centra-Jos ou cerca-los” (GUATTARI;, ROLNIK, 1996 , p. 322).

% Uso a expressfo campo umbandista para me referir a todas as religides de matriz africana presentes neste periodo
na capital federal: a umbanda branca, os candomblés, a macumba, a umbanda omolocd, etc.. Isso porque todas
participaram de federagdes umbandistas, o que me faz concluir que assim como o termo espiritismo, a umbanda
também foi uma denominacio genérica que, neste periodo, abarcava os terreiros de candomblé. Por exemplo, 0
famoso babalorixa baiano Jofiozinho da Gomeia foi um dos primeiros associados da Federagdo Espirita
Umbandista do Rio de Janeiro (O Dia, 2/3/4.11.1957).
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igualdade religiosa frente as demais religides ¢ preservagdo da liberdade de
culto, o que nos faz pensar que a Umbanda chegou a um nivel de organizagdo ¢
forca suficiente para pretender integrar o cendrio religioso em igualdade de
condigdes com outras religides legitimadas pelo Estado e pela sociedade (p.37).

A liberdade religiosa é algo que se conquista, pois 0 reconhecimento de praticas de culto
como “religifio” é o resultado de um processo longo no qual intervém varios atores, religiosos e
ndo religiosos (cf. GIUMBELLI, 1997, 1998, 2001). Como outras religides que “nascem” em
segmentos populares e quando crescem precisam recorrer a varias estratégias para se legitimarem
como religides, a busca de legitimidade perante o Fstado e a sociedade foi sempre o substrato
comum de toda a historia das intimeras federagdes espalhadas pelo pais.

A ditadura militar instituida em 1964 apoiou os ganhos politicos e sociais alcangados €
auxiliou a institucionalizagio da umbanda. O registro dos centros passou da jurisdigdo policial
para a civil, foi reconhecida como religidio nos censos do IBGE e seus feriados religiosos foram

incorporados aos calendarios oficiais de nivel local e nacional.

Embora esses ganhos fossem em grande parte resultado do trabalho de politicos
e autoridades locais, eles ndo encontraram oposig¢do por parte do governo. Essa
atitude benevolente para com a crescente legitimidade social da Umbanda foi
em si mesmo significativa. Num periodo de trinta anos, a Umbanda passou da
repressdo sob o Estado Novo para o desfrute da protegio governamental
(BROWN, 1985, p. 36).

Birman (1985b), Pechman (1982) e Brown (1977, 1985) afirmam que as federagBes
eram um movimento de uma elite intelectual com pouca representatividade e pequena
representagio junto a rede do povo-de-santo. Pesquisas em Santa Catarina (TRAMONTE, 2001)
e Sdo Paulo (BRUMANA; MARTINEZ, 1991; CONCONE, NEGRAO, 1985) confirmam uma
ruptura entre as federagbes e os terreiros a ela filiados. Afirmam existir duas umbandas: “a
formal e institucionalizada, promulgada pelas grandes federagbes, e a “real” e espontinea, vivida

nos terreiros e pequenas federagdes” (CONCONE; NEGRAO, 1985, p.74).
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Apesar de terem surgido varias federagOes rivais lutando pelo monopélio de sua
representagiio e sua mediagdo com a sociedade inclusiva, a partir da década de 80 as federagdes
perdem o seu poder de barganha e o prestigio e apoio desfrutados durante o regime militar.
Muitas encerram suas atividades e outras assumiram um papel mais assistencialista.

Em Juiz de Fora o movimento federativo teve inicio mais tarde, na década de setenta, e
limitou-se a uma tnica organizagio, a Federagio Umbandista de Juiz de Fora, criada e liderada
por Hélio Zanini. Esta federagdo adquiriu personalidade juridica em 1979, mas seu dirigente
atuava junto aos terreiros desde o inicio da década. Zanini ® e Federagiio aparecem no discurso
dos umbandistas como sinénimos. Tendo centralizado as agdes da Federacdio, teve uma
penetragio significativa nos terreiros de todas as tendéncias e em todas as regides do municipio.

Zanini era militar, professor de matematica, nascido em familia espirita foi eleito
vereador pelo Partido Progressista com o apoio dos umbandistas, como se pode deduzir pela
manchete na primeira pagina do Didrio da Tarde de 02 de fevereiro de 1981 quando ele foi eleito
presidente da Cimara Municipal: “Umbanda na posse de Hélio Zanini: com uma solenidade na
qual ndo faltaram os representantes umbandistas vestidos a carater, o vereador Hélio Zanini (PP)
tomou posse como presidente da Camara Municipal.”

Dias antes, por ocasido da elei¢fo, este jornal informa: “Qrixas ajudam e Zanini é eleito:
Por dez votos contra nove e com a ajuda dos Orixas, o vereador Hélio Zanini derrotou ontem
Fernando Paranhos, elegendo-se presidente da Camara Municipal” (Diario da Tarde, 17/01/1981,
p.1).

Hélio Zanini candidatou-se mais duas vezes e ndo foi reeleito. Afastou-se da vida
publica e a federagdo encerrou suas atividades. Como atuava sozinho e a federagdo funcionava
no escritério de advocacia de sua familia, fechado no final da década passada, nfo se tem acesso
a0$ seus arquivos

Os umbandistas relatam as atividades realizadas por Zanini: constar como membro da
diretoria dos terreiros; fornecer alvari provisério de funcionamento; participar das sess0es
ajudando, as vezes, como cambono; orientagiio teolégica; conseguir doagiio de terrenos pela

prefeitura, para construgio de centros espiritas; conseguir a urbanizagiio das reas no entorno dos

 Atualmente Hélio Zanini esta muito idoso e doente e sua filha, advogada que trabalhava com ele na regularizagdo
dos cartérios, se negou a ser entrevistada e nfio permitiu a pesquisa nos livros da Federagfio e/ou arquivos.
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centros; concessdo de titulos de utilidade publica; reunides e seminarios na Camara Municipal e
em outros espagos publicos. Atividades muito valorizadas pelos entrevistados e, pode-se afirmar,
contribuiram para uma maior visibilidade da umbanda na época.*’

O sucesso da federaco local se deve ao fato de haver conseguido realizar os objetivos
considerados fundamentais pelos umbandistas para a sobrevivéncia dos terreiros: o registro nos
cartorios, protecio e assisténcia juridica. Isto €, cumpriu seu papel de “representar a umbanda e
intermediar os terreiros em suas relagdes com o aparato burocratico legal da sociedade inclusiva”
(CONCONE; NEGRAO, 1985, p. 50). Nas palavras de uma mée-de-santo de 78 anos, negra,

alfabetizada:

Ele queria que a umbanda fosse pra frente. Centro que ndo tinha licenca, era pra

tirar licenga, pra trabalhar uma coisa direitinho, respeitar 0s codigos direitinho,
né? Entiio comegou muito bem, depois acabou. Ele tirava a licenga pros centros
que nio era registrado, cle dava a assinatura dele (...). Tenho livro das atas tudo
direitinho. Eu tenho a licenca ali ¢ no meu modo de ver eu acho que reina pra
toda vida desde que eu cumpra com o horério aqui, né? Nio pode é fazer barulho
depois das dez.

A filha do Zanini era a advogada dos terreiros e a assisténcia juridica que foi realizada
pela federagio é vista como um bem de extremo valor, que lhes permite funcionar legalmente ate
hoje. O alvara de funcionamento ou 0 registro no cartério, uma espécie de “salvo conduto para

existir,” confere simbolicamente uma forma de legitimagdo social:

Ah! E muito importante ter o registro, porque onde quer que mora tem sempre
um chifrinho de boi, tem sempre um te cutucando, fuxicando. O que o papel
garante? Muita coisa. O baiano tava no ponio; chamaram a PM. Eles vieram.
Um pediu licenga, bateu a cabega, respeitou. Viram o registro, falaram que tava
tudo certo. Chamam a PM por causa do tambor ¢ também porque ndo querem
centro perto. (mde-de-santo, negra, 70 anos, alfabetizada)

61 Hélio Zanini ndo foi o tGnico vereador a apoiar o movimento umbandista. Outros vereadores apoiavam de
diferentes formas, inclusive indicando terreiros para receber as subvengdes sociais e “doando” titulos de utilidade
piiblica. Amilcar Padovani vereador e deputado estadual, nas décadas de setenta e oitenta, foi um dos politicos
mais lembrados pelos entrevistados, além do Hélio Zanini.
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Interpretar como ineficaz a atividade das federagdes porque ndo conseguiram levar a
termos os projetos unificadores e normalizadores € desconhecer que para os terreiros a eficacia
das federages significava justamente a obtengdo dos documentos que os legitimam frente a
sociedade. Atualmente este trabalho é valorizado pelos terreiros porque os permite se considerar
em conformidade com a lei, o que lhes serve de argumento quando afirmam n3o temer os ataques
dos pentecostais e nem a visita da policia.

Quanto aos aspectos doutrinarios, Zanini, nascido em uma familia kardecista, enfatizava
a caridade, a pratica do bem, combatia a comercializagdo das praticas religiosas e outros pontos
que compunham o discurso das federagdes da umbanda branca. Enfatizava os aspectos que
envolviam o relacionamento com a comunidade abrangente tais como os relativos ao horario das
sessdes, uso da roupa branca, etc.. O didlogo abaixo informa o tipo de trabalho doutrinario que

realizava:

O Zanini era o chefe dos umbandistas. Ele deu licenca, todo més tinha reunido
para os umbandistas na Cémara, na Prefeitura, no Centro Sdo Jorge. Reunido
espiritual explicando como trabalha, como pode receber, tem pessoa que faz
matanga e a umbanda ndo pode fazer matanga. Explicando isto.

P. Tinha matanga na umbanda?

R. Tinha; cortou muito.

P. Quem cortou?

R. Foi engajando mais no espiritual, foi explicando que a pessoa tem que educar
mais o espirito, tratando do espirito melhor ¢ ndo com o negocio de ficar
fazendo despacho nas encruzilhadas. O dinheiro que vai gastar, dar para um
pobre que precisa. O espirito ndo come nada. O livro do Sédo Cipriano ensinava a
fazer magia e os trabalhos pesados.

P. Mudou com quem?

R. O Hélio Zanini ensinou muita coisa. Eu desenvolvi na linha de S&o Cipriano,
matanga eu nunca fiz. Desenvolvi 14 na Dona Maria, na rua D. Vigoso, terreiro
de Pai Cipriano. Vivia cheio de gente pra fazer servigo pesado. Dona Maria
morreu, o centro acabou porque Pai Cipriano mandou jogar tudo na Cachoeira ¢
fechar. Fazia coisa muito pesada, deu tudo errado. (m#e-de-santo, negra,
primario, 72 anos)

Pode-se afirmar que a atuagio da Federagfo Espirita Umbandista de Juiz de Fora
correspondeu aos anseios dos seus filiados. Aprovagdo que foi traduzida nos votos que elegeram
Hélio Zanini para vereador, mesmo sem o apoio de uma minoria que se recusou a participar de
suas campanhas politicas e ndio o deixava colocar faixas, cartazes e nem distribuir “santinho” no

seu terreiro como fazia nos demais.
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Com a retirada de Hélio Zanini da vida politica, a constituigio de 1988 garantindo a
liberdade religiosa para todas as religifes e com um trabalho de combate a federagdo
empreendido por um umbandista militante do movimento negro, a Federagdo foi pouco a pouco
sendo desativada e com o fechamento do escritorio de advocacia de sua familia até a sua
documentagio, dizem, desapareceu.

Concluindo, durante o periodo de maior atuagio das federagdes, entre 0s Gltimos anos da
década de quarenta até meados dos anos oitenta, gragas a um contexto social e politico favoravel,
algumas federagdes conseguiram se unir em torno de objetivos concretos comuns como eventos
pliblicos e campanhas politicas. Aliangas temporarias que envolviam disputas e ndo chegaram a
mudar as relagdes nos e entre os terreiros e nem trouxeram um CONSeNso sobre as questoes

doutrinarias, ritualisticas e de origens da umbanda.

5.2 O Movimento Negro e as religibes de matriz africana

O que se convencionou denominar de movimento negro compreende centenas de
organizacdes espalhadas pelo territorio nacional de diversos tipos e tendéncias, frouxamente
articuladas entre si, “havendo quem prefira mesmo design-lo por “movimentos negros”, no
plural” (SANTOS, 1994, p.94). Compde este universo as instituigdes religiosas, recreativas,
culturais e politicas, sendo que alguns estudiosos consideram representantes do movimento negro
apenas as instituigBes politicas e culturais “com a ressalva de que as religiosas e recreativas
sempre possuiram, mesmo assim, carater de resisténcia comprovando a tendéncia associativista
do negro” (SANTOS, 1994, p. 94).

A historia das organizagBes politicas e culturais, isto €, do movimento negro organizado
pode ser dividida em trés fases. A primeira correspondente ao periodo de atuagio da Frente
Negra em Sio Paulo na década de trinta, a segunda ¢ caracterizada principalmente pela atuagio
do Teatro Experimental do Negro-TEN criado por Abdias Nascimento em 1944, no Rio de
Janeiro e pela Unido dos Homens de Cor fundada em Porto Alegre, RS, em 1943 e nas décadas
de 40 e 50 presente em varios estados do pais. A terceira e atual, que desponta a partir de meados

da década de setenta, tem como eventos marcantes o surgimento do Movimento Negro
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Unificado-MNU, a criagio e estruturagio da Coordenagéo Nacional das Entidades Negras-
CONEN e, no que tange as religides de matriz africana, a fundacfio de organizagdes como 0
Centro Nacional de Africanidade e Resisténcia Afro-brasileira- CENARAB e o Instituto Nacional
da Tradicio e Cultura Afro-brasileira-INTECAB.

Em cada uma destas fases o movimento negro manteve um tipo de relagio com as
religides de origem africana. Focalizar estas relagdes possibilitara entender a especificidade do
momento e as propostas das organizagdes negras atuais que representam e defendem as religides

de matriz africana.

5.2.1 O Movimento Negro em trés fases

Em Sio Paulo desde 1915 ocorria uma movimentagdo da populagio negra em tormo de
uma imprensa negra. No bojo desta movimentagio surge em 1931 a Frente Negra Brasileira que
ir4 se tornar um movimento de carater nacional com repercussido internacional. Em 1936 se
transforma em partido politico, dissolvido em 1937 com o golpe de Estado deflagrado por
Gethlio Vargas.

Os diversos jornais da imprensa negra, que circularam de 1915 a 1963, apresentam
ideologicamente uma diversificagdo de posi¢des, mas o nticleo basico de pensamento é 0 mesmo:
a posigiio do negro diante do mundo do branco. Assumem, as vezes, “um carater reivindicativo,
outras vezes, um conteido pedagogico, mas sempre procurando a integragio do negro”
(MOURA, 2002, p.6). A luta contra o racismo, nesta fase, caracteriza-se assim pelo
integracionismo. Isto porque, “mais do que discriminados, os pretos se sentiam atrasados na
corrida pela ascensfo social: tirariam esse atraso pelo estudo e pela autodisciplina” (SANTOS,
1994, p.91). O negro deveria educar-se para ser um modelo de cidadio.

Em todas as publicagdes ¢ visivel também “a preocupag¢io com uma ética puritana capaz
de retirar o negro de sua situagio de marginalizado” (MOURA, 2002, p.6). Para se integrar, o

negro deveria adotar os valores e comportamentos considerados nobres pela sociedade inclusiva,
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deveria defender sem tréguas a moral e os bons costumes da classe dominante,
ser religiosamente catolico, honrado, regrado e cumpridor de seus deveres.
Condenava-se a boémia, a prostituigio, as religides de matriz africana, a pratica
da capoeira, o samba, enfim, o negro devia possuir um comportamento puritano
(DOMINGUES, 2002, p.9).

Este puritanismo, que marcou a origem do movimento, para Bastide foi um fendmeno

analogo ao produzido nos Estados Unidos e visto como

o sinal da ascensdo racial, a caracteristica da formagdo de uma classe média, a
linha de separagio da plebe de cor, preguigosa, alcoolizada, supersticiosa, imoral
e da aristocracia da raca, instruida, trabalhadeira, vivendo na dignidade € na
respeitabilidade (BASTIDE, apud DOMINGUES, 2002, p. 10).

A defesa destes valores, elaborada pelos militantes da imprensa negra, revela a
introjecdo da ideologia do branqueamento que marcou t3o fortemente a sociedade brasileira neste
periodo. 62 Neste contexto e tendo em vista as dificuldades enfrentadas pela populagio negra para
se inserir no mercado de trabalho, “o movimento nfio questionava, de forma sistematica, 0s
fundamentos culturais dessa sociedade, e nem reclamava uma identidade negra especifica,
cultural, social ou étnica” (NASCIMENTO, 1981, p.183).

Nos primeiros anos desta fase, em Sdo Paulo, as praticas religiosas de origens africanas
ainda vivenciavam o processo de se institucionalizar enquanto religido. Na década de trinta, ainda
na primeira fase do movimento negro, considerada por NEGRAO (1996) como os “tempos
heréicos” do movimento umbandista, a umbanda se encontrava em formagio e as praticas
africanas consideradas magicas e curandeirismo, em nome do combate ao arcaismo € a
ignorancia, eram duramente reprimidas pelo Estado Novo.

Além do empenho pela integragdo social, a questio ideologica afastava a militdncia da

defesa das tradicdes religiosas de origens africanas. Entre as liderangas negras, constituida por

62 (O branqueamento é uma categoria analitica usada com mais de um sentido. Ora “é visto como a interiorizagfio dos
modelos culturais brancos pelo segmento negro, implicando a perda do seu ethos de matriz africana, ora é
definido pelos autores como o processo de “clareamento” da populagfio brasileira, registrado pelos censos oficiais
e previsdes estatisticas do final do século XIX e inicio do século XX (DOMINGUES, 2002, p.9).
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uma “elite de intelectuais”, * se encontravam simpatizantes e adeptos tanto do integralismo como
do socialismo, do comunismo e do monarquismo.

Os estudos sobre este periodo e os depoimentos de suas principais liderangas: Aristides
Barbosa, Arlindo Veiga dos Santos, José Correia Leite, Henrique Cunha, Francisco Lucrécio,
Raul Joviano do Amaral, entre outros, nio abordam a questio das religides de origem africana e é
pouca a informagdo disponivel sobre a religiosidade destes lideres. Uma rara exce¢io € um
depoimento de Correia Leite no livro organizado por Marcio Barbosa (1998, p. 69) que afirma
que o Arlindo Veiga dos Santos “era membro dos Marianos e foi muito carola”.

Em um encontro de militantes negros realizado em Sdo Paulo em 1985, com a
participagiio de alguns dos lideres acima mencionados, encontro gravado, mas ndo publicado, a
questio religiosa foi brevemente abordada. Segundo Correia Leite, o protestantismo “foi uma
religifio que conseguiu muitos adeptos negros™ porque “o protestantismo jogava o0 papo que O
progresso do negro americano foi devido a religiio”. * Opinido compartilhada por Raul Joviano
do Amaral, que neste dia, disse o seguinte: “Ha pouco tempo, conversando com dirigentes
catolicos, eu disse a eles que nds somos atrasados assim devido a religido porque pelo menos nos
Estados Unidos exigia do negro a leitura. Aqui quanto mais analfabeto methor para o dominio do
autoritarismo.” (Depoimento gravado e datilografado, ndo publicado).

O depoimento de Abdias Nascimento, que viveu em S&o Paulo até o final da década de
trinta permite deduzir que a relagio entre os militantes negros paulistas e as praticas religiosas
africanas nio era significativa: “No Rio de Janeiro, os negros tinham uma relagio mais estreita
com a sua cultura, através dos terreiros, dos candomblés, diferentemente de Sio Paulo”
(NASCIMENTO, apud ALMADA, 2009, p.57).

A segunda fase do que se convencionou considerar como movimento negro
reivindicativo terd seu inicio na década de quarenta quando “alavancado pelo crescimento das
organizagdes populares e a ampliagio das agendas e demandas reivindicativas, um novo

movimento negro se fazia insurgente” (SILVA; MAIA, 2007, p. 26).

% Alguns militantes da Frente Negra portavam diploma ou cursavam o antigo ginasial e outros, posteriormente
concluiram um curso superior, como Aristides Barbosa que se formou em Letras e Sociologia e Francisco
Lucrécio que foi funcionério piiblico e cirurgio-dentista (Cf Barbosa, 1998).

¢ BASTIDE no segundo volume de sua obra As religides africanas no Brasil (1971) aborda o problema da
significagfio do protestantismo dos negros (p.503-51 5).
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O renascimento negro (MOURA, 1992) foi caracterizado por grupos que lutavam “pelo
alevantamento moral da gente negra que pode ser traduzido como medidas que objetivavam a
ascensio social e & destruigio do mito de inferioridade racial” (SILVA, 2003, p. 219).

Em 1944 Abdias Nascimento criou o grupo do Teatro Experimental do Negro — TEN
com o objetivo inicial de abrir as portas das artes cénicas aos negros e se transformou em uma
ampla mobilizagio politica, cultural, educacional visando conquistar para o negro um lugar

autdnomo na sociedade brasileira (Cf. GUIMARAES, 2003). Nas palavras do proprio Abdias:

Fundando o Teatro Experimental do Negro em 1944, pretendi organizar um tipo
de agiio que a um tempo tivesse significagdo cultural, valor artistico e fungédo
social. (...) De inicio havia a necessidade de resgate da cultura negra € seus
valores (). O negro ndo deseja a ajuda isolada e paternalista como um favor
especial. Ele deseja ¢ reclama um status elevado na sociedade (...) a abertura de
oportunidades reais de ascensdo econdmica, politica, cultural, social, para o
negro, respeitando-se sua origem  africana (NASCIMENTO, apud
NASCIMENTO, 2003, p. 251).

O grupo do TEN publicou o jomnal O Quilombo - Vida, problemas e aspiragdes do
negro, durante o periodo de dezembro de 1948 a julho de 1950 quando, por falta de recursos,
pararam com as edigdes. Diferente dos jornais negros que o antecederam, contava com a
colaboraciio de intelectuais brancos e negros como Guerreiro Ramos, Solano Trindade, Edison
Carneiro, Rachel de Queiroz, Artur Ramos, Murilo Mendes, entre outros.

Segundo Guimardes (2003), o jomal foi o porta-voz de uma doutrina da democracia

racial com um significado diferente do que esta expressao passou a ter.

Era a retorica de uma coalizdio progressista e antirracista, que estendera o
significado mais restrito ¢ conservador da “democracia étnica” de Gilberto
Freire para transforma-la em palavra de ordem dc uma inser¢do realmente
igualitaria em termos politicos e culturais (GUIMARAES, 2003, p.12).

A colegdio fax similar do jomal O Quilombo, publicada em 2003, revela que em cinco
nameros, de um total de dez edigdes, foram publicados artigos sobre as religides afro-brasileiras e
sobre Jodozinho da Gomeia.

Quatro artigos sdo assinados por Edison Carneiro. Um foi extraido do seu livro

Candomblés da Bahia: “Como se desenvolve uma festa de Candomblé”, publicado no primeiro
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namero do jornal, em dezembro de 1948. Fartamente ilustrado, descreve um ritual do candomblé
e ocupa O espago maior na pagina que divide com mais trés matérias: uma sobre poesia afro-
americana, outro sobre escolas de samba e um artigo intitulado: “Queremos estudar.”

Qutro artigo de autoria de Edison Carneiro é “A Pernada Carioca”, publicado no nimero
nove, em maio de 1950, que fala do batuque carioca e relaciona a misica General da Banda, de
autoria de Tancredo da Silva Pinto, com a umbanda.

Intitulado “Teogonia Negra”, sobre o sincretismo no candomblé, foi publicado no ultimo
nimero, em jutho de 1950, é um excerto do livro Candomblés da Bahia.

A defesa da liberdade de culto é um tema constante nas paginas do jomal. Edison
Carneiro a defende como um dos direitos universais do homem. Em um artigo afirma que
nenhuma das liberdades civis tem sido tio impunemente desrespeitada no Brasil como a
liberdade de culto. Cita a Igreja Catolica Brasileira, os candomblés, a macumba, os xangds, a
pajelanca, as se¢des espiritas, entre outras, COmo as religides que ja sofreram perseguicio e as

conclama a se organizar e unir para lutar pela liberdade religiosa.

Ora mais, ora menos, por este ou por aquele motivo, a limitagdo da sua liberdade
de culto — senfio supressio dessa liberdade primaria, clementar um corolario
16gico da ascensio da burguesia. Que fazer, diante da intromissdo policial, senéo
resistir, pacificamente, mas com firmeza, em defesa deste direito?

Contando com o declarado apoio de milhares de pessoas, em cada cidade
brasileira, a religides perseguidas necessitam de coesdo entre si, precisam de
organizar-se para a conquista comum - por cima das divergéncias ¢ das
diferencas de concepgfo do mundo — de um direito que interessa a todas. Ndo € a
policia que assegura o exercicio dos direitos do homem — a pratica o tem
demonstrado — mas a organizagdo, a vigilincia ¢ a combatividade dos cidaddos.
Lutando organizadamente pela liberdade de culto, as pequenas religides
conquistardo o seu lugar ao sol (O Quilombo, n° 5, janeiro de 1950 p.7 € 2).

Outro artigo sobre a liberdade de culto reproduz uma carta que Nunes Pereira recebera e
enviara ao jornal, carta em que o seu autor, Paulo Eleutério Filho, ex-chefe de Policia do Para,
defende a liberdade para as religides afro-brasileiras com o objetivo de preservar uma cultura
arcaica, atrasada antes que ela desaparecesse em contalo com a civilizagéo (O Quilombo, n.10,
p.4, junh/jul.1950). Desta forma, prega a liberdade religiosa visando & manutengio de um objeto

de pesquisa e ndio a defesa de um direito social. Estas duas matérias revelam que o jomal e 0
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movimento “congregavam pessoas de orientagdo filoséfica a mais diversa.” (COSTA PINTO,
1998, p. 261).

Uma matéria no nono nimero do jornal, de jun/jul de 1950, intitulada “Q Estado dos
Cultos entre os povos deserdados”, reproduz uma conferéncia de Katherine Dunham, antropéloga
e bailarina norte-americana, realizada a convite do TEN quando de sua visita no Brasil. Nesta
matéria ela fala sobre a religiosidade dos indios e dos negros norte-americanos e da adesdo destes
a religiio dos “mahometanos”.

O jornal publicou ainda uma pequena nota sobre a festa junina promovida por Jodozinho
da Gomeia em Duque de Caxias. Com fotos mostrando este lider religioso vestido de caipira, sob
o titulo: “Oba, Viva a Alegria: Sdo Jodo no Quilombo de Caxias,” fala sobre o grande namero de

terreiros nesta localidade:

A grande cidade do Estado do Rio, Caxias se transformara num grande, imenso
quilombo. Seu povo ¢ todo negro. Cada fundo de casa é um “terreiro”, em cada
encruzilhada se topa com um despacho pra Exu. Nio ¢ sem motivo que ja
chamam Caxias de Roma sem torres de igrejas... E um dos raros lugares onde o
negro pode usar o seu direito de praticar seu culto sem ser aborrecido pela
policia. Exceto a Bahia, em nenhuma outra cidade do Brasil se exerce com tanto
fervor o culto dos “orix4s” que nossos antepassados trouxeram da Africa.

Era dia de Sdo Jodo em Caxias. Os terreiros embandeirados; o lugar dos
atabaques ocupado pelos misicos (...). Houve o tradicional casamento na roga,
foguetorios, o po dourando a carapinha da negrada que nem ligava... Dansamos
(sic) também no terreiro do famoso pai-de-santo Jodozinho da Gomeia, que
apesar de ser filho de Ox0ssi ¢ um fervoroso devoto de Sdo Jodo. (O Quilombo,
n4, julho de 1949, p. 12).

O grupo do TEN realizou a Conferéncia Nacional do Negro em 1949 quando aprovou o
temario do 1° Congresso do Negro Brasileiro realizado em 1950, no Rio de Janeiro. Neste
temario previa-se a abordagem de teses sobre as varias religides afro-brasileiras, sobre o

sincretismo, o

curandeirismo, os processos aculturativos das religides do negro no Brasil,
organizagdo ¢ funcionamento das casas de culto, influéncia da casa de culto na
vida civel. Os chefes de seita e sua importéncia para a populagdo de cor (sic)
(NASCIMENTO, 1968, p.63).
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Este temario, assim como os artigos sobre liberdade religiosa, revela uma preocupagio
de membros deste grupo com duestdes relevantes para 0s adeptos das religides afro-brasileiras na
época. Porém, na relagio geral dos trabalhos apresentados durante o Congresso apenas dois
abordam as religides afro-brasileiras: “Tlemanja e a mie d’agua”, tese de Edison Camneiro e
“Substitui¢io na ‘Feitura do Santo’”, comunicagdo de Carlos Galvio Krebs (Cf. NASCIMENTO,
1968, p. 71-72).

Depoimentos de Costa Pinto e de Abdias Nascimento revelam que orientagdes

ideologicas diferentes se confrontaram neste congresso. Havia um grupo que defendia um rumo

um rumo puramentc académico para o Congresso, porque segundo sua
orientagio o negro ndo tinha reivindicagdes socioecondmicas ou politicas
especificas. Carneiro exemplificava essa orientagdo quando dizia que a sugestdo
de uma organizagiio politica na comunidade negra significava “importar a
solugdio norte-americana,” € que a vivéncia da cultura negra ou africana no
Brasil atual, como valor corrente ¢ dindmico, constituia um ilusério saudosismo.
Outra corrente, popular ¢ majoritaria, visava tratar do que definia como as

legitimas necessidades especificas, sociais, politicas e culturais da gente negra.
(NASCIMENTO, 2009, p. 199)

Os arquivos e documentos deste congresso, publicados no livro O Negro Revoltado
(1958), permitem levantar a hipotese de que, em termos de religido, prevaleceu a preocupagio de
ordem académica ao invés das questdes politicas e sociais com que 0 movimento se debatia.

As pegas teatrais como “Aruanda”, de autoria de Joaquim Ribeiro; “Filhos de Santo”, de
José de Morais Pinho e “Sortilégio”, de Abdias Nascimento, escritas especialmente para o TEN
levaram o universo afro-religioso para os palcos do entio Distrito Federal.

“Aruanda” trata, em linhas gerais, “do conflito cultural e psicolégico de uma mulata que
ndo acreditando na macumba é finalmente arrastada a paixdo por um santo desconhecido de
“Aruanda”, o deus Gangazuma” (O Quilombo, n.1, dez 1948, p.7).

“Filhos de Santo” encena a “extraordinaria importincia que possui a religiio na vida do
homem de cor do Brasil, principalmente no norte do pais” (O Quilombo, n° 4, jul 1949, p.5).

“Sortilégio” escrita em 1951, proibida pela censura, estreou em 1957, no Teatro
Municipal do Rio de Janeiro, relata o drama de Emanuel, advogado negro, casado com uma
mulher branca, “que seguiu os padrdes da vida ocidental” e vive “os conflitos existenciais

impostos a coletividade afrodescendente na sociedade brasileira” (NASCIMENTO, 2003, p.333).



156

Durante a peca o heréi sofre um processo de transformagdo que o levara a assumir sua identidade
negra, processo mediado pelas forgas cosmicas presentes nas religiGes afro-brasileiras. Elisa
Nascimento (2003) elabora uma detalhada analise desta peca enfatizando o valor que o autor
atribui & religido para a construgio de uma identidade negra, descreve o desfecho deste drama

com a seguinte interpretagio:

Invocando os Exus, Emanuel nomeia-se ¢ completa scu processo de libertagdo,
reintegrando-se no universo da cultura afro-brasileira. Sabe que a policia estd
chegando para prendé-lo; assume a sua propria identificagdo, responsabiliza-se
por seus atos ¢, no gesto Supremo de liberdade, entrega-sc a langa de Exu,
empunhada pelas filhas-de-santo. O her6i desbrava a fronteira cosmica e
reintegra-se ao reino do infinito. A obrigagdo esta cumprida, o axé restituido.

O sortilégio de Emanuel ¢ o reencontro com 0 seu ser legitimo, superando a
violagdo do sistema dominante. A construgdo de sua identidade sc da por
intermédio das forgas cosmicas de sua matriz cultural originaria (p.336).

Abdias Nascimento principal lideranga do grupo e autor da peca “Sortilégio” tendo
nascido na cidade de Franca, interior de Sdo Paulo em 1914, revela em seu recente depoimento a
Almada (2009) que somente em 1937, quando se mudou para a Baixada Fluminense teve contato
com as religides de origem africana ao passar a frequentar o terreiro de Jodozinho da Gomeia.

No periodo de maior atuagdo do TEN as religides afro-brasileiras vivem uma fase no
Rio de Janeiro e em S3o Paulo diferente das primeiras décadas do século XX. Com a
redemocratizacio de 1945 cessa o combate sistematico executado pelo Estado, ndo significando,
porém, que a repressio tenha deixado completamente de existir.

Como foi dito, em consequéncia da perseguigdo policial das décadas anteriores foram
fundadas as federagdes que promoveram o movimento organizativo da umbanda, deflagrado no
Distrito Federal, seguido depois por Sdo Paulo e outros estados. Como consequéncia a umbanda
ganhou maior visibilidade. Surgiram jornais, programas radiofonicos e lideres umbandistas e
candomblecistas, como Jodozinho da Goméia, Tancredo da Silva Pinto e Atila Nunes no Distrito

Federal, que se projetaram além dos limites dos terreiros e se envolveram em aliangas politicas. 6

65 Tancredo mantinha uma pagina no jornal de maior circulagio carioca, O Dia e Jofozinho da Gomeia além de ser
alvo de vérias reportagens escreveu no periodo de 1949 a 1951 uma coluna diaria no jornal Didrio Trabalhista,
intitulada “Ao Cair dos Buzios” (Cf SILVA; MAIA, 2007).Ver também BIRMAN (2006) e LODY; SILVA
(2002) sobre o prestigio e a fama de Jo&ozinho da Goméia. Atila Nunes foi o primeiro umbandista do Rio de
Janeiro a ser eleito para um cargo piiblico. Elegeu-se vereador no final da década de cinquenta e deputado estadual
em 1960. Desde 1947 apresentava um programa de radio sobre a umbanda intitulado “Melodias do Terreiro”
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E neste periodo, em decorréncia da maior visibilidade e do crescimento da umbanda, que
a Conferéncia Nacional dos Bispos do Brasil- CNBB promoveu uma campanha de combate ao
espiritismo, tendo na umbanda seu principal alvo.

Como visto acima, na década de cinquenta, federages de tendéncias diversas atribuem
diferentes origens 4 umbanda. O grupo ligado a Tancredo da Silva Pinto reivindicava sua origem
africana e divulgava suas ideias através das federagdes e das paginas do jomal O Dia. Entretanto,
apesar de divulgarem uma identidade africana para a umbanda, combaterem o sincretismo com o
catolicismo e o kardecismo e de trabalharem em prol da valorizagdo da cultura africana no pais,
ndo encontrei nas paginas do jomal O Dia e nem no O Quilombo nenhuma referéncia que
possibilite estabelecer uma relagdo entre o TEN e as atividades de Tancredo e das federages em
prol da religido. 6

Segundo Brown (1985, p. 24), membros do TEN visitaram os terreiros de umbanda
sugerindo que “adotassem uma postura separatista e um Cristo negro” e Tancredo e outros
representantes do movimento umbandista rejeitaram com irritagdo as sugestdes, considerando-as

como parte de uma campanha suja, como mostra um depoimento de Tancredo e Byron de Freitas:

Para provocar separatismo racial e religioso... ¢ para dividir a populagdo em
brancos ¢ negros... Pode parecer & primeira vista que a ida de um Cristo negro
pretendesse elevar os negros... mas na realidade nfo passa de uma tentativa de
agitagdo e separatismo racial, que nossas tradi¢Ses historicas sempre rejeitaram
(PINTO; FREITAS apud BROWN, 1985, p.24).

Pela leitura do jornal, percebe-se que o grupo do TEN também nio pretendia a separagdo
racial, mas a integragio do negro na sociedade brasileira preservando, porém, os valores da
cultura negra.

A proposta a que se refere Diana Brown foi, de fato, uma proposta de realizagio de um
concurso de artes plasticas, em 1955, sobre o tema do Cristo Negro, proposta que foi considerada
pela imprensa carioca como uma “agressio contra a religido e as artes” (NASCIMENTO, 2003,

p.252) e se inseria em um projeto de valorizagio da matriz cultural africana influenciado pelo

(Cf. BROWN, 1985).
% O jornal O Quilombo publicou uma matéria intitulada Os compositores populares defendem seus interesses (sic)

em que entrevista Tancredo da Silva Pinto como um dos fundadores da escola de samba Arte e Miisica
(O Quilombo, n°5, jan/1950, p.5).
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movimento politico e literario denominado Negritude surgido na Franga na década de trinta
liderado por Alioune Diop, Léopold S. Sengdor e Aimé Césaire . Movimento contra a dominagio
colonial que propunha a integrago do negro na sociedade branca sem submeté-lo aos termos de
seus padrdes, mas exigindo “o reconhecimento do valor civilizatorio da heranga africana e da
personalidade afrodescendente” (NASCIMENTO, 2003, p.310).

Além do TEN outro grupo de lideranga do negro se sobressai na década de cinqiienta :
A Unido dos Homens de Cor dos Estados Unidos do Brasil- UHC ou UAGACE como costumava
ser chamada.

Fundada em 1943 no Rio Grande do Sul destinava-se “a aglio contra o preconceito de
cor e pelo alevantamento material, moral e cultural do negro, por via, principalmente, da
assisténcia social” (PINTO, 1998, p. 260). Em pouco tempo, contava com representagdo em
vérios estados da federagiio. No Distrito Federal passou a atuar a partir de 1949 quando, sob a
“invocagio de Sdo Benedito e dos Santos protetores,” foi fundada no Centro Espirita Jesus do
Himalaia sediado, em Niter6i, liderada pelo jornalista José Bemardo da Silva e de Joviano
Severino de Melo.

Enquanto o TEN atraiu intelectuais, artistas e estudantes, a UAGACE recrutou e atraiu
outros setores da populagio negra e se dedicava principalmente a assisténcia social organizando
“caravanas que visitavam bairros e cidades vizinhas promovendo a distribuigio de roupas,
calcados, alimentos, medicamentos, etc. as populagdes pobres” ( COSTA PINTO, 1998, p. 261).

Ao lado de suas atividades caritativas desempenhou uma intensa atividade como grupo
de pressio em seu combate a discriminagdo racial, realizou projetos na area educacional e atuou
divulgando as politicas de interesse da populagdo negra em seus periodicos.

Seu simbolo, inscrito em sua bandeira e nos distintivos que seus membros usavam no
peito era “formado por duas méios entrelagadas, uma branca, outra preta, representando a
confraternizacio das duas ragas” (COSTA PINTO, 1998, p.263). Este espirito conciliador estava
inscrito em seu estatuto: “E contra essa injustica social que o sonho dos negros, pardos e brancos
da “Unido dos Homens de Cor” esta colocado. Ndo é um sonho separatista — ¢ unitarista,
solidarista, cristdo social “(SILVA, 2003, p.224).

As informacdes disponiveis atualmente sobre este movimento ndo permitem uma analise
sobre sua relagio com as federagdes e com os demais terreiros de umbanda e candomblé.

Entretanto, tendo em vista o fato de esta organizagdo ter surgido dentro de um centro de umbanda
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pode-se concluir que, em algum nivel, a UAGACE do Distrito Federal se relacionou com o
movimento umbandista. E, tendo em vista, o seu lema e espirito conciliador, pode-se inferir que
diferente das federages que reivindicavam uma origem africana para a umbanda e condenavam o
sincretismo religioso, a UAGACE se posicionava a favor do mesmo, se identificava como cristd
em consonancia com os ideais das federagdes da “umbanda pura”, ou “umbanda branca”.

Segundo Costa Pinto (1998), a UAGACE nio ampliou os seus quadros associativos,
mantendo-se como movimento de ciipula formal e exigente na escolha de seus membros, estando
entre eles médicos, advogados e jornalistas, o que exclui a grande maioria da populagio dos
terretros.

Na primeira fase do movimento negro néo foi possivel estabelecer seu vinculo com as
religides que se institucionalizavam no sudeste do pais e na segunda fase, que se caracteriza por
outro contexto politico e social, organizagdes do movimento negro e religides de origem africana
se entrecruzaram criando diferentes conexdes, representativas da heterogeneidade e das miltiplas
tendéncias que caracterizam tanto o campo das religides como do movimento social. Apesar
destas conexdes e de uma proposta de unido visando a defesa da liberdade religiosa, de um modo
geral, e de propostas de valorizagio das raizes negras, empreendidas por militantes do TEN e do
envolvimento na luta contra a discriminagio racial e pela melhoria das condigdes de vida da
populagio negra, atividades que, indiretamente, pode-se supor, beneficiavam a populagdo
umbandista e candomblecista, ndo encontrei registro de propostas concretas dirigidas
especialmente para o movimento umbandista, partindo de ambas as organizagBes desta fase.

Com a repressdo da década de sessenta a atividade politica negra, proibida, sofre uma
retrago, ressurgindo por volta de 1975 estimulada, em parte, pela independéncia de Angola e
Mogambique.

Para Guimardes (2003) inviabilizada a alianga democratica em torno da “nagio
mestica,” nos anos sessenta surgem outras organizagdes negras que “estabelecem um dialogo
intimo com o que se passa no resto das Américas, com o Caribe, na Africa e na Europa” (p.12).
Nio foram apenas os eventos internacionais, mas também as mudancas na conjuntura politica,
social e econdmica brasileira *’ que contribuiram para o surgimento de grupos e organizagdes

negras em diferentes estados originando um novo movimento negro de amplitude nacional.

6" Para uma anélise pormenorizada desta conjuntura ver PEREIRA (2008).
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Tendéncias divergentes e multiplicidade de organizagdes caracterizam também a terceira
fase do movimento negro. Em 1976 entidades do Rio de Janeiro e de S#o Paulo se articulam
enfatizando a importincia “de divulgagdo das propostas do Movimento, dos valores da Cultura
Negra, e de se investir todos os esforcos no fortalecimento das Entidades Negras” (PEREIRA,
2008, p.60). Em julho de 1978 apos um ato piblico em S#o Paulo surge o Movimento Unificado
contra a Discriminagio Racial, em seguida denominado Movimento Negro Unificado contra a
Discriminagio Racial.

Neste mesmo periodo irrompe nas igrejas cristds um movimento de conscientizagio da

questio racial.

A partir de 1979, com a criagio dos Grupos de Unidio ¢ Consciéncia Negra,
depois, dos APNs (Agentes de Pastorais Negros), por catdlicos, ¢ ja no inicio
dos 80, dos Ministérios Contra o Racismo, por protestantes, 0s cristdos langaram
as bases de articulacdes que alcangariam quase todos os lugares aonde chegasse
a sua igreja. (...). Apesar de se dirigirem prioritariamente a0 “seu povo”, em
pouco tempo estavam integrados ao conjunto do Movimento em formulagdes €
atividades coletivas (PEREIRA, 2008, p. 65).

Pereira (2008, p.66) afirma que no final da década de oitenta era inquestionavel o
avango politico e ideoldgico do movimento negro. Distanciado do discurso integracionista das
outras duas fases passou a um discurso mais radical em que afirmava sua diferen¢a. A ofensiva
dos anos anteriores disseminara a luta contra o racismo e colocara em xeque O mito da
democracia racial e ao mesmo tempo “tecia-se com mais cuidado a interagdo com as
manifestagOes culturais e religiosas”.

O distanciamento das religides afro-brasileiras, que caracterizou 0s anos setenta € 0s
primeiros anos da década de oitenta do movimento negro, tem sido interpretado como

consequéncia da ideologia marxista que dominava o discurso ativista o qual

propagou uma compreensdo do candomblé como uma “seita” ¢, em ultima
instAncia, como uma instituigdo alienante, muito mais por causa da sua
veneragio dos santos catolicos e as relagdes com instituigdes catolicas. Além
disso, a forma com que os sacerdotes ¢ sacerdotisas do candomblé procuraram
os lagos de protegdio com o poder dos brancos se voltou repetidamente contra
eles (VAN DE PORT, 2005).
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Aos poucos comegou haver uma aproximagio com o candomblé, aproximagio vista, por
alguns autores, como resultado do prestigio alcangado por esta religiio, proveniente de varias

direcdes, tornando-se um icone poderoso em si mesmo.

Parece razoavel sugerir que o potencial politico que o candomblé tinha adquirido
ja ndo podia ser negado por ativistas negros que na verdade comecgaram a
ocupar-se das tentativas de reivindicar o culto como uma parte inalienavel da
cultura afro-brasileiro, em vez de baiano. E, quando terreiros em Salvador
romperam publicamente com o sincretismo, a fim de restabelecer as suas
“verdadeiras” raizes africanas (0 que aconteceu com a publicagio de um
manifesto em 1984), uma nova leitura do candomblé como local de resisténcia
africana em um ambiente hostil, tornou-se visivel (VAN DE PORT, 2005, p.
85).

Por outro lado, na retérica dos terreiros que abragaram a reafricanizagio elementos de
um discurso emancipatorio negro ja estavam presentes e, inclusive, alguns j& haviam iniciado
programas sociais de conscientizagio nos bairros e escolas, sem, que tivessem adotado a retdrica
dos movimentos negros.

Em um trabalho pioneiro Barreto (1989) analisa a alianga entre o candomblé e o
movimento negro. Segundo ela, para o movimento negro, a religido afro-brasileira é importante

por varias razdes:

contribui para unificar ‘a etnia””’; desempenha papel revoluciondrio ao opor seus
proprios valores aos da religidio dos brancos; permite a0 negro reatar com seu
passado, na medida em que ela soube preservar seus mitos ¢ seus herois; € uma
das principais fontes de inspiragdo para os projetos politicos do movimento
negro (BARRETO, apud CAPONE, 1999, p. 248).

Van de Port (2005) observa que a aproximagio entre movimento negro e candomblé “se
d4 através de multiplos e complexos intercimbios em diferentes circuitos”. De fato, houve um
duplo movimento: a entrada de religiosos para a militincia e de militantes para a religido. Este

duplo movimento proporcionou um novo relacionamento do movimento negro e das religides
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afro-brasileiras, com uma intervengiio mais organica das Giltimas na agenda do primeiro, a partir
do I Encontro Nacional das Entidades Negras- ENEN, em S&o Paulo, em 1991, 68

Na analise desta relago nio se pode esquecer a agio dos religiosos militantes em tornar a
questdo religiosa uma questdo relevante para os movimentos retvindicativos e dos militantes em
buscar na religidio um sentido para a vida e nio apenas vé-la como fonte para os projetos
politicos. O fim do sonho socialista, 0 refluxo dos movimentos de esquerda, a crescente onda de
misticismo da década de noventa contribuiram para que estes militantes assumissem sua
identidade religiosa e que antigos militantes se voltassem para a religido ndo apenas no sentido de
reafirmar uma identidade étnica, mas também em busca de um novo sentido para a vida. O
significado desta aproximagdo pode ser resumido com uma frase de Geertz (2001, p.164): “no
que gostamos de chamar de vida real, o sentido, a identidade, o poder, a experiéncia estao
inextricavelmente emaranhados implicando-se mutuamente.” Os dois depoimentos abaixo

traduzem melhor a complexidade destas adesdes:

Hoje um militante pensaria duas vezes antes de chegar em um ambiente, ndo
digo religioso, mas de militancia politica ideologica e fazer um discurso de
condenagéo da religido.

P. O que mudou?

R. Eu acho que cresceu dentro da militincia politica a valoragdo da
espiritualidade contextualizando que este elemento ¢ elemento tio importante
quanto a materialidade na vida de um ser humano. Qutros ja inverteram,
colocam muito claramente que a esséncia da vida est na espiritualidade ¢ néo
na materialidade porque a espiritualidade ¢ que se eterniza. (...) Na pratica vocé
vé hoje militantes se iniciando, ndo se admitia, nfo se acreditava em nada destas
questdes ¢ hoje estdo se¢ iniciando, rodantes inclusive. Ndo s6 praticantes €
frequentadores de templos religiosos de matriz africana, mas hoje incorporando.
Coisa que nio se admitia: entrar em transe, sair da sua lucidez. Néo ¢ s6 com
palavreado, discurso académico, mas pratica. Por outro lado, o povo dos
terreiros também foi entrando para o movimento negro. (ogd, professor, curso
superior, militante, 47 anos)

Foi 0 movimento negro que me levou a conhecer a religido de matriz africana,
que me levou hoje a ser uma filha-de-santo. Quando cu conheci 0 movimento
negro eu era uma lideranga da igreja catolica aqui de Belo Horizonte, era uma
APN, cra uma lideranga e ai quando cu vou para esta militdncia do movimento
negro ha um rompimento com a igreja catélica porque 0 movimento negro me
abriu para outra nogdo de mundo ¢ de uma outra organizagdo sociopolitica-

& No livro Histérias do Movimento Negro no Brasil, depoimentos a0 CPDOC, organizado por Verena. Albertie
Amilcar Pereira, militantes falam de sua adesfo s religides afro-brasileiras.
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-econdmica ¢ eu pude conhecer como se organizava O povo Negro, 0 povo
branco e como que a igreja catolica sempre influenciava nesta questdo. Entéo, eu
ndo tinha mais como continuar dentro da igreja catolica, eu ndo conseguia mais
me encontrar dentro da igreja catdlica e assumir a linha de frente, sendo que o
mundo africano era diferente da logica do mundo eurocéntrico de onde € o esteio
da religifio cristd. Eram incompativeis os dois mundos. E en ndo dava conta de ir
a uma missa e depois ir para o candomblé & noite, mesmo néo tendo feito santo.
Ai é outro mundo! Eu acabei tendo de romper com isto!

P. Isto ocorreu com outras...

R.Varias, varias amigas, amigos. Hoje ta cheio de gente que ta iniciando agora.
(candomblecista, 40 anos, negra, Curso Superior)

O depoimento acima exemplifica os varios caminhos possiveis que levam a militincia
politica e 4 adesdo ao candomblé.

No primeiro momento, a aproximagdo do movimento negro ocorrera apenas com 0S
terreiros nagds tradicionais, considerados como os locais, por exceléncia, onde se exprime uma
cultura de resisténcia. Valorizagio que se respaldava nos trabalhos de Nina Rodrigues e que
continuando na obra de Roger Bastide sera criticada nos estudos de Dantas (1982) e Capone
(1999), entre outros.

Na perspectiva da valorizagio do nagd, o mesmo € considerado como o puro, o auténtico
guardiio da memoria coletiva negra, o espaco de resisténcia das tradigdes e dos valores africanos
e 0s demais cultos como a umbanda e “os candomblés de caboclo e angola na medida em que se
afastam do modelo, sdo tidos como “degenerados”, “deturpados”, “sobrevivéncias religiosas
menos interessantes” (DANTAS, 1982, p. 16). Na condenagdo do sincretismo considerado como
degeneragio a umbanda, representante por exceléncia do mesmo, ndo sendo considerada como
autenticamente africana, foi rechacada pelo movimento negro nas primeiras décadas de sua
aproximagio com as religides de matriz africana.

A relagio com o sincretismo comega a mudar com a fundagio das organizagOes que
surgem no final do século passado em defesa das religides afro-brasileiras: o CENARAB e o
INTECAB.
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5.2.2 0 CENARAB

Nos primeiros anos da década de noventa comega a mudar a relagio do movimento
negro organizado com as religides afro-brasileiras. Frente 4 necessidade de uma maior articulagio
em torno das questdes que afligiam a populagio negra, decorrentes das transformacgdes da
conjuntura politica e econdmica, o movimento negro, a partir da realizagio de encontros
regionais, realizou o I Encontro Nacional das Entidades Negras — ENEN em novembro de 1991
na cidade de S3o Paulo. Evento que langou as bases para a criagio e estruturagdo da Coordenagio
Nacional das Entidades Negras — CONEN.

Neste encontro participaram militantes de varias organiza¢des, entre eles representantes
das religides afro-brasileiras que em decorréncia desta participagio criaram o Centro Nacional de
Africanidade e Resisténcia Afro-Brasileira - CENARAB.

Para Cardoso (2002) a criagio do CENARAB decorreu de uma crise envolvendo os
delegados da UNEGRO - Unidio de Negros pela TIgualdade e Agentes Pastorais Negros que néo
aceitaram a participagio do MNU no I ENEN. O MNU criou entio uma articulagio paralela com
a participagio de militantes e entidades que ndo concordavam com o processo de sua exclusio.

Representantes das religides afro-brasileiras apoiaram o MNU e participaram desta articulagio®.

O fato de presenciarem a forca organizada dos Agentes Pastorais Negros, cujos
votos foram decisivos na aprovagio da exclusio do MNU do ENEN,
intensificou a necessidade de organizagdo politica dos religiosos afro-brasileiros
no interior do Movimento Negro ¢ a criagéo do Centro Nacional da Africanidade
¢ Resisténcia Afro-Brasileira. (CARDOSO, 2002, p. 179)

Segundo seus fundadores, a criagdo desta nova entidade garantiria a representagdo das
religides e sua participagdo ativa nas decisdes do movimento negro, com direito a voz e voto.

Resultou, porém, de um processo tenso, envolvendo aproximagdes e distanciamentos:

Uma turma que era do santo topou o desafio e criou na época o CENARAB ¢ ai
o CENARAB de forma mais orgénica, nos Estados, comegou a ter uma
intervengdo dentro do MNU como uma entidade da religio. Nunca foi muito

% O que ndo significa que 0 CENARAB sgja atrelado ao MNU e que concorde com todas as suas propostas.
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facil dentro do movimento negro a questio da religifo. Qual era o papel do
movimento negro na questfio da defesa das religides de matriz africana? Até por
causa da formagdo destas liderangas que era uma formagéo mais marxista, mais
leninista, era um outro viés. Eu lembro que todas as reunides do CONEN era
uma briga muito grande para manter o ponto de pauta da religido de matriz
africana e ndo foi facil. Eles nio entendiam. (negra iniciada no candomblé,
professora, curso superior, 37 anos, uma das fundadoras do CENARAB)

Fundado oficialmente em margo de 1992, em Belo Horizonte, sua finalidade ¢ a
articulacgio e a mobilizagio de todas as religides de matriz africana para combater a
marginalizagdo, o preconceito e os estigmas disseminados na sociedade brasileira. Trabalhando
em parceria com Orgdos governamentais tem participado de encontros municipais, estaduais e
nacionais e se relaciona e conta com o apoio de diversas e diferentes organizagdes do movimento
negro. Realizou o Primeiro Ato Nacional contra a Intolerdncia Religiosa e outras manifestagdes
publicas, denunciado as invasdes dos terreiros pela policia e pelos evangélicos assim como os
tem processado juridicamente. Conseguiu reunir em Belo Horizonte, em 2008, candomblecistas
de diferentes nacbes do candomblé, do Nordeste, Norte e Sudeste em uma homenagem a
Jodozinho da Gomeia, com o objetivo de homenagear também os cem anos de fundagio da
umbanda.

No seu discurso, 0 CENARAB afirma que todas as religides afro-brasileiras tém um
papel importante na manutengdo das tradigdes africanas. Desta forma, muda a visio sobre o
sincretismo que passa a ser valorizado como resisténcia e a umbanda a ser interpretada como uma
etapa necessaria, importante, como a raiz brasileira que serviu de refligio a populagdo negra e

pobre. Seus terreiros também passam a ser considerados como espago de resisténcia.

A umbanda resgata nossos ancestrais com muita forga. Ela faz o rompimento
com a Africa e traz toda a questdo a partir do Brasil, mostrando a sabedoria do
africano, de um preto-velho, uma vovo, principalmente dentro da parte de satide.
As ervas ¢ tudo. E a assimilagfio de varios elementos do proprio candomblé. A
gente vé com muito respeito esta questdo da umbanda que também € um ouiro
elemento de luta e que sustentou, principalmente em Juiz de Fora. O candomblé
& mais recente em Juiz de Fora. Assim se a gente pegar o que foi ha cem anos
atrds, ter um espago onde vocé podia estar praticando a questo religiosa, como
a casa la do Dom Bosco, do Pé de Ferro, o que foi esta resisténcia! E o processo
de Juiz de Fora que teve uma populagdo negra muito grande ¢ Juiz de Fora
talvez em Minas Gerais seja a cidade que tem mais igrejas. Por que isto? Uma
forma de pressio da igreja catlica. Entdo a umbanda merece todo nosso
respeito neste sentido porque foi quem sustentou religiosamente todo este povo
que s6 vem pro candomblé agora, de uns quinze anos para ca. De onde veio?
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Veio da umbanda. Entdio eu acho que tem de olhar a umbanda com muito
carinho, muito respeito. (candomblecista, negro, oga, funcionario publico,
ensino médio, 41 anos)

A valorizagio do sincretismo como uma forma de resisténcia ocorreu na academia com
o trabalho de sociélogos, antropélogos e historiadores como Ferrereti (1991), Sodré (1988) e
Santos (1978), entre outros. O discurso da diretora do CENARAB em um evento, em Juiz de

Fora, é representativo desta nova postura do Movimento Negro.

O sincretismo foi a forma mais inteligente que o negro fez para preservar sua
religifio. N&o houve uma substituigdo; houve foi artimanha, criatividade africana
para preservar. Sincretismo nfo ¢ substitui¢do, foi uma forma de sobreviver. Ou
cu fago isto ou eu morro. Entdo eu ndo vou deixar a minha religifio morrer. E
uma simbiose, um amalgama que ndo permite a perda da personalidade.

Defendendo o sincretismo apenas entre as religides consideradas de matriz africana,
defendem uma descatolizagio das mesmas. Significativo destas mudangas é o uso da expressio
T : . . . ) o .

religides de matriz africana” que vai se popularizando em substituigio da expresséo povo-do-

santo,” que segundo alguns “tem um som muito catdlico”.

E uma expressio que unifica. Né? Porque ndo diz vocé ¢ keto,vocé é banto,vocé
é gegé, se ¢ umbanda, se ¢ quimbanda, entdo religides de matriz africana. Néo
temos um papado do ponto de vista de um lider religioso que determine as
normas, mas nos temos do ponto de vista da viséo da unidade uma palavra que é
consensual, que todo mundo olha para ela com reveréncia: religides de matriz
africana. (...) Tem um objetivo de unidade e tendo um objetivo de unidade tem
uma respeitabilidade mais bem distribuida ¢ ndo apenas aquele é importante,
aquela é menos importante. (ogé, professor, curso superior, militante, 47 anos)

Esta nio é uma proposta nova entre candomblecistas, militantes e pesquisadores. O
Instituto Nacional da Tradiciio e Cultura Afro-Brasileira — INTECAB fundado em 1987, na Bahia
tendo como divisa a unidade na diversidade, considera o candomblé e a umbanda “apenas
simples variantes, devidas s estratégias de ‘resisténcia-acomodacio,” e instrumentos de
continuidade do mesmo complexo cultural de base” (CAPONE, 1999, p.250). Detenho-me no
CENARAB porque nio localizei em Juiz de Fora nenhum membro do INTECAB e foi seguindo
os passos de umbandistas e candomblecistas locais que tive acesso a diretoria e a atividades do
CENARAB em Juiz de Fora e em Belo Horizonte.



167

Do complexo cultural de base, segundo uma dirigente do CENARAB, deveriam
participar também as congadas, “manifestagdo riquissima” em Minas Gerais que, mesmo nao
cultuando os orixas, t8m os “seus representantes na fé; t€m os seus mistérios, eles sdo rezadores,
eles sabem da mandinga...”

A raziio principal desta mudanga é a busca da unidade que permitira ampliar as bases do
movimento e a conquista de espago. Estratégia politica que recoloca as questdes da perseguicio
e da sobrevivéncia dos terreiros em outro nivel, articulando-as com as questdes econdmicas €
politicas, isto é, com os objetivos mais amplos do movimento negro e com um discurso de valor
universal: os direitos humanos, através do combate & intolerincia religiosa. Segundo uma

lideranca do CONEN e do CENARAB estas mudangas decorrem de:

uma nova reformulagio da reafricanizagdo, das praticas negras no Brasil.
Quando cu digo das praticas negras estou indo para além do exercicio da sua
negritude no contexto religioso; estou falando também do contexto sociopolitico,
cultural da cidade. Entdo esta busca é que da isto, ¢ que da este contomo, este
conteudo.

P. De onde esta partindo tudo isto?

R. Eu diria que ¢ na linha de hoje estar discutindo as questdes de melhoria das
qualidades de vida, né? Existe uma aproximagdo dos dois continentes, 0 que s¢
organiza para discutir politica ¢ até questdes de ordem ideologica € o que
caminha tentando trazer este publico (dos terreiros) para este contexto ¢ tem
também estas pessoas que sdo novas, do ponto de vista da faixa etaria mesmo,
no candomblé e na umbanda se interessando por este debate. Entéio, estas duas
setas, no sentido convergente, trazem csta possibilidade de uma identidade
africana mais reafirmada (candomblecista, curso superior, funcionario publico,
50 anos).

Frente 4 questio abordada, pela pesquisa, de que a grande maioria dos evangélicos
brasileiros sdo negros, principalmente os neopentecostais, dirigentes do CENARAB justificam
esta adesdio, em um primeiro momento, COMO estando diretamente relacionada as dificuldades

sociais e econdomicas:

Se eu fosse fazer uma andlise do ponto de vista marxista eu diria que € 0
proletariado faminto, miseravel sendo conduzido para o nada. E uma dominagio
em fungdo da questdio econdmica, mas eu acho que de outro ponto de vista, da
situagdo em que vive a comunidade negra, eu poderia analisar que ¢ uma forma
que ela encontrou para sobreviver, a fé. Quando a gente ta muito apertado,
desesperado, a gente procura alguém. Eu vou no terreiro, entdo como estas
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igrejas se proliferaram e elas estéo 1a nestas comunidades mais pobres, ¢ o lugar
mais perto que vocé acha, inclusive com um pastor que ¢ negro, ¢ da cor.
(candomblecista, 38 anos, curso superior)

No discurso de alguns lideres, o uso da simbologia das religides afro-brasileiras pelos
dirigentes das igrejas evangélicas € visto como um meio para atingir seus fins, isto é, ampliar a
base politica evangélica. Utilizagio considerada como uma prova da legitimidade e do prestigio
das religides afro-brasileiras.

Como enfrentar a perseguigiio dos neopentecostais? A palavra de ordem é combater a
intolerancia religiosa. Ampliar o debate, levar a discusséo para os terreiros, mobilizar o povo-do-
santo em torno do combate & intolerdncia religiosa. Qutra proposta é a dos terreiros se

organizarem para atuar na comunidade e, assim, obter visibilidade e ganhar espago:

O povo precisa se organizar para buscar uma nova relagdo com o Estado. Porque
a relagio com o Estado é uma relagdo que se da dentro de normas oficiais, né?
Dentro de um controle de legalidade. Nos somos legitimos, ndo tenho nenhuma
davida disto, mas a legalidade é necesséria. (candomblecista, curso superior, 50
anos)

O povo precisa se organizar para poder divulgar ¢ dar mais visibilidade ao seu
coletivo, buscar a melhoria da qualidade de vida ¢ também mostrar a sua
verdade religiosa e para isto ¢ preciso ter uma TV na médo, um jomal na mdo,
tem que ter coisas escritas, dar acesso a informagio as pessoas que ndo estdo
proximas da produgfo religiosa. (ialorixa, 55 anos, curso superior)

Existem aqueles que defendem uma agio mais contundente tanto no sentido de defesa
dos ataques quanto no sentido de exigir do Estado os direitos constitucionais garantidos € o

cumprimento das leis:

Eu penso que a gente tem de ser mais agressivo. Nos tivemos um ataque a um
terreiro e fomos para a rua vestidos de santo. Néo foi para fazer celebragdo ¢
cultuar orix4, mas para fazer uma manifestagdo contra a intolerancia religiosa.
Al falar o nome do Pastor, da igreja que esta atacando. Entdo a gente tem de ter
a nossa defesa e a defesa é a gente colocar a publico. (negra iniciada no
candomblé, professora, curso superior, 37 anos)
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O CENARAB se inclui no rol dos atuais movimentos sociais que lutam por
reconhecimento social. Estes movimentos passaram a demandar o respeito aos seus direitos
culturais cobrando um “maior dinamismo na esfera publica ao colocar na agenda politica
questdes sobre identidade, autenticidade, preconceitos, invisibilidade, praticas sociats
discriminatérias, etc.” (PAIVA, 2006, p. 13). Sdo movimentos que nao se caracterizam por um

principio tnico. Portam uma dimenséo dual:

ao mesmo tempo em que esta implicita a ideia da igualdade de direitos, esta
também subjacente a nogdo bésica do direito a diferenga. Aparentemente
contraditérios, sdo dois principios que devem andar juntos para qualquer
possibilidade de enriquecimento da esfera publica (PAIVA, 2006, p.12).

Segundo Dubet (2003, p. 64) o apelo ao reconhecimento nio pode constituir-se como
uma “norma universal de justica e de igualdade, mas como a possibilidade de viver com
principios contraditorios’’: a universalidade e a especificidade, o coletivo e o mais individual, a
unidade e a diferenga. Estes movimentos caracterizam-se pela intengdo de articular todas as

dimensdes da agio. E, desta forma, ndo existem

fora do trabalho do ator, ele ndo existe fora do desejo que os militantes tem de
construirem uma agdo autdnoma c¢ integrada, porque, nos fatos, os diversos
componentes da agdo ndo param de separar, como Os termos da propria
experiéncia social (DUBET, 2003, p.224).

O CENARAB formulou suas propostas articulando questdes chaves, inseparaveis, que
afetam a sobrevivéncia dos terreiros e traduziu as crengas igualitarias que compdem o substrato
comum da religiosidade brasileira, inibidoras da agéo social, em uma proposta politica de apelo
universal: a luta pela igualdade religiosa.

Apesar de ligar significagdes diversas, o que foi, em parte, possivel gragas a militincia
dos religiosos que trouxeram suas experiéncias para o interior do movimento, ndo garantiu,
porém, uma adesdo significativa dos terreiros as suas atividades. Entretanto, a luta pela igualdade
religiosa concretizada em varias agSes de combate & intolerincia religiosa conseguiu unificar

Vvarias tendéncias do movimento negro, contando com o apoio de varias organizagdes.



170

No que tange & visibilidade, as propostas do movimento negro se aproximam da forma
como as religides se colocam atualmente no espago ptblico e ganham maior visibilidade.
Segundo Beyer (1994) a religido no mundo modemo assume um aspecto privado ou publico,
dependendo de se levar em consideragéo a fungio religiosa ou o desempenho religioso. A fungdo
refere-se aos aspectos de devogdo e culto e o desempenho ao envolvimento da religido com
problemas gerados e nfio resolvidos em outros sistemas. Através do desempenho a religido
estabelece a sua importincia para os aspectos profanos da vida e, ao assumir problemas ndo
religiosos, as solugdes com que passa a trabalhar “tenderdio a assumir as caracteristicas do sistema
que é alvo: solugdes educacionais para problemas educacionais” (BEYER, 1994, p. 409). Neste
sentido, as propostas para os terreiros se organizarem e desenvolver atividades sociais devem ser
consideradas como projetos de visibilidade através do desempenho nas comunidades.

O investimento na visibilidade significa, ainda, lutar para conseguir meios de
comunicagdo e representago politica, bem de acordo com o atual principio de que “quando se
esta em jogo a legitimagdo piblica, os sacerdotes precisam ganhar é credibilidade publica” (VAN
DE PORT, 2005, p. 46). Neste ponto ha uma concordancia entre a base nos terreiros e a clpula
do movimento. Quanto & proposta de alguns militantes do movimento negro de se buscar
visibilidade através da exposigio das entidades e dos rituais nos espagos publicos a concordincia
nio existe. Membros da diretoria do CENARAB defendem a visibilidade da religidio sem a
utiliza¢io de tais recursos. E uma proposta de visibilidade diversa do trabalho das Federagdes que
através das festas levavam os rituais para os espagos publicos. O CENARAB separa a agio
politica da atividade religiosa, o que esta em comum acordo com o povo dos terreiros que néo

apoiam a exibigiio publica dos seus rituais.

A visibilidade da religidio de matriz africana néio ¢ nccessariamente ter que falar
de religiio, ndo precisa até porque € o orixa que escolhe quem vai ser do santo.
Tem que ter visibilidade do ponto de vista da sua existéncia, da sua resisténcia €
da sua histéria. (negra, iniciada no candomblé, professora, curso superior, 37
anos)

A articulagiio de varias l6gicas sustenta essas propostas de visibilidade: estratégia para
ampliar o espago politico e atrair 0 povo do terreiro, integragdo aos valores e normas da
sociedade, defesa e preservagio da religido, etc.. Como disse Mie Sandra Epega, membro do
Conselho Religioso do INTECAB:
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E bom saber que, nas horas que vocé nunca ocupa sua casa com rituais
religiosos, ela pode ser utilizada em favor da comunidade que nos rodeia, com
cursos profissionalizantes, palestras, atividades sociais ¢ culturais. Nem sempre
hé ao nosso redor organismos publicos que fagam este trabalho. Cabe, portanto a
nos, enquanto lideres religiosos, procurar suprir estas lacunas de educagdo,
cultura, satde, lazer e encaminhamento de nossos fiéis. Isso nos torna bem
vistos pelas comunidades ¢ ajuda atrair pessoas para O nosso meio (EPEGA
apud. LEPINE, p.129).

Em Juiz de Fora encontrei terreiros tentando se organizar para conseguir o titulo de
Utilidade Publica com o objetivo de desenvolver projetos sociais. A burocracia e os custos que
envolvem tal empreitada sdo enormes. Alguns, devido as dificuldade para lidar com todo o
processo, desistem no meio do caminho.

Dois terreiros do municipio localizados em areas muito carentes comegaram um trabalho
social. Um deles com jovens e o outro com donas de casa, mas depois dos primeiros anos néo
conseguiram dar continuidade porque os financiamentos e o apoio governamental foram
interrompidos.

Na regifio pesquisada lideres locais mobilizaram a comunidade em torno de um projeto
educacional e convidaram cerca de vinte grupos religiosos para participar do planejamento e das
atividades. S6 compareceram representantes de um terreiro de umbanda, de um candomblé e da
igreja catolica. Com o tempo, confrontados com uma série de dificuldades, o grupo se desfez. O
que importa registrar € a participagio ativa destes terreiros na esperanga de contribuirem com um
trabalho social na comunidade. Estes e outros terreiros, além do trabalho educacional gostariam
de distribuir cestas basicas para a populagio carente.

Observo que o envolvimento com um trabalho social ndo é novidade para os terreiros de
Juiz de Fora. Na década de setenta a Cimara Municipal transferia a verba das subven¢des sociais
para os terreiros realizarem um trabalho assistencial nos bairros. Uma mée-de-santo conta que
comprava cobertores para distribuir, mas devido as exigéncias burocraticas e o tempo que
precisava dispor — era operaria de uma fabrica — desistiu do trabatho social.

Além das questdes de organizagio e da burocracia, as propostas de realizagio de um
trabalho assistencial para a maioria da populagio dos terreiros ndo encontra eco porque dispdem
de parcos recursos para sua propria sobrevivéncia ou porque ¢ incompativel com o processo de

privatizagio das atividades religiosas que ocorre nas ultimas décadas.
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Apesar da sintonia em torno de algumas propostas entre o povo do terreiro e 0
movimento negro, questdes internas ao universo afro-brasileiro sdo obstaculos limitadores das
agdes do movimento no sentido de alcangar seus objetivos.

Mesmo propondo a unifio das religides de matriz africana em tomo de questdes sociais e
politicas e ndo teologicas como faziam as federagdes na década de cinquenta e sessenta, O
CENARAB enfrenta as divergéncias internas do movimento negro decorrentes das diferentes
visdes de mundo e do envolvimento politico com as agendas do movimento ecologico, dos APNs
e dos militantes evangélicos. "

O CENARAB e outras organizagbes enfrentam ainda a dificuldade de mobilizar os
terreiros. Dificuldades decorrentes da forma como o campo foi se estruturando, o que gerou uma
autonomia que mantém as mies-de-santo isoladas em seus terreiros e do clima acusatorio e de
desconfianga gerador de suspeita sobre qualquer lideranca e sobre os proprios pares.

A dificuldade de mobilizacio decorre, ainda, do fato de um grande numero de terreiros
serem dirigidos por ndo-negros o que dificulta a identificagiio com 0 movimento negro porque a
identidade religiosa, para a maioria deles, néo corresponde a uma identidade étnica, socialmente
assumida. Como diz Prandi (2005, p. 173) o “Candomblé torou-se religiio universal, ja nfo
pertence a ragas ou etnias definidas, é “religido para todos nos”, para todos os brasileiros”.

As questdes proprias da religidio que dificultam a mobilizagio deve-se lembrar que,
historicamente no pais “os movimentos sociais ndo sio movimentos populares, no sentido de
incluir grupos sociais abaixo da classe média” (SANTOS, 1994, p. 96). Limitagdo que
acompanha as trés fases do movimento negro no Brasil.

Com relagio & proposta de unifio, via uma base comum africana, para a maioria dos
militantes permanece a valorizagio do candomblé e a desvalorizagio do sincretismo e
consequentemente da umbanda e do umbandomblé. Os exemplos abaixo ilustram a tensdo que
envolve esta questio.

Em marco de 2006, em Juiz de Fora, a ialorixa do Centro Espirita 11é Ax¢ de Iansi
realizou a 1° Expo Afro 1Ié de lansd para “quebrar as barreiras em relagfio a espiritualidade dos
afrodescendentes.” Expds bonecas caracterizando orixas, roupas e acessorios que compdem a
indumentéaria sagrada confeccionados nas oficinas profissionalizantes, que funcionavam em seu

terreiro. Em uma entrevista para o jomnal Tribuna de Minas, de 04/03/06 ela tenta desfazer a

0 Bm dois encontros que participei, evangélicos e catdlicos também estavam resentes.
p
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imagem negativa da religido. Afirma que a sociedade tem uma visdo equivocada, “as pessoas
pensam que é algo maligno, mas a cultura negra é uma coisa boa. Como todo tipo de
religiosidade objetiva também queremos o bem para todas as pessoas”.

No dia 10 de margo nas comemoragdes do dia Internacional da Mulher, o Coletivo de
Mulheres Negras Chica da Silva, do qual a ialorixa participa, promoveu varios eventos em um
Centro Cultural e a ultima atividade da noite foi um desfile de pessoas vestidas com as roupas dos
orixas. Dois acontecimentos deste evento sdo reveladores das dificuldades do movimento negro
com relagfio & questiio da religifio em um sentido mais amplo e especificamente com a questio da
unidade.

Quando o desfile comegou a maioria das mulheres negras foi embora. Conhego algumas
e sei que sdo catolicas.

Na abertura do desfile uma professora representando o coletivo Chica da Silva falou,
para uma diminuta plateia, da importincia do candomblé como a auténtica religido africana. Em
seguida, a ialorixa, organizadora do desfile, realizou uma apaixonada defesa da umbanda: “onde
nods nascemos e & a nossa grande religiio mesmo.” Ao anunciar 0 desfile falou que comegaria
com “o povo da umbanda pra eles dar caminho pra gente” e um rapaz caracterizado de preto-
velho iniciou a apresentagio seguido por “caboclos” com o corpo pintado de purpurina e
ornamentados de penas coloridas, cocares, flechas. Enquanto durou o desfile, o preto-velho
permaneceu sentado em um toco de madeira, segurando uma bengala e um cachimbo que levava
de vez em quando a boca.”!

Algo semelhante aconteceu em uma palestra no dia da Consciéncia Negra em novembro
de 2007 quando apés apresentagio de filmes e debates, uma militante negra, do candomblé, pediu
a palavra e realizou uma defesa apaixonada da umbanda, sem nunca ter sido umbandista, em
oposigio a valorizagio do candomblé que um video havia exibido anteriormente.

O 1° Encontro da Familia Gomeia realizado em Belo Horizonte tinha por objetivo
homenagear a umbanda, na comemoragio 0s cem anos, mas ndo contou com a presenga € nem

representaco formal dos umbandistas’.

' Coloquei para a ialorixd que eu havia percebido a saida das mulheres negras ¢ se havia tido dificuldades para fazer
o desfile. Respondeu que sim e que as mulheres sairam porque tinham medo. “Néo gostam porque t€m medo do
que a gente possa fazer. S8o pessoas que xingam a espiritualidade, nfio respeitam, mas ndo percebem que créem
porque (ém medo. Elas tém medo. Tem gente que ndo chega para mim e ndo falam alguma coisa que me
desagrade porque tem medo do que eu possa fazer. E eu nio vou fazer nada.”

2 Durante o encontro nfio houve nenhuma atividade referente 4 comemoragéo do aniversario da umbanda.
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5.2.3 O Movimento Negro em Juiz de Fora

As tentativas de liderangas negras organizarem as religides de origem africana no
municipio datam da década de oitenta quando Wilson Novaes, umbandista, militante do
movimento negro, fundou a Sociedade Cultural Beneficiente Quilombo dos Palmares com o
objetivo difundir a cultura afro-brasileira, lutar pela cidadania e combater o racismo.

Interessado em defender a umbanda “e conscientizar seus adeptos no que tange a
questiio da cidadania e do direito da livre manifestacdo religiosa”, mas preocupado em evitar um
conflito com associados catdlicos e protestantes, criou o Conselho Regional de Defesa das
Religides e Tradigdo dos Orixas e Cultura — Credetoc, vinculado a Sociedade Quilombo dos
Palmares.

Wilson Novaes visitou os terreiros e suas primeiras agdes foram no sentido de combater
a Federagio Espirita Umbandista. Acusando-a de explorar a boa fé dos umbandistas,
conscientizava-os de que nio havia mais a necessidade de se filiar e de registrar os terreiros.
Portador de uma visio diferente da origem da umbanda e dos rituais, em sua opinido Zanini
estava equivocado religiosamente e manipulava politicamente os umbandistas. Como Tancredo
da Silva Pinto defendia as raizes africanas da umbanda, vendo no movimento umbandista local

uma continuidade com estas raizes:

A raiz do pessoal é Umbanda. Faz a cabega no candomblé, mas volta pra
Umbanda. A matriz aqui é umbanda, ndo tem jeito! (...) A uymbanda ¢ uma
religifo que veio do continente africano para o Brasil, mas foi aqui que ela
desencadeou. Preto-Velho, Caboclo, Crianga. Matriz africana que se
desencadeou aqui e devido a perseguigdo criou-se 0 sincretismo. Os deuses da
umbanda sio os mesmos do candomblé.

Reconhece ndo ter tido uma boa aceitagio entre os umbandistas. Segundo ele, quando
tentou cadastrar os terreiros os umbandistas ficaram receosos e circulou um boato de que ele
queria fechar os terreiros. Ndo conseguindo apoio dos mesmos, continuou com as atividades da
Sociedade Quilombo dos Palmares e em dezembro 1985 realizou em Juiz de Fora o Encontro da

Raga Negra contando com oitocentos participantes de todos os Estados brasileiros. Segundo o
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jomal que noticiou este evento, o debate sobre religiio reuniu evangélicos, catolicos e

representantes da umbanda e do candomblé.

Os cristios falaram sobre a discriminagio dentro das suas igrejas e do lado afro-
-brasileiro vieram exigéncias de reconhecimento e respeito de sua visdo de
mundo, a reafirmagdo de suas ligagdes historicas com a comunidade negra, ¢ a
defesa do fim do tratamento discriminatério (institucional ou na vida cotidiana)
afirmando que nas lutas de resisténcia desta comunidade, os cultos sempre foram
muito importantes na orientagio geral da luta. A sintese entre as duas posigoes
ficou por conta de uma defesa da ampliagdo da agdo do movimento negro em
todas as religides ¢ da defesa dos cultos affo-brasileiros. (Tribuna de Minas,
17/12/1985)

Wilson Novaes foi eleito vereador pelo PDT no periodo de 1988-1992, mas ndo se
reelegeu uma segunda vez. Afirma nio ter sido eleito pelo voto umbandista e sim gragas ao seu
trabalho como presidente da Sociedade Pro-Melhoramentos - SPM do bairro Monte Castelo e sua
militdncia no movimento negro. Foi o idealizador e coordenador da Festa dos Pretos Velhos no
Parque da Lajinha e de um projeto para construgio de uma igreja para a Escrava Anastacia.

De um racha nas reunides do Credotec surgiu a Associagdo dos Adeptos das Raizes
Africanas e Rituais Umbandistas- Ararum, em junho de 2000. Esta associagdo realizou um curso
de Toruba, durante trés meses para interessados na cultura negra, sem a participagio do povo-de-
-santo, e no dia 20 de novembro dedicado a Consciéncia Negra apresentou um desfile dos orixas
no Parque Halfeld localizado no centro comercial e administrativo da cidade.

Estas duas organizagbes propunham uma maior visibilidade das praticas e simbolos
religiosos para combater o preconceito contra as religides, mas nenhuma das duas conseguiu nem
a adesdio do povo-do-santo e nem o apoio dos terreiros.

Seguindo a tendéncia nacional de criagio de conselhos municipais como Orgios através
dos quais o poder piiblico local viabiliza, teoricamente, a participagio popular, na segunda
metade da década de noventa foi criado o Conselho Municipal de Valorizagio da Populagéo
Negra, antiga reivindicagio da Sociedade Quilombo dos Palmares e de outros militantes negros.

O primeiro representante das religides afro neste conselho foi o padre Guarnair da Silva
Santos, negro, militante da Pastoral do Negro que realizou um missa afro no Estadio Municipal
com shows de dancas e musicas das religides afro-brasileiras.

De dois em dois anos ocorre a eleicio para a diretoria do conselho e, apesar de contar

com representantes das religides afro-brasileiras na diretoria, nenhum pai ou méae-de-santo
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conseguiu presidi-lo sendo que os processos eleitorais tém ocorrido de forma conflituosa,
reveladora tanto das divergéncias do movimento negro local como de uma postura de controle e
manipulagio dos conselhos por parte do poder puablico.

O Conselho participou da organizagio da 1* Conferéncia Nacional da Igualdade Racial,
mas até o momento nio mobilizou os terreiros, ndo realizou na cidade nenhuma agéo significativa
em prol das religides afro-brasileiras e nem em prol da populagio negra. Seus dirigentes alegam
total falta de apoio e de suporte administrativo. Neste sentido, observo que em 2007 o Conselho
convocou os terreiros para programar um encontro regional com o objetivo de discutir os
problemas das religides. Cerca de trinta representantes, umbandistas e candomblecistas,
compareceram na primeira reunido. Foram, porém, se desmobilizando em decorréncia tanto das
eternas acusagdes e desconfiangas quanto da evidéncia de que ndo teriam o apoio necessario dos
departamentos municipais.

Para movimentos e organizagdes que ndo dispdem de recursos proprios e enfrentam
dificuldades para consegui-los, o apoio dos 6rglos pablicos é de vital importincia. Como ja
observou Oro (1997) as religides afro-brasileiras ndo contam normalmente com apoio de
instituigdes publicas e nem privadas. Nos encontros que compareci, o apoio dos orgios piblicos
municipais, estaduais e federais ou das organizagdes privadas ndo foi o que era previsto e muito
menos conseguido sem muito esforgo e luta. As datas sdo sempre reprogramadas e ndo soO
ocorrem cortes or¢amentarios como a auséncia de convidados ilustres ansiosamente esperados.

A Primeira Conferéncia Municipal da Igualdade Racial realizada nos dias 29 e 30 de
abril de 2005 tinha por objetivo propor diretrizes para a elaboragdo de um Plano Municipal de
Promogio da Igualdade Racial e eleger delegados para a 1? Conferéncia Estadual de acordo com
as diretrizes do Programa Nacional da Secretaria Especial de Politicas de Promogdo da Igualdade
Racial- SEPPIR / Conselho Nacional de Promogdo da Igualdade Racial - CNPIR.

Com o tema central Estado e Sociedade Promovendo a Igualdade Racial foram
realizadas palestras de representantes da SEPPIR, da UFJF e do CENARAB. Compareceram a
conferéncia cento e setenta e um participantes, sendo cento e quatro representantes de entidades
negras. Foram formados sete grupos de trabalho, um para tratar das questdes referentes a religido.
Este grupo foi composto por vinte e quatro participantes: quatro universitarios; dois

representantes da prefeitura; seis APNs; sete representanies de cinco terreiros, trés de candomblé
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e dois de umbanda;, um representante do CENARAB e representantes de grupos de mulher,
capoeira e samba.

Por ter participado deste grupo, posso afirmar que a maioria das propostas néo foi
sugerida pelos terreiros, mas por militantes do movimento negro e pelos universitarios, como, por
exemplo, a realizagio de um censo municipal e o tombamento de terreiros.

A reivindicagdo dos religiosos era no sentido dos orgdos publicos municipais criarem
um servico de assessoria juridica para legalizagio das casas e defesa dos ataques, para conseguir
a aposentadoria pelo Instituto Nacional de Previdéncia Social- INPS e assessoria para elaboragio
de projetos sociais.

Os APNs que participaram do encontro se sentiram incomodados com as propostas de
descatolizagio das religides afro apresentadas em plenario, acompanhadas de criticas a igreja
catélica. O desconforto gerado refletiu no grupo de trabalho e questionaram qual seriam suas
propostas e reivindicages especificas. Uma APN perguntou: “O que eu fago agora? Tenho de
deixar de ser catolica?” Questionamentos que néo foram respondidos e nem considerados de fato.

Até o final do ano de 2008 nio houve nenhum encaminhamento das propostas em nivel
municipal. Mesmo considerando que a conjuntura politica local nfio favoreceu nio houve, de
fato, um compromisso dos politicos locais e dos 6rgdos municipais com a questdo racial e com os
problemas e dificuldades das religides afro-brasileiras.”

Meses depois da conferéncia, entrevistando umbandistas e candomblecistas que
compareceram percebi que ndo esperavam realmente ser atendidos. Ao serem questionados sobre
o que esperavam da 1* Conferéncia, responderam: “Muita coisa ndo. Néo vai pra frente, ndo
deslancha até porque é um grupo pequeno. Se fosse grande talvez desse. A maioria ndo vai
porque sabe que ndo vai dar em nada”.

A mobilizagio depende da percepgio das “possibilidades de se assenhorear das
oportunidades oferecidas pelo sistema politico em especial” (DUBET, 2003, p. 128).
Experiéncias frustrantes e uma postura critica em relago as propostas desmobilizaram varios
pais-de-santo. Ao perguntar-lhes porque ndo compareceram suas respostas giraram em torno dos

seguintes argumentos: “Vou perder meu tempo com isto.” “N#o vai mudar nada pra gente”. “N&o

B 0 receio de perder os volos dos evangélicos e de ser identificado com religides que sdo publicamente
demonizadas impedem ou dificultam o apoio as reivindicagdes. Politicos locais argumentam, porém,
sentir dificuldade para apoiar iniciativas ou solicitagdes de pais-de-santo devido as disputas mternas do campo:

“Apbia um e o outro vira seu inimigo”. O quen&o impede estes mesmos politicos de procurarem os terreiros
por ocasifio das eleigdes com falsas promessas.
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resolve nada”. A descrenca, as experiéncias frustrantes sdo reforgadas pelo individualismo que
caracteriza as religides afro-brasileiras (PRANDI, 1991), individualismo que direciona a busca
por solugBes pessoais ao invés de coletivas e que é responsavel pela crise e as dificuldades de se
manterem ativos que os movimentos sociais vivem atualmente. Como diz Touraine (2006, p.48)
estamos “em um periodo de muito baixo nivel de mobilizagdo popular”.

As declaracBes de um ogd, portador de diploma do ensino médio, militante do MNU

reforgam as conclusdes acima:

De uns dez anos para ca existe uma desmobilizagdo muito grande, uma desiluséio
muito grande na cidade toda, o neoliberalismo cresce trabalhando, reforgando o
individual. O povo-do-santo n#o participa por duas situagbes: Primeiro ndo se
conscguiu construir em Juiz de Fora uma cultura de participagdo politica tanto
do candomblé como da capoeira. A influéncia que a sociedade, especialmente
Juiz de Fora, faz com a religiio de matriz africana no sentido de tornar cla
invisivel. O Estado brasileiro é branco, é cristdo. O segundo ponto € que nio se
conseguiu liderangas religiosas que tenha consenso dos outros grupos. Os que
participam ndo conseguem transformar esta participagio num processo de
mobiliza¢io ¢ aglutinagdo. A gente percebe muito ainda dentro das casas, vou
falar mais do candomblé do que da umbanda porque conhego mais, percebe
algumas questdes muito fortes ainda que dividem mais do que une.

As questbes fortes a que se refere este militante s3o as suas caracteristicas que decorrem
de suas origens, da forma como foram se estruturando e do estilo religioso que mantém desde o
século passado, caracteristicas que dificultam ndo s6 a mobilizagio, como tornam as propostas de
unidio, visibilidade e moralizagio sempre recorrentes, tanto entre 0 povo do terreiro como nos
projetos das organizagdes que historicamente tentam representa-los.

Concluindo este capitulo, o ator religioso que surgiu no campo das religides afro-
brasileiras e da militincia politica na ultima década do século passado empreendeu varias
iniciativas e agdes no sentido de defesa da religifio: encontros, passeatas, atos publicos, agdes
junto Ministério Publico sem alcangar, contudo, a repercussio desejada. Bloqueios intemnos
tipicos tanto da religiosidade e da estrutura deste universo como do movimento social e de uma
conjuntura econdmica e politica limitam a concretizagdo de suas propostas, a eficacia e o alcance

de suas acdes.
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As propostas de unifo, visibilidade e moralizagio apresentam significados, objetivos e
estratégias diferentes ao longo das diversas fases da historia das religides afro-brasileiras como

em um mesmo periodo grupos divergentes lhes atribui sentidos diferentes.
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6 CONCLUSAQO

Apesar da pouca disponibilidade de dados, pode-se sugerir que 0 movimento umbandista
de Juiz de Fora passou pelas mesmas fases do movimento no Rio de Janeiro e em Sdo Paulo.
Ap6s seu crescimento e maior visibilidade na década de setenta nas ultimas décadas do século
passado sofreu um refluxo.

A confluéncia de varios fatores internos e externos contribuiu para a sua atual
configuragio no campo religioso. Internamente, caracterizadas por uma fraca institucionalizagio,
vividas em comunidades pequenas, autdnomas, centrando na figura dos chefes de terreiros toda a
autoridade; vivendo em um universo altamente concorrencial, em que os conflitos internos aos
grupos e entre os terreiros sio uma constante; com um estilo religioso avesso & exposi¢io
publica; sem representagio politica e tendo de viver com os estigmas que tradicionalmente as
acompanham: “macumba”, “magia que pratica o mal”, “religiio de negros” etc., as religides afro-
brasileiras foram duramente atingidas por todas as mudangas que ocorreram no campo religioso e
na sociedade em geral.

Entre estas mudancas, a urbanizagio acelerada nas wltimas décadas do século XX
expulsou os terreiros para areas distantes e trouxe problemas de moradia para uma populagéo que
empobrecia cada vez mais com as transformagdes sécio-econdmicas. No campo religioso néo foi
apenas o fenémeno do neopentecostalismo e a instauragdo de uma Guerra Santa, mas a
diversificagio das opgdes surgidas com o pluralismo religioso; o reforgo institucional; um novo
modo da religiio se fazer presente no espago politico e a intensidade do transito religioso
realizado pelo “novo” sujeito religioso também contribuiram para as mudangas ocorridas no
universo afro-brasileiro.

Internamente, no seio do universo afro-brasileiro, o falecimento de antigos dirigentes
levou a0 fechamento de varios terreiros de umbanda, resultado de uma ndo preocupagio anterior
com a continuidade dos mesmos e da recusa dos herdeiros em manter a tradigdo. Recusa
justificada com varios argumentos sendo um dos principais a dificuldade em conciliar as
exigéncias da religifio com as necessidades profissionais e sociais.

Terreiros de umbanda fecharam também porque os atores afro-brasileiros foram mudando
o proprio modo de exercer sua espiritualidade e cumprir sua missdo. Realizaram um movimento

de maior privatizagio da religido, percebivel na seleciio da clientela, diminuigio do numero de
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sessdes publicas, no atendimento individual, etc.. Introduziram novas festas, novas entidades e
antigos seres espirituais ganharam um destaque maior nos terreiros.

A mudanca de maior destaque foi a ades#o de umbandistas ao candomblé, sem, contudo,
abandonar a umbanda. O que os levou adotar novas técnicas, para resolver antigos problemas e a
introduzir caracteristicas contratuais nas relagdes pai-de-santo/cliente. Livre da caridade
umbandista, o candomblé passou a ser uma opgdo profissional para uma parcela de umbandistas
que precisa garantir sua sobrevivéncia.

O principal argumento justificador das transformagdes é a frase incessantemente repetida:
“tudo muda, tudo evolui”. As entidades, os homens, a religidio, a vida na sociedade. Como disse
uma mie-de-santo: “Tudo muda, todo mundo muda, cada um do seu jeito, como da, como pode,
como quer”. Mudanga e evolugdo, expressdes recorrentes, sio usadas como sindnimo ou como
relagio de causa e efeito, tendo tanto uma valoragio positiva como algo ruim, responsavel pela
perda de fiéis, pela falta de fé, etc..

Mudanga e evolugio ndo significa, porém, abandonar a tradicio. Evoluir é bom, mudar €
bom, sem deixar de fato ser quem é como fazem os religiosos de Juiz de Fora. Realizando um
processo de reinvengdo, reinterpretagao, antigos umbandistas ao aderir ao candomblé, néo
podendo desfazer-se de suas raizes a “modernizam”. Processo que modifica a umbanda e o
candomblé e esta permitindo tanto a continuidade como a mudanga cultural.

Enfim, integrados em uma sociedade urbana e complexa, isto é, tendo sua experiéncia de
vida inscrita em registros multiplos e conflitantes, estes atores sociais articularam, criativamente,
em suas acBes, diferentes l0gicas e contribuiram para a atual configuragio do universo afro-
brasileiro.

Socializados como foram de acordo com a orientacdio umbandista ndo se desvincularam
de seus valores e das orientagdes deste contexto convencional e, através da invengio, de uma
reinterpretagio, de acordo com os ideais e com as exigéncias da nova sociedade, criaram um
novo contexto religioso, que mantém Vvivo, mas modificados, tanto a umbanda como o
candomblé. Pode-se, assim, interpretar todas as mudangas como agdes realizadas em diferentes
sentidos: a0 mesmo tempo em que se tenta adequar a religido ao novo campo religioso, e se
manter na competigio, tenta-se manter a antiga espiritualidade. A adesdo ao candomblé, o novo
estilo de festas e a presenga constante de alguns seres espirituais representam uma estratégia em

um mercado que se tornou extremamente competitivo e representam também um anseio por
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novos conhecimentos, novos saberes. Por outro lado, se o discurso da impossibilidade de
abandonar “a raiz” aponta para a integragio aos valores tradicionais, tal fidelidade & umbanda
pode representar também uma estratégia de sobrevivéncia em um contexto social em que a
mesma é tradicionalmente valorizada.

A dificuldade em separar o sentido, o significado das suas agdes foi constatada, ainda,
quando se buscou interpretar suas relagbes com pentecostais e neopentecostais no cotidiano dos
bairros.

Ao solicitar que explicassem as dificuldades que a umbanda e o candomblé enfrentam
atualmente, como a perda de clientes, adeptos e ao fechamento de terreiros, responsabilizam,
principalmente, seus proprios pares. Afirmam, porém, que além da “marmotagem,”
charlatanismo, arrogincia dos pais-de-santo, existem limitagBes que independem deles e das
entidades. A concretizagio dos milagres, para eles, depende de fatores ndo controlaveis, entre
estes, a fé é o mais citado. Sem fé, afirmam, se perde a for¢a e consequentemente 0s milagres
ndio acontecem e as pessoas se afastam. A fé que esta faltando nos terreiros € que possibilita as
curas que os pentecostais realizam em seus cultos e nfio o poder ou a forga dos pastores.

As explicacbes para a conversdo ao pentecostalismo sio realizadas em termos
comparativos entre as religides. O fato declararem néo acreditar na sinceridade das mesmas € ndo
s6 um modo de diminuir o poder do inimigo, mas decorre do trinsito religioso que parentes e
vizinhos realizam.

Entre os motivos que impulsionam a saida das religides afro-brasileiras, mais uma vez,
em primeiro lugar, culpam aos seus proprios pares, isto é, chefes e zeladores de terreiros que
enganam e exploram os frequentadores, maltratam os filhos-de-santo e apresentam um
comportamento ndo aprovado socialmente, sdo os responsaveis. Com relagdo aos atrativos do
pentecostalismo, foram uninimes em afirmar que a promessa de melhoria de vida atrai a
populagio indistintamente, e a promessa de salvagio espiritual atrai, principalmente, os
umbandistas e candomblecistas que praticavam o mal.

Reconhecendo que as denominagles pentecostals cumprem as mesmas fungdes que
tradicionalmente cumpriam, hi uma tentativa em mudar as fungdes atuais das religides afro-
brasileiras, 2 medida que argumentam que o seu papel foi mal interpretado porque sua fungio ndo
é resolver problemas terrenos, mas orientar espiritualmente e ajudar as pessoas a encontrar 0

proprio caminho.
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A comparagio entre os dois universos os leva a apontar resultados positivos do
pentecostalismo: o abandono dos vicios, a autoestima conquistada por uma populagdo negra e
pobre, a fidelidade religiosa, as identidades assumidas, o estudo da biblia. E também positivo,
para uns poucos, umbandistas, o combate que o pentecostalismo faz ao mal, isto €, aos terreiros
de candomblé e 4 quimbanda. Algumas qualidades citadas representam caracteristicas opostas da
identidade afro-brasileira, consideradas por seus adeptos como responsaveis pelos problemas que
enfrentam.

A grande maioria dos entrevistados, porém, tem uma visio negativa dos pentecostais:
mentirosos, enganadores, encrenqueiros, provocadores, charlatdes, loucos, fanaticos, 1gnorantes
sio adjetivos com que identificam os “crentes”, acrescentados ainda de “ndo tem fé”, “fazem
lavagem cerebral”, “tém medo dos espiritas”, “acreditam mais no Demdnio do que em Deus,”
“tém dupla personalidade”, “tém uma mente doente”, “ndo sabem nada”. Enfatizam a vida
anterior s conversdes, que os desqualificando socialmente, passam a desqualificar a religido: é
tudo ex., ex- puta, ex-assassino, ex-marginal, ex-traficante. Consideram os médiuns, filhos-de-
santo, zeladores e pais-de-santo convertidos o que tinha de pior na umbanda e candomblé e
preveem consequéncias negativas para as suas vidas.

S3o undnimes em afirmar que os pentecostais também sdo espiritas. Sdo iguais aos
umbandistas porque acreditam nas entidades, as invocam, fazem previsdes, usam materiais €
demais recursos das religides “espiritas”, mas sdo diferentes porque ndo tém for¢a. Invertendo o
resultado do exorcismo realizado pelas igrejas pentecostais, os entrevistados de diferentes
“linhas”, idade, grau de instrugo e classe social confessaram se preocupar com as consequéncias
que podem advir do fato de invocarem o mal. Indagam-se para onde vAo os espiritos sem luz que
retiram dos exorcismos pois acreditam que nio tendo forgas para encaminha-los, principalmente
por causa da origem social dos pastores, eles ficam vagando e provocando toda a espécie de mal
que presenciamos hoje no Brasil e no mundo: violéncia, guerras, epidemias, desemprego, drogas,
desagregacio familiar.

Suas interpretagbes estabelecem oposigdes, distanciamentos e semelhangas em relagdo
aos pentecostais e neopentecostais. Ao considera-los espiritas os situam no universo afro-
brasileiro e passam a ser apenas um inimigo a mais em um campo conflituoso. Situando-os,
porém, em uma posigdo inferior por qualifica-los como charlaties, exploradores da fé alheia e por

niio terem forga ou poder de encaminhar o mal que invocam e nem para resolver seus proprios
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problemas. O argumento reiteradamente usado para provar esta auséncia de poder espiritual € o
transito religioso, que afirmam, é realizado tanto pelos membros das igrejas como pelos pastores,
ao procura-los para resolver seus problemas.

Este novo inimigo ¢ diferente dos demais porque trouxe o conflito para o espago publico.
Como as religides afro-brasileiras nfo contam com 0s meios de comunicagio € nem com
representagio politica necessaria para enfrentar a Guerra Santa com 0S mesmos recursos que as
liderangas neopentecostais dispdem, € 0 bairro, onde crentes e povo-do-santo vivem sua
religiosidade e se relacionam, 0 espago privilegiado para se interpretar as agdes dos primetros
frente as provocagdes e aos ataques.

No cotidiano dos bairros pesquisados as religides ndo interagem entre si e mantendo-se
fechadas em seus “territorios” criaram mecanismos de acomodagio que impedem ou reduzem o0s
conflitos que poderiam advir da disputa por fiéis. Esta convivéncia pacifica tem, por um lado,
uma base cultural religiosa que inclui um “minimo denominador comum,” capaz de ser
identificado nos diferentes cultos, que se traduz em tolerincia religiosa. Por outro lado, esta
centrada nos valores e normas que regulam a convivéncia social, estabelecendo o que é ou ndo
conveniente nas relagdes socais.

A proximidade fisica decorrente de viverem todos no mesmo bairro ao fazer com que 0s
“inimigos” se conhe¢am, passa a ser uma variavel explicativa do tipo de ataques e da ndo-reagéo.
Desta forma, a intencionalidade da ndo-reagdo dos afro-brasileiros, deve ser considerada como
uma atitude reflexivamente justificada, tendo em vista nfio desejarem ser reconhecidos como
arruaceiros, como foras da lei e, estrategicamente, desejarem apresentar-se como tolerantes, e de
facil convivéncia.

Frente aos ataques dos neopentecostais, as reagdes do povo-do-santo ndo diferem dos
demais moradores em uma regido de Juiz de Fora. De um modo geral, evita-se o confronto
agindo de acordo com a logica da integragio, isto é, em consonancia com os valores dominantes,
tanto sociais como religiosos. De acordo com 0s mesmos, Tecotre-se aos mediadores legalmente
constituidos e evitam-se as agressdes fisicas e as discussOes, 0 que ndo quer dizer que ndo se
pode perder a calma e reagir ao se sentir agredido.

O apelo constante 2 lei revela a importancia do trabalho de legalizagiio realizado pelas

federagdes no passado e a importincia da legislagio de combate ao racismo. Estas leis,
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articuladas com a experiéncia social e pessoal destes atores, contribuiram para buscarem
explicagdes e solugdes para o conflito além do plano religioso.

Entretanto, afirmam que o maior inimigo ndo sao os evangélicos, mas o preconceito da
sociedade contra as religides afro-brasileiras. Tal afirmagio diminui a importancia dos ataques
neopentecostais e serve Como uma justificativa para uma ndo reagdo aos mesmos porque situando
o verdadeiro inimigo na sociedade, o tornam mais disperso, mais poderoso e quase impossivel de
combater.

Reconhecem ser dificil lutar contra toda uma sociedade e alegam que as maiores
dificuldades para realizar tal combate s3o a desunido do povo-do-santo, o escondido e o
comportamento daqueles que projetam na sociedade uma imagem negativa da religido. As
solugbes propostas sdo a unido, a moralizagdo, a busca de visibilidade e de representatividade
politica. Propostas que direcionam a luta para dentro do proprio universo afro, para um embate
com 0s seus proprios pares e que tém por modelo a visibilidade e representatividade politica de
suas concorrentes, caracteristicas que consideram responsaveis pelo sucesso das mesmas.

Moralizar a religiio nfo significa eliminar os seres espirituais considerados perigosos e
demoniacos pelos neopentecostais. Moralizar ¢ acabar com o charlatanismo e a mistificagdo, que
creem, os tem desqualificado como religido e, ostentar um comportamento social condizente com
os valores da sociedade. Assim, para eles, a solugio é mudar a imagem da religifio introjetada na
sociedade ha pelo menos um século e projetada pelos neopentecostais em seus cultos e na midia
eletronica. Propostas dificeis de serem conciliadas com a origem, a estrutura, o clima de
desconfianga e o estilo das religides afro-brasileiras, mas que historicamente s3o apontadas como
eficazes para os seus problemas. Pautaram a agenda das federagBes como essenciais para seus
projetos de legitimagio e se mantém hoje nas atividades de ONGs do movimento negro.

Por defenderem origens divergentes da umbanda, os parceiros para a unido em torno da
doutrina e na moralizagio das praticas religiosas eram diferentes para as diversas federagOes.
Estas propostas ndo obtiveram o éxito desejado, mas as federagdes efetivaram aliangas
temporarias para a realizagio de eventos publicos e eleigio de politicos umbandistas. Assim,
gracas 4 convergéncia de interesses politicos, que contribuiram para estas aliangas, e a uma
conjuntura sécio-econdmica favoravel, a proposta de visibilidade via eventos publicos, como as

festas e congressos, alcangaram éxito e alguns candidatos umbandistas foram eleitos.
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Durante este periodo, de maior crescimento e maior visibilidade do movimento
umbandista, ndo foi possivel detectar propostas das organizagdes mais atuantes do movimento
negro para as religides afro-brasileiras e nem constatar uma atuagdio conjunta com as federagdes.
Porém, pode-se afirmar que estas organizagbes se entrecruzaram criando diferentes conexdes,
representativas da heterogeneidade e das multiplas tendéncias que caracterizavam tanto 0 campo
das religides como do movimento social. A UAGACE do Distrito Federal surgiu em um terreiro
de umbanda e o TEN contava com liderangas que se aproximaram das religides e as viam como
um recurso para a construgio de uma identidade negra. Conexdes que niio foram percebidas na
primeira fase do movimento negro em S&o Paulo quando as praticas religiosas africanas ainda se
institucionalizavam e os descendentes dos escravos lutavam pela sua integracio em uma
sociedade defensora da ideologia do embranquecimento.

Assim, a histéria da aproximagiio do movimento negro com as religides afro-brasileiras
teve fases distintas e a alianga atual ¢ fruto tanto das agBes de religiosos que entraram para 0O
movimento, e lutaram pela conquista de um espago, como de uma aproximagio de uma lideranga
militante que se aproxima das religides afro-brasileiras em busca de ampliagdo do espago politico
e de uma vivéncia religiosa.

Se no inicio desta relacio os militantes consideravam apenas o candomblé como o espago
de resisténcia e preservagio da cultura africana atualmente, em um processo de revalorizagio do
sincretismo, reconhecem também a umbanda como uma religido de matriz africana.

Entre as propostas do CENARAB, organiza¢do do movimento negro criada para defender
os interesses e trabalhar em prol das religides, se incluem a busca por maior visibilidade e unido
do povo-do-santo, mas nio focalizam a questdes referentes & moralizagio das praticas religiosas
como propunham as federagdes e nem a moralizagio do comportamento social como propdem
umbandistas e candomblecistas hoje.

Quanto as suas propostas de unifo, ndo se atém a principios doutrinarios e rituais e
defendendo uma base cultural ampla, abarcando todas as religides afro-brasileiras, propdem sua
unifio em cima de conquistas politicas e sociais e de uma luta contra a intolerdncia religiosa.

Quanto & visibilidade nio defende a exposicdo dos rituais e entidades nos espagos
ptiblicos proposta por uma minoria de religiosos e rechacada pela grande maioria dos terreiros,

mas buscam a visibilidade nos moldes das demais religides, isto ¢, através de agOes assistenciais e



187

educativas nas comunidades. Assim, suas propostas e agdes nao se caracterizam por um
principio tnico. Lutam pela igualdade dos direitos e pelo respeito as diferengas.

Desta forma, tanto os religiosos nos terreiros, no cotidiano dos bairros em que vivem € 0S
religiosos militantes ou militantes religiosos articulam  criativamente diferentes logicas,
diferentes principios em suas propostas e agdes frente as questdes que trazidas pelo campo
religioso e pela sociedade de um modo geral.

Apesar de terem realizado varias agdes de defesa das religides e da luta contra a
intolerancia religiosa, as ONGs representativas das religides no movimento negro ainda ndo
conseguiram mobilizar pais e mies-de-santo e enfrentam dificuldades para consolidar suas
propostas, decorrentes tanto da diversidade de tendéncias no interior do movimento como da
conjuntura do pais.

Por fim, espero que as lacunas e limitagSes desta tese sirvam de incentivo para novas
pesquisas, assim como espero ter contribuido para mostrar 0 que pensam, o sentido e as logicas
que sustentam as agdes dos atores sociais que constroem a historia das religides de matriz

africana em Juiz de Fora.
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