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APRESENTACAO

Este é o quarto volume de uma série de livros que a JUERP
comega a lancar no sentido de prover os crentes de informagées sobre
as seitas que mais trabalham no contexto brasileiro, chamando a
atengdo para o perigo das doutrinas que disseminam.

Numa época de tantas confusdes teoldgicas e discordias doutri-
ndrias, sentimos a grande necessidade de irmos ao encontro dos crentes
que costumeiramente se véem assediados e molestados pelos adeptos
das seitas, tendo dificuldades em rechacd-los.

O autor desta série, o Pr. Tdcito da Gama Leite Filho, é um estu-
dioso do fenémeno das seitas hd mais de 10 anos. Muito daquilo que
conseguiu coletar e reunir em seus livros é fruto de pesquisasin loco,
sem, evidentemente, desprezar as fontes bibliogrdficas existentes, prin-
cipalmente os livros autorizados das prdprias seitas.

Segundo o autor, todas as seitas usam de métodos proselitistas.
Geralmente sdo os afiliados a uma igreja reconhecidamente evangé-
lica os mais visados. Dal a importancia do estudo dos livros desta série
por todo crente que esteja buscando um melhor conhecimento, para
argumentar, com seguranga, com todo aquele que ouse a questionar
o cardter de sua fé e a razdo de sua esperanga.

A série traz, em contetido, umasucinta explanacdo sobre as seitas
proféticas, orientais, neopentecostais, mdgico-religiosas e espiritas.
Cada estudo é didaticamente estruturado de maneira a facilitar também
a utilizacéo do livro em prelegGes e estudos em grupo nas igrejas.

Preocupa-se o autor em apresentar um resumo sobre as origens
histdricas de cada seita, uma sistematizag@o de suas doutrinas, fina-
lizando por confrontd-las com a Biblia, sugerindo uma estratégia para
o combate das suas heresias.

Nessa mesma perspectiva, publicaremos o livro Atitudes Filo-
soficas e Ideoldgicas do Nosso Tempo.

Que esta série venha contribuir grandemente para o Jfortaleci-
mento doutrindrio dos crentes de nossas igrejas e, num sentido mais
abrangente, na salvacdo de vidas mal-informadas, arrastadas pela
sedugdo mistica, fandtica e enganosa das seitas.

Josemar de Souza Pinto
Coordenador do Departamento
de Publicacdes Gerals.
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INTRODUCAO

Neste volume abordamos as seitas méagico-religiosas, ou seja,
grupos religiosos que tentam trazer para o mundo real seu mundo espi-
ritual. A umbanda, o candomblé e a quimbanda perpetuaram
sincreticamente os cultos afros, que chegaram ao Brasil através do trafico
de escravos, oriundos do continente africano. Os africanos formam um
povo religioso que durante séculos foi tratado de forma desumana por
aqueles que na época se diziam cristdos e civilizados.

Nesta obra recorremos 4 moderna historiografia, na tentativa de
recontar e trazer novos conhecimentos ao povo evangélico, acerca da
formacio e expansdo dos cultos afros em nossa terra. Para tanto, recor-
remos a histdria, a etnologia, a antropologia e a histéria das religides.

Agindo dessa forma, objetivamos respeitar o povo, a cultura, e
avaliar biblicamente o movimento religioso.

A luz de tudo isso, é impossivel tratar as seitas magico-religiosas
como o espiritismo, embora este tenha, sob alguns aspectos, influen-
ciado tais grupos, principalmente no Rio de Janeiro e em Sao Paulo.
O espiritismo e seus correlatos serdo tratados no volume V desta série.

A avaliacdo realizada nesta obra é inédita, em termos de metodo-
logia, visto que nfio encontramos semelhante no meio evangélico.

O contetido desta obra foi exposto no encontro da UBLA (Unifio
Batista Latino-Americana), em outubro de 1989, Congresso realizado
no Chile, do qual participamos como conferencista.

Nossa preocupacio é fundamentalmente pastoral. Para chegar a
tanto, foi necessario utilizar todo instrumental bibliogréfico que o texto
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contém, Compreendemos que, para a acéo pastoral, é importante uma
ampla abordagem com o fim de fornecer pistas estratégicas ao povo de
Deus, as igrejas; é imprescindivel a evangeliza¢do de mais de cingiienta
milhdes de brasileiros envolvidos nas praticas mégico-religiosas e espi-
ritas, pessoas que vivem sem espiritualidade, sem uma regra de fé e sem
esperanga.

O estudo cuidadoso deste livro capacitara o cristdo para o didlogo
evangelizador em todos os niveis com tais pessoas.

Aqui fica o agradecimento & equipe editorial da JUERP, que acre-
ditou em nosso trabalho e, nos tltimos anos, tem publicado os nossos
livros.
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A HERANCA
HISTORICO-RELIGIOSA

Quando abordamos um tema tdo abrangente como as seitas
madgico-religiosas, é imperioso retrocedermos até as origens dessas
seitas e, por que ndo, até mesmo as origens do sentimento mégico-
-religioso, que se perde na histéria da humanidade.

O pensamento mégico remonta a pré-histéria e atinge uma cate-
goria universal: desde as épocas mais remotas da humanidade e em
todos os cantos da Terra, faz-se presente a magia misturada a religido.

Parafraseando Machado Coelho, autor de O feitico na literatura,
na arte, na vida, 1963, p. 14, podemos dizer que a magia € para a reli-
gido o que a astrologia ¢ para a astronomia: a filha louca duma mulher
sensata.'

O objetivo da magia tem sido, desde os tempos antigos, obter o
controle da natureza através da investigacdo do sobrenatural. A magia
tem levado o ser humano a dominar e ndo a entender a natureza — ou
pelo menos tem criado a iluséo de tal dominio.

Os desenhos antigos nas cavernas tém demonstrado aos estu-
diosos que, mais do que obras de arte, eles significavam amuletos mé-
gicos, utilizados em grandes momentos como a caga, a pesca, as doen-
¢as, 0§ nascimentos € as mortes.

Das épocas mais remotas, datam estatuetas com formas humanas
imbuidas do sentimento mégico. Ao que parece, quando surgiu, a
magia ndo visava o mal, mas apenas o bem das pessoas.

A pritica da magia logo se fez acompanhar da figura do mdgico,
do bruxo ou do feiticeiro, que teria a grande responsabilidade de do-
minar o natural. Seria escolhido dentre os curandeiros ou coveiros, ou
dentre os zarolhos, corcundas, enfim, dentre agueles que tivessem
algum sinal que os diferenciasse dos demais.

A prética dos bruxos se tornou tdo dramatica e atemorizante que,
desde o antigo Cddigo de Hamurdbi (2000 a.C.), assim como nos es-
critos biblicos, j4 se condenava 4 morte os bruxos e adivinhos (Lv 19.31,
20.27; Dt 18.10,12).
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Mesmo assim, através da histéria da humanidade, sempre foram
encontradas as praticas mégicas. Até no meio da civilizacdo grega,
grandes pensadores como Tales de Mileto, Platéo, Herdclito, Pindaro,
Apuleio e Sécrates permeavam seus conselhos com prdticas mégicas.
A medicina mesmo possui suas raizes nas praticas magicas e no curan-
deirismo.?

Um periodo em que reapareceu com grande forga a pratica ma-
gico-supersticiosa foram os longos anos compreendidos entre o século
XII e 0 XVII, principalmente durante a Idade Média. *‘A partir de
entfo, o pensamento magico e o religioso continuaram estreitamente
unidos (e em confronto) durante alguns séculos’’.? Isso desencadeou
uma rea¢éo violenta por parte das autoridades eclesidsticas. A atitude
dessas autoridades, entretanto, ndo conseguiu acabar com o sentimen-
to magico-supersticioso, antes o reacendeu.

Hoje, o pensamento mdgico e, mais especificamente a feiticaria,
continua enredando e escravizando milhdes de pessoas.

Gonzdlez-Quevedo afirma que ‘‘os extremos de degradacdo e
imbecilidade a que, de fato, leva o sincretismo mdgico-religioso que
hoje em dia cresce de forma alarmante, nada tem a invejar as mais
obscurantistas épocas da histéria humana.’*

O pensamento e a experiéncia mdagico-supersticiosos estdo
presentes em todas as sociedades: na Europa e nos Estados Unidos, na
Africa e no Brasil, em Cuba e na Austrdlia — seja a magia, a adivi-
nhacdo, a bruxaria ou o fetichismo — estdo dominando as pessoas,
levando-as 4 loucura e até mesmo as matando, sejam elas professores,
advogados, industriais, engenheiros, comerciantes, militares ou sim-
ples pessoas do povo.

RELIGIAO E MAGIA

Embora fagamos distingéo entre a religifio e a magia, ambas tém
andado juntas, entrelagadas, através dos séculos.

Desde os tempos mais remotos até os dias de hoje, a magia e a reli-
gido tém sido o refiigio para os cora¢Bes amedrontados, angustiados
¢ desesperados.

Carmem Cinira Macedo, a propdsito, nos apresenta um ponto
em que a magia e a religifio se distinguem: “*Na religifo, o individuo é
considerado subordinado 4 vontade dos seres sobrenaturais. Na magia,
considera-se que, sob certas condi¢des, o individuo pode dominar e
controlar as for¢as sobrenaturais’’.* O fiel submete-se com humildade;
0 madgico impde sua vontade. Apesar dessa distingfo, a religido e a
magia envolvem, cada qual, o seu grupo: sdo experiéncias vividas so-
cialmente. Além disso, ambas, religido e magia, envolvem o pensa-
mento e o sentimento e levam os individuos a se relacionarem com o
sobrenatural, procurando sempre uma causa ou uma explicacfio além
do visivel e do material.

O dominio do sagrado e da magia encontra abertura no coracéo
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humano, principalmente nas ocasides em que ele sofre. Nesses
momentos, 0 homem busca uma explicagdo para o universo e para a
vida, e busca uma solucfio para o seu problema particular.

As religides tém apresentado dois tipos de solugdo para os pro-
blemas dos homens: as solugdes encontradas neste mundo, e as encon-
tradas apenas fora do mundo, no além, na eternidade. Neste aspecto
as religides se tém diferenciado entre si.

Os religiosos que vivem com sua visdo voltada para o eterno sdo
os misticos. O misticismo tem marcado fortemente a religiosidade po-
pular. O povo logo encontra um mistico para lhe apontar uma saida.
Nesse aspecto, a lideranga carismética tem-se valido da busca e do inte-
resse do povo pelo misticismo.

O papel da magia também ¢ importante na busca do povo pelo
misticismo. A magia somente terd efeito se o povo nela crer. Assim, é
imprescindivel que haja aquele que possui o dom (o médgico), aquele
que é curado ou liberto e o povo que acredita.® Nessa engrenagem de
poder, como a chama Cinira Macedo, os elementos que fazem parte
dos rituais sio muito importantes para aumentar a crenca € reafirmar
o poder do mégico.

£ em meio a todo esse clima mdégico-religioso que devem ser
compreendidas as seitas inerentes ao povo brasileiro, trazidas pelos
negros africanos e que se misturaram a praticas supersticiosas euro-
péias e crengas indigenas, tornando-se seitas sincréticas, cheias de ma-
gia e de simbolismo.

Nas seitas magico-religiosas que proliferam em nosso pais estd
presente o feiticeiro ou pai-de-santo (babalorixd) e sdo utilizados os
amuletos. Sente-se a fé do povo em suas praticas. Veremos, também,
que tais préticas visam controlar as forcas sobrenaturais e ndo subme-
ter-se a elas.

O BERCO DAS PRATICAS MAGICAS

A mie Africa enviou seus filhos ao Brasil e com eles vieram seus
costumes, seus rituais, seu simbolismo e seu folclore.

A crenga nos espiritos, a pratica mégica e a supersticdo nédo sdo
inerentes a Africa. Como vimos, sdo universais. Ater-nos-emos, entre-
tanto, 4s crengas e rituais que mais influenciaram a religiosidade po-
pular brasileira.

Destacamos aqui alguns elementos constantes € universais pre-
sentes nas supersticdes que também aparecem nas seitas magico-re-
ligiosas do Brasil:’

1) Dar explicagdes supersticiosas as doengas ¢ uma tendéncia
comum a todos os povos primitivos, bem como a todas as mentalidades
magicas dos povos civilizados.

2) Aplicar remédios supersticiosos correspondentes (oragses,
talismas, amuletos, patuas, defumador, banho de cheiro).
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3) O feiticeiro, evocador das for¢as ocultas, curandeiro, domi-
nador dos maus espiritos (o pajé dos indios, o babalad dos nagds, o
umbanda dos bantos — nagds e bantos sdo povos africanos).

4) Feitico ou coisa-feita; feitico simbdlico imitativo ou simpdtico;
feitico contagioso ou feitico evocativo.

) 5) Receber espiritos em estado de transe — em todas as regides da
Africa, entre antigos gregos e romanos (transes das pitonisas) e entre
os indios brasileiros.

6) Animais (bode, galo preto, sapo) utilizados nas praticas su-
persticiosas também sdo constantes entre outros povos (bode preto
do Sabat da bruxaria européia, por exemplo).

7) Encruzilhada (¢ o mesmo trivium ou quadrivium dos antigos
— ponto sensivel para os mistérios). J4 era utilizada na Grécia, em
Bengala e em Portugal.

8) Indicagdo da hora exata também pertence ao patriménio uni-
versal das supersti¢Ges.

Analisando as crengas africanas em si, pois nos interessam em
particular, observamos que alguns estudiosos admitem que as mesmas
excluiram Deus de seu mundo sobrenatural, formado apenas dos espi-
ritos, talvez por considerarem Deus incapaz de fazer o mal e por acha-
rem que Deus em nada intervém neste mundo. Entretanto, antropélogos
e outros interessados nas praticas religiosas africanas admitem que eles
créem em Deus como a causa da morte e do mal, mesmo que indireta-
mente. Estes estudiosos enfatizam a importincia de se conviver pes-
soalmente entre as diversas tribos para se admitir que Deus nfo estd
longe das crencgas africanas.

Em suma, as religiGes africanas ndo se resumem apenas na fé em
Deus. Segundo B. Idowu, a base estrutural das religides tradicionais
africanas € constituida por cinco elementos: a fé em Deus, divindades e
espiritos, o culto dos ancestrais, as praticas da magia e da medicina.*

Nio podemos chegar a afirmar que o africano é totalmente feti-
chista (culto dos fetiches), ou apenas naturalista (culto 4 natureza), ou
somente animista (culto as almas). Ele é acima de tudo ancestrista,
cultuando os antepassados, que s3o seus mortos, seus antigos herdis
ou almas desencarnadas. Segundo John Herbert V. Barco, o africano
“‘reconhece um Criador de todas as coisas (...) 0 monoteismo constitui
a ultima palavra e o cume da filosofia e da religido africanas’”.’

Boaventura Kloppenburg® realizou diversas entrevistas com mis-
siondrios na Africa e com os nativos. Delas, tirou alguns postulados,
que apresentaremos a seguir, pois sdo importantes para compreender-
mos as causas remotas das seitas magico-religiosas do Brasil:
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1) Deus — O povo africano € religioso e néo ateu. Admite um sé
Deus como origem e causa de tudo quanto existe, mas o culto que lhe
rende ¢ individual e secreto: um gesto, um elevar de méos em atitude
suplicante.

2) Os espiritos — Ha diversas espécies e as variantes sdo grandes.
H4 bons e maus; sdo vingativos e por isso temidos; é preciso suplicar-
-lhes o favor e a simpatia; os membros da familia, embora invisiveis,
ocupam-se dos vivos, controlam seus atos e castigam. H4 medo das
almas dos maus.

3) O fetiche — Objeto natural ou artificial, animado por um
poder sobre-humano, mediante os ritos do feiticeiro. O amuleto difere
do fetiche porque néo foi consagrado e animado pelos espiritos. O
talismi também é diferente: recebe sua forga de certos sinais cabalis-
ticos que teriam o poder de exercer determinada acéo sobre os aconte-
cimentos para mudar a natureza ou seu curso; € colocado nos lugares
e nfo trazido no corpo como ¢ amuleto.

4) As cerimdnias fetichistas — H4 as particulares e as piiblicas,
que sdo as mais solenes e importantes. Hé oragdes prolongadas e sacri-
ficios de animais.

5) Os feiticeiros — Para cada tribo hd um feiticeiro supremo; sob
suas ordens hd outros, sendo cada qual o “‘sacerdote’’ de um fetiche.
O curandeiro difere do feiticeiro, pois conhece apenas o valor medi-
cinal das plantas, enquanto que o feiticeiro une as plantas a for¢a dos
ritos mégicos e o poder dos fetiches. H4 feiticeiros que trabalham para
o bem, e outros para o mal.

Podemos caracterizar uma religido tradicional negra africana"
da seguinte maneira: para ela existe uma forca suprema, geradora de
todas as coisas; abaixo dela sdo cultuadas as forgas da natureza e os
espiritos dos antepassados. Principalmente para os bantos, o maior
bem da existéncia é a forga vital. Esta pode ser aumentada, diminuida
ou transferida para outro ser (com a morte). O Universo possui dois
compartimentos principais: um aqui, com os seres vivos; outro, além,
com as forcas da natureza e os espiritos dos antepassados. Quem esta-
belece a comunicac¢dio entre esses dois planos é o agente dindmico
chamado Exu.

Com a influéncia do monoteismo cristdo ¢ mugulmano e com a
difusdo do ensino secunddrio, vdo desaparecendo hoje da Africa os
cultos de possessdo e as diversas formas de animismo e politeismo.”
Na maior parte da Africa, entretanto, ainda existe o temor em relagdo
aos espiritos dos mortos que, segundo os africanos, podem sair do
corpo e ficar encolerizados. Dai as ofertas para aplacar sua ira. Pensar
que poderiam voltar como um espirito mau e vingativo levou muitos
negros ao suicidio, tdo comum nos dias da escraviddo do Brasil e tdo
mal compreendido na época.
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A feitigaria tem a ver com a possessdo dos espiritos, pois estes
ajudam a adivinhar e langar sortilégios. E foi Juvenal Silva Campos
quem afirmou: ““Do Candomblé para o feitico, é 0 mesmo que passar
de um compartimento a outro, sob 0 mesmo teto’’.

“Tanto a feiticaria como a possessdo vicejam, principalmente,
entre as camadas inferiores da populagdo, sempre cercadas de igno-
rancia, pobreza e doengas’’.”? As pessoas que buscam as praticas ma-
gicas desejam ou ficar livres dos maus espiritos ou reconciliar-se com
os bons.

Compreender as seitas magico-religiosas que existem entre o po-
vo brasileiro equivale a compreender também a escraviddo e seus en-
volvimentos sdcio-politico-econémicos.

As diversas culturas africanas (na Africa) foram o resultado das
invasGes islamicas, vindas do Oriente Médio, e berberes, vindas do
Mediterrdneo. Essas invasdes produziram misturas monopoliteistas e
determinaram dreas de predominéncia fetichista e outras onde predo-
minou o misticismo maometano (cultura malé). Portanto, ndo foram
apenas os portugueses e espanhdis que invadiram a Africa em busca de
escravos para as Américas, mas antes os asidticos ja haviam introdu-
zido na Africa o sistema econdmico feudal e expressdes sdcio-reli-
giosas.

Em 1442, o portugués Antdo Gongalves seqiiestrou um casal de
africanos para comprovar que havia estado no *‘pais dos negros’’. A
partir dai, os europeus capturavam negros como se caga um animal.
Mais adiante, africanos poderosos forneciam escravos capturados nas
guerras intertribais em troca da ajuda militar dos europeus. Essa escra-
viddo africana era diferente da escravidio feita pelo europeu: o escravo
tinha seus direitos e em algumas tribos o escravo era tratado quase
como um filho, com direito ao casamento, & alimentacio, vestudrio,
a vida, enfim. Houve também um comércio em que os chefes vendiam
€ 05 europeus compravam a mercadoria humana.

E interessante notar que, justamente na época em que comegou
o trafico de negros para o Brasil, a Africa Ocidental estava nas maos
de um chefe mugulmano do Império Songai. No século XVI esse im-
pério foi derrotado pelo Marrocos. Houve muitas guerras e delas resul-
taram numerosos escravos, dos quais, alguns islamizados e outros ndo,
muitos vieram para o Brasil, inclusive reis e chefes de tribos africanas.
Muitos negros ja eram convertidos ao servigo do Isldo e traziam para
o Brasil a influéncia isladmica.

Esses chefes africanos, em sua terra natal, eram chefes absolutos,
com poder de vida e morte; dividiam a administra¢éo das terras e dos
negocios entre seus baronatos (cabeceiras) e mantinham formas de
culto que confirmavam sua autoridade, No rei estavam os poderes miste-
riosos das divindades; os feiticeiros tribais agiam a servico do rei. Fi-
cou evidente assim o hibridismo do rei fisico com o deus cultuado®
(repete-se aqui a figura do antigo farad do Egito). ‘‘Os cavaleiros como
Obatald e Xang6 ndo negam sua tradicdo feudal de cavalaria (....).”’"
Os diversos orixds, vodus e bosuns das seitas magicas tém suas origens
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no remoto feudalismo e agem como senhores feudais (0 que se percebe
nas lendas relacionadas a eles).

O rei feudal identificava-se com o poder do aquém e do além;
por isso o rei africano levava (como os faraés egfpcios e outros) para
o subterrdneo seus escravos, concubinas, musicos, soldados e pessoas
a seu servico, pois continuaria a reinar como um deus, integrando-se
com 0§ Orixas.

Assim, os escravos vindos para o Brasil trouxeram consigo toda
essa crenga antiga, bem como seus chefes vieram imbuidos de todo o
poder que possuiam na terra natal, para perpetuar seu reino na nova
terra.

MAGIA, FEITICO E SUPERSTICAO NO BRASIL

Vieram para o Brasil os primeiros negros como escravos, por
voltade 1530, para trabalharem no primeiro centro produtor de ag¢iicar:
Vila de Sdo Vicente, no atual Estado de Sdo Paulo, fundada por Martim
Afonso de Souza. O trafico foi intenso até o século XVIII, quando
terminou com a lei de 04/09/1850.

Os estudiosos da escraviddo admitem que a documentag¢io sobre
o periodo da escraviddo é insuficiente e imprecisa. As licencas, con-
tratos, acordos ou registros de vendas e patentes sdo olhados com re-
serva, pois eram alterados por questdes politicas. Porisso néo ha regis-
tros exatos em relagdo aos grupos ou culturas de negros que foram
importados.

Afirma Gilberto Freyre, em Casa Grande & Senzala: ‘‘Infeliz-
mente as pesquisas em torno da imigracéo de escravos negros para o
Brasil tornaram-se extremamente dificeis, em torno de certos pontos de
interesse histdrico e antropoldgico, depois que o eminente baiano, con-
selheiro Rui Barbosa, ministro do Governo Provisdrio apds a procla-
macio da Republica de 89, por motivos ostensivamente de ordem eco-
ndmica (....) mandou queimar os arquivos da escravidao’’."

Mesmo sem dados precisos, aceita-se, em geral, que a maioria
dos negros procedia da costa da Africa Ocidental e Central. Vinham
da Costa da Guiné, de Luanda (Ilha de Fernando P6 e Bafa da Biafra)
e da Costa da Mina (do Ouro). Traziam consigo elementos de, pelo
menos, trés culturas africanas: sudanesa, guineense-sudanesa e banto.
Dai serem os negros divididos em dois grandes grupos: os sudaneses e
os bantos. A cultura sudanesa em geral é aceita como superior & dos
bantos e que influenciou os outros grupos. Deve-se dizer, de passagem,
que, dada amiscigenagéo com outras culturas na prépria Africaedadas
as condicOes da escravatura, nZo houve cultura negra em estado de
pureza. Em: chegando ao Brasil, os negros logo foram se misturando
uns com os outros, com os indios e com os estrangeiros, influenciando
e sendo influenciados psicoldgica e socialmente.

Outro fator importante a se observar é que, chegando ao Brasil,
0s negros encontraram uma sociedade semifeudal que podia utilizar o
trabalho bragal dos escravos e podia aceitar as representagdes magico-
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-religiosas. Provinham eles de uma economia agricola mais adiantada
do que a existente no Brasil e puderam adaptar-se facilmente as ativi-
dades agricolas aqui encontradas. Assim, o orixd Ogum (como vere-
mos no Capitulo 3) encontrou aqui suas ferramentas de trabalho: en-
xada, foice e p4; Xangd encontrou o machado; Oxdssi podia exibir o
arco e a flecha. Aqui, o negro encontrou o cavalo, a cabra, o bode, o
carneiro, o galo e a galinha, utilizados nos sacrificios; encontrou o mar,
de onde safam a Sereia e o Calunga; os rios, onde poderiam lavar as
pedras de Iansd e Oxum.

O latifundidrio no Brasil era o senhor da vida e da morte de seus
escravos, como acontecia na Africa. Aqui, os negros podiam cultuar
seus deuses, realizando seus rituais e cerimdnias mdgicas.

““Houve, assim, uma transferéncia de valores religiosos baseada
em condi¢des sécio-econdmicas similares’”.”

Diz-se que, antes de embarcarem no navio negreiro, eram bati-
zados em grupo, uma pequena cruz era gravada em cada lado do peito
com ferro quente e o bispo lhes dava *“piedosos conselhos’’: ‘‘Consi-
derai-vos agora filhos de Deus. Ides partir para o pais dos portugueses,
onde aprendereis as coisas da fé. Deixai de pensar na vossa terra de
origem (....)">." A cristianizagfo dos negros foi superficial e formalis-
ta, como confirma a pesquisa feita pelo CELAM."

J4 no Brasil, ndo houve grande preocupagdo em evangelizar os
negros. O maior trabalho de catequese foi realizado pelos jesuitas.
Talvez pelo medo, os negros prostravam-se diante dos santos catélicos,
protetores dos donos das novas terras. Quanto a influéncia do indio,
logo se fez sentir através das aliangas entre os rituais, sincretismo de
que trataremos no proximo capitulo.

Vivendo num clima de servilismo, vitimas da crueldade do bran-
co e da hostilidade do indio, em meio a muitos sofrimentos advindos
dos castigos, os negros refugiavam-se cada vez mais em suas praticas
mdgico-religiosas. E se hoje, nas cidades, proliferam a umbanda, ma-
cumba e candomblé, sua causa continua sendo a pobreza e o desam-
paro. A miséria mantinha e ainda mantém o feiticismo. Isso porque os
cultos fetichistas representavam para os escravos um didlogo com seus
orixds; as entidades, através dos médiuns, deveriam manipular as for-
cas mdgicas em favor da diminui¢fo do sofrimento que era causado
pela privagdo da liberdade.®

E notdvel também a presenga de reis, principes e princesas, ven-
cidos nas guerras entre as tribos da Africa, no Brasil. Como jé dis-
semos, esses reis mantiveram sua hierarquia na nova terra, identifi-
cando-se como rei e como divindade e levando os cativos a continuarem
em suas praticas fetichistas. Vinham para o Brasil os feiticeiros, os reis,
os principes africanos e aqui reinstalavam os candomblés da Africa.
Alguma coisa ficou perdida nessa transferéncia de culto, como o culto
dos antepassados (exceto entre os bantos), as mdscaras das sociedades
secretas € os sacrificios humanos, mas permaneceu o essencial: a crenga
nas potestades protetoras, que podiam continuar sendo servidas com
inhame, milho, dend&, camardo, arroz, aguardente ¢ tabaco.
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E certo também que, a medida que foram sendo transferidos para
as cidades, os valores mais antigos e originais dos cultos foram perden-
do a identificag¢do.?

O culto jeje-nagd, como foi denominado por Arthur Ramos,
etndlogo que se baseou em investigadores africanos, foi um culto sin-
crético intertribal, cujas doutrinas e rituais vieram com os negros.
Nesse culto, Olorum ¢ a divindade suprema, mestre do céu, que entra
em contato com os homens mediante divindades inferiores denomina-
das orixds (pelos nagds) e vodus (pelos jejes). Olorum néo é represen-
tado por idolo e ndo é cultuado diretamente. Os orixds, em ordem de
importéncia, sdo: Obatald ou Orixald (o0 maior de todos); Xangd; Exu;
Ogum; Iemanjd; Oxum; Iansd; Oxdssi e Xapand ou Omolu. Cada
orixa possui alguma forca da natureza e € cultuado em determinado
dia, como veremos mais detalhadamente no terceiro capitulo, Existe o
mito africano da origem dos deuses, narrado por Arthur Ramos.2

No culto jeje-nagd, os terreiros sdo considerados templos. No
Brasil, eles eram escondidos nas matas, por causa da oposi¢do dos
brancos. Na Africa sdo construidos em lugares publicos. Os terreiros,
na Africa, sdo dirigidos pelos pais-de-santo; no Brasil, além deles,
também existem as maes-de-santo; ambos recebem os nomes de ba-
balad ou babalorixd eialad ouialorixd. O babalad encarna o sacerdote,
o conselheire, o vidente, o mago, o médico.

Os cultos bantos tiveram influéncia dos cultos jeje-nago dos su-
daneses. O deus principal dos bantos era Zambi, na Angola e Zambi
Ampungo no Congo. O grio-sacerdote chama-se Quimbanda (Ki-
-mbanda) — médico, adivinho e feiticeiro, Do radical mbanda vem
também a palavra Umbanda — que pode significar o feiticeiro ou sa-
cerdote ou também o local do rito. O local do culto é o terreiro, mais
simples que o dos sudaneses. Todos os africanistas apontam um ele-
mento importante: os babalads sudaneses entram em transe e incor-
poram os orixds; os quimbandas bantos sdo tomados de espiritos fa-
miliares ou de antepassados: sdo os pretos velhos que dirigem as ceri-
mdnias (surgiram no Brasil apds a Abolicdo). Arthur Ramos escreve
que ‘‘0s negros bantos tém realmente um verdadeiro culto dos ante-
passados e dos espiritos. Créem na transmigracdo das almas e na sua
metamorfose até em animais (....) Foi esta a razdo por que o fetichis-
mo de procedéncia banto se fundiu tdo intimamente com as praticas
do espiritismo, no Brasil’’.? Quando o espiritismo chegou ao Brasil
(séc. XIX), os bantos se sentiram atraidos por ele, porque podiam ali
manter contato com os seus mortos.

Nei Lopes® observa que os bantos sofreram mais opressdo do
que os sudaneses, porque suas manifestacdes religiosas eram vistas
como frageis, sem estrutura, um amontoado de crendices e supersti-
¢Bes, e por isso facilmente engolidas pelo catolicismo. Os bantos fo-
ram mais influenciados pelo catolicismo e pelo culto jeje-nagd, por
trés razdes: violéncia catdlica, desde o século XV; maior €nfase que
davam ao culto dos ancestrais do que ao dos espiritos da natureza;
e a brutalidade da tragédia escravagista (os negros da mesma proce-
déncia eram dispersos; as etnias africanas eram aqui desorganizadas.
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No decorrer dos anos, os bantos ndo aceitaram passivamente os dog-
mas catdlicos: esses eram misturados as préticas de seus cultos afros.

Kloppenburg utiliza-se do estudo de Roger Bastide (Les religions
africaines qu Brésil, Paris, 1960) para apontar algumas razoes que
explicam a proliferacdio e a permanéncia de crengas e praticas fetichis-
tas no Brasil:*

1) A insuficiente cristianizagio (catequizagdo) ou instrugdo re-
ligiosa dos escravos diante do fetichismo que possuia raizes profundas
com repercussdes na vida, no pensamento, no vocabuldrio, nos cos-
tumes, e nas relagdes sociais. O catolicismo popular que o negro en-
controu era pouco diferente do fetichismo africano.

2) As confrarias para os negros, criadas pela igreja, onde os ne-
gros podiam se reunir livremente e onde subsistiu a religido africana.
Nos lugares onde foram proibidas as confrarias, a religifio africana en-
fraqueceu.

3) O caréter supersticioso dos portugueses, as doengas tropicais,
a auséncia de recursos médicos e a competéncia ou eficdcia do curan-
deiro ou feiticeiro (inclusive os portugueses, as vezes, recorriam aos
curandeiros).

4) Vinda dos chefes africanos, feiticeiros, quimbandas para o
Brasil, onde continuavam seu dominio. Isso aconteceu principalmen-
te nas grandes fazendas onde se reuniam numerosos negros.

““No Brasil, os cultos de origem banto s3o conhecidos pelo nome
genérico de macumba (Rio de Janeiro, Sdo Paulo) e os de origem su-
danesa — com suas variantes regionais, como o batuque gaticho e o
xangd pernambucano — pela denominagfo extensa de candomblé.

Candomblé pode derivar de kiandombe (negro) + mbele (casa)
= casa de negros, ou derivar de mbele com o prefixo diminutivo ka +
o termo ndumbre (principiante) = ka + ndumbre + mbele = casa
de principiantes ou casa de iniciagfo. O termo ¢é usado referindo-se
ao culto jeje-nagd da religidio tradicional afro-brasileira, mas os pro-
prios praticantes preferem chamar seu credo de “‘religido ou tradigdo
dos orixas’’.®

O termo umbanda deriva das linguas mbunda, usadas entre os
mbundos e outras etnias do sul de Angola. No diciondrio de kimbundu
significa magia e arte de curar. Segundo o escritor portugués José Re-
dinha, a palavra hoje significa ciéncia do kimbanda e deriva do ver-
bo kubanda (desvendar). A verdade é que, tanto na Africa como no
Brasil, umbanda é uma prética sincrética, envolvendo possessdo, exor-
cismo, psicoterapia religiosa, transes de feicdo histérica e epileptifor-
me (semelhantes aos costumes tradicionais bantos).

. Quanto a posi¢ao da Igreja Catolicaemrelagdoa escravidéo, infe-
h’zmente, 0 Padre Ant6nio Vieira foi uma excecéo, combatendo o tra-
fico. As liderancgas catdlicas sempre deram apoio as praticas escrava-
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gistas, inclusive participando do triste comércio, ao contrério do que
a Histdria oficial do Brasil tenta propalar.?’

Havia, inclusive, a justificativa de que a escraviza¢do num pais
catdlico salvaria a alma do negro, livra-lo-ia do paganismo, da idola-
tria, das préticas antropofdgicas. Mesmo com essa convic¢do, os ca-
tolicos ndo se ativeram & catequese dos negros. O resultado foi a gran-
de proliferagd@o das seitas mégico-religiosas no Brasil. O grande sofri-
mento causado aos negros escravos pelas torturas fisicas e psicolégicas,
pela dureza do regime de trabalho, pela agressdo &4 sua moral e pela
intenc¢do deliberada de fazé-los perder seus lacos de familia, de ami-
zade, de religido, gerou traumas e desestruturou sua personalidade
levando-0s a busca de seus cultos maégicos, ao suicidio, as constantes
fugas, aos assassinatos de senhores, ao refligio nos quilombos e até
mesmo a luta armada organizada. Nessa organizacdo e resisténcia,
volta-se a sentir a influéncia islamica sobre os povos da Africa.

A escraviddo foi o capitulo mais degradante da histéria de nossa
terra e até hoje sentimos seus efeitos: na desvalorizacdo do negro, na
existéncia dos cultos afros, na lingua, na alimentacdo, nos tracos de
personalidade, enfim, Brasil ndo é Brasil sem a influéncia negra.

As seitas mdgico-religiosas, além da miscigenacdo de cultos entre
si, sofreram também a influéncia das crencas indigenas. O indio nédo
era ateu. O principio superior era Tupa e abaixo dele havia intimeros
deuses, génios e espiritos alimentando suas crengas e supersti¢des.
Um espirito inferior e mau é o Jurupari, identificado com o deménio
dos cristdos; Curupira é aquele que protege as florestas; Boitatd é a
cobra de fogo que protege os campos e os passaros. Os tupis tinham
medo das almas dos mortos e acreditavam que elas voltavam em for-
ma de bichos. Para se defender, tinham os pajés ou feiticeiros que
eram os conselheiros das tribos. Estes podiam até mesmo entrar em
transe, provocado pelo tabaco, pela dancga, pelo canto e pelo ritmo
do maraca. Os pajés praticavam o curandeirismo. Os indios pratica-
vam a magia negra, a adivinhacgfo e o feitico imitativo. A pajelanca
é um ritual sincrético, como veremos no proximo capitulo,

A bruxaria européia também teve sua influéncia nos cultos ma-
gico-supersticiosos. Em documentos do século XVI foram denuncia-
dos casos de supostas feiticarias, encantamentos e envuitamentos.
Era difundida a supersti¢do e a credulidade no ambiente de origem
européia. O Livro de Sé@o Cipriano é a literatura basica da bruxaria
européia. Feiticeiros cariocas e pais-de-santo tém usado esse livro
nas suas mais diversas edicdes.?® Qutras obras utilizadas: o Enquiridid
do Papa Ledo; Grimorios do Papa Hondrio; Verdadeiras Claviculas
de Salomao — livros que pretendem ensinar pactos com os demdnios,
trazem receitas de amuletos, oragQes supersticiosas, feiticos, férmu-
las magicas, desenhos cabalfsticos e muitas outras conjuragdes e invo-
cagdes. Sdo comumente utilizados pelos chefes das seitas méagico-re-
ligiosas.

Através desses antecedentes histdricos, podemos observar que o
amago dessas seitas ndo € cristdo, antes, pelo contrdrio, opde-se a
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auténtica vida cristd. Foram influenciadas pelas religiGes africanas,
indigenas e pela bruxaria trazida pelos portugueses. Assim a ‘‘idolatria
e as supersti¢cdes do paganismo constituem a verdadeira esséncia (....)"’
dessas seitas que ora tratamos.
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SINCRETISMO
AFRO-BRASILEIRO

Nos primérdios da era cristd, época de Plutarco, o verbo synkre-
tizo designava a unido das diversas comunidades cretenses, quando o
inimigo invadia a Grécia; esse acordo comum era o synkretismds. O
verbo grego kretizo vem da Ilha de Creta e significa falare agir como
um cretense. Somente a partlr do século XVI, o termo sincretismo foi
utilizado para designar a mistura de doutrmas filosoficas ou teoldgi-
cas. Erasmo lhe deu um novo significado, derivando-o do verbo keran-
nymi (misturar) mais o latim crescere (syn + crescere = com-crescer)
ou ‘‘crescimento conjunto’’. Esse sentido € utilizado na Histéria das
Religides. A partir do século XIX, sincretismo designa a mistura de
diversos cultos, divindades e religiGes.'

O sincretismo acontece quando as diversas caracteristicas de deuses
distintos sdo combinadas entre si e suas peculiaridades sdo apagadas,
isto €, desaparecem.’

J C. Maraldo apresenta quatro tipos de sincretismo no politeis-
mo pagdo, tipos esses que podem se repetir na modernidade, quando
falamos nas diversas seitas e religies:

a) Sincretismo dentro da mesma religido, com a mistura de
deuses.

b) Sincretismo entre as diversas religi()es politeistas, por causa do
scontato cultural que se efetua pelo comércio, colonlzacao emigracao.

¢) O helenismo tentou unir os deuses dos egipcios, fenicios e
povos barbaros com os deuses gregos € romanos.

d) Asreligides do Extremo Oriente com as religides primitivas da
América.

Na China, o sincretismo é a prépria esséncia da religido. O confu-
cionismo sincretizou-se com o budismo e taoismo. O budismo fundiu-
se com o xintoismo do Japao.

Martins Terra alinha dois motivos prlnmpals para o surglmento
do sincretismo: profanos e religiosos. Os motivos profanos dizem res-
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peito aos fatores geograficos, econdmicos e linglifsticos — através de
uma politica religiosa tolerante, pois, se ndo houver tolerancia, havera
menos sincretismo. O exemplo de tolerancia € o sincretismo afro-
-brasileiro. J4 na América do Norte e paises espanhois das Américas
ndo houve essa tolerdncia e ndo aconteceu o sincretismo africano.

Os motivos religiosos referem-se & complementacéo que as reli-
giBes buscam entre si, aparecendo como um enriquecimento mutuo.

No Brasil, ocorreu grande miscigenagdo entre as ragas negra,
indigena e branca, apesar da separacdo que se fazia entre os grupos
sociais e das leis portuguesas que proibiam a convivéncia de negros,
indios e brancos.

Muitos foram os abusos ocorridos dentro da sociedade escrava-
gista: promiscuidade, estupros, prostitui¢do e mancebia — registrado
em arquivo (processos, queixas e julgamentos). Esses abusos e outros
problemas (como: a maioria dos escravos homens dificultava o casa-
mento entre os negros; as escravas tinham a esperanca de que seus fi-
lhos, nascidos de senhores brancos, seriam salvos e livres; os senhores
abusavam das escravas de sua propriedade e sentiam-se atraidos por
elas) originaram o aparecimento cada vez maior de pardos, mulatos e
cafuzos, sendo o processo de mesticagem mais forte nas regides econd-
micas mais ativas, como as zonas de minerag¢do e de intensa exploracio
agropecudria.?

Essa miscigenacao racial fez acompanhar-se do sincretismo reli-
gioso, isto &, reuniu motivos profanos e religiosos.

Em relacéio ao sincretismo afro-brasileiro, apontamos algumas
tendéncias gerais:?

1. Do ponto de vista étnico, o sincretismo ¢ mais acentuado em
grupos permedéveis, isto é, que néo repelem influéncias externas.

2. Do ponto de vista ecoldgico, o sincretismo é mais acentuado
nas cidades, onde o negro participava das festas e procissdes; néo havia
sacerdotes suficientes nas zonas rurais e os habitantes eram mais
dispersos.

3. Do ponto de vista institucional, o sincretismo é mais acen-
tuado nas religides vivas do que nas conservadoras, ja que a vida de um
organismo estd em assimilar o que recebe de fora.

4, Do ponto de vista social, o sincretismo muda de natureza
quando estd em nivel morfoldgico (sincretismo em mosaico) e em nivel
institucional (correspondéncia entre deuses africanos e santos cat6-
licos).

O sincretismo em mosaico refere-se as capelas catélicas junto a
templos pagdos, altares, terreiros ¢ também refere-se aos negros acei-
tando as festas catdlicas, como pretexto para seus proprios rituais. O
sincretismo institucional refere-se a correspondéncia entre deuses e
santos e é o mais importante. Para o negro, no fundo, sé existe uma
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religido universal e um sé Deus e criador que, estando tdo longe, precisa
de intermedidrios (santos para os catdlicos; orixds e vodus para os
negros).

Houve também o sincretismo da magia, onde nfo aconteceu uma
correspondéncia como na religiio, mas uma cumulag@o: os negros
consideraram as magias trazidas pelos europeus como superiores as
deles e as incorporaram as suas praticas mégicas.

No meio catdlico, onde a pressdo evangelizadora foi menos forte,
0 negro conservou seus tragos culturais africanos. J4 no meio protes-
tante, houve uma reinterpretaciio: o negro criou um cristianismo mais
negro do que suareligiosidade africana. Isso aconteceu porque o negro
n#o era admitido na igreja protestante sem antes estar bem instruido na
doutrina e na prética cristds. A evangelizacdo foi feita em profundi-
dade; entdio o cardter africano praticamente desaparecia.?

DEUSES E SANTOS

O fetichismo africano sofreu influéncia do espiritismo, das reli-
gides indigenas e sobretudo do catolicismo. O africano trouxe de sua
terra as suas crengas e aqui foi obrigado a aceitar o catolicismo. Assim,
“‘habituado naquela e obrigado por esta, ficou com as duas’’. Encon-
trou no Brasil a supersticdo, conseqiiéncia fatal aos povos em sua
infancia. Fdcil lhe foi aceitar para cada moléstia ou ato de vida um
santo protetor (....)"%.}

Nina Rodrigues foi quem primeiro fez observagbes quanto ao
sincretismo entre os orixas e os santos (em 1900). Ele fez uma diferenca
entre os africanos e os crioulos (nascidos no Brasil). Os africanos justa-
punham os santos catdlicos aos seus deuses; dai a iluséo de catequese
da qual fala Arthur Ramos: ‘‘o negro aceitou 0 catolicismo pregado
pelos missiondrios, mas na incapacidade psicoldgica de abstragao, na
incompreensdo, portanto, do monoteismo, ele incorporou o catolicismo
a0 seu sistema mitico-religioso, transformando-se assim o fetichismo
numa vasta religifio politeista, onde os orixds foram confundidos com
os santos da nova religifio que the foi ensinada. ¢ Essa transformagéo
se deu ao longo do tempo. Por isso Nina Rodrigues concluiu que os
crioulos e mulatos, influenciados pelo meio, perderam a pureza africana
primitiva e sua adoragdo fetichista se transportou as imagens dos
santos.

Quando os catdlicos realizaram sua obra catequética, no inicio,
é natural que ndo tenham conseguido a completa conversdo dos negros
ou a completa assimilagfio da nova religifio pelos negros. O que acon-~
teceu no principio foi uma acomodagdo, como observa Waldemar
Valente. A acomodagcio resolveu superficialmente o conflito religioso,
agravado pelas préprias condigdes da escraviddo, como jd foi mencio-
nado no capitulo primeiro.

Ap6s algumas geragdes, ocorreu o que Bastide denomina de sintese
catdlico-fetichista,” em que muitos negros e mulatos se encontram
perfeitamente integrados no catolicismo. O sincretismo ja comega a ser
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uma assimilacdo ‘‘com aceitacfo inconsciente dos principios e dos
conceitos cristdos’’.?

Abguar Bastos refere-se & correspondéncia dos orixds com o0s
santos chamando-a de sindesmose mitico-religiosa e apresenta duas
formas de adaptacdo: ‘‘a primeira, quando um orixd, reconhecido
como titular do pantefio de uma casa de culto, toma novo nome extrai-
do do agioldgico catdlico; a segunda, quando uma figura da igreja
romana toma nome conjunto africano e se inscreve no adoratério dos
orixas”’. Assim, Xangd pode ser Sdo Jerdnimo; Iansd, Santa Barbara;
e lemanjd, Nossa Senhora do Rosario ou da Conceigdo; o outro caso,
por exemplo, é o de Anamburucu (Nand Burucu) — fusfo de Ana
(Santana) e Burucu (mau — santo com poderes de fazer o mal se for
desobedecido). Acontece também de um mesmo orixd receber diversos
nomes, cada qual correspondendo a um santo.

Observemos, no quadro abaixo, a correspondéncia entre os prin-
cipais orixas e os santos catdlicos:®

Orixas Paralelismo catolico

Sdo Lézaro, Sdo Roque,
Sio Bento, Sdo Sebastido

- Abalawaie, Obaluaié, Omulu,
Omonolu, Humonlu, Xapanai,
Odagum, Afoma,

~(deus da doenga e da febre)

- Anamburucu, Nand . Santana
(senhora do pais da morte)

Anifrequete, Lafrequete, Santo Antdnio

" Alafrequete, Inafrequete,

Exu

Sdo Gabriel

lansd (Oia), Aloid, Oloia
(deusa dos raios e tempestades)

Santa Bdrbara, N.S. do Carmo,
N.S. da Boa Morte

Ibeje

Cosme e Damido

Iemanja
(deusa de todas as dguas, senhora
das origens)

N.S. Rosdrio {Bahia), N.S. das
Dores, N.S: Navegantes (RS),
N.S. Concei¢do (RJ), N.S.
Piedade, N.S das Candeias,
Santana, (BA), N.S. da Gloria

Ifa Espirito Santo (Santissimo
Sacramento)

Iofa S. Benedito (SP)

Obd N.S. Prazeres, S. Maria (Recife),
Joana D'Arc (BA), N.S. Perpétuo
Socorro

Odé S. Miguel Arcanjo, S. Jorge, S.

Gabriel, S. Expedito
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Ofolum

Santa Luzia (BA)

Ogum, Oramid, Oraminha,
Balogum (deus do ferro, grande
BUETTEITD)

S. Jorge (R]), S. Anténio (BA)
S. Paulo, S. Roque (AL)

Olorum
(o céu, o principio das coisas)

Deus

Oxald, Obatald, Xanguid,
Oxalaguid,

Oxalufd, Babarobd, Orixald,
Orinxald-alum, Orinxald,

Menino Jesus (BA),
N. S. Bomfim (BA)
Senhor dos Passos
Jesus Cristo

Olummagquim
(grande deus, senhor da brancura,
principio e fim de todas as coisas)

Oxdssi S. Jorge (BA), S. Sebastido (RJ),
(rei da mata, deus da caca, S. Onofre, S. Miguel

protetor dos que se alimentam
na floresta)

Oxum, Oloxum, Axum (nas Virgem Maria, N.S: Concei¢do,
macumbas) N.S. das Candeias, N.S. dos
(rainha dos rios, fontes e cascatas, Prazeres, N.S. do Carmo, S. Maria
deusa do amor e da fecundidade) Madalena, N.S. de Lurdes (BA),
N.S. Aparecida (SP)

Oxumaré | S. Bartolomeu, S. Patricio, Cosme
(arco-iris, a grande cobra que e Damido, S. Expedito
garante a unidade do mundo)

Abguar Bastos interpreta a correspondéncia dos orixds com os
santos como um aprisionamento destes por aqueles, e diz: ““Quando
o fetichista apresenta o santo cat6lico na frontaria do peji, ndo estd escon-
dendo o orixa atras de outra divindade, mas exibindo ao seu auditério
um santo branco prisioneiro, uma divindade também consagrada pelos
senhores da terra e da produgdo’”.” Se os senhores aprisionaram os
negros, estes, por sua vez, prenderam seus santos e os colocaram a seu
servico. O poder do santo s se efetua quando somado ao orixa, quando
vibrado pelos cantos e dangas, quando tiver pontos riscados e quando
seu intérprete for o pai-de-santo e ndo o padre.

Interessante notar que o sincretismo néo é algo fixo, mas varidvel.
Ainda hoje acontecem novas identificages. O sincretismo varia através
do tempo e também através do espago. Por isso, de acordo com as loca-
lidades, as correspondé@ncias variam. Se hoje os espagos geograficos
foram reduzidos pelos meios de comunicagdo, outrora as cidades ficavam
afastadas e cada centro precisava descobrir suas identificacSes. Nessas
identificagdes orixd—santo, o importante sempre foi a identidade das
funcdes que se sobrepdem a diferenca de nomes. Exemplo: lemanja =
N.S. Conceicdo da Praia (Rio, Bahia) = N.S. dos Navegantes (Porto
Alegre) proteger pessoas que vivem no mar.
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Dois fatos contrabalancam essa diferencia¢do: a hagiologia cato-
lica e a imitacdo." Assim, o orixd Omolu (a variola) identifica-se com
Sio Lézaro (que protege as chagas), com Sao Roque (cujo céo lhe lambe
as feridas) ou com Sdo Sebastido (com ferimentos). Oxdssiseidentifica
com Sédo J Orge oucom Sido Miguel — santos guerreiros. Por outro lado,
cidades proximas imitam suas identificag¢des. .

Podemos compreender ainda a diversidade das formas sincréticas
nasvarias regxoes, como observa Bastide, pelo fato de as pesquisas serem
feitas em nagdes (africanas) dxferentes. Talvez, se as mesmas nagdes
fossem exploradas encontrar-se-ia mais homogeneldade na 1dent1ﬁcac;ao
orixd—santo. Na Bahia, por exemplo, coexistem vdrias nac¢des (afri-
canas) e cada uma tem um ou vérios candomblés. Ainda ndo foirealizada
uma pesquisa de acordo com as nag¢des africanas para que se possa
compreender melhor a identificagdo orixd—santo.

Nesse aspecto, dois fendmenos ndo podem ser confundidos: o
fendmeno do sincretismo regional e o do sincretismo étnico. Os rituais
das nagdes se interpenetraram e também se deixaram influenciar pelo
catolicismo. Abguar Bastos diz que os rituais afro-brasileiros
sincretizaram-se para cima com os santos catélicos e para baixo com
os orixds de outras na¢des, de maneira que o resultado foi um pancul-
tualismo.”

A generalidade do fendmeno de correspondéncia santo—orix4 sé
pode ser compreendido na medida de suas relagGes estruturais, cultu-
rais e socioldgicas:®

1) A relacdo estrutural entre a teologia catélica da intercesséo dos
santos junto 4 Virgem, da Virgem junto a Jesus, de Jesus junto a seu
Pai, e a cosmologia africana dos orixds considerados como os interces-
sores do homem junto a Olorum.

2) A relagdo cultural da concepgdo funcional dos santos que
presidem cada qual a uma atividade humana (....) e a concepg¢io 1gual—
mente funcional dos orjixas (....)

3) Por fim, a relacdo socioldgica entre as nagdes brasileiras (....)
de um lado, e as confrarias catdlicas, de outro.

A estrutura da doutrina catdlica assemeltha-se & das seitas ma-
gico-religiosas, pois existe uma série de intercessores, intermediarios,
até chegar ao Deus supremo. Tanto os santos como os orixds estao rela-
cionados a alguma atividade humana, como: luta, paz, vida na dgua,
amor, doenga, morte. Os negros vieram de nagfes diferentes e aqui
fizeram parte das confrarias criadas pelos catdlicos. Essas inter-relagdes
foram bdsicas para o sincretismo orixa—santo.

CULTOS SINCRETICOS

Ijlxistem hoje no Brasil inimeros cultos sincréticos, decorrentes
das misturas de rituais de diversas nacdes africanas, dos indios e dos
europeus. Jana Africa, os negros tinham um espirito sincrético, como
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vimos no primeiro capitulo. Suas origens totémicas comuns facilita-
ram tal sincretismo."Chegando ao Brasil, foram os negros das diversas
nagdes misturados entre si, o que resultou da mistura dos cultos.
Hoje, xangds-candomblés, macumbas-umbandas-quimbandas ou ba-
bagués-tambor-de-mina, mesmo com nomes diferentes, mantém os
mesmos principios e a mesma estrutura encontrada nos pantedes ban-
to-jeje-nagd. Os pontos de apoio sdo todas as formas de feitigo. Foi
justamente o fetichismo que, depois do totemismo primitivo, ajudou
a obra do sincretismo religioso intertribal, no Brasil. J4 na Kfrica,
pelo contato com o islamismo e com os missionarios europeus, os afri-
canos misturaram suas crengas.

Mencionaremos algumas influéncias exercidas pelas diversas
culturas ou nag¢Ges africanas, para compreendermos melhor o processo
do sincretismo. A religido nagd fazia parte da cultura ioruba; a religido
jeje, da cultura daomeana e a religido banto integrava a cultura banto,
ou mais particularmente angola-congolesa.®

A mitica jeje, com seus vodus classificados em deuses piiblicos,
deuses familiares e deuses pessoais, foi, segundo Arthur Ramos e Nina
Rodrigues, assimilada pela nagd, no que se refere a Bahia e Pernambuco.
Nos terreiros visitados por W. Valente, sentiu-se a influéncia da cultura
ioruba (religido nagd). H4 semelhanca entre a estrutura jeje e a nagd:
representagfo material dos vodus e orixds; inicia¢fio dos sacerdotes;
dangas e cinticos. Verificou-se um sincretismo jeje-nagd, com predo-
mindncia do ritual nagd, principalmente porque os negros da cultura
nagd eram em maior mimero. O culto de Nani € uma das poucas sobre-
vivéncias dareligido jeje, assim como o culto de D4, serpente sagrada.
Um costume jeje, observado até hoje nos xangds pernambucanos, é a
festa do inhame; este alimento foi introduzido no cardapio brasileiro
desde o tempo da escraviddo, mas para os adeptos dos terreiros a festa
tem um significado magico-religioso. Sendo uma festa relacionada a
agricultura estd associada a libertagdo dos escravos. A adoracdo do
inhame representa a liberta¢do da fome (necessidades fisicas em geral)
etambém a libertagdo da alma (da escraviddo). Nesse sentido é que houve
sincretismo: uma festa folclérica com implica¢des socioldgicas e reli-
giosas.

Um costume malé (dos negros islamizados), incorporado pelos
outros africanos, indigenas e brancos, é o de pendurar no pescogo
pequenos sacos com papéis contendo oragdes para livrar o corpo do
perigo ou com unhas, cabelos, ossinhos, bicos e outros materiais, com
o objetivo de curar doengas. Os bantos adquiriram esse costume. Em
Pernambuco, por exemplo, existe um costume semelhante de amarrar
a0 pescogo um saquinho com moeda de pequeno valor para curar a asma;
0s cangaceiros usavam saquinhos com rezas fortes. Alguns cinticos, o
costume de ndo entrar cal¢ado no peji (lugar santo), o uso de toalhas
nos terreiros pernambucanos — séo alguns costumes malés. A propria
roupa de baiana tem a influéncia nigeriana, mugulmana, banto e euro-
péia. As pecas de roupa usada pelo pai-de-santo, na Bahia, séo
semelhantes as usadas no Suddo maometano.

Quanto 4 influéncia dos bantos, eles continuaram no Brasil o
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sincretismo iniciado na Africa. Pela pouca forga mitica, os bantos se
deixaram absorver pelos jeje-nagd. Ficou deles o deus Zambi, encon-
trado principalmente na Bahia, e alguns termos relacionados a ele, como:
zambiapungo. Calunga, de tradicdo congolense, ¢ encontrado nas
macumbas cariocas; do Cariapemba, espirito de origem congo-
-angolana, espécie de demdnio, ficou algum vestigio. O chefe religioso
banto, nas macumbas cariocas, ¢ chamado embanda, quimbanda e
umbanda; em Pernambuco é chamado de babalorixé ou pai-de-santo.
As divindades congos e angolanas foram substituidas pelos orixas nagos.

Pajelanca — Sob ainfluéncia do europeu, negro e indigena a popu-
lacdo do Norte, principalmente do Amazonas, Pard, Maranhdo ¢ Piaui,
desenvolveu a pajelanca, onde o pajé é a figura principal, que dirige as
reunides. Sdo realizadas sessdes semelhantes as espiritas, onde se toma
a cachaca, que provoca os transes. O objetivo ¢ dar consultas, indicar
doencas e receitar remédios. Os espiritos que baixam sdo de animais,
como: cobras, jacarés, cavalos-marinhos, mutuns — em formas fantds-
ticas. No norte do Piaui, a pajelanca se une com elementos do catimb6
e com préticas de feiticaria negra. O maracd é o instrumento usado pelo
pajé, ou ainda uma vara de ervas, um feixe de penas vermelhas de papa-
gaio ou ainda um crucifixo. Sopra a fumagca sobre o paciente, faz
massagens, finge que extrai objeto estranho do corpo do paciente —
técnica bem antiga do curandeirismo indigena. O culto a Jurema, o
adjunto de Jurema, a pajelanga e o catimbg estdo vinculados & linha
amerindia dos cultos magico-religiosos.

Na Bahia, o sincretismo deu origem aos cultos dos caboclos e dos
pretos velhos.

Candomblés de caboclo — Originaram-se do contato dos bantos
com os indios e procuram cultuar os antepassados. Os africanos trans-
feriram as honras que davam aos guerreiros africanos para os
morubixabas, chefes indigenas. Segundo W. Valente, os candomblés de
caboclo espalharam-se em Pernambuco e no Rio, recentemente, talvez
pela perseguicdo policial sobre os xangds, tidos como prejudiciais a tran-
qiiilidade piiblica. Nos candomblés de caboclo verifica-se uma mistura
da religifio africana com a indigena, além da influéncia catdlica e espi-
rita; esta tem sido muito grande, a ponto de serem chamados (os
candomblés de caboclo) de centros espiritas. Essa forma religiosa apre-
senta os encantados (que correspondem aos orixds nagds) que se vestem
4 moda selvagem, com tangas, pulseiras, braceletes, cocares, arcos e
flechas.

Os terreiros caboclos sio verdadeiros mocambos, de taipa ¢ palha.
Usam preces, ladainhas e pontos cantados em lingua portuguesa com
algumas palavras africanas. A cachaga e o charuto sdo indispensaveis
no candomblé de caboclo. A cachaga substitui o cauim, bebida fermen-
tada dos tupinambas. A fumaga do charuto serve para defumar e limpar
oambiente. Sdo cultuados todos os espiritos das seitas nago e jeje, acres-
centados dos eguns (espiritos dos desencarnados ou dos antepassados
indigenas e africanos).
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W. Valente afirma que nos “‘candomblés de caboclo processa-se
um ssincretismo complexo, no qual se entrosam elementos de procedéncia
nagd, jeje, banto, mina, malé, tupi, catdlica e kardecista. Misturados
ainda com possiveis vestigios esotéricos, teos6ficos e magdnicos. E
também com as préticas da quiromancia e cartomancia’’,'

As dangas africanas nos candomblés de caboclo siio intercaladas
com indigenas. O uso da cachaca tem causado problemas de embria-
guez, intervengio policial e menosprezo dos outros candomblés onde
néo se toca em alcool

O espiritismo tem influenciado os candomblés de caboclo, no uso
de expressGes, como: médias (médiuns), cavalo e cavaleiro, o espirito
desce ou baixa, e na presenca da mesa, da dgua fluidificada e da
possessdo.

Existem os candomblés mistos (afro-caboclo) e os puros (s6 cabo-
clos). Nos primeiros, as festas dedicadas aos caboclos sdo feitas no
quintal, ao ar livre; o culto aos orixds é feito dentro dos terreiros. Hé
certa interpenetracdo: Iemanj4 torna-se a Sereia do Mar; Oxéssi, o
caboclo do mato; Omolu, o santo da cobra. Bastide observa: *“O
candomblé do caboclo é um caminho escorregadio que conduz & magia
secreta dos terriveis catimbozeiros.’*”

Cultos dos pretos velhos — Referem-se aos escravos atormentados
durante a escraviddo e receberam a influéncia dos cultos congo-
-angolanos, onde a &nfase recaja sobre os antepassados. Esses cultos
comecaram a surgir depois da abolicfio da escravatura. Os pretos velhos
aparecem em pequenas tendas, nos subtrbios e nas cidades, para
ajudarem os que t8m problemas morais e psiquicos e demais tribulacdes.

A macumba carioca é uma continuidade dos cultos nagds vindos
da Bahia e que se misturaram com rituais angoleses jd existentes no Rio.
O resultado foi um culto sincrético iorubano-angolés, com vérias trans-
formagdes. Exu comecou a ser identificado com o demdnio; Bombogira
passou a ser considerado um orix4 feminino, chamado depois de Pomba-
gira, muther de Exu. Comecaram a magia negra e os despachos de carater
maléfico.

A umbanda e a quimbanda, difundidas no Rio, Sdo Paulo e em
outros Estados, sdao os mais complexos cultos sincréticos, incluindo
préticas de bruxaria européia, feiticaria indigena, passes espiritistas,
magia esotérica ou oriental. Incorporam pretos velhos e caboclos, exus
ecriangas. Acrescentam-se citagdes do Evangelho e oragdes cristis, além
dos santos catélicos.

Todos esses grupos mencionados nio aparecem isolados, mas estdo
interpenetrados. O culto dos orixas que os africanos trouxeram da A frica
transformou-se no candomblé da Bahia, no xang6 do Nordeste, na
macumba do Rio, no tambor de crioula do Maranhio. As praticas reli-
giosas africanas misturaram-se com o catolicismo e com o espiritismo.,

Os rituais que hoje existem no Brasil sdo o resultado de um
“‘processo transculturativo’* e ndo pertencem apenas ao negro mas a
uma grande massa brasileira. Fazem parte de processos de aculturacio
e de entendimentos vérios sobre os rituais.
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Desse sincretismo religioso fazem parte as festas populares, como
novenas, triduos, mais apegadas ao catolicismo nas zonais rurais. A
influéncia africana, através da participagdo dos negros nas festas, foi
se acentuando cada vez mais.

FESTAS FOLCLORICAS

Os rituais africanos influenciaram os rituais catélicos, como por
exemplo a famosa festa chamada lavagem de Nosso Senhor do Bonfim.

Esta cerimdnia foi trazida para a Bahia por um portugués devoto
que prometera lavar o atrio de N.S. do Bonfim, se voltasse da guerra
do Paraguai. Outros devotos 0 ajudaram. Os negros j& possuiam o
costume de lavar objetos sagrados com Sleo-de-dendg, sangue ou dgua
da fonte sagrada; vendo a ceriménia, e dela participando,
transformaram-na numa festa sincrética.

N.S. do Bonfim é identificado com Oxala. Os candomblés parti-
cipam dalavagemdo santudrio em grupos organizados; a dgua étrazida
em jarras ornadas com flores, do poco de Oxald ou da fonte utilizada
para as cerimdnias fetichistas; os fiéis dos cultos africanos participam
também da missa do Bonfim.

Outras festas catélicas estdo ligadas & religido africana: ade N.S.
da Conceicdo da Praia (a Iemanjé); a de Santana do Rio Vermelho (a
Nani); as de Santo Antonio da Barra, Pilar, N.S. das Candeias, Sédo
Bartolomeu (a Oxumaré). Em geral, as festas do candomblé sdo prece-
didas de missas, tanto que, perto do terreiro, geralmente existe uma
capela; vai-se 4 missa pelamanhae, anoite, danca-se ao som dos ataba-
ques.

O catolicismo penetra no candomble, através da presenca do altar
catélico, com seus panos brancos finamente bordados, imagens de
santos, flores de papel colorido — nas festas africanas. Essa presenca,
ao que parece, tem uma funcdo mdgica.” A identificagdo
catolicismo—fetichismo também se faz sentir nos cinticos e nas ladai-
nhas utilizados nas festas.

Existe uma fusio de calendarios catélico—fetichista, de modo que
alglu(rlnas festas catélicas coincidem com as dos orixas e outras sdo inter-
caladas.

) Em Recife, na casa shamba, no ritual da preparagéo da futuraialo-
rixa, foram introduzidos elementos do folclore dos reisados ou congadas:
a embaixada da Rainha Ginga ao rei do Congo transforma-se na embai-
xada dos filhos de Ogum em transe a filha de lansd, no trono; a troca
de presentes como testemunho da boa amizade entre os dois reinos
transforma-se na entrega do titulo de ialorixd como presente de
Xangd.® Os rituais de entronizagdo ficaram perdidos no tempo e a
falha foi suprida pelo folclore.

A conggda, congado ou baile dos congos € uma danga, com musica
edrama, realizada pelos bantos, como uma perpetuagdo das celebragdes
africanas que elegiam os reis na Africa. Existe no Nordeste, Centro-
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-Oeste, Sudeste e Sul do Brasil. Ela é assim descrita por Pereira da Costa,
conforme vista em Goidnia;:

Depois de muitas cantigas em que o portugués se mistura com
palavras africanas, de louvagSes a Sdo Lourengo, este aparece ao lado
do deus congués Zambi. Comega a Embaixada, que consiste apenas
na entrada das embaixadas de diversas nacdes africanas, como
Angola, Cassange, Mogambique e outras, acaso convidadas pelorei
do Congo para tomarem parte da festa; e especialmenteaf(....)entrada
solene da embaixada da Rainha Ginga. O Embaixador da Rainha
Ginga oferece presentes ao rei e a apresentacdo termina com umas
dangas para alegrar a embaixada, e a conferéncia de vérias gracas
burlescas distribuidas pelo rei do Congo, entre as quais a do governo
das matas de Tiriri.

Outro costume que lembra a congada é o Baile de Sio Benedito,
nacidade paulista de Xiririca, bem como os cucumbis do Rio de Janeiro,
o ticumbi no Espirito Santo, o reisado alagoano. Em Pernambuco,
aparece 4 frente do cortejo a calunga, boneca preta que lembra o baba-
lotim do afoxé nagé-baiano.

Observa-se que, ‘‘assim como as congadas, os cucumbis e os
catopés mineiros, tanto 0 maracatu quanto as cambindas da Paraiba
e as taieras de Alagoas, com seus reis, rainhas, principes, embaixadores
e damas, desfilando ao som de tambores, chocalhos e gorigués, sdo remi-
niscéncias das solenidades dos reis do Congo abolidas no Brasil por volta
de 1830”2

A danga dos congos, como a maioria aceita e interpreta, home-
nageia santos padroeiros como N.S. do Rosdrio, S. Benedito e 0 Divino
Espirito Santo, além de recordara abolicdo dos negros. A danca lembra
um ritual antigo, realizado em terras africanas, e que foi misturado a
um significado religioso.

A danca dos congos em Goids, segundo a pesquisa de José
Arruda,” tem sofrido uma decadéncia, quer por falta de apoio finan-
ceiro, quer pela mistura com os brancos, pela desvinculacéo com a
religido vu ainda pelos deslocamentos sofridos pela danga. A danca
poder4 reviver se houver acentuado interesse turistico.

Até mesmo o carnaval com seus cortejos, mestre-sala, porta-
-bandeira, nos faz lembrar dos séquitos reais bantos. Esses cortejos sdo
uma mistura das procissdes catélicas com as tradi¢Ges africanas.

COMO ENTENDER O SINCRETISMO

No principio, quando os negros chegaram ao Brasil, o sincretismo
foi superficial, em que, por medo, os negros adoravam os santos caté-
licos e adotaram palavras portuguesas para seus orixas fetichistas. Com
o passar do tempo ¢ a escravidio (que criou um complexo de inferio-
ridade no negro), o negro achou vantajoso adotar um santo catdlico com
caracteristicas semelhantes ao seu deus. O sincretismo significou um
““fendmeno de ascensdo”, no dizer de Roger Bastide. Ele mesmo fez uma
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pesquisa entre os negros para descobrir razdes intimas que os levaram
a0 sincretismo. Obteve algumas respostas:

— O catolicismo néo é considerado uma religido completamente
diferente das religides africanas, principalmente em seus aspectos popu-
lares, crendices, curandeirismo.

— Sentiu-se a obrigacdo de adotar a religiic na nova terra.

— Pela reencarnacio, os orixds se transformaram em santos do
Ocidente.

_— A fusdo dos orixds com 0s santos se manteve por tradigdo.

Chegou a conclusdo de que 0s negros, chegando ao Brasil, procu-
raram analogias entre as diversas divindades. Queriam encontrar
equivaléncias funcionais e analogias. E um sincretismo de género espe-
cial.* O sincretismo assume formas diferentes segundo a natureza das
representagdes coletivas dos povos assimiladores; estes moldam as coisas
novas que encontram com suas antigas maneiras de pensar.*

Se alei do pensamento religioso ¢ a do simbolismo, das analogias
ou das correspondéncias misticas, a lei do pensamento magico é a lei
da acumulagiio, daintensificacdo eda adicéo. Os rituais magicos tendem
a acumular todos os gestos, palavras e atitudes com o objetivo de obter
resultados positivos. O negro enxer{ou emsua tradicio magica a tradicéo
catélica, para tornar seus ritos mais seguros e eficazes. Sendo acrescen-
tados ao fetichismo, os elementos catdlicos transformaram-se em
elementos fetichistas. Os simbolos magicos, sendo universais, facilitaram
o sincretismo.

No processo do sincretismo, podem ser distinguidas duas fases:*
(1) a da acomodagéo inicial, onde a experiéncia interior néo se modi-
fica; é a fase consciente; e (2)ada assimilagdo — com mudangas internas,
onde acontece uma interpenetragio e fusdo de sentimentos, atitudes e
tradicdes; é um processo inconsciente, gradativo, moderado. A acomo-
dagdio relaciona-se com elementos secundarios da cultura, enquanto que
a assimilacéo atinge elementos mais essenciais. Assim, compreende-se
o sincretismo afro-brasileiro como sendo, inicialmente, uma acomo-
dacio dos negros areligido danovaterrae, com o passar do tempo, uma
assimilacdio de valores mégico-religiosos.

Quando a pessoa permanece a nivel méagico da religiosidade, tende
a acumular simbolos e rituais. Uma vez convencidae convertida & verda-
deira religido, a pessoa analisa sua fé, deixa suas supersticdes e entrega-se
incondicionalmente a Deus.

NOTAS

1) Segundo explicagdo dada por MART INS'TERRA, J. E. no artigo *‘Sincre-

tismo e cristianismo’’, em Biblia, sincretismo e magia. Sdo Paulo, Edicdes
Loyola, 1985, p. 76.

2) PRECIADO, Jorge Paldcios. Os grupos afro-americanos. CELAM, Sio Paulo,
Edi¢oes Paulinas,1982, p. 62.

36



3) BASTIDE, Roger. Estudos afro-brasileiros. Sao Paulo Perspectiva, 1983.

4) MENDOZA, Alvaro Chaves. CELAM, op. cit, p. 86

5) QUERINO, Manuel Costumes africanos no Brasil. Rio de Janeiro, 1938, p.
47, citado por VALENTE, Waldemar, em Sincrerismo religioso afro-brasileiro,
Sédo Paulo, Nacional, 1977, p. 15.

6) Citado por VALENTE, Waldemar. Op. cit,, p. 15.

7) BASTIDE, Roger. Op. cit., p. 160.

8) VALENTE, Waldemar. Op. cit,, p. 21.

9) Segundo BASTOS, Abguar, Os cultos mdgico-religiosos no Brasil, Sao Paulo,
Ed. Hucitec, 1979, p. 40 e MACEDO, Carmem Cinira. Imagem do Eterno.
Séo Paulo, Editora Moderna, 1989, p. 50.

10) BASTOS, Abguar. Op. cit., p. 42.

11) BASTIDE, Roger. Op. cit, p. 165.

12) BASTOS, Abguar. Op. cit., p. 43

13) BASTIDE, Roger. As religidesafricanas no Brasil, vol. I1. Sio Paulo, Pioneira,
1971, p. 361.

14) W, VALENTE comenta que o totemismo primitivo permitiu que mais se proces-
sasse o fendmeno da intermistura dos componentes das iniimeras formas
religiosas dos negros africanos, op. cit., p. 27.

15) VALENTE, W. Sincretismo religioso afro-brasileiro. Op. cit., p. 29.

16) Idem, p. 65.

17) Citado por KLOPPENBURG, B. A umbanda no Brasil. Editora Vozes, 1961,
p. 33.

18) No dizer de DIEGUES JR., Manuel. Etnias e culturas no Brasil. Biblioteca
do Exército, 1980, p. 107.

19) BASTIDE, Roger. Estudos afro-brasileiros, p. 175.

20) René Ribeiros, citado por BASTIDE, R. em As religides africanas no Brasil,
vol. [I, Sdo Paulo, Pioneira, p. 379.

21) Citado por ALVARENGA, Oneyda, em Folclore pernambucano de 1908,
escrito em 1960, e lembrado por LOPES, Nei, em Bantos, malés e identidade
negra, Rio de Janeiro, FU, 1988, p. 152.

22) LOPES, Nei. Op. cit., p. 155.

23) Citado por BRANDAO, Carlos Rodrigues. Memdria do sagrado, Sdo Paulo,
Paulinas, 1985, p. 217.

24) BASTIDE, Roger. Estudos afro-brasileiros. Op. cit., p. 185.

25) Idem, p. 187.

26) VALENTE, W., citado por CINTRA, Raimundo, emn Candomblé e umbanda.
Sdo Paulo, Paulinas, 1985, p. 84,85.

37






3

OS GRUPOS
AFRO-BRASILEIROS

O sincretismo afro-brasileiro, isto é, a mistura dos cultos africa-
nos, no Brasil, com os da Igreja Catdlica, os rituais indigenas e a magia
européia, ndo foi o tinicoresponsavel pela proliferagdo das seitas magico-
-religiosas. Fatores relacionados 4 popularidade desses cultos, tal como
acontece com as seitas neopentecostais (veja-se o volume III da Série
Seitas de Nosso Tempo), contribuiram para o progresso dos mesmos
no meio do povo brasileiro.

Esses tipos de cultos populares permitem um f4cil acesso a lide-
ran¢a. Nio existem obstadculos a formagéo rdpida de lideres e & orga-
nizacdo deigrejas ou terreiros. Existe ainda uma participa¢do muito mais
ativa e democrdtica nos cultos populares do que nas igrejas ortodoxas.
O ritmo e a melodia dos corinhos pentecostais ou dos pontos de ma-
cumba permitem a maior participagéo e apelam para a simplicidade do
sentimento religioso popular e para a tendéncia ritmica do povo brasi-
leiro (por causa da propria miscigenagdo com a raga negra).

A €nfase na participagdo do povo facilita a pratica da imagina-
¢do. Assim “‘a flexibilidade doutrindria e ritual permite que o pentecos-
talismo e aumbanda assumam fung&es de cardter assistencial e magico
que as religides cultas ndo podem ou ndo desejam assumir.’

A umbanda, através do seu relacionamento com as festas popu-
lares, trazendo tradicOes religiosas africanas para o seu meio, atrai par-
ticularmente o povo. A atragdo que as seitas magico-religiosas exercem
sobre o povo estd intimamente ligada & cultura brasileira.

D. Ivo Lorscheider, em entrevista, apontou algumas razées para
a grande aceita¢fio da umbanda entre o povo: fascinio pelo misterioso,
tendéncia para o transcendental, diante da secularizacio e do tecnicismo;
pouca convicgdo religiosa,

O povo acredita nas curas feitas pelos pais-de-santo e no poder
dos despachos e nos demais elementos magicos, pois se ndo acreditasse
ndo procuraria tais seitas.
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Por outro lado, para afirmar-se como religido brasileira, a um-
banda procura misturar-se cada vez mais com elementos do catolicismo,
abandonando os ritos africanos mais selvagens, segundo opinido do et-
nélogo e folclorista Edison Carneiro.? Na verdade, os cultos mégicos
existentes hoje no Brasil séo diferentes dos existentes na Africa, por volta
do século XVI.

Assim, as seitas mégico-religiosas t8m feito cada vez mais adep-
tos entre as pessoas de nivel econdmico e intelectual menos vantajoso,
que moram nas favelas e nos conjuntos populares, a tal ponto que o pen-
tecostalismo disputa com a umbanda a religiosidade popular.’ Os um-
bandistas hoje ja se confessam como adeptos de sua religido, o que néo
acontecia hd alguns anos, porque hoje ndo temem mais a repressdo das
autoridades e a desaprovagdo popular.

Como j4 vimos no capitulo anterior, os grupos mégico-religiosos
recebem denominacdes conforme sua origem e o local onde se encon-
tram seus terreiros, ou seja: umbanda e macumba (Rio e Sao Paulo);
pajelanca, na regiio amazdnica; tambor ou casa de mina, em Sdo Luiz
do Maranhio; candomblé, na Bahia; cabula, no Espirito Santo; batu-
que, no Rio Grande do Sul; além de outros rituais denominados quim-
banda, catimbé e outros espalhados pelo Brasil. Alguns sdo mais
africanizados, outros com maior influéncia indigena e outros ainda com
maior influéncia espirita.

Neste capitulo abrangeremos os principais grupos magico-
-religiosos do Brasil, com um breve histérico, principais doutrinas e es-
trutura dos terreiros.

UMBANDA

As origens da umbanda no Brasil, podemos afirmar, remontam
4 chegada dos primeiros escravos. Os cultos médgicos dos negros foram
mesclando-se com as préticas catdlicas, indigenas e européias.

Nio podemos estabelecer uma data que assinale seu inicio. Con-
cordamos com Chester E. Gabriel que, na década de 1920, ou talvez mais
cedo, apareceram os primeiros centros umbandistas no Rio earredores.
Aumentando o nimero dos mesmos, foi fundada a Federa¢do Espirita
de Umbanda em 1939 e, em 1941, foi realizado o Primeiro Congresso
de Umbanda.

A umbanda é tradicionalmente brasileira, pois ndo ¢ totalmente
africana, nem totalmente européia, sendo um produto sincrético.

_ Asatas do Primeiro Congresso revelam a preocupacao de ‘‘desa-
fricanizar’’ a umbanda e praticar a caridade, libertando as pessoas das
formas nocivas de feiti¢aria (quimbanda).

Diana Brown, em pesquisa que fez entre a lideranca umbandista,
afirma que os primeiros lideres eram da classe média: comerciantes, mi-
litares, jornalistas, professores, advogados e operdrios especializados.

40



Alguns eram kardecistas insatisfeitos que preferiram os espiritos e en-
tidades africanos e indigenas; entretanto, repugnavam-lhes os rituais
com sacrificios de animais, espiritos diabélicos, bebedeiras e exploracdo
econdmica dos clientes.

Zélio de Moraes € 0 nome que aparece como lider proeminente
em 1920. Paralitico, sem cura pelo tratamento médico, apelou para o
kardecismo. L4, recebeu a revelagdo para organizar uma religio ver-
dadeiramente brasileira que incluisse os espiritos dos caboclos e dos pre-
tos velhos. Recebeu a visita do Caboclo das Sete Encruzilhadas, segundo
contam os umbandistas, e organizou o Centro Espirita Nossa Senhora
da Piedade (em Niterdi, RJ), que hoje estd no centro do Rio. Outros
centros foram sendo organizados e a nova religido se propagou no Rio
de Janeiro.

Apesar de Zélio de Moraes ser um varguista (defensor do regime
Vargas — 1930-1945), o umbandismo sofreu a repressdo do governo. As
religides afro-brasileiras foram consideradas na época, por lei, como
atividades marginais, classificagdo que vigorou até a reorganizacéio do
Departamento de Policia do Rio, em 1964. A lei de 1934, que permitia
aprética daumbanda desde que houvesse o registro do terreiro, ndo im-
pedia que os centros fossem invadidos e extorquidos pela policia.

Ap0s a Segunda Guerra Mundial, com a queda do regime Vargas
e a volta da democracia, a umbanda expandiu-se e se tornou um mo-
vimento nacional. Em 1947, surgiu o primeiro programa radiof8nico
umbandista e, em 1949, o primeiro jornal mensal, o Jornal de Um-
banda.+

Em meados da década de 50, jd haviam sido organizadas mais seis
outras federa¢cdes umbandistas no Rio, além da primeira: Unifio Espi-
rita de Umbanda no Brasil (UEUB). Trés eram semelhantes A primeira
etrés eram origindrias das classes mais baixas, com lideres negros e mu-
latos. A principal — a Federag¢@o Espirita Umbanda — 1952, fundada
por Tancredo da Sitva Pinto, defendia as origens e os rituais africanos.

Em 1956, surgiu o Colegiado Espirita do Cruzeiro do Sul, na ten-
tativa de unificar as federagdes umbandistas. Essa unidade néo temsido
conseguida, pois continuam as competi¢Ses entre as federacdes, rela-
cionadas as doutrinas e préticas. Além disso, nem todos os centros se
filiam as federagdes. Mesmo assim, as quatro federacdes do Rio tém
sido as porta-vozes da umbanda e tém coniribuido para transformar
a umbanda em religifo oficial. J4 foram realizados outros congressos
além do mencionado. .

A umbanda ‘‘ainda nédo foi reconhecida legalmente como uma
entidade religiosa, € nem recebeu iseng@o especial de imposto auto-
maticamente concedida as religiGes de Ambito mundial.’s Qutrossim,
aumbanda jd conseguiu ser registrada no censo religioso brasileiro como
uma categoria religiosa especifica. Ela conta com seus proprios meios
de comunicagio, programas radiofénicos, jornais, colunas na imprensa
e literatura prépria, como: panfletos doutrindrios, manuais, livros de
oracdo e de musica. Alguns feriados religiosos sdo considerados no ca-
lendério publico, como por exemplo o dia de lemanjd — que se tornou
atragdo turistica no Rio de Janeiro (31 de dezembro — dia dos umban-
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distas). Em S#o Paulo, esse dia é comemorado em 15 de agosto, e na
Bahia, em 2 de fevereiro — dias das santas com as quais Jemanjd éiden-
tificada. Temas de umbanda foram incluidos em dias especiais, como
por exemplo 13 de maio (dia dos pretos velhos).

“A umbanda tornou-se cada vez mais institucionalizada no Brasil,
tanto em termos de vida social e cultural quanto em termos politicos™.*

Assim como suas origens sdo obscuras, também nédo se pode
especifica-la segundo suas doutrinas e ritos, pois hd uma grande varie-
dade de cultos. Bastide, um dos estudiosos da umbanda, chegou a
conclusdo de que ‘‘a heterogeneidade se mantém bastante grande para
tornar impossivel apresentar-se a umbanda de maneira clara e
precisa’”.’

A umbanda, como ja foi mencionado, tem sido interpretada pelos
estudiosos como um movimento espiritista e sincretista, um ¢ ‘populismo
religioso’’,* no dizer de Kloppenburg.

O termo umbanda provavelmente vem de embanda — chefe de
culto banto na Bahia. Significa arte de curar. Kimbanda significa médico
ou curandeiro. Recentemente se fez a distin¢édo entre umbanda — culto
dos orixas e despachos benéficos — e quimbanda, culto deExuemagia
negra, que abordaremos mais adiante.

No 1° Congresso de 1941, chegou-se & definicéo da palavra
umbanda, afirmando-se que vem do sanscrito aum-Bandha — o prin-
cipio divino, o limite do ilimitado — e considerou-se a palavra como
sendo sagrada, representando a trindade dentro da unidade. Deste modo,
os umbandistas, para se auto-afirmarem dentro de uma sociedade que
os atacava, afirmaram ter ligacdes com a civilizagao lemuriana, consi-
derada a mais evoluida que j4 existiu.?

A umbanda aparece com mais fregiiéncia na regifio Centro-Sul.
Diz-se que, s6 no Rio, existem mais de 32.000 centros de umbanda. No
Nordeste, os cultos afros se misturaram mais com os ritos indigenas,
dando origem ao culto de Jurema, catimbo, babacué, tambor de mina
(que também se misturou com o culto vodu, da serpente).

DOUTRINAS

Os orixds e as almas tém sido reinterpretados & luz da doutrina
kardecista, do catolicismo popular, de elementos da cultura amerindia
e, recentemente, 4 luz das doutrinas esotéricas e orientais, o que fez sur-
gir novos seres miticos, designados de superiores.’ Dada a populari-
dade da umbanda, que fez crescer a imaginac#o de seus participantes,
surgiram novos seres miticos que nada mais séo do que os orixas antigos
evoluidos.

Se no candomblé da Bahia os orix4s tm a ver com uma concepgao
mitica, representando reis, herdis ou forgas da natureza, na umbanda
aparecem géneros de espiritos que funcionam como modelos.

As divindades da umbanda se apresentam, em geral, divididas
iem sete linhas que, por sua vez, estdo subdivididas em legides e fa-

anges:
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Linha de Oxald — Linha de Iemanjd — Linha de Oxdssi — Linha
de Xangb — Linha do Oriente — Linha de Ogum — Linha Africana
oudas Almas.

No 2? Semindrio Paulista de Umbanda, realizado em 1976, foram
propostas as seguintes linhas de umbanda, aprovadas pelo Superior
Orgdo de Umbanda do Estado de Sio Paulo: (Oxald) Jesus Cristo;
Iemanjd; Xangd (Sdo Jer6nimo); Oxdssi (Sdo Sebastido); Ogum (Sdo
Jorge); Oxum (N.S. da Conceicéio Aparecida) e Iof4 (Sdo Benedito).

Oxum e Iofd substituiram a linha do Oriente (S. Jodo Batista) e
a africana (S. Cipriano), mas a absorc¢édo dessas novas linhas est4 su-
jeita, ainda, &s rea¢des ortodoxas dos umbandistas; também demons-
tram, por outro lado, uma revolugdo e maior aculturago, dentro do
contexto cultualista afro-brasileiro, enfatizando os auténticos mestres
brasileiros, como caboclos, baianos e boiadeiros.®

Todas as entidades da umbanda pertencem a trés categorias: ou
s@o orixas e exus (entidades animisticas); ou sdo pretos velhos (espiritos
deafricanos), ou sdo, ainda, caboclos (espiritos de indios). Existem ainda
os espiritos das criancas. Os orixds sdo identificados com os santos catd-
licos. Nos terreiros de umbanda, como veremos, os orixas dificilmente
incorporam nos pais ou mées-de-santo; sio os pretos velhos, caboclos
e criangas os espiritos mais susceptiveis a baixarem.

Na umbanda acomodam-se todas as concepcdes de Deus: identi-
ficam-no com a natureza, com a forga e o poder, como criador que, entre-
tanto, ndo intervém no universo. E existente o conceito de um Deus
pessoal que se comunica com a criatura.

Se no livro Fundamentos da umbanda (Israel Cisneiro e Omu-
luba), Olorum é considerado o deus supremo, criador de todas as mani-
festacBes cosmicas, Valdeli C. da Costa" afirma que hoje em dia Olorum
foi deposto de sua condigdio de ser supremo e é tido como divindade
marinha; é substituido por Obatald. Este perde suas caracteristicas
africanas para, na umbanda, assumir semelhanga com o Deus biblico:
Obatald € a forca suprema da criagdo, é o pai supremo. No candomblé,
Obatald nio é identificado com o Deus cristio.

Obatald €, pois, o primeiro ser superior. Oxald é o segundo ser supe-
rior € hoje é identificado com Jesus Cristo. No candomblé, Oxald vem
associado a Oxalufa e Oxaguid, personagens africanos. Até 1939, Oxal4
nio era mencionado nas pesquisas feitas entre os umbandistas. Oxald
éidentificado com Jesus Cristo, em seu nascimento e vida, mas sua morte
néo teve um significado transcendental, isto é, ndo teve conseqiiéncia
redentora, salvifica para toda a humanidade. Sua ressurrei¢fio ndo foi
resultado desua divindade, mas foi obra de Obatald, o Pai. Apds a ressur-
reicdo, Oxald foi para o seu reino espiritual; segundo a versio
umbandista, ndo deixou para a igreja a missdo de difundir seus ensi-
namentos.

Neusa Itioka diz que Jesus aparece como Oxald, como o médium
supremo, como o grande orix4, mas na realidade ndo exerce poder algum.
Suas palavras nunca foram concretamente consideradas pela
umbanda.”
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Ifd é o terceirg ser superior, aproximando-se do conceito cristao
de Espirito Santo. E descrito como a estrelinha que guiou 0s magos ao
encontro com Jesus e também com a pombinha do batismo de Jesus.
<O relacionamento de If4 com Obatald e Oxald ainda n&o foi elaborado
conceitualmente na doutrina do templo umbandista’”.** If4 estd colo-
cado no Astral superior, junto com Obatald e Oxald, muito acima dos
outros orix4s, mas ndo estd incluido nos seres superiores aos orixds. If4
néo possui natureza divina; conservaa influéncia da tradi¢éo africana
— de oréculo dos orixds.

Nas giras de culto somente Oxald é homenageado com pontos
cantados de saudacio. If4 é citado no jogo de adivinhacéo — jogo de
If4 — como uma variante do jogo de bizios. O nome Espirito Santo
aparece em alguns pontos cantados mas ndo vem associado a Ifd.
Conclui-se que ainda ndo foi realizada a completa identificacio
1f4—Espirito Santo.

Temanjd — Existe um mito segundo o qual Obatald uniu-se a
Odudua e nasceram Iemanj4 (as dguas) e Aganju (0 deserto, a regido
selvagem ou a terra firme). Iemanjd deualuz Orungi (meio-dia, sol no
zénite) que apaixonou-se por sua mée, raptou-a, violou-a. Apavorada,
Iemanja fugiu desfalecendo a seguir; seu corpo cresceu muito e de seu
ventre nasceram: Dad4, orixd dos vegetais; Xangd, orixd do trovao;
Ogum, orixd do ferro e da guerra; Olokum, orixd do mar; Oloxd, dos
lagos; Oi4, do rio Niger; Oxum, do rio Oxum; Ob4, do rio Obé; Ok4,
da agricultura; Oxdssi, dos cagadores; Oké, da montanhas; Aje-Xaluga,
da satide; Xapand, da variola; Orum, o sol; Oxu, a lua. Neste mito,
embora seja recente, estd presente a idéia de que toda a vida surgiu da
dgua, ou mesmo que todos os orixas vieram de Iemanjd. Os etndlogos
nio podem afirmar a veracidade da tradi¢do do mito. Mito é mito. E
lenda. Nfio hd como comprové-lo, pois vaisendo transmitido de terreiro
para terreiro, de pai ou mae-de-santo para iniciantes. E assim por diante.

Na Bahia, lemanj4 ja foi confundida com a deusa dosindios —
lara — e também com a sereia da mitologia grega.

Na umbanda carioca, lemanja simboliza a maternidade; multi-
plica a vida no mar. Nos banhos ritualisticos feitos no mar, 0S
umbandistas pedem a lemanjé a abundéncia de peixes e sua propria
satide fisica e psiquica. Sdo feitas oferendas (sabonetes, perfumes, flores
naturais, colares, braceletes, lengos de cabega, tecidos) que sAo colocadas
na praia ou num barco pequeno com um buraco e uma pedra, para
afundar as oferendas e Iemanj4 recebé-las.

Os umbandistas tém a obrigagio de fazer uma oferenda por ano
a Iemanja. No dia 31 de dezembro é feita a festa na praia (de Copaca-
bana, Rio) com o batismo dos filhos-de-santo e homenagens diversas.

A presenca do elemento branco tende a alterar um pouco a crenga
em Iemanj4, associando-a a Netuno/Poseidon da mitologia greco-latina.

Iemanj4 é saudada, antes dos pontos cantados, com 0s orikis:
«Odoya!”’ (amae das dguas); ‘‘agd-orixd”’l; “alodd’’!; “‘ecomussurd’’!
e “odofeiaba’’! Sdo realizadas giras festivas com dangas, na umbanda,
dedicadas a Iemanjd (quando o orix4 baixa) e outras giras de desenvol-
vimento e giras de publico.
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Iemanjé ainda ndo assimilou nada da Santissima Virgem Maria,
a ndo ser nominalmente, " através dos pontos cantados e seus compo-
sitores — os ogés-de-atabaque. Com o passar do tempo, ocorrera uma
completa identificacfio, mesmo porque os adeptos catélicos vao levando
suas doutrinas para o meio umbandistico.

Ogum, comparado a Sdo Jorge, é saudado logo apés Oxald, nas
aberturas das giras. E o orix4 de todos os que utilizam o ferro. Tanto
na umbanda como no candomblé, Ogum estéd acima de todos os orix4s,
exceto Oxald. E o orixd guerreiro. Ele ajuda os que lutam pela sobre-
vivéncia nas cidades grandes, defende os oprimidos pelas pessoas e pelas
entidades maléficas. i

Se namitologia ioruba (da Africa) Ogum e Exu eram vinculados,
isto ¢, unidos, atualmente, na umbanda carioca, a colaboracio entre
ambos vem sofrendo alteragGes por causa da mudanca de conceito
quanto a Exu. Este vai se tornando o adversério de Ogum, que é invo-
cado para vencer os “‘trabalhos’’ feitos pelos Exus. Ogum recebe diversos
titulos, dependendo de sua agéo.

Emrelagdo a Ogum, os umbandistas também t8m uma obrigagio
anual. Por influéncia do espiritismo kardecista, h4 a tendéncia de apro-
ximar as almas dos orixds; Ogum transformou-se em chefe de falanges.

Oxdssi — E outro dos mais populares orixds umbandistas e tem
sofrido grandes transformagoes quanto ao conceito. Continua sendo,
como na Africa, o orixd cagador, protetor da caga, urn orix4 ecoldgico,
no dizer moderno. Defende a fauna e a flora.

Ocorreu uma simbiose entre Oxdssi e os caboclos dos indios, que
também sdo chamados de oxdssis. Oxéssi incorporado comporta-se
como um indio na floresta.” Os caboclos estfo sob a chefia do orixa
Oxdssi. Oxdssi € associado a S8o Sebastifio, santo popular, com festa
e procissdo em dia apropriado (20 de janeiro); tem o corpo cheio de
flechas, o que o jdentificou com Oxdssi.

Xangb — E saudado com o oriki: ““Cad Cabecile’’! Ocupa lugar
de destaque na umbanda carioca. E identificado com Sdo Jerdnimo e
guarda pouco do mito antigo. Ele é o senhor da justica, atuando nas
questdes que envolvem seus filhos. E associado também a S. Anténio,
S. Jodo Batista, S. Pedro, Sdo José e outros. A umbanda atribuiu a Xangd
apenas os elementos simbdlicos da estdtua de Sfo Jer8nimo; seus tracos
histéricos ndo foram tocados pela umbanda.

Iansd — Estd vinculada a Xangd. E associada a Santa Barbara,
devido & sua vida e seu martirio. Iansa possui o dominio sobre os raios,
por causa de seu casamento com Xangd, e porque é ‘‘senhora dos ventos
e tempestades’’, E associada também a Maria Madalena, Santa Cata-
rina e a Santa Helena. Iansa controla os eguns, que sdo espiritos do mal
e perturbam, fisica e psicologicamente, as pessoas. E celebrada no dia
4 de dezembro e, no ritual, ha elementos sincréticos que lembram Santa
Bdrbara. Dizem que quando o orix4 baixa no filho-de-santo h4 a possi-
bilidade de efeminé-lo.

Oxum — E apresentada, na umbanda, como uma das trés mulheres
de Xangd, preferida a Iansa e Ob4. De acordo com o mito, Oxum érival
de Ob4; existe conflito entre Oxum e Exu, envolvendo Xangé e Ogum.
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Sua relagdio com Xangd é mencionada apenas nas comunicagdes orais.
Est4 vinculada aos rios e cachoeiras. Foi sincretizada com Maria. Os
varios titulos que o catolicismo confere a Maria facilitam o sincretismo.
Tanto Iemanj4 como Oxum sdo identificadas com Maria. A identifi-
cagdo de Oxum com a Imaculada Conceicdo é superficial; Oxum
continua sendo a mulher de Xangd. Devido & devogdo catdlica a N.S.
Aparecida, h4 a tend@ncia de identificar, aos poucos, Oxum com ela.
Obd — E cultuada apenas nos candomblés baianos.

Oxumaré — Nio é a mesma coisa que Exu Marg. E confundido
com Oxum. Oxumaré quase nio é cultuado na umbanda carjoca.

Dentre as divindades umbandistas, como vimos, existem os seres
superiores (Obatald e Oxald), identificados com o Deus criador e com
Jesus Cristo. Na linhagem de Iemanj4, estdo Iemanjd, Ogume Oxdssi.
Da constelacdo de Xangd fazem parte Xangd, Iansd, Oxum e Ob4, e
Oxumarg. Ogum é o orix4 que possui maior destaque depois dos seres
superiores. Cada orixa possui o seu dia de culto, suas cores proprias,
exige determinadas oferendas e atua em determinada 4rea da vida.

Os orixds, além de cultuados, podem possuir as mées € 0s pais-
-de-santo (em primeiro lugar, nas cerimdnias) e em seguida os filhos e
filhas-de-santo. Maiores detalhes no préximo capitulo. Os orixds
também tém o poder de realizarem bens na vida das pessoas que 0s
invocam (emprego, anulagéo de feiticos, curas etc).

Nos rituais umbandistas, manifestam-se os caboclos, os pretos
velhos e os espiritos de criangas — sdo espiritos da luz; exus € pomba-
giras (femininos) séo espiritos das trevas. Ha4 certas regras para eles se
manifestarem.

Cavalcanti Bandeira” apresenta dez fundamentos doutrindrios da
umbanda que esclarecem alguns pontos importantes:

1) Na existéncia de Deus, tinico, onipotente, irrepresentdvel,
adorado sob varios nomes.

2)Na crenca de entidades espirituais, em plano superior de
evolucdo, os orixds e santos, chefiando falanges.

3) Na crenga de guias espirituais, mensageiros dos orixds e santos,
ainda em evolugio, pois se acham em planos médios.

4) Na existéncia do espirito, sobrevivendo ao homem, em caminho
de evolugdo, buscando o aperfeigoamento.

5) Na crenga da reencarnagdo e da lei carmica de causa e efeito.

6) Na pratica da mediunidade sob as mais variadas apresentagdes,
tipos e modalidades.

7) Na afirmacéo que as religides constituem os diversos caminhos
de evolucdo espiritual que conduzem a Deus.

8) Na pratica da caridade material e espiritual.
" 9) Na necessidade do ritual como elemento disciplinar dos traba-

0s.

10) Em que o homem vive num campo de vibragSes que condi-
cionam sua vida para o bem e para o mal, conforme seu proprio eu e
o ambiente que o cerca.
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TERREIROS

Existe uma hierarquia umbandista: o chefe do terreiro é o pai ou
mae-de-santo; a seguir, vém os ogds, seus auxiliares diretos; depois, os
cambonos e os sambas (filhos e filhas-de-santo) e ainda os cavalos-de-
-santo ou médiuns.

Os terreiros geralmente sdo construidos no quintal do pai ou mée-
-de-santo, em local de fdcil acesso. Neles ha trabalhos todos os dias. O
médium entra em transe para que seu guia possa ser consultado. Os clien-
tes sdo levados a fazerem oferendas, bem como os préprios guias fazem-
-nas pelos clientes. Nas consultas sdo utilizados: o jogo de biizios
(geralmente 12-16 conchas pequenas jogadas no chio ou na mesa e in-
terpretadas) e o rosdrio ou colar de If4 (de nozes, que, jogado ao chio,
¢ interpretado).®

Alémdolocal do terreiro sdo utilizados outros locais, como a mata,
a cachoeira, a praia, a encruzilhada e o cemitério, dependendo das ofe-
rendas a certas entidades.

Além das sessdes abertas ao piiblico, onde sio dadas consultas
pelos médiuns incorporados, h4 as sessdes de desenvolvimento, uma es-
pécie de aula e orientagdo aos filhos e filhas-de-santo, visando seu apren-
dizado quanto as doutrinas e rituais do terreiro.

A gira ou festa € realizada no domingo, geralmente, e é dedicada
a algum orix4, também iniciada pelo chefe do terreiro.

Quanto & delimitagdo do espago no terreiro, hd o espago princi-
pal onde se realizam as sessGes; existem também as salas para as con-
sultas. No saldo principal, geralmente existe um altar com imagens de
santos, pretos velhos e caboclos. Nas paredes sdo exibidos os diplomas
do chefe do terreiro, bem como o documento municipal atestando o re-
gistro do terreiro. Ao redor do altar, onde ficam os atabaques e de onde
atuam os médiuns, é o local mais sagrado do terreiro. Quem, do piblico,
nele pisa deve fazer um sinal (pode ser o da cruz). A riqueza ou a po-
breza do terreiro estd associada ao préprio local, aos carros estaciona-
dos, no momento das reunides, e também ao preco das consultas.

“‘As pessoas usam o terreiro como se fosse um consultério médico.
Poucos assistem a sessdo como se fosse uma missa ou um culto’”.” Os
terreiros novos surgem a partir do momento em que o médium se con-
sidera preparado para sua autonomia. Trabalhava com o pai ou mie-
-de-santo e agora deseja possuir sua prépria clientela. Assim, os terreiros
crescem na medida da capacidade de os guias resolverem os problemas
das pessoas. A partir da independéncia do terreiro, o médium reconhece
sua prépria autoridade, interpreta a doutrina, modifica os rituais, en-
fim, torna-se um pai ou mée-de-santo.

TIPOS DE UMBANDA

Alguns pesquisadores, como a jornalista Joana Angélica (em re-
portagem de O Globo, 08/01/78), dividem a umbanda em quatro tipos:
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Umbanda ritualista — Com énfase no ritual, realizado junto ao
altar (peji ou gongd), com atendimento ao puiblico, desenvolvimento
dos filhos e filhas-de-santo e sessdes festivas.

Umbanda de terreiro — Caracterizada pelos elementos africanos,
como dancas e roupas caracteristicas; insisténcia sobre o axé (forca mé-
gica enterrada no chdo — pedra ou coluna de madeira).

Umbanda ritmada e africanista— Modalidade do candomblé ba-
iano: fica entre este e a umbanda de terreiro.

Umbanda espiritista — Misturando o culto africano com o espi-
ritismo, prevalecendo elementos kardecistas; € a umbanda de mesa.

Renato Ortiz & um dos estudiosos do fendmeno da evolucéo dos
cultos africanos. Para ele, a umbanda tem sido compreendida como um
fendmeno religioso da cidade grande e seu crescimento esta intimamente
ligado a sociedade urbano-industrializada. Conclusdes baseadas em da-
dos numéricos atestam que a maioria dos adeptos umbandistas provém
do catolicismo, através da conversdo ou apenas da dupla religiosi-
dade.® A umbanda tem atingido as classes média e baixa da populag@o,
como j4 foi observado no decorrer desta obra. Outra observacgdo a ser
feita é que existem os terreiros mais pobres e os mais ricos. Existem os
pais e mies-de-santo mais pobres e mais ricos, dependendo de sua clien-
tela e de seu espirito de bondade. A lideranga dos terreiros geralmente
é exercida por pessoas que tém profissdes mais ou menos remuneradas,
como: pequenos comerciantes, trabalhadores especializados e semi-
-especializados. Somente na lideranga das federagoes encontram-se mé-
dicos, engenheiros, militares, advogados e outros. Isto tem gerado alguns
problemas quanto a reformas nos terreiros (doutrindrias e funcionais),
pois os chefes de terreiro, menos cultos, defendem a orientagdo das en-
tidades e os outros, mais cultos, optam pela racionalidade. Os médiuns
em geral sdo costureiras, merendeiras, operdrios, isto ¢, pessoas que exer-
cem profissdes pouco remuneradas. Uma pessoa que vai consultar uma
entidade precisa submeter-se a um médium que, geralmente, € menos
culto do que ela; e isso somente pode ser feito pela crenca.

UMBANDA E SERVICO SOCIAL

Nos terreiros mais pobres, verifica-se uma perfeita obra de cari-
dade, porque as consultas ndo sdo pagas e 0s terreiros subsistem pelas
ofertas generosas de outras pessoas.

Em palestra proferida na Unido Espiritista de Umbanda do Bra-
sil, em 1962, foram expostos alguns postulados:

A assisténcia social é necessdria dentro da sociedade urbana e in-
dustrializada, que cria as necessidades do homem.

Todos os problemas devem ser tratados pelo servigo social, sem
escolha (sem acepg¢do de pessoas).

H4 problemas que ndo podem ser transferidos ao governo nem
as agéncias de assisténcia social, pois dependem do poder dos guias.

Cada terreiro deve escolher os setores onde possa agir: assisténcia
médica; fornecimentos de remédios; tratamento dentdrio; enfermagem;
visitas a doentes; cursos de alfabetiza¢@o e outros cursos; concursos ar-
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tisticos, visando despertar vocagdes; ajuda 4 infancia e 4 velhice; distri-
bui¢do de alimentos; ajuda nas calamidades piblicas.

Observa-se, através desses postulados, que a umbanda visa fazer
o bem. Diante da miséria do povo que vive na cidade, diante de seus pro-
blemas de ajustamento por causa da soliddo, a umbanda continua se
preocupando com a pratica da beneficéncia. A &nfase tem sido as re-
ceitas de remédios 4 base de ervas e ajuda aos problemas de relaciona-
mento (na familia, no trabalho etc). A pratica das boas-obras tem a ver
com a salvacgéo, dado o sincretismo com o catolicismo. Entretanto, ao
que parece, ndo existe um servico de assisténcia social organizado nos
terreiros,

MACUMBA PAULISTA

Embora o termo macumba aparega também nos terreiros do Rio,
é mais utilizado em Sdo Paulo. H4d quem fag¢a diferenca entre macumba
e umbanda: ‘‘A macumba ¢é a expressdo daquilo em que se tornam as
religides africanas no periodo de perda dos valores tradicionais (....) Um-
banda, ao contrério, reflete 0 momento da reorganizaco em novas ba-
ses, de acordo com os novos sentimentos dos negros proletarizados,
daquilo que a macumba ainda deixou subsistir da Africa nativa.”’»

A afirmativa acima procede pelo fato de que, como veremos, a
macumba paulista foi bastante sincretizada (mais do que 2 umbanda
no Rio), inclusive com a magia e a supersti¢do dos imigrantes, que séo
em nimero muito expressivo em Sdo Paulo.

Uma caracteristica marcante da macumba urbana é a inovacio
em termos dogmaéticos e estéticos. Se nos terreiros que tendem mais para
os costumes africanos hd uma certa unidade quanto ao ritual e aos dog-
mas (de maneira a formarem uma grande familia), na macumba, os sa-
cerdotes (pais-de-santo) inventam novas formas de ritual ou novos orixds.
A macumba urbana € tanto uma desagregac¢éo das religides africanas
como o é 0 candomblé rural, que veremos adiante.

Para Sdo Paulo, como é conhecido por todos, nos séculos XVI
e XVII, iam poucos negros, em relagdo ao Rio e 4 Bahia. A partir do
século XVIII, entretanto, com a migracio e mais tarde a cultura cafe-
eira, o nimero de escravos aumentou em Sdo Paulo. Como aconteceu
nas outras cidades, também ali, apds a libertac¢do dos escravos, houve
um certo temor por parte dos brancos, em relagdo ainfluéncia africana;
dai a repressio.

Ja em 1816 existiam em Séo Paulo préticas fetichistas (curandei-
rismo) que se misturaram & magia dos brancos (feiticaria da Idade Mé-
dia). Havia, por esse tempo, germes de um culto organizado.?

Na segunda metade do século XIX, quando Sdo Paulo mais pre-
cisava de mao-de-obra, o trafico havia sido fechado ou meio fechado,
de modo que os negros vieram do Norte, com seus costumes jd meio
sincretizados com o catolicismo. Em Sao Paulo, foram misturando-se
com as supersticdes dos imigrantes, através da adesdo do branco aos
cultos afros.
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A macumba paulista se apresenta de uma forma mais ou menos
degradada, s vezes como simples magia ou curandeirismo (do feiticeiro
ou curandeiro) e outras vezes como uma forma religiosa organizada.

Roger Bastide baseou-se em algumas pesquisas (documentos e en-
trevistas) e chegou a algumas conclusdes sobre a macumba paulista.

A func¢dio da macumba é prética e atende s necessidades corri-
queiras do povo pobre: emprego, namorado, cura. ‘A macumba abre
uma esperanga, permite suportar methor a vida, alimenta o mundo dos
sonhos’’.?

O material utilizado pela macumba é uma grande mistura de ele-
mentos fetichistas, tanto da Africa como dos indigenas, da Europa e
ainda do catolicismo (ervas, 0ssos, unhas, peles de animais, chifres, pu-
nhais, bonecos cravados de alfinetes, rosdrios, velas etc). O macumbeiro
emprega material pobre; o imigrante veio enriquecer o complexo ma-
gico com seus elementos étnicos. A influéncia foi tdo grande que po-
demos encontrar diversos macumbeiros brancos, de familia estrangeira,
o que ndo acontece na umbanda carioca.

Observa-se também que as técnicas utilizadas pela macumba sdo
mais pobres do que as da umbanda. Os elementos africanos estdo pre-
sentes, mas permeados da magia européia; ndo como o despacho do
Nordeste, por exemplo. Utilizam-se também dos pontos riscados, carac-
teristica dos cultos de procedéncia banto.

Para afastar os maus espiritos, costuma-se bater na pessoa com
o ros4rio, ou desenha-se tatuagens na pele. Um dos processos de cura
consiste nos passes magnéticos e na invocagéo dos espiritos de negros
ou de caboclos (antepassados), bem como outros.

O crescimento da macumba na cidade tem a ver também com 0
fendmeno urbano e com o povo pobre (como acontece com a umbanda);
sendo uma seita popular, enquadra-se nos fatores ja mencionados.

Saindo um pouco da cidade e indo para o Estado de S&o Paulo,
percebe-se a existéncia de duas zonas demarcadas pela colonizagdo ne-
gra: a mais antiga, que recebeu nas fazendas as levas de negros, possui
cidades com os negros exercendo, atualmente, profissdes liberais; a mais
recente, que estd sendo colonizada hé poucos anos, possui as cidades-
-cogumelos, onde se misturam as etnias e onde o negro € raro. Por con-
seguinte, vamos encontrar os cultos afros nas cidades interioranas
pertencentes & primeira zona, a mais antiga.

Nessas cidades mencionadas, percebe-se uma atuacdo individua-
lizada dos macumbeiros, em salas especiais, muito mais simplificadas
do que os terreiros de umbanda e candomblé. Os rituais também sdo
simplificados, consistindo de consultas, rezas, recitagdo do rosarioedo
Credo, reza pelas almas dos mortos, rito de acender as velas, conversas
sobre a vida dos roceiros, estorias etc. A cerimdnia de iniciagdo é simples.

Os imigrantes italianos e japoneses também exerceram sua influ-
éncia sobre a magia da macumba.

Antigamente, a macumba paulista pode ter existido numa forma
organizada de culto, com defumacdes, sacrificios, pontos riscados e mis-
tura de santos com espiritos africanos e indios. Entretanto, de forma
coletiva passou para a individual, e de religido passou a magia.
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Os macumbeiros paulistas se espalham por todos os bairros da
cidade, dominando no centro, nas zonas onde residem mais negros e
onde o nivel de vida é mais baixo.

A macumba paulista constitui-se numa esperanga para os desem-
pregados, para os desiludidos e para os pobres, com a grande diferenca
de que o transe, em vez de ser coletivo (como ocorre na umbanda e no
candomblé), é de um $6, o macumbeiro, em cerimdnia privada, de con-
sulta mégica. Essa individualizagdo leva, néio poucas vezes, a vazéo de
instintos eréticos e criminosos do homem que a ela se entrega.”

CANDOMBLE

O candomblé é uma danca religiosa, através da qual as pessoas
homenageiam seus orixas. Significa uma invocacéo. Ha quem se refira
a0 termo como origindrio de kandombile (culto e oracdo).* H4 quem
serefira ao candombe, nome dado as dancas dos escravos nas fazendas
de café e aos atabaques utilizados.” De qualquer forma, candomblé é
um ritual religioso em homenagem aos diversos deuses trazidos da Africa
para o Brasil.

Para preservar um pouco sua identidade africana em terra brasi-
leira, o candomblé consérvou as na¢des de candomblé que retinem al-
guns elementos culturais de suas regides de origem. O critério utilizado
hoje para estabelecer as nagdes de candomblé € o reconhecimento das
linguas: ‘‘Os termos religiosos, os nomes gerais para os alimentos, rou-
pas e deuses, as histérias e os cinticos rituais, entre outros, quando ou-
vidos em ewe, indicam que o terreiro tende a seguir o modelo gege;
ouvidos em /oruba, indicam um provédvel modelo das nacdes Kétu e
Nag6’’.®

Foram, pois, estabelecidas as seguintes nacGes de candomblé:™

Naggo Kétu-Nagd (ioruba) — candomblé kétu

Nacdo Jexd ou [jexd (ioruba)

Nagdo Jeje ou Gege (fon) — candomblé gege

Nagiio Angola (banto) — candomblé de Angola

Nagdo Congo (banto) — candomblé nagd

Nacdo Angola-Congo — (banto)

| Naggo de Caboclo (modelo afro-brasileiro) — candomblé de ca-
boclo.

Cada nagdo procura preservar um ideal africano, uma meméria.
Os segredos sdo passados de geragdo em geracdo, através da familia. As-
sim, palavras, miisica e certos aspectos dos rituais foram conservados.

Segundo Fernando Costa,*os primeiros negros trazidos ao Bra-
sil foram perdendo seus costumes até que, no século XVIII, com o ciclo
do ouro, vieram outros negros, oriundos da Costa do Marfim e que de-
sembarcaram em Salvador. Eram esses de culturas mais elevadas do que
aqueles, Dos cultos ioruba surgiu o candomblé, ou, simplesmente, o culto
dos orixas.

Houve uma mistura de culturas e um sincretismo com a religido
catélica, que originaram as variagoes de culto existentes hoje. O can-
domblé brasileiro é sui generis no mundo. Possui maleabilidade. Hoje,
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em qualquer local de culto, hé filhos-de-santo de muitos orixds, o que
nfo acontecia na Africa (cada local era dedicado a um orixd). Aqui, o
prestigio do local cresce pela diversidade de orixds representados. O pai-
-de-santo joga os biizios para determinar qual o orixd que presidird a
vida da pessoa.

Existe um pensamento de que a devogéo dos fiéis e a facilidade
dos meios de comunicacio possibilitardo uma purifica¢éo dos cultos
dos orixds e uma aproximag¢io maior de suas tradi¢Ges antigas.

BARRACOES OU ROCAS

Distantes das cidades, podem ser construidos de diversos mate-
riais. No recinto principal hd um trono sacerdotal e um estddio (altar
dos atabaques). Peji € o espago tabu reservado para os objetos sagra-
dos. Os que cuidam dos elementos sagrados sdo os iniciados. Nos as-
sentamentos (conjuntos simbdlicos colocados nos pejis), sdo incluidos
objetos da natureza, sem preparo artesanal, e outros como: utensilios
de barro, madeira, tecido, btizios, palha-da-costa, couro, metais, con-
tas de louga e muitos outros. Tem influéncia o tipo de material, a cor
e a quantidade. O assentamento simboliza o préprio orixa e é conside-
rado como tendo vida. Cada nacfo interpreta o assentamento a seu
modo. Sdo fundamentais os sacrificios de animais e a nutri¢do (comida)
colocada nos assentamentos.

No centro do barracéo é enterrado o exé ou axé, ligado por um
mastro ao teto; simboliza a ligacdo do homem aos orixds.

Locais fechados aos visitantes sdo as cAmaras chamadas de ronco,
camarinha e criadeiras. Em torno do barracdo devem ser construidos
0s ilés ou casas consagradas aos orixds. Alguns orixas ndo podem ter
assentamentos fora de casa, como Oxal4 e lemanja. O de Oxum deve
ficar perto da fonte que serve o candomblé; o de Oxdssi deve ficar dis-
simulado no mato. Em dias de festa, essas casas sa0 ornamentadas e
ali sdo colocados os atributos dos orixds: xaxard de Omolu, machado
de Xangd, espingarda de Oxdssi, bonecos e brinquedos de Oxum. Os
adeptos fazem gestos de saudagdo diante desses locais.

No roncd estdo os otds dos santos e o peji, lugar sagrado. Ali fica
o ero (segredo) do babalad (pai-de-santo do candomblé). Na camari-
nha se preparam os iads para a feitura de santo em sua cabeca. Ali tam-
bém sdo feitos sacrificios de animais, curas, preparagdo de assenta-
mentos. Nas criadeiras ficam os iads recebendo as instrugdes do baba-
lad e da mée criadeira.

E comum colocar na entrada do barracéo: do lado esquerdo —
a tronqueira — morada do exu ou guardido; do lado direito — a casa
do balé das almas (eguns).

O lugar central, o barracdo propriamente dito, ¢ destinado as fes-
tas. H4 um altar com as imagens catdlicas. Bancos ficam ao redor para
os assistentes, que se dividem por sexo. Membros importantes sentam-
-se em lugar destacado. As mulheres dancam no espago central.
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Nos barracges encontramos peculiaridades, de acordo com as
nagdes: ou ocupam o ar livre, ou reinem arvores sagradas, fontes e ou-
tros marcos da natureza, ou constréem santudrios individuais, possuem
saldes para as festas e locais préprios para a iniciag¢do.

O barracdo faz as vezes de moradia, quando nédo h4 festas. O chefe
do candomblé nunca mora no barracio, mas em casa prépria na cidade.
Podem servir, os barracdes, para bailes, para alistamento eleitoral, de-
pendendo da permissdo do chefe.

Antes de o barracéo ser construido hd uma cerimdnia especial para
a colocagdo do fundamento.

Os candomblés se localizam nos bairros pobres, isto €, na perife-
ria das cidades grandes e nas cidades do interior. No Rec6ncavo Baiano
sente-se a influéncia dos candomblés bantos e ha também ali a casa dos
eguns, tradi¢do especial dos negros de Ioruba (sobre os eguns falare-
mos mais adiante),

Os adeptos do candomblé consideram seus barracdes como tem-
plos, dignos de respeito.

ORGANIZACAO

Qualquer pessoa pode assistir s cerim8nias comuns, sendo cha-
mada de abid; basta obter a permissdo do babalad, do pejigd (chefe da
cerim&nia) ou de qualquer iniciado. Os filhos-de-santo participam das
cerimdnias.

Depois de iniciado, o filho-de-santo torna-se iad, que leva sete anos
para completar seu aprendizado. Durante esses anos, o iad ocupa di-
versas func¢des até se tornar um babalorixd ou uma ialorixd. Fun¢des
que ocupa:

Mdo-de-faca — Preside e executa os sacrificios de animais de dois
pés aos orixds.

Mado-de-ofd — Conhece e colhe as ervas necessdrias ao culto.

Equede — Zela pelos assentamentos e quartinhos do roncé e do
exu; ajuda a mée criadeira.

Ebami — Torna-se ebami apds sete anos; esse tempo pode ser re-
duzido pelo babalad.

Babalorixd — O ebami se torna babalorixd somente apds sete anos
de feito no santo.

Babalaé — E o sacerdote qualificado para o culto dos orix4s; é
o pai-de-santo. Pode fazer santo e jogar os buzios. Dirige os trabalhos.
Indica pessoas para os cargos (que néo precisam ser iads).

Até-axogum ou mdo-de-faca; axogum (sacrifica animais de dois
ou quatro pés); ogd (padrinho); alabé (toca o atabaque); iabd (cozi-
nheira); jibond (fiscaliza as cerimdnias); oganilu (chefes dos alabés);
pegigd (zela pelo altar).

Tatd — E o babalad com 21 anos de servico no mesmo barracio
— € proclamado Grande Paj.
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Vodussi — Sdo raros, pois hé necessidade de 50 anos de culto e
chefia de barracdes.

Apetebi — Sdo ajudantes femininas dos babalads; os babalorixas
ou ialorixds sdo ajudados pela Iya Kekére ou mée pequena.

ORIXAS

Os orixas sdo cultuados também no candomblé e principalmente
nele. Cada orixd possui suas caracteristicas, seus filhos possuem deter-
minado temperamento, os iniciados de cada um usam certos colares,
cada orixd tem preferéncia a certo tipo de paramentos, comidas, ani-
mais sacrificados, apetrechos, armas.

Cada pessoa tem seu orixd, determinado por sua personalidade.
Um pai-de-santo pode atribuir mais de um orix4 a uma pessoa.”

Acredita-se que os orixds sdo enriquecidos pelas peculiaridades
de seus filhos: quanto mais filhos tem o orixd, mais enriquecido ele fi-
card. Existe, entdo, um movimento de aculturagfo entre a divindade e
seus filhos.®? |

Exu — ¥ o mais temido. N&o é considerado diretamente um orixa
mas um ‘‘agente mdgico universal’’.* Nada faz sem recompensas € no
candomblé nada se faz sem ele. Quando assume caracterfsticas femi-
ninas é chamado de Pombojira ou Pombagira. Cada orixd possui a ma-
nifestacdio de determinado Exu, pois acredita-se que eleleva os pedidos
dos homens aos orixas. Ha uma infinidade de Exus.

A umbanda contribuiu para associar Exu ao demdnio. O Exu
Tranca-Rua é o mais popular.

As dangas dos Exus sd@o alegres e rdpidas e suas cores vivas e
alegres.

As pessoas que possuem Exu ‘‘presidindo sua cabega’’ sdo brin-
calhonas, mentirosas, provocadoras, insolentes, grosseiras, mal-edu-
cadas e temidas.

Muitos terreiros niio trabalham com Exus; outros reservam-lhes
algumas noites especiais. S6 depois da meia-noite. As sessoes 580 as
de quimbanda.

Oxald — Tem duas formas de manifestagdo: Oxaguid (nascer
do sol) e Oxalufi (pdr-do-sol): como crianga e como velho. Na mitolo-
gia ioruba, Oxald € o pai de todos os orixds; com o sincretismo ¢ asso-
ciado a Jesus Cristo. Nos terreiros de candombié, Oxaguid é representado
por um jovem guerreiro, empunhando uma espada. Oxalufd, por um
velho encurvado, apoiando-se no cajado. Na Bahia, Oxalé € identifi-
cado com o Senhor do Bonfim e homenageado naquela festa catdlica.
Entretanto, no corpo doutrindrio, Oxald nfio apresenta tracos da pes-
soa de Cristo.* 3

Xangd — B a manifestagdo da justica, da forca e do poder. E o
mais importante no candomblé. As lendas falam que era um rei e tinha
vérias esposas. As prediletas eram Jansa e Oxum. Os filhos de Xangd
sdo afortunados e ndo sdo derrotados; sdo honestos. Xang6 tem horror
a morte; é um deus da vida.» Era o orixd dos meteoritos e tornou-se
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o orixd de todas as pedras e pedreiras. Estd identificando-se cada vez
mais com S&o Jer&nimo.

Ogum — E amanifesta¢do da luta, do esfor¢o, da defesa. Possui
as artes bélicas sob sua influéncia. Disputa com Xangd e com lemanja
o posto de orixd mais popular. Se os outros orixds admitem um relacio-
namento homossexual, Ogum € macho, viril, guerreiro. Na mitologia,
Ogum vem associado a Exu; pode até mesmo representar Exu, pela se-
melhanga simbélica. Ogum é filho primogénito na constelagéo dos ori-
xds, enquanto que Exu é o primogénito do universo. Quando incor-
porado num de seus filhos, dan¢a simulando movimentos de luta.’

Oxdssi — E a manifestacdo do sustento. Domina a fauna e a
flora. E conhecido também com o nome de Odé e considerado marido
de Oxum. Arco e flecha séo suas insignias. Nos candomblés nagds
da Bahia foi sincretizado com S. Jorge.

Dizem que Ox0ssi é o mais bonito dos orixds, levando em conta
suas roupas cerimoniais. Nos terreiros ketu, tratam-no como rei.

Quando esteve enamorado de Oxum, nasceu o filho Logum Edé,
orixa predileto dos homossexuais, pelas qualidades que redne (dos dois
orixds mais desejados do pantedo nag6). Se uma pessoa de Oxdssi se
unir a uma de Iemanjd, a unido serd duradoura. As filhas de Ossanha
tém grande atragdo por Oxdssi.

. Xapand— Possui duas formas: Abaluaié (jovem) e Omulu (velho).
E chamado de “‘0 médico dos pobres’’. E o orixd das pestes e epide-
mias. Omuluinfunde medo e respeito. Pode provocar e curar moléstias.
Ninguém ousa fitar seu rosto quando estd sob o capuz de palha-da-costa.

Nand-Buruqué — E amanifestacio da purificagio astral; é o orixd
da chuva, purificando a atmosfera.

Oxum — Manifestagdo do amor, da candura, da pureza e da bon-
dade. E das dguas doces.

A filha de Oxum é a expressdo de quietude. E a mée, amiga, con-
selheira. N&o € pessoa de responsabilidade; atrasa-se para os compro-
missos. Alguns terreiros cultuam outras espécies de Oxum, inclusive uma
guerreira, Enfatica é a maternidade de Oxum. No candomblé predo-
minam suas cores e suas comidas.

Iemanjd — E a manifestacfo da procriagio, da restauragéo e das
emocdes. E o orixd das dguas salgadas. E simbolo da fecundidade e da
reproducéio. E chamada méae de todos os orixds pela maioria dos pra-
ticantes. E representada por uma bonita sereia (influéncia indigena).
Nao é mae de Omolu (filho de Nana), mas criou-o, por ele ter sido aban-
donado pela mae.

Suas filhas sdo eficientes, boas educadoras, sabem governar o lar;
s@o prestativas, de confianc¢a. Sdo possessivas e ciumentas, como espo-
sas.

Ha4 16 tipos de Iemanja.

Nos candomblés de caboclo na Bahia é chamada de Sereia do Mar,
Rainha do Mar ou Dona Janaina. Ali, sdo-lhe consagrados os sabados,
devido ao sincretismo com Nossa Senhora.

Iansd — Manifestacdo do movimento. E o orixd dos elementos
aéreos, dos ventos, vendavais e tufdes. Comanda os eguns. Deusa fe-
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minina mais apreciada no candomblé. E mulher ativa que influencia
o destino dos homens (a filha do orix4). E o tipo feminino mais apre-
ciado no Brasil e que possui muitas referéncias nas ficges.” Também

7

é chamada de Oid e € muito cultuada. Nos terreiros de origem banto,
chama-se Matamba. )

Ossie — Manifestacdo da conservagdo e da preservaggo. E o orixa
da filhagem e € muito cultuado nos candombiés. Tem afinidade com
Oxossi.

Oxum-Maré — Manifestag¢do do conflito natural (Angora) e ma-
nifestacdo da ligacdo e da unido (D&). Representa-se na pororoca € no
-arco-iris. Recebe cultos nos templos de Obaluag. Seu emblema sdo duas
serpentes.

Eré ou Ibéji — E uma vibrago especial dos orixds; é o mediador
entre o iad, o babalad e um orixa.

Percebe-se uma semelhanca entre os orixds da umbanda e do can-
domblé, sendo que aqueles sofreram maior influéncia do catolicismo
do que esses.

DADOS HISTORICOS

O primeiro grande templo de candomblé de que se tem noticia foi
levantado perto da Igreja Catdlica da Barroquinha, em Salvador, Ba-
hia (primeira metade do século XIX). Esse templo foi chamado de Iyd
Omi Asé Aira Intilé que, depois de ser transferido para os suburbios de
Salvador, isto é, para o Engenho Velho, recebeu o nome de I1é€ Axé Iyd
Nassd e é venerado como a Casa Mater de todos os candomblés tradi-
cionais.®*Os templos comegaram a proliferar no final do século XIX.
O templo de Gantois surgiu na segunda metade do século XIX e de Axé
Opd Afonj4, em 1910.

Tanto na Bahia como no Rio, no comego do século XX, as seitas
negras eram consideradas praticas de feitigaria; ndo tinham a protegéo
das leis; eram condenadas pela religido dominante e, por conseguinte,
perseguidas pela policia. Mesmo depois de 1964, quando a lei permitia
seu funcionamento, mediante registro, havia perseguigoes.

O fato é que a sociedade baiana viveu uma situagfio de tensdo ra-
cial, em que o racismo e a intolerincia étnico-cultural marcaram as re-
lagdes politicas e sociais. Os negros sofreram os revezes da sociedade
e pagaram um alto prego por sua integracdo. Relacionados & luta pela
independéncia e reconhecimento social, estavam os candomblés; estes
mantinham relagdes com os quilombos, isto é, com as coletividades afri-
canas independentes. ‘‘A resisténcia cultural-religiosa e a resisténcia po-
litica estavam inegavelmente ligadas.*

Assim, em 1949, surgiu o Afoxé Filhos de Gandhi, cuja criacdo
foi motivada pela divulgacao do culto nagd, tanto que os Gandhi, saindo
no carnaval, eram chamados de bloco dos feiticeiros, dos candomble-
zeiros. Adotando o nome de Gandhi, precursor da paz no mundo, o afoxé
saia nas ruas entoando discretos canticos rituais iorubas de saudagio,
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divulgando o candomblé sob o s/logan da paz e vestindo a cor branca
de Oxald...’#

O afoxé foi uma manifestagdo apelando para uma trégua a re-
pressdo sofrida pelos candomblés. Inclusive os pais e maes-de-santo
eram hébeis em se aproximarem das autoridades e intercederem por
seus grupos. Os Gandhi tornaram-se uma entidade de utilidade pu-
blica, lutando em favor dos direitos humanos e transformaram-se na
Sociedade Recreativa Filhos de Gandhi. Entretanto, eles ndo tém vin-
culo com os atuais movimentos em favor dos negros; a Sociedade luta
em favor da paz e do amor. Atualmente estd vinculada ao governo da
Bahia e continua sua luta.

Entrementes, tanto o candomblé como o samba foram levados
para o Rio, através dos chefes dos cultos que foram morar na cidade e
promoviam encontros de dancas e rituais religiosos. Por volta de 1930,
mais baianos chegaram ao Rio e organizaram novas casas. Hoje ainda
existem casas de candomblé no Rio. No Recife, existem os terreiros de
Xang6. Em Pernambuco, antes de receberem a licenga de funciona-
mento, os terreiros tinham que se inscrever no Servigo de Higiene
Mental de Assisténcia a Psicopatas. Preferiam ser tratados como
psicopatas do que como marginais (como até entdo)!

No Norte e Nordeste, sob influéncia indigena, surgiu o candom-
blé de caboclo.

Um fato que ocorreu ao longo dos anos foi uma certa desagre-
gacdo do candomblé rural. O afastamento dos grandes centros enfra-
queceu a preservacgdo dos elementos africanos, cultivados nos terreiros
das cidades. Roger Bastide* nos apresenta os fatores dessa desagre-
gacdo: desaparecimento dos rituais de iniciacdo e pobreza dos cam-
poneses para os sacrificios; a transformacéo do sacerdote em curan-
deiro, pela falta de médicos na zona rural; a transformacéo do culto em
consulta aos espiritos. Com essa desagregagao, varios orixds vao sendo
esquecidos. Num candomblé rural visitado néo se conhece mais do que
trés deuses! Novas figuras surgem, como os encantados do catimbé. A
desagregacdo tem a ver com a desorganizagao dos cultos e com o indi-
vidualismo dos macumbeiros (também na macumba da cidade).

A situacdo do canbomblé hoje é diferente do comego do século.
Foi “‘descoberto’’ pela classe média e por turistas, autoridades, poli-
ticos e artistas, como algo fascinante e ‘‘diferente’’. Alguns terreiros,
aproveitando o prestigio, tornam-se verdadeiras empresas, promoven-
do festas e recebendo presentes e dinheiro. Esse fato ocorre em Salva-
dor e outras cidades, Terreiros tradicionais vém se desagregando dos
de mais.

O poder dos candomblés estd no dinheiro, nos dirigentes, no deus
patrono do terreiro que deve ser homenageado, independente de quem
o estiver dirigindo. O poder também estd na ‘‘decodifica¢@o dos vati-
cinios, das consultas a Ifd e aos demais deuses’’,2isto €, nos pressa-
gios que dio certo.

Atualmente, nfo ha mais necessidade de licenca para as festas
ptiblicas, inclusive por causa das federacdes dos candomblés que pro-
tegem os terreiros.
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Ha4 terreiros de candomblé que ndo sdo sustentados pelo poder
econdmico; para suas cerimdnias e rituais dependem dos servigos de
lideres de outros lugares, muitas vezes bastante onerosos.

Os candomblés genealdgicos — E relevante o parentesco ético,
moral e religioso dos candomblés, tanto que sdo responsdveis pela
coesdo de terreiros da mesma nacio. Cada terreiro, outrossim, é consi-
derado uma familia, com a m#e-de-santo ou pai-de-santo e os filhos
ou filhas-de-santo. Os novos terreiros chamardo aqueles de avé ou
avd-de-santo e tios e tias-de-santo. A familia-de-santo segue, via de
regra, 0s mesmos principios e normas. A mesma idéia de familia estd
presente nos mitos e crencas dos orixds que intervém nos costumes dos
terreiros afins.

*‘Como nas familias civis, a familia-de-santo ¢ movimentada por
lutas internas pelo prestigio religioso, econdmico e social’’.*

CULTO DOS EGUNS

Junto com os rituais africanos, veio o culto dos ancestrais, pois
aqueles cultuados no territdrio ioruba séo venerados também no Bra-
sil. E o culto dos eguns ou egunguns. Eles representam ‘‘linhagens
familiares, dinastias, protetores de determinadas cidades e regides e,
com fungdes especiais, diferentes aspectos da morte’.

Existem poucos livros que mencionam esse culto, entretanto, as
pessoas interessadas conseguiram identificar terreiros bem organiza-
dos de Egum, na Bahia.

A presenca deles leva a duas deducSes importantes:* demons-
tram a que nagdes pertenciam os negros que vieram para a Bahia, pois
o culto dos eguns é forte entre os iorubas; demonstram também que os
ritos funerarios constituem um aspecto importante das atividades dos
eguns: seu conceito de morte também estd presente nos cultos iorubas
da Bahia.

Nina Rodrigues, em 1896, foi o primeiro a referir-se ao culto dos
eguns na Bahia. Entretanto, pela tradigfio oral, sabe-se que se acredi-
tava na aparic¢do grotesca da alma de uma pessoa morta, durante os
ritos funerdrios. Existem provas da existéncia de diversos terreiros nos
primeiros decénios do século XIX: Terreiro de Veracruz; de Mocambo
(cujo chefe foi o africano Marcos, o Velho. Este voltou 4 Africa com
seu filho. Quando voltaram ao Brasil, fundaram o Terreiro de Tun-
tum). Marcos, o Velho, depois de morto, € invocado como egun com
o nome de Babd Soadé. Terreiro da Encarnagio (ali se invocou pela
primeira vez no Brasil o0 Egum Baba Agbéula, um dos patriarcas da
raca ioruba); e Terreiro do Corta-Brago. Além desses, houve outros,
todos existentes entre 1820 e 1935,

Ossacerdotes dos cultos eguns, chamados 0jé, conheciam uns aos
outros. Seus nomes e atividades sdo muito conhecidos, pois seus des-
cendentes diretos ou outros que eles iniciaram nos antigos terreiros
continuam a praticar os rituais do culto e preservaram até hoje dois
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terreiros eguns, Unicos existentes no Brasil: o 11é-Agbduld ou Baba
Aboula, na Ilha de Itaparica, € 0 [1é-Oya ou I1é Oi4, mais recente e
ramo do primeiro. Informa-nos Julio Braga que ja foram organizados
outros terreiros de Egum pelos descendentes de Eduardo Daniel de
Paula, lider do primeiro terreiro citado: um no Barro Branco, um em
Utinga, Salvador, e outro na Baixada Fluminense, Rio de Janeiro.*

Esses terreiros visam o culto aos antepassados, exclusivamente,
e é de nosso interesse conhecé-los, pois suas praticas influenciam os
demais cultos magicos existentes no Brasil.

O MISTERIO

O principal objetivo do culto dos eguns é fazer com que os espi-
ritos ancestrais se tornem visiveis, ¢ manipular o seu poder e atuar
como um veiculo entre vivos e mortos. A presenca dos eguns é contro-
lada pelo sacerdote, e ninguém pode toca-los. Eles permanecem isola-
dos. Aparecem sob roupas coloridas, dando aidéia de corpo. As vezes,
a forma ¢ irreconhecivel,’significando que representa valores morais e
costumes a serem preservados (sdo os eguns mais temidos).

O aspecto mais importante € o poder do misterioso e sobrena-

tural que emana dos eguns. Ninguém deve procurar saber o que se es-
conde atras dos panos. O mistério da morte, awo, nao pode e ndo deve
ser conhecido. Somente os ancestrais masculinos podem ser imortali-
zados através dos eguns. Os sacerdotes sdo homens, A fungdo dos
eguns é ‘‘garantir a Tmortalidade individual e a (...) da comunidade,
preservando sua estrutura social através do reforgo de seus costumes €
preceitos morais (....)""."" As mulheres nfo sdo imortalizadas por um
egum mas participam das cerimdnias e recebem alguns titulos; oferecem
oferendas e entoam cantigas.
. Existe um mito que narra a histéria da mae de egum, chamada
igbale, ou simplesmente, Oya. Ela teve oito filhos mudos. Ofereceu sa-
crificios e nasceu o novo filho, Egum ou Egungum, que s6 podia falar
com voz nio humana (maneira caracteristica do egum se comunicar no
momento do culto). No candomblé, Oya ou Oi4 é o orixd Iansé, que
comanda os eguns como j4 foi mencionado neste capitulo.

No terreiro de egum, Bahia, Oya é cultuada num ‘‘assento’’ espe-
cial, recebe oferendas em certas ocasides com cantigas e saudagdes.

Pade — E um nome de um rito especial ‘‘durante o qual uma
oferenda propiciatéria élevada para fora, a fim de invocar todos os ances-
trais masculinos e femininos (...) a fim de que eles venham receber 0s
contetdos de tal oferenda, cujos componentes sdo simbolicos e desti-
nados a satisfazer as entidades invocadas e, portanto, obter delas os
beneficios desejados’’.#Esse ritual € feito nos terreiros dos orixds mas
nio & necessario no culto dos eguns.

O egum ¢ a voz do ancestral que responde a todos que vém con-
sulta-lo: d4 conselhos, ordena sacrificios, prescreve ritos.
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TERREIRO

No terreiro de egum deve haver um montinho de terra ao ar livre,
perto da casa do segredo (onde estdo os demais assentos e que € utili-
zada apenas pelos iniciados), que fica perto do barracio, onde sdo
feitas as cerimdnias publicas.

O terreiro possui trés tipos de lugares: os que podem ser freqiien-
tados por todos; os que podem ser freqiientados apenas pelos iniciados
€ os que podem ser freqlientados unicamente pelo sacerdote versado
em todos os segredos.

Os eguns sdo totalmente diferentes dos orix4s. Os ritos funerdrios
€ os assentamentos dos mortos sio diferentes nos dois cultos. Quando
OS eguns aparecem nos terreiros dos orixds isto é excepcional. Mas pode
haver um lugar dedicado a um orix4 num terreiro de egum.

Ligado ao culto dos eguns estd o culto das arvores, um dos mais
antigos da nag¢fo ioruba. Em certos cultos e cerimonias funerdrias, os
troncos das drvores sagradas sdo usados para substituir os mortos.
Varas finas servem para o sacerdote invocar os ancestrais, para guid-los
e despedi-los e sdo de importancia vital no culto dos eguns.

SOCIEDADE SECRETA

Os membros de um terreiro de egum formam uma sociedade se-
creta masculina, como a magonaria. Possuem o segredo comum, o que
assemelha a organizacio dos terreiros.

Os membros passam de uma para outra categoria, dependendo
de seu comportamento e do voto dos mais velhos.

H4 os novigos — amuisan — que apenas seguram o isan — vara
ritual — para manter os fiéis separados do egum. Néo conhecem os
segredos da seita. Ajudam o sacerdote. E o estdgio inicial de um ojeé.
A iniciacdo de um candidato a 6j& é completamente diferente da inicia¢do
de um candidato a pai-de-santo.

Os 0je sdo portadores do segredo do culto dos eguns; sua indis-
crigdo é severamente punida.

Na cerimdnia da iniciacdo, entre as cantigas rituais, na presen¢a
de todos os sacerdotes, os novigos entregam os animais e demais ele-
mentos a serem oferecidos. E indispensavel o sacrificio de um animal
de quatro patas. O novigo prossegue de olhos vendados, durante um ex-
tenso ritual, em que uma bebida ¢ ingerida, um interrogatodrio é feito,
um juramento é prestado, com a un¢io do sangue do animal. Antes de
entrar no Igbale, local dos segredos, o iniciado se submete a um treino,
para adquirir experiéncia religiosa mais profunda.

A posicéo mais elevada, dentro do terreiro, éa do Aldgba, isto é,
a do 0jé mais antigo. O assistente mais antigo é denominado de Otiin-
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-Aldgba (‘‘seu homem da méo direita’’). Na Bahia, quando morre o
Alagba, o Otun assume seu posto.

Em seguida vem um grupo de subordinados a eles.

Oy# é um titulo dado a pessoas que participam do culto: parentes
do 0jé ou que ocupam posicao de destaque na sociedade ou por causa
dos servicos prestados ao culto.

Aldgbe — S&o os tocadores de atabaque.

Algumas mulheres também recebem titulos importantes.

Os 0jé sdo os intermedidrios entre os vivos e 0s mortos; séo res-
ponsdveis pela visibilidade dos espiritos. Aprendem os segredos da in-
vocacgéo e a tratar com 0s mortos.

Cada egum possui seus trajes caracteristicos, carrega simbolos es-
peciais e recebe seus cénticos e formas de saudagdo proprios.

Os eguns se comunicam com vozes profundas, roucas, caverno-
sas; outros falam baixo com voz aguda.

Os djé sdo capazes de invocar os eguns em qualquer lugar e de
acordo com as necessidades. Mesmo que ndo apareca ¢ egum, o sacer-
dote pode ouvi-lo e receber seus recados. ‘‘A voz do Egum carrega com
ela todo o poder dos ancestrais’’.*

A comunicacdo, controlada pelos 6j¢, dura vérios dias, durante
os quais ocorrem rituais, sao feitos sacrificios e distribui-se comida. Os
djé ficam reclusos; ninguém entra em contato com eles.

O terreiro transforma-se num povoado, onde as familias se reu-
nem, por ocasido dos festivais, que ocorrem dentro de um calendario
litdrgico. ,

Hoje, na Bahia, ser aceito no culto dos eguns é um alto privilégio,
conseguido por heranga ou por mérito pessoal.

QUIMBANDA

‘.

A quimbanda nada mais é do que uma variante da umbanda. E
também denominada de macumba. Existe o reino das luzes e o reino
das trevas. A quimbanda é caracterizada pela diversidade (espiritual)
dos espiritos invocados e incorporados, isto €, determinados exus e
omulus.

Dada a existéncia do mal, realidade conhecida por todos, é neces-
sdrio que os umbandistas o considerem. Teoricamente falando, o mal
é necessario como oposto ao bem. Assim, a quimbanda pode ser com-
preendida como a imagem invertida da umbanda; “‘tudo que se passa
no reino das luzes tem o seu equivalente negativo no reino das trevas.
Assete linhas da umbanda, correspondem as sete linhas da quimbanda,
comandadas pelos seguintes exus: Exu 7 encruzilhadas, Pombagira,
Tiriri, Gira-Mundo, Tranca-Ruas, Marabd e Pinga Fogo’’.*

Humberto Braga, em Umbanda e quimbanda e Roger Bastide,
em As religides africanas no Brasil, apresentam as sete linhas e seus
chefes, como estio abaixo, mas que precisam de verificago se sdo prati-
cadas nos terreiros:
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Linha Chefe

Almas Omulu

Cemitério Jodo Caveira

Malei Exu Rei

Nagd Gerere

Mossorubi Kamrioloa

Caboclos quimbandeiros Pantera Negra

Linha Mista Exu das Campinas ou dos Rios

Os quimbandeiros afirmam que falam, simbolicamente, de todas
as libertagGes: a libertagdo dos escravos; a libertacdo dos negros en-
quanto negros e a libertacdo do Eros, amor louco.®

Como vimos acima, cada linha da quimbanda corresponde a
uma linha da umbanda. Cada Exu, espiritualmente falando, comanda
seis chefes de legides; eles se comunicam com as linhas da umbanda.
Existe assim um grande exército demoniaco e podemos identificar nele
tracos africanos e indigenas.

Os principais chefes das linhas quimbandistas coincidem com a
prépria “‘vibragdo’’. Isto reforga a dependéncia dos espiritos das trevas
as entidades da luz. Existe uma unidade no Bem e uma pluralidade no
Mal.»

De fato néo existe um terrejro onde apenas se pratica o bem ou
o mal. Nao se compreende também a incorporacéo de entidades abso-
lutamente més. A quimbanda é praticada dentro do &mbito da umban-
dac.1 Ela néo existe como um culto em si, nem possui um terreiro sepa-
rado.%

““‘Sem as sessOes abertamente chamadas de quimbanda ou que no
minimo possam ser assim caracterizadas (tais como as regulares ses-
sGes de Exu), a umbanda perderia uma considerdvel parte de sua fun-
cdo psicoldgica social’’.®* A umbanda também perderia sua funcgéo
terapéutica, se as pessoas ndo pensassem que existem terriveis terreiros
de quimbanda. Talvez seja esta a razdo por que divulgam a idéia da
quimbanda como separada da umbanda e como praticando o mal.

Nao hd, portanto, razdo para desvincular a quimbanda da um-
banda, a ndo ser o interesse dos umbandistas de oferecerem ao povo
uma imagem positiva de sua religidio, como praticando apenas o bem.
Anténio Alves Teixeira Neto, autor umbandista, em 1967, em O Livro
dos Médiuns de Umbanda, admitia os dois ramos ou duas linhas da
umbanda: a branca, a do bem, ¢ a negra, a do mal; umbanda e quim-
banda vivem entrelacadas.

EXUS

Os exus representam uma multiplicagdo do Exu original. Quer
sejam demdnios, quer sejam almas de pessoas mds (desencarnadas),
quer sejam forgas da natureza, quer sejam auxiliares dos orixds, o fato
€ que os exus sdo ‘‘individuos espirituais que (....) disp6em de (muita
forca e pouca luz) e, sem eles, (nada se consegue).’*ss
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Créem os umbandistas que cada pessoa tem o seu Exu e ndo pode
desagradé-lo, para que o mal ndo aconteca emsua vida. O Exu precisa
estar safisfeito com a pessoa, porque assim se torna o seu aliadoe a
ajuda. A pessoa pode ajudar o Exu a aumentar sua Juz quando lhe
acende uma vela ou lhe oferece pequeno sacrificio. Se as exigéncias do
Exu ndo forem atendidas, ele pode dominar a pessoa até que ela se trans-
forme também num Exu.

Existem pelo menos 182 nomes para 0s exus: alguns tém origem
africana, outros possuem antenomes cristdos, outros ainda possuem
nomes referentes a sua a¢io ou nomes de plantas e animais. Para 0s
exus femininos usa-se Pombagira.

Algumas legendas demonstram a posi¢do dos exus na religido
original:se

— (....) Quando ele se irrita, atira uma pedra na floresta e essa
comega a sangrar.

— Exu, enviado da morte sobre a cabega dos homens.

— Ele grita para provocar agitacdo na casa.

— Faz o torto ficar direito e o direito ficar torto.

— Falam muito mal de mim.

— Cobrador que toma o dinheiro a forga.

— A discussfio gera a batalha.

— Salve, Exu! Exul, eu me prostro.

Uma variante recente dos exus, no Rio, sdo 0s marinheiros.

H4 algum tempo, criam os umbandistas que Ogum e Exu eram
vinculados e se tornaram senhores dos caminhos e das encruzilhadas.
A colaboracio entre ambos estd se modificando. Exu, atualmente, €
considerado perverso, capaz de fazer o mal, quando solicitado. Exu
est4 se tornando o adversario de Ogum e este tem lutado contra Exu,
libertando seus filhos das artimanhas dele. “Ogum ¢ invocado nos
terreiros, para vencer as demandas insufladas pelos Exus’”.*”

SESSOES DE EXU

Geralmente hd um dia especifico dedicado a Exu. Os exus podem
ser chamados, também, no final de qualquer sessdo ou baixam por si
mesmos.

A sessdo de Exu é importante porque fornece aos espiritos menos
evoluidos a oportunidade de incorporarem €, COm isso, evita-se que
perturbem outras sessdes. Exige-se que cada um dos médiuns incor-
pore o seu Exu, pelo menos por pouco tempo.

Para tanto, o ambiente é escurecido, o altar é coberto e o chefe do
terreiro comegca recebendo o Exu. Geralmente ele veste roupa vermelha
e preta. A danca que se procede € prépria do Exu. Enfim, toda a atmos-
fera psicoldgica difere da das demais sessdes. Os pontos cantados clas-
sificam os exus como levianos, imorais e terriveis. Existe um certo re-
ceio nos médiuns ao incorporarem 0s €xus, porque as manifestacoes
sio violentas e muitas vezes desconhecidas.

63



Dizem que o cumpadre baixa somente depois da meia-noite. Na
quimbanda ele vem turbulento, exige bebida forte, belisca o traseiro
das mulheres e provoca os homens. O clima que prevalece é de sensua-
lidade e completa desinibicdo.

No candomblé, qualquer cerim6nia é aberta com canticos rituais
a Exu. Qualquer oferenda precisa ser precedida das oferendas a Exu.

Os objetos sagrados do Exu sdo: um tridente, uma faca, cacos de
louga e uma cabacinha; junto com esses, pode estar uma caveira de
bode ou boi, com chifres intactos. Em alguns terreiros se encontra essa
caveira logo na entrada, como guardid do templo.®

O culto aos exus apresenta algumas diferencas no candomblé e
na umbanda. Os sistemas de cultos sdo diferentes, tanto quanto o
status do Exu. Na Bahia, o feiticeiro tem o poder de si mesmo e nio da
entidade que o possui; na Bahia, o mal ¢ atribuido, de preferéncia, a
Exu, mas os orixds fazem o bem e o mal; na Bahia, ainda, Exu é inter-
medidrio entre os homens e os orixds, enquanto que no Rio, o preto
velho € o intermedidrio entre orixds e exus; os iniciados na Bahia s6
podem receber um orix4, sendo que no Rio 0 médium pode ser cavalo
de vérios. Néo existe uma danga de exus na Bahia como existe no Rio.
Se na Bahia, Ogum e Exu sdo unidos, no Rio, eles lutam entre si. A in-
fluéncia do vodu haitiano é mais sensivel no Rio do que na Bahia (nos
pontos riscados, na ceriménia dos cemitérios, no tema da morte etc).

ASPECTOS DOMINANTES NA UMBANDA,
CANDOMBLE E QUIMBANDA

Varios autores expuseram uma comparagio entre a umbanda, o
candomblé e a quimbanda, no seguinte quadro abaixo:*®

Aspectos dominantes da umbanda:;

1. Ritual variando pela origem

2. Vestes, em geral, brancas

3. Altar com imagens catdlicas, pretos velhos e caboclos

4. Sessdes espiritas, formando agrupamentos dispostos em pé,
em saldes ou terreiros

5. Desenvolvimento meditinico normal na corrente

6. Bases: africanismo, espiritismo, amerindismo, catolicismo,
ocultismo

7. Servico social constante, nos centros

8. Finalidade de cura material e espiritual

9. Magia branca

10. Batiza, consagra e casa.

Aspectos dominantes do candomblé:

1. Ritual fixo de uma nacéo africana
2. Uso da lingua e costumes africanos

64



3. Vestes coloridas e insignias de cada orix4

4. Altar interno conforme as usancas africanas

5. Festas publicas 6 para as divindades

6. Preparacéo dos adeptos: longa, secreta e segregada
7. Teme, de algum modo, as almas

8. Ndo aceita, no geral, a reencarnagio

9. Base: raizes mosaicas e maometanas

10. Sacrificio animal

11. Orquestra ritual constante

12. Batiza e consagra

Aspectos dominantes da guimbanda:

I. Origem na magia africana

2. Espiritos em plano inferior

3. Sessoes reservadas para trabalhos

4. Sessdes piiblicas apds meia-noite

5.-Sacrificio animal

6. Nao tem aprendizagem organizada

7. Trabalhos para 0 mal ou para desfazer o mal
8. Remunerac¢io

9. Ndo tem base doutrindria

10. Gira em torno da magia e do enfeiticamento.

Percebemos que o candomblé da Bahia é uma seita mais africa-
nizada do que a umbanda do Rio, que estd mais sincretizada, A
quimbanda refere-se as sessGes dedicadas a Exu e ao mal. Tanto a
umbanda como a macumba paulista so seitas mais abertas ao publico
e a0 elemento branco (como o imigrante paulista). J4 o candomblé é
mais reservado, mais envolto no segredo e na magia. No candomblé e
na quimbanda hd maior énfase no sacrificio animal, do que na ma-
cumba. Existe uma tendéncia modernizadora que quer abolir tais sacri-
ficios das seitas afro-brasileiras, por acha-los pagéos e fora de época
(antiquados).

Quanto ao mais, hd semelhancas entre os rituais, com determi-
nadas énfases, dependendo de cada orix4 e de cada motivo, Os rituais,
com detalhes, serdo abordados no préximo capitulo.

CATIMBO

Luis da Cimara Cascudo, durante 20 anos, estudou o catimbd no
Nordeste. Seus estudos foram mencionados por Roger Bastide, em As
religiées africanas no Brasil e por Boaventura Kloppenburg, em A4
umbanda no Brasil, além de outros.s

O catimbé néo pode ser visto como um culto mas uma consulta.
Nio € institucionalizado. N#o h4 nele o ritual da inicia¢do, as reunides
festivas ou a aprendizagem gradual, como existe na umbanda e no
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candomblé. A &nfase recai no ‘‘mestre’’, n0 catimbozeiro. E uma espécie
de bruxaria européia, misturada com algumas feicdes negras e indi-
genas. E o encantamento disfarcado nas rezas catolicas. O pai-de-santo
nido trata o ‘‘mestre’’ como colega, hd hostilidade entre ambos.

O catimbé é o melhor, é o mais nitido dos exemplos desses pro-
cessos de convergéncia afro-branco-amerindia’’.®

O catimb6 corresponde & pajelanca amazdnica mas é diferente
dos candomblés da Bahia e da umbanda do Rio. Aparece como xangd
em Recife e Maceid ou simplesmente como muamba, canjeré, feitico,
coisa-feita, despacho, ebd.

A palavra catimbé vem do latim bau — pequeno cachimbo, uma
vez que esse é caracteristico do catimbozeiro. Poderia vir da palavra
catimbdo — termo corrente em Portugal, século XVIII — como ho-
mem ridiculo. Além do cachimbo, outra caracteristica do catimbd sdo
as ervas; tanto os indios como as bruxas européias utilizavam uma fera-
péutica vegetal.

Os mestres mais antigos do catimbé eram negros. Na maioria,
hoje ainda sdo negros, embora haja mesticos e mulatos.

O fumo usado vem dos costumes dos indios. Tudo gira em torno
do fumo sagrado. Até os despachos sao conhecidos como fumagas.

No catimbé utiliza-se a fumaga atirada como bén¢do, costume
indigena dos séculos XVI e XVII.

Nos catimbés sdo empregados alguns elementos do catolicismo,
como: o crucifixo (Cristo crucificado sem a cruz), incenso, velas ace-
sas, oragdes populares, alguns santos.

Outra caracteristica do catimbd é o uso da chave deago, que repre-
senta a chave do sacrério, onde se guarda a héstia. E utilizada como
amuleto para afastar perigos ocultos.

MESA DE CATIMBO

E a sessdo. Fazer a mesa significa abrir uma sessdo. O trabalho
do mestre é denominado de fumaga: as direitas, para o bem; as esquerdas,
para o mal. H4 dias especificos para o bem e para o mal.

A mesa deve ser de madeira de pinho. Os objetos colocados ali
sdo: princesa (bacia de louga branca ou clara), entre duas velas acesas;
dentro da bacia estd um pequeno Santo Antdnio de madeira; ao lado
fica o cachimbo e (em alguns catimbos) o maracazinho. Hé diversos
papeizinhos enrolados que servem para acender cigarros ou charutos
da assisténcia.

O mestre acende o cachimbo, joga fumaga para 0s quatro cantos
e canta a linha de abertura, seguindo-se outras linhas (cdnticos).

Utiliza-se a chave para abrir e fechar. Durante 0s trabalhos, fu-
ma-se e bebe-se bastante o cauim — aguardente. A sessao dura muitas
horas.

O mestre do além ndo incorpora mas acosia ou desacosta do
mestre. Nio h4 o espetdculo do candomblé. O mestre apenas muda o
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timbre da voz. O catimbé tem permitido que qualquer pessoa iniciada
receba o acosto e vire médium.

Nao hd instrumentos nos catimbds; apenas musica cantada em
unissono.

OS MESTRES

Aprendem uns com os outros, ouvindo e assistindo. O curso pode
demorar poucos ou muitos anos. A maioria dos mestres € de homens
com mais de 50 anos de idade, Ao contrério do que acontece com os
pais-de-santo, os mestres t8m que manter uma boa conduta moral.

FECHAR O CORPO

No catimbé héd o processo da imunizagfio do corpo contra as
doengas, as balas, o fogo, o veneno, as facas e contra outros males, Os
catimbozeiros mais modernos ja nio créem num fechamento de corpo
total. A cerimdnia é simples: ficar de pé (o pé direito sobre o esquerdo)
dentro de uma bacia, onde o mestre assoprou dgua; rezar Creio em
Deus Padre, repetir a frase: “‘guardado e fechado §eja o meu corpo para
todos os meus inimigos, encarnadose desencarnados’’. O mestre fecha,
com a chavezinha de ago, acompanhado da repeticdo de um verso,
todas as juntas do corpo.

MAU-OLHADO, QUEBRANTO, AMULETOS

O catimbé € o adyersdrio popular contra o mau-olhado que pro-
duz o quebranto. Efetua-se a cura através da defumacgio de alecrim e
oracdo. Utiliza-se também o amuleto, objeto mdgico, que protege e
defende. Um dos amuletos essenciais é o preparado pelo mestre; las-
quinha, pedago de jurema, embebido no cauim, defumado com in-
censo. E trazido na carteira ou na bolsa ou preso na roupa. Qutros
amuletos, o mestre manda comprar e os prepara: figa, estrela de cinco
ou seis pontas, semente de mucuni (leguminosa), peixe, guarda-sol,
chave, meja-lua, dente de jacaré ou aranha caranguejeira, sapato,
sino.

FLORA MEDICINAL

Os remédios & base de ervas sdo recomendados pelo mestre e
comprados no mercado. Alguns dos mais usados sdo: abacate, agrido,
alecrim, alfazema, alho, arruda, batatinha, catuaba, cidreira, dendg,
horteld, jurema, jurubeba, malva, manjerona, mucund, pinhio, que-
bra-pedra, salsa, taruma, velame etc. O catimbé sofreu modificaces
no receitudrio, quanto ao nome, mas a esséncia dos remédios ficou.
Séo recomendados banhos de cheiro contra a magia adversa; existem
remédios tradicionais, como: sete massas, ché de grilo, defumacdes
etc.
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COISA-FEITA

Assim como nos despachos do candomblé e da umbanda, 0
despacho do catimbd é feito com uma parte da pessoa: um fio de cabelo
torna-se, na mao do mestre, a propria pessoa.

Os grandes feiticos sdo segredos profissionais e muitas vezes
morrem com seus criadores.

Elementos da feiticaria: o sal, a areia do cemitério, os excretos ou
secrecdes. O trabalho é feito na encruzilhada.

MESTRES INVISIVEIS

No catimbé, como no candomblé de caboclo, no xangd de cabo-
clo, na macumba de caboclo, formas com que, no Recife, na Bahia, em
Maceid e no Rio de Janeiro se conhece o catimbd, hd mestres de vérias
nacdes e ragas africanas. Todos falam portugués.® Sdo caboclos,
mestres brancos e mesticos, cada qual com sua especialidade. Sua his-
téria foi contada por eles mesmos. Cada qual recebe uma linha de
canto, que é entoado pelo catimbozeiro e continuado pelo mestre que
“encosta’’ nele. As musicas sdo brasileiras.

A sessdo de catimbé est4 ficando rara. B mais comum uma reu-
nido de mestres de mesa para realizar uma encomenda. N#o hd proseli-
tismo. Mesmo assim, é importante conhecermos suas praticas que
também exercem sua influéncia sobre os grupos afro-brasileiros mais
africanizados.

Enfim, o catimbd pode ser entendido como um remanescente das
antigas bruxarias medievais, que encontrou espago na cultura brasi-
leira, Existe alguma coisa secreta no catimbé que talvez nunca seja
explicasla, pois catimbé é a mais antiga pratica da magia secreta no
Brasil.’®

NOTAS CONCLUSIVAS

Embora extenso o capitulo sobre os grupos afro-brasileiros,
foram dadas rdpidas pinceladas em relagdo aos principais grupos €
influéncias. Chegou as nossas méos um grande niumero de livros,
alguns antigos outros modernos, cujos autores realizaram pesquisas in
loco ou pesquisa literdria, e que trouxeram esclarecimentos em muitos
aspectos.

No préximo capitulo entraremos nos pormenores dos rituais, das
sessoes, das curas, da iniciacdo, dos canticos e dancas, principalmente
da umbanda e do candomblé, grupos mais expressivos.

NOTAS
1) CUPERTINO, Fausto. As muitas religides do brasileiro. Civilizagao Brasi-
leira, 1976, p. 13.
2) Citado por CUPERT INO, Fausto. Op. cit., p. 85.
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4

A MAGIA DOS RITUAIS

O ritual é um conjunto de préticas seguidas nos cultos; é uma
norma disciplinadora para a seqiiéncia dos trabalhos. O ritual unifor-
miza a prética religiosa de determinado grupo; organiza o ambiente para
a realizagdo da tarefa.

Asseitas mdgico-religiosas, em todos os seus rituais, demonstram
uma ligagdo com o cotidiano. As festas que promovem, as acdes sacri-
ficais, os rituais mortudrios, a iniciagfio, todos tém caréter religioso.

A vida dos adeptos das seitas gira em torno do sagrado. Suas
decisdes e seus atos cotidianos sdo influenciados pelos antepassados ou
pelos orixds. Os rituais tém finalidades praticas para a existéncia.

Além dos ritos particulares ou obrigagdes que lhe sdo impostas,
existern as cerimdnias anuais, em honra aos orixds, os ritos de casamento,
nascimento e outros. O sacrificio de animais ¢ um dos elementos funda-
mentais do candomblé; seu objetivo é manter o equilibrio entre o visivel
e o invisivel, garantindo a continuidade da vida.' Os ritos magicos ndo
580 vistos apenas como atos externos, mas envolvem uma forca vital,
jédcomentada. Cada homem possui uma forga vital sobre outro homem,
sobre seu comportamento, seus bens e sua satide; a forga humana pode
influir sobre os seres inferiores também.?

Neste capitulo, desejamos esclarecer como se processam esses
diversos rituais e ceriménias, que variam um pouco da umbanda para
amacumba, para o candomblé e para a quimbanda, mas que, em geral,
possuem semelhancas. Algumas diferencas ja foram apontadas no capi-
tulo anterior, quando mencionamos as doutrinas, os terreiros e a
organizacio das seitas afro-brasileiras.

Em geral, os rituais relacionados as diversas entidades séio seme-
lhantes. Algumas particularidades se diferenciam nos cultos, dadas as
influéncias dos locais onde se encontram os terreiros. A diferenciagdo
estd na origem dos adeptos que trouxeram para as seitas mdgico-
-religiosas as praticas anteriores e continuaram impregnados delas, visto
néo terem encontrado uma norma rito-littirgica comum e prépria.?

H4 alguns anos, apresentavam-se quatro modalidades de
umbanda: espiritista, ritualista, ritmada e africanista, sendo que a
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tendéncia tem sido uniformizar os rituais segundo o feitio ritualista.
Apresentaremos os rituais mais comuns, eXpressos €mnormas minimas
e basicas, porque sem ritual, canticos e velas néo haveria culto umban-
dista.*

SESSOES PUBLICAS E DE DESENVOLVIMENTO

Existemn as sessdes abertas ao publico, denominadas de caridade
(antigamente, giras de ptiblico), e outras, mais reclusas, denominadas
de desenvolvimento (ou de inicia¢iio), onde os médiuns inexperientes
vdo aprendendo sobre os rituais, a possessdo etc.

Os dias das sessdes e o horério variam de terreiro para terreiro.
Em geral, hd sessdes as sextas-feiras. Festas e outras reunides podem
ocorrer em outros dias da semana.

O inicio costuma ser entre sete e meia e nove horas, Os médiuns
As vezes se atrasam por causa do transporte, pois vio diretamente do
servigo para as reunides. Sem nimero suficiente de médiuns (geralmente
sete), a sessdo ndo comeca. O publico ndo permanece 0 tempo todo
presente na sess@o, como acontece com o lider (pai-de-santo, chefe do
terreiro ou babalorixd) e os demais médiuns, que permanecem o tempo
todo no terreiro. O povo em geral chega, faza consulta do orixd ou enti-
dade incorporada ou recebe o passe (tipo de béng¢éo do orixdincorporado
no médium) e vai embora. A sessdo se prolonga até a madrugada.

Defumagio — O gesto preparatorio da sessdo, gesto preliminar,
¢ a defumagio do terreiro, dos filhos-de-santo e de todos os presentes,
feita pelo pai-de-santo ou pelo subchefe. O defumadouro é uma mistura
de ervas aroméaticas, como alecrim, benjoim, alfazema e outras. Em
alguns terreiros, o turiferario canta pontos enquanto defuma. O obje-
tivo é a purificacdo do ambiente e das pessoas de todas as cargas
negativas.

Batida-de-cabeca — Sao chamados os filhos-de-santo para o saldo
e se prostram diante do gongd ou congd (altar com os santos catolicos),
tocando o chio com a fronte.

Beija-mdo — Em seguida, os filhos-de-santo, de joelhos, beijam
as mios do pai-de-santo, em sinal de respeito e obediéncia.

Satdam também os atabaques, os demais filhos-de-santo e o
publico.

Abertura dos trabalhos — Escurece-se 0 ambiente. O pai-de-santo
informa a quem seré dedicada a sessdo daquela noite: caboclos, pretos
velhos, criangas ou exus. Depois, |& uma oragéo, que é semelhante auma
reza catolica, mas que evidencia a mistura de credos catdlico, africano,
espirita eindigena. Nem sempre sdo invocados todos os orixas; as vezes
6 invocam Oxald/Jesus. N

Pontos cantados em saudagdo aos orixds — As vezes, nessa parte,
os orixas baixam nos chefes ou médiuns, para receber a homenagem
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pessoalmente. No candomblé, os orixds baixam obrigatoriamente,
primeiro no pai-de-santo ou mée-de-santo; depois baixam nos demais
filhos ou filhas-de-santo. Quando o orix4 incorpora, os filhos-de-santo
se colocam diante do lugar onde ele estd; prostram-se deciibito-
-frontalmente, ¢ ele lhes toca o meio da coluna. Recebem o abraco
umbandistico — ombros direjtos/esquerdos. Ndo hd consultas; alguns
filhos-de-santo fazem rdpidos pedidos.

Depois dessa parte inicial, sdo cantados pontos para as entidades
do dia. Nas sessdes publicas, geralmente, a noite é dedicada a um tipo
de almas: pretos velhos, criangas, caboclos, éxus ou do oriente. Nas
sessdes de desenvolvimento, podem ser chamadas uma ou mais /inhas
de entidades, dando-se um tempo a cada uma.

Incorporagdo ou estado de transe — Toda a sessdo visa esta parte,
em que as entidades descem para trabalhar e para fazer caridade. O transe
¢ desejado pelo pai-de-santo e pelos filhos. Os atabaques tocam o ponto
das entidades daquela sessdo.

O pai-de-santo se concentra; hd tremores nele, que passam 2
agitacdo convulsiva do corpo; em transe, cessa a agitacdo; a pessoa fica
numa atitude prépria da entidade que baixou, e muda para a voz carac-
teristica: por exemplo, preto velho fuma cachimbo, encurva-se, possui
a voz rouca e profunda.’ ’

O transe pode durar vérias horas. Ele pode ser inconsciente, semi-
consciente ou consciente.

Os filhos-de-santo satidam a entidade incorporada. As pessoas
presentes podem responder com palmas. Nas sessdes publicas, logo apds
aincorpora¢do de um chefe de terreiro, hd a do outro, seguindo-se a dos
demais médiuns. Enquanto isso, cantam-se os pontos.

Quando quase todos os médiuns estdo incorporados, ouve-se o
vozerio da conversa das entidades com seus cambonos (auxiliares do
pai-de-santo) ou umas com as outras. O atabaque toca novos pontos
para continuar o clima festivo.

Nesse momento, as pessoas do piblico (que tenham comprado
fichas) sdo chamadas pelo fiscal do terreiro para fazerem suas consultas
nas salas apropriadas, com a entidade desejada. Para cada entidade é
chamado um consulente de cada vez. A consulta dura de dez a vinte
minutos.

Nas consultas, o médium/entidade prescreve as obrigacées para
o consulente, depois de ouvir seus problemas e pedidos. Recomenda
banhos e administracdo de ervas. Nas sessdes ptiblicas, as consultas se
estendem até o final da sessdo.

A estaaltura é preciso um esclarecimento importante. Nos terreiros
de umbanda néo é comum baixarem ou incorporarem orix4s. Quem
incorpora sdo as entidades consideradas inferiores aos orix4s: pretos
velhos, caboclos, criangas e exus. O orix4d sé baixa quando é previamente
invocado. Os orixds sdo considerados for¢as naturais de cardter vibra-
tério ndo-humano. Eles se expressam através do pai-de-santo ou do
filho-de-santo: através de sua voz, gestos e atitudes. O pai ou o filho
lhe oferecem o seu corpo e se tornam seu cavalo ou aparelho. Assim,
o0 orix4 se personaliza, censura as pessoas, toma atitudes concernentes
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a problemas para resolver e rapidamente desincorpora. O orixd néo se
presta, segundo os umbandistas, para consultas, para resolver problemas
banais; ele ¢ altivo; nfio permite intimidades; é uma sumidade. Dai a
reveréncia dos umbandistas para com os orixas.

J4 entre os candomblezeiros ou candomblezistas, trata-se 0s orixas
com intimidade; s6 trabalham com orixds € ndo com as almas. Essa
atitude & vista, pelos umbandistas, como pretensiosa e de desprezo as
almas.

O passe — Para muitos é tdo importante que vio aos terreiros sema-
nalmente para receberem o passe e descarregarem. O médium/entidade
faz o contorno (no momento da consulta) do corpo do consulente, sem
tocar nele. Para descarregar, para as maos no local a ser purificado,
afasta-as para o lado, dando um estalo com 0s dedos indicador e médio.
No passe ocorrem como que toques magnéticos, através dos quais os
fluidos negativos so isolados do corpo da pessoa. A safda dos fluidos
é representada pelo estalo dos dedos ou pelo bater do pé do
médium/entidade. O passe geralmente é realizado feminino para femi-
nino e masculino para masculino, para evitar escdndalo.

Quando o médium acha que o paciente possui muitos fluidos nega-
tivos, ele forma uma corrente com oOutros médiuns. Os
médiuns/entidades podem realizar o passe em seu préprio corpo.

Nas sessoes de desenvolvimento, os filhos-de-santo, assistindo ou
participando com fungges secunddrias, consultam as entidades incor-
poradas, principalmente nos pais-de-santo.

Nas sessdes de desenvolvimento, as entidades incorporam em prin-
cipiantes, que no comego se debatem muito. O pai-de-santo doutrina
a entidade, segurando o médium pelos ombros, pelos bragos ou
comprimindo-o contra o peito.

A violéncia das manifestagdes motoras vai diminuindo amedida
que o filho-de-santo vai aceitando como privilégio o fato de ser incor-
porado; 4 medida que o filho vai cedendo, de sessdo em sessdo, ele vai
sendo promovido na hierarquia do terreiro, recebendo a autoriza¢do para
atuar nas sessoes publicas.

O transe do iniciante vai cessando, depois que 0 pai-de-santo o
leva diante do altar (gonga) e toca o adja (campainha prépria) sobre a
sua cabega.

Enquanto se d4 o transe, cantam-se pontos € toca o atabaque.

Ha intervalo entre a descida de uma /inha de almas e a outra, com
cafezinho na cantina e ida aos sanitarios.

Para a subida das entidades, canta-se um ponto proprio.

No final da sessdo, hd novamente a batida de cabeca dos filhos-
-de-santo. Canta-se o ponto de encerramento: nesse, 0 agradecimento
é a Deus e a Virgem.*

Em resumo, as sessdes sdo divididas em: abertura, defumacio,
protegdo, chamada, trabalhos, subida, encerramento.

As sessdes publicas, como vimos, sdo realizadas uma vez por
semana, para que as pessoas exponham seus problemas, consultem as
entidades ou procurem o tratamento de suas enfermidades.
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O desenvolvimento e treinamento dos principiantes t2ém como
objetivo ensinar-lhes tudo sobre os fundamentos tedricos da umbanda,
sobre o mundo das deidades e espiritos, das categorias e caracteristicas;
€ hes ensinado tudo sobre as obrigagdes dos participantes do 8rupo,
sobre as oferendas, enfim, sdo-lhes transmitidos os principais conhe-
cimentos pelo pai-de-santo. Depois, efes sdo intimados a se
movimentarem em meio aos médiuns desenvolvidos e espiritos incor-
porados. Pela observagdo, aprendem a entrar em transe e retomar seu
estado normal.® O treinamento das incorporacdes é feito primeira-
mente com caboclos e pretos velhos.

Quanto ao pagamento das consultas, é espontaneo. Nio ha coletas
nos terreiros. Cada médium deve arcar com suas proprias despesas: vesti-
mentas, colares, velas, fumo etc, A manutencio do terreiro fica por conta
do chefe. De vez em quando distribui-se comida para os pobres e os
médiuns recebem ajuda financeira do terreiro. As contribuigdes obri-
gatdrias dos médiuns e outros membros séo insignificantes. Os terreiros
subsistem com os donativos e contribuicSes de pessoas beneficiadas por
seus servigos (principalmente da umbanda).

Os pontos cantados sdo de diversos tipos: cantos de chamada geral
dos guias para a abertura dos trabalhos; cantos de chamada do guia ou
entidade-chefe; cantos de stiplica; cantos de defesa; de salvacdo dos
aflitos; de protegdo de caboclos; de descarrego; de volta das entidades
apos o transe; de saudagdo as entidades; de Exu; de identificacdo da
entidade.

Quem puxa os cantos é 0 ogd do atabaque; pode ser o pai-de-santo
ou um filho-de-santo.

Os pontos cantados sdo importantes nas sessdes e nas festas das
seitas afro-brasileiras. Em todos os terreiros eles existem. Em alguns,
jd néo se usam mais tambores, considerados antiquados. Em geral, os
ritmos sdo quaterndrios, com acentuagio no primeiro tempo. As melo-
dias sdo alegres, simples e cantadas em unissono. As letras sio curtas
€, por isso, repetidas diversas vezes. Os pontos cantados acompanham
todas as atividades dos terreiros.

O tom € dado pelo principal médium ou pelo chefe do culto ou
ainda por pessoa designada. O canto é sempre improvisado e ndo segue
uma forma predeterminada. Alguns textos, principalmente no can-
domblé, trazem palavras africanas, se bem que algumas jdndo sdomais
idénticas as originais. Pontos inteiros podem também ser ininteligiveis,
como: ““Ox6ssi é matalambé sindorere””,

Os pontos cantados se originam quase exclusivamente de médiuns
em transe e por isso sdo produtos de uma consciéncia do inconsciente.
Os médiuns e auxiliares cantam juntos e alguém memoriza o texto e a
melodia.

Os pontos cantados nio visam transmitir um sentido mas visam
umarepresentaco ritmica e exagerada. Eles nfo possuem racionalidade.

As vezes acontece uma espécie de desafio do Nordeste, quando
o chefe canta uma linha ou estrofe e outro d4 a resposta.

75



Instrumentos — Ha um sentido mégico no toque dos instru-
née_r}tos. O mais usado é o atabaque. Utilizam-se também o agogb e 0
adjé.

Os atabaques sdo tambores cobertos com couro apenas deumlado
e sio batidos com as méos abertas. Hé dois tipos: 0 alongado, conhe-
cido pelos nomes de Rum, Rumpi e L&. O outro tipo é um simples
tamborzinho do tipo bongd. Sdo feitos de madeira natural ou coloridos
com tinta a 6leo e dedicados a certa entidade. S@o batidos com muita
forga para que, mesmo & distancia, sua vibragfo seja sentida.

O agogd € uma espécie de sino duplo ou dois chocalhos de metal
ligados entre si. Bate-se neles com uma vareta. Ndo é muito usado, a
nio ser nos rituais mais africanizados.

O adj4 é uma sineta que vibra como uma campainha e é usada
nos momentos solenes da sessdo, como sinal de reveréncia.

O ganza é um tubo de lata tendo uma ou ambas as extremidades
alargadas, dentro do qual esta cascalho middo. Produz um som seco
semelhante ao maracd, que é de origem indigenae ¢ utilizado em louvor
aos caboclos. O maracé é feito da casca de um coco ou de uma moringa
presa a um punho, dentro da qual se coloca cascalho ou é envolvidacom
sementes de paineira enfiadas em arame.

O reco-reco é um pedago grosso de bambu retalhado, sobre o qual
se passa uma vareta de madeira.

Instrumentos melédicos ndo sdo utilizados.

Devido ao barutho gue incomoda a vizinhanga, 0s instrumentos
t2m a tend@ncia de serem substituidos pelas palmas ritmicas. Alids, existe
a exigéncia legal de se tocar os atabaques colocados em chéo de terra
batida, para evitar o barulho que causam em piso de cimento oumadeira.
J4 comega a surgir o uso de discos apropriados para o inicio e encerra-
mento das sessoes.

Dangas — A danga nas seitas mégico-religiosas ¢ uma homenagem
a entidades. Nio é mundana, embora apresente 0s balangos do corpo.
Para cada orix4 ou alma (preto velho, caboclo, crianga e exu) é feito um
tipo de danga: algumas séo encurvadas (preto velho, Nand, Omulu);
outras, com movimentos suaves das maos (Iemanja, Oxumy); outras, com
a mio na cintura (Iansd); outras, fendendo oarcoma espada (Ogum);
com as méos fechadas e os punhos se encontrando (Xangd); como
atirando uma flecha (Ox6ssi). Cada gesto, enfim, possui um simbolismo.

A coreografia apresenta variagdes de terreiro para terreiro.

Para as dangas existem as dangarinas rituais. A prépria entidade
incorporada também danca.

Asdangas, dizem, ndo sdo emotivas, mas t&m um aspecto magico
par*‘obter um campo de afinizagdo vibratéria’’.” Para cada finalidade
vibratéria existem determinados movimentos das maos e dos pés.

O cantico e a danca estio conjugados para apelar as forgas supe-
riores e compor uma harmonia de vibragdes, envolvendo a todos.

Pontos riscados — Os umbandistas e candomblesistas utilizam
os pontos riscados, também chamados de selos mégicos. Ha centenas
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deles, alguns bem complexos. Sdo riscados com giz (pemba branca) ou

com carvio (pemba preta, para magia negra).
Lourengo Braga explica:

Todo ponto que tem espada, geralmente é referente ao povo

de Ogum. Os que tém arco e flecha identificam o povo de Oxdssi.

Os que tém machado referem-se ao povo de Xangd. Pontos com

langas, cruzes, pentdgonos, pontinhos e quadrados referem-se aos

povos africanos, mineiros, baianos etc. Pontos com tridngulos, meia-

-luas, estrelas e cruzes, em geral, revelam o povo do Oriente. Pontos

com punbhais, tridentes quadrangulares ou arredondados, referem-

~se a0 povo de Exu (...) Quando riscamos um ponto com as pontas

para baixo, isto quer dizer que h4 forga, hd dominio (...) Quando

as pontas estdo para cima, quer dizer que se entrega ao dominio das

vibrascées superiores (...) Os pontos ou simbolos podem ser cruzados

Os pontos riscados da umbanda provavelmente possuem influéncia
da magia européia da Idade Média, por causa de certos detalhes, como
circulo, pentagrama, hexagrama, cruz, meia-lua, tridngulo, estrela-de-
-davi etc, entretanto ndo incluem palavras, como na magia européia.

Outros esclarecimentos sdo interessantes: .

A cruz, nos meios esotéricos, simboliza a luz espiritual, o espirito
puro e as energias ou forgas espirituais. Afasta os espiritos inferiores,
maus e obsessores. Na umbanda é o simbolo de Oxala.

A linha reta simboliza a justica divina; significa o caminho mais
certo entre o erro e sua conseqiiéncia.

Alinha curva, riscada com pemba branca, simboliza a sabedoria
de Deus; com pemba vermelha, significa a forga espiritual para o bem.

O tridngulo, com o vértice para cima, simboliza a libertacéo do
espirito; com o vértice para baixo, a descida ou incorporagio do espirito.

O signo de Saloméo é um dos pontos mais riscados; simboliza a
unido do espirito com a matéria. Os umbandistas garantem que o
simbolo possui grande poder mégico.

A flecha representa o impulso das energias astrais. Deve ser utili-
zada com cuidado.

W. W. da Matta e Silva afirmou que ‘‘os pontos riscados com a
pemba sdo verdadeiros c6digos registrados na Confraria da Umbanda
(...) Eles identificam poderes, responsabilidades, tipos de atividades e
vinculos inicidticos das falanges’”.

Sdo considerados meros rabiscos quando desenhados sem conhe-
cimento dos significados simbdlicos. Quando feitos de acordo com a
magia, ‘‘funcionam como magnetizadores para atrair determinada
falange ou entidade. Sd0 ordens escritas, e cada sinal possui um sentido
diferente (...)”".°

Diz-se que o médium néo € capaz de fazer o ponto riscado; somente
a entidade incorporada é que transmite o segredo. Um ponto malfeito
poder4d trazer transtornos para a pessoa ou para o terreiro. Quem néo
¢ orientado néo deve desenhar o ponto. Os simbolos sdo desenhados
no chio quando a entidade deseja permanecer por tempo prolongado
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em certo local. Entretanto é raro se encontrar dois pontos riscados de
um mesmo espirito, feitos por dois médiuns de terreiros diferentes.”

Os pontos riscados ndo sdo desenhados somente quando a enti-
dade est4 incorporada. O chefe do terreiro pode desenhd-los como se
fosse um fetiche, uma protegiio, mas quando ja sabe qual o ponto que
deve desenhar. Quando o ponto riscado é colocado juntoaum amuleto,
garante a constante protecéo, pois significa que a pessoa esta levando
uma parte espiritual da entidade consigo.

Indumentdria — Os umbandistas utilizam roupas especiais em
suas sesses. As roupas do dia-a-dia vém impregnadas de suor, poeira
e variadas vibracdes, algumas negativas, e por isso trocam de roupa
quando chegam ao local das reunides ou sessdes.

Trocar de roupa, entretanto, néio € apenas uma medida de higiene
mas também denota homenagem as entidades. Além disso, uniformiza
o ambiente. O branco é a cor mais utilizada na umbanda por simbolizar
pureza e por atrair fluidos positivos. No candomblé utilizam-se roupas
coloridas, dependendo das entidades homenageadas.

O recinto considerado sagrado, no terreiro, deve ser penetrado sem
calcados, durante a sessdo. Isso temavercoma influéncia maometana,
africana e a condiciio dos escravos no Brasil, que ndo andavam calgados.
Por outro lado, o contato dos pés com o chéo, créem, isola melhor os
maus fluidos e facilita a incorporagdo das entidades (no caso dos
médiuns e dos iniciantes). Aliviar os pés dos calgados também tem a
ver com o significado da liberdade psiquica. Por dltimo, sem calgados,
o chéo fica mais limpo.

A maneira de confeccionar a roupa varia de terreiro para terreiro:
algumas sdo simples, outras sdo cheias de rendas e bordados; algumas
sdo de uma saia, outras sdo de muitas. O chefe do terreiro pode trajar-
-se com simplicidade, bem como pode colocar roupas especiais,
conforme os dias, as cerimdnias ou os orixds. Em relagdo as vestimentas,
ocorrem modificacdes, dependendo do chefe do terreiro e de seus espi-
ritos, havendo realces ou simplificages.

Alguns gostam de usar jéias, como valiosos anéis incrustados de
pedras genuinas. Outros acham que as j Sias ndo combinam com a simpli-
cidade e humildade das entidades.

Um apetrecho indispensével, entretanto, € o colar chamado de guia
e que ¢é usado pelos participantes dos trabalhos. E feito de conchas,
contas naturais ou artificiais, ago, pedras, micangas etc. As cores € 0
material correspondem a entidade protetora ou ao cargo hierdrquico.
Para Omulu sio usadas fitas de palha trangadas, enfeitadas com conchas.
Os de caboclo sio feitos de dentes de bovinos. Os dos pretos velhos sdo
correntes com elos de metal, com diversos amuletos. Créem que esses
colares sejam magnetizados e que deles emanam poderes.

Esses colares nio sdo utilizados somente com a roupa da sessao,
mas também durante o dia, sob a roupa comum; tém carater de amuleto.
Os mais grosseiros e pesados pela quantidade somente sdo usados pelos
médiuns durante as sessdes. Os colares dos médiuns sdo consagrados
mediante a aspersio de sangue e lavagem especial. Quando, durante a
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incorporagido, o colar € jogado longe, significa que a entidade nio
combina com as cores do colar.

Os guias comuns sdo consagrados de maneira mais simples:
colocam-nos sobre o altar por alguns dias, ou expdem-nos as baforadas
do charuto da entidade incorporada, ou ao benzimento com oragoes,
ou sdo colocados no pescogo do préprio médium.

Elementos — Ao longo do terceiro e deste capitulo, foram mencio-
nados vérios elementos utilizados. Em geral, objetos, plantas e outros
elementos comuns, nas seitas magico-religiosas, revestem-se do sagrado
e do mdgico. Vejamos alguns:

A aguanaumbanda € o seu elemento mais importante, haja vista
que trés das quatro deidades femininas tém sua representa¢do natural
sob a forma de dgua. A maior festa da umbanda € a de Iemanjd (Rio
de Janeiro). Grande parte das oferendas é depositada nas praias ou
jogada no mar. Sdo realizados batismos por imersdo nas cachoeiras e
fontes. Praticamente nfo existe terreiro onde néo haja copos com dgua
sobre o altar, para atrair vibragbes negativas que prejudicariam as
sessGes. Mesmo assim, em alguns terreiros os médiuns se benzem com
a dgua de um preto velho, apds uma sesséo!

Objetos enfeiticados sdo langados no rio ou no mar, para desfazer
os maus fluidos.

Geralmente, 0 uso do dlcool e do fumo s6 € permitido as entidades
incorporadas. Hd quem tome um vinho a mais ou quem dé baforadas
a mais no charuto de caboclo. Ocasionalmente as entidades permitem
que os consulentes bebam um pouco de suas bebidas — atitude envolta
de um carater magico-religioso.

Cada classe de espiritos requisita um tipo de bebida: os pretos
velhos, o vinho; os exus, a cachaga; pombagiras, o aniz ou champanha.
Nota-se que, uma vez desincorporados, néo se sente halito de bebida
nem o efeito do dlcool em seus corpos. Aos exus, oferecem-se garrafas
nas encruzilhadas.

Quando a bebida é espargida sobre o consulente, tem a fungdo de
benzimento; quando ingerida, possui efeito terapéutico e energizante."

O fumo é permitido e até exigido. Acredita-se que as entidades se
utilizam das forgas energéticas do fumo. Caboclos, exus e orixds
masculinos fumam charutos; exus, cigarros; pretos velhos, cachimbos;
pombagiras, o cigarro ou cigarrilha. O fumo € proibido a qualquer que
ndo esteja em transe. Um médium ndo fumante pode fumar diversos
charutos em transe, sem contudo sentir os efeitos depois. As baforadas
das entidades incorporadas tém o sentido de defumarem os consulentes
e os proprios cavalos e nédo sdo utilizados como vicio.

Em certas ocasides, os umbandistas utilizam a polvora com a fina-
lidade de, através da explosdo, desintegrar o lixo perispiritual, sanear
a aura, repelir espiritos malfeitores, desobstruir o ambiente,

J4 comentamos um pouco sobre as ervas. Raizes, frutas, ervas,
em chds, defumadores e banhos adquirem uma for¢a mdgica extraor-
dindria na umbanda. Ervas, esséncias, pos podem ser encontrados nas
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lojas de umbanda. Alguns terreiros possuem estoques proprios. O
caboclo ideal é aquele que vai buscar suas ervas na mata, utilizando-as
ainda frescas para aproveitar todo o poder das plantas. Para cada doenca
é receitada uma erva que, muitas vezes, corresponde aos conhecimentos
cientificos sobre a mesma.

Dependendo do local e da intengfio com que é acesa, a vela possui
certa funcdo mdgica. No altar, as velas tém o objetivo de dar seguranca
ao terreiro e fixar o anjo da guarda do médium. E utilizada também para
iluminar espiritualmente (para tanto é colocada na casa das almas ou
no cruzeiro). A vela também atrai seres espirituais carentes, por isso ndo
devem ser acesas para as almas dentro de casa.

O carvio é utilizado na umbanda como 6timo absorvente de todos
os elementos nocivos dispersos no ar.

J4 mencionamos o jogo de biizios, que visa adivinhar o futuro ou
ajudar em decisdes. Sdo conchas encontradas nas praias, que captam
as vibragGes mais sutis dos orixds. O jogo revela a vida do consulente,
um problema psiquico ou fisico ou faz uma previsdo futura. A técnica
do jogo é transmitida somente aos iniciados, O niimero de biizios varia
de 15 a 16, entre machos e fémeas:2os machos séo lisos na parte supe-
rior e as fémeas sdo abertas. Cada btizio representa a fala de um orixa.
H4 combinagdes variadas.

Antes de serem utilizados, eles sdo preparados e imantados. Para
a leitura sdo lancados sobre o chio, esteira ou peneira, forrados com
uma toalha branca. Alguns acrescentam ao jogo moedas € sementes para
complementar os sinais revelados."

O jogo de biizios, no terreiro, ¢ utilizado em diversas ocasides:
iniciacdo, batizado, casamento, cerimdnia fuinebre.

INICIACAO SACERDOTAL

A iniciacdo no candomblé*é uma passagem ética e moral, em
que sdo mudados os hdbitos da pessoa na sua casa, no trabalho, no lazer;
muda até o seu nome. E um estédgio duro, que exige muito do candidato.
E também um caminho sem volta. Aqueles que desejam se tornar baba-
lorixds ou ialorixds assumem um compromisso com seus orixds de dar
continuidade & vida religiosa do terreiro.

As pessoas que desejam se iniciar o fazem por necessidades sociais,
cura de doengas ou desejo de conhecer os segredos da religidio. Entre-
tanto, ndo basta o desejo; é preciso haver uma vibragé@o do orixa. Essa
vibragdo pode atingir um iniciado ou um participante qualquer. Com
essa vibragdo, a pessoa fica inconsciente e é levada para o roncd, sala
reservada para os assentamentos. Ali, o babalad confirmard o orixd
manifestado, através do jogo de biizios, pois a feitura na cabega precisa
ser concernente ao orixa correto.

A feitura do orixd na cabeca denomina-se Oba Baxé de Orieleva
de dois a sete anos de aprendizado para a moga e varios meses para o
rapaz.

80



Primeiramente, a (0) novata (o) é purificada (0) com banho da
fonte e de abd ( ervas, sangue e dgua); muda de roupa; depila-se; fica
muitas semanas (até meses) no santudrio, aprendendo musicas, passos
de dancas, mitos, rudimentos da lingua nagd. Recebe varios pagamentos,
como: corddo umbilical de palha, colar de palha, contra-egum, (amar-
rado acima do cotovelo), colar de migangas etc, Recebe 0 nome de iad

Depois de um tempo de reclusdo com sua criadeira (orientadora),
a iad € apresentada ao publico pela primeira vez. No terreiro, nova-
mente ela é recolhida e recebe as curas sacramentais no corpo e na
cabega; af hd a matanca de animais e derramamento de sangue na cabe-
¢a raspada da novata, onde se fez pequeno corte em cruz para o orixa
entrar. Sdo organizados os assentamentos que recebem parte do sacri-
ficio. A iad ingere um pouco de sangue. Observe-se que a iniciante,
durante as cerim&nias mais dramadticas, fica em transe pela presenca do
fumo.

Na segunda apari¢do publica, a iad vem com as vestes nas cores
de seu orixa, feifa no santo e pintada nas cores dele. Um babalad de
outro terreiro é convidado para encorajar o orixd a revelar o dijina (seu
nome) verbalmente.

A iad é recolhida novamente e preparada para sua terceira saida,
que ¢ a apresentacdo publica do orix4 paramentado com sua roupa e
suas ferramentas. O orixd feito danga suas musicas especiais. O ba-
balad do terreiro leva a iad para saudar o tempo na porta e retorna ao
centro para saudar o orixd. Apds as trés saidas, ainda hd um recolhi-
mento até a festa chamada quitanda do Eré. Nesta festa sdo quebradas
as supersti¢des, isto €, a iad reaprendera os gestos da vida profana que,
porventura, tenha esquecido na metamorfose. No dia seguinte 2 festa,
processa-se uma romaria de Oxald, em que os iads e padrinhos véio a
uma igreja catdlica, participam da missa e deixam ali o arroz de Oxald.

A iad volta a sua vida normal, mas sob o controle do babalorixd
e usa um colar especial. Durante 2] dias a jad mantém uma vida
normal, mas sua conduta é discreta, de respeito e humildade. Observa
certos cuidados, como: abster-se do sexo, de diversdes e de alimentos
consagrados aos seus orixds; a cabeca fica coberta; dorme em esteira;
evita sentar-se etc. O corddo de palha em forma de colar ficacom a iad
até se tornar ebami, isto é, apds sete anos de aprendizado. O cordéo
umbilical é retirado apds um ano do santo feito. Durante os sete anos,
anualmente, a iad é recolhida para fazer as oferendas a todos os orixds
e sacrificios para o seu prdprio. Tornando-se ebdmi, poderd abrir seu
préprio barracéo ou terreiro.

Na umbanda, a iniciagédo ndo é tdo dramatica e exigente. Visa o
desenvolvimento do iniciante nas instrugdes quanto as crengas, doutri-
nas e moralidade da seita; visa também o conhecimento pratico da
mediunidade, caridade, discri¢do, obediéncia etc e o conhecimento do
ritual umbandista e seu significado. O iniciante terd deveres a cumprir
e terd direitos a usufruir até quando estiver apto a se tornar chefe de
terreiro.

No candomblé a iniciagfo pratica vem antes do aprendizado e é
feita de maneira bastante rigida. J4 na umbanda, a iniciacdo é con-
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comitantemente pratica/tedrica e é realizada de maneira mais suave.
Naumbanda efetua-se também a feitura de cabega, que é o ritual de ini-
cia¢dio ou ordenacéo do discipulo nas fun¢des de médium; marca o fim
de um processo de desenvolvimento. Nem todos os terreiros adotam
essa cerimdnia, na umbanda; outros a praticam antes da mediunidade
estar completamente eclodida, apenas para firmeza do iniciante."

CERIMONIAS FESTIVAS

Sessdes festivas ou festas da umbanda sdo uma sintese ritual das
sessdes de desenvolvimento e das de publico.

Algumas sdo realizadas somente no interior dos terreiros, tais
como: festa do povo do oriente (6 de janeiro); dos pretos velhos (13 de
maio); de Exu (13 de junho); de Nani Buruqueé (26 de julho); de Omolu
(16 de agosto); das criangas (27 de setembro); de Iansd (4 de dezembro);
de Oxum (8 de dezembro); de Obaluaé (17 de dezembro). Geralmente,
fazem parte do calendério littirgico que corresponde ao da Igreja Cat6-
lica.

Outras festas sdo realizadas, parte no terreiro e parte na mata,
como as de: Oxéssi (20 de janeiro); a de Ogum (23 de abril) € a de
Xangd (30 de outubro).

Outra modalidade é realizada inteiramente fora do terreiro: é a
de lemanjd, também chamada festa das senhoras, que homenageia
Nani Buruqué, Iansd, Oxum e Iemanja (31 de dezembro a 1? de ja-
neiro) — nas praias cariocas.

Nas ocasides festivas, hd grande orquestra de tambores, vesti-
mentas vistosas, muitos ornamentos caracteristicos do orixa
homenageado.

O local ao ar livre corresponde & entidade homenageada. Na
mata, sdo feitas clareiras; nas praias sdo feitos degraus na areia; sdo
identificados por tabuletas; sdo construidos pequenos ou grandes
altares com possibilidades de troca de roupa. Ocasionalmente sdo
feitos sacrificios de pequenos animais. Sessdes raras sdo as noturnas
realizadas em encruzilhadas e cemitérios.

Ceriménias festivas do candombié — Uma cerimdnia festiva € o
Dec4, na qual o babalad transmite ao filho-de-santo o cargo de ebdmi,
isto é, ordem para fazer santo e iniciar outro terreiro. No Ossé, os
iniciados homenageiam todos os seus orixds, oferecendo-lhes sacrifi-
cios de animais. O Obori é a cerimbnia de dar comida & cabecae é o
mesmo que oferecer amalds aos orixds, assentar o otd, fazer sacrificio
de animal de duas patas; é reservada, particular. O Vumbe é a cerimo-
nia em que o babalad afasta o Egum (espirito de falecido). A ceri-
monia do axexé é realizada quando morre um iniciado. O Padé € a ce-
riménia de tratar o Exu da tronqueira e outros com comida.

Geralmente uma festa de candomblé comega com a matanca de
animais, em meio aos canticos e dancas sagradas. O sangue dos ani-
mais é aspergido sobre as pedras dos orixds, secretamente, no peji. £
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feito um despacho a Exu, com can¢des para ele, ao som dos atabaques.
Em seguida, as filhas-de-santo cantam para todos os orixds: para cada
um, trés pontos. Assim, cumpre-se a misséo que ¢ o culto dos deuses
e a cerimdnia pode acabar.

Pode acontecer que uma filha-de-santo incorpore um orixd e a
festa continue em sua funcdo, durante algum tempo; quando a enti-
dade incorporada pode curar algumas criangas, cantar contra seus
desafetos etc. A incorporag¢io pode atingir outras filhas-de-santo que,
depois, serdo retiradas do local da festa, para serem vestidas nas roupas
de seus orixds e retornarem. Dangam para seus orixds, abragam as
pessoas que se dirigem a elas, reverenciam a mée-de-santo. Os orixds
podem repetir os passes para a cura das moléstias. A festa termina 14
pela meia-noite, por ordem da mée-de-santo, ialorixa.

OUTROS RITUAIS

Na umbanda, o batismo' significa o primeiro contato do
recém-nascido com os guias espirituais. E realizado durante o primeiro
més. Os terreiros sdo preparados para tal; o altar é florido e iluminado
com velas brancas. Os terreiros devem separar um dia por més para esse
fim, quando né&o houver outra sesséo.

O chefe do terreiro ou o celebrante, os médiuns, cambonos o ogas
estardo vestidos de branco. As vestes do batizando e dos padrinhos fi-
cam a seu critério. Podem ser escolhidos padrinhos materiais e espiri-
tuais (orixds ou guias do terreiro).

O ritual de abertura pode ser reduzido com a supressdo de
pontos; o restante da sessfo de batismo é semelhante & sessdo publica
ou de caridade, com as devidas adaptagdes a ocasido.

A &gua utilizada é de cachoeira, fonte ou mina. O padrinho
segura uma vela na mio direita; a madrinha carrega a crianca; pais e
padrinhos ficam de frente para o altar. E feita a defumac#o. O cele-
brante realiza o batismo. Podem ser cantados alguns pontos durante a
ceriménia do batismo, embora néo sejam obrigatorios; sdo cantados
sem atabaque. No final do batismo hd a incorporagdo de uma ou mais
entidades para confirmacéo do batismo.

Os umbandistas também realizam sessGes especificas para
criancas. Elas podem assistir as sessdes publicas, tomar passes, assistir
a parte doutrindria das sessdes de desenvolvimento. O desenvolvi-
mento, porém, 56 ¢ feito na juventude. Os menores ndo fazem uso do
fumo ou da bebida.

Aos sete anos, a crianga é levada ao rio ou a cachoeira onde o
banho é de corpo inteiro. E a confirmagdo. Os padrinhos levardo
flores e velas; o celebrante é o chefe do terreiro ou outro designado por
ele. A cerimdnia é semelhante & do batismo, com adaptagdes. A
crianca é vestida toda de branco e enxugada com toalha branca nova.
No batismo e na confirmacéo sdo feitos registros e é fornecida uma
certiddo aos interessados. O batizando toma a béng¢ao dos padrinhos
e do celebrante.
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A cerim®nia do casamento ¢é revestida de especial realce, com o
altar enfeitado de flores e iluminado. O pessoal do terreiro apresenta-
se de branco.

No inicio, é feita a defumacio. Apds o ritual de entrada dos
noivos (com o hino da umbanda sem atabaque), € lida a certiddo de
casamento, expedida pelo cartdrio. As aliangas sdo cruzadas pelo chefe
do terreiro, sendo que os padrinhos e madrinhas tomam parte na ceri-
monia.

As palavras do celebrante sdo adaptadas a ocasido. Hd a béngéo
do casal por entidade incorporada. Durante a ceriménia cantam-se
alguns pontos, sem atabaque. Encerrado o casamento, realiza-se o
ritual do encerramento.

Os umbandistas também realizam a cerim6nia de Bodas de
Prata.

Os rituais finebres comecam na doenga dos babalads ou filhos-
~de-santo. Duram trés dias, no caso dos iads e ebamis; sete dias, no caso
dos babalads. A morte é aceita como uma transformacéo e ndo como
uma extin¢do. Os ritos finebres estdo vinculados ao equilibrio da vida:
a morte é vista como uma restitui¢io que garante o eterno renasci-
mento.”

No sétimo dia depois da morte do babalad, o substituto é es-
colhido e empossado; senta no trono e recebe as homenagens. Ele
inicia o axexé do sétimo dia. Quebram-se as lougas, levadas por sete
homens a casa das almas para realizar o balé das almas; é a casa dos
eguns. As lougas vao acompanhadas de comidas, toques e cantigas do
balé, bem como dos apetrechos e objetos mais queridos do babalad.
Qutra providéncia é conduzir vestes, colares, turbantes etc em cima de
uma esteira, até a beira-mar, depositando tudo no mar.

O local da cerimdnia funerdria serd o préprio terreiro, quando
morre o chefe do mesmo. O local é defumado com incenso e mirra. Um
médium pode ser enterrado com roupas comuns, mas suas roupas ceri-
moniais e seus guias de trabalho serfio enterrados juntos. J4 o chefe do
terreiro € enterrado com suas roupas cerimoniais, seus guias de tra-
balho — ou estes podem ser enterrados em outro local, ou ainda se-
rem jogados no mar, conforme a consuita dos biizios.

Durante a cerimdnia funeraria, sdo feitas oragdes: para enco-~
mendar o corpo; antes de entrar no cemitério; para entregi-lo a Omu-
lu, quando no cemitério; na descida do caixdo.

Durante a procissdo do enterro, acompanhado de cinticos e
atabaques, algum dos circunstantes pode entrar em transe, 0 que mui-
tas vezes € interpretado como a passagem do orixa.

OFERENDAS

Dar de comer aos santos equivale aos sacrificios e redunda em
verdadeiros banquetes, com toalha de mesa e talheres. As obrigacses
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ou oferendas sdo feitas em certos locais, geralmente em contato com
a natureza, podendo ser colocadas em outros locais ou no proprio
terreiro. As oferendas sdo determinadas pelas entidades, pelos diri-
gentes dos trabalhos ou sdo oferecidas por iniciativa particular.

“Um completo- sacrificio-padrdo da umbanda consis-
te de alimentos e bebidas depositados em recipientes apropriados,
cigarros ou charutos, com fésforos, flores e fitas coloridas, tudo cuida-
dosamente disposto sobre um pano pintado ou bordado com os simbolos
da entidade invocada’ "

Os sacrificios ou oferendas séo presentes feitos a uma ou mais
entidades, cumprindo uma obrigacéo, reverenciando um orixd em sua
data festiva ou retribuindo um favor recebido. Assim, existem quatro
tipos de oferendas: de obrigacéo, de reveréncia, de agradecimento e de
peticdo. As oferendas ainda podem visar a obtengao de forcas vibrato-
rias, principalmente quando se tem um grande trabalho a realizar; ou
ainda servem para retirar fluidos nocivos.

No preparo dos alimentos, h4 certos cuidados e normas a serem
observados. Algumas oferendas sdo de dificil execucdo; o material
sempre € custeado pelo ofertante.

Pela cor e tipo de alimentos, reconhece-se o orixa ou deidade
homenageada. Os pedidos s@o pronunciados ou pensados enquanto se
prepara a oferenda; encontram-se bilhetes junto com os elementos,
contendo o nome do fiel e o0 pedido: sorte, paz, saide, bom salério,
amor, moradia, profissdo, protecao, ou ainda causar danos a alguém.

O local onde se colocam as oferendas deveria ser reservado, sem
muito movimento de pessoas, para evitar que sejam tocadas, exceto
algumas especiais de encruzilhadas. Entretanto, tem-se observado na
cidade do Rio, principalmente, a grande guantidade de restos de
oferendas deixados nas pragas, praias, encruzilhadas, matas, apos os
feriados catdlicos ou sextas-feiras de sessdes. Isso tem causado um
problema para a limpeza piblica.

Existe o pensamento de alguns sobre a retirada das oferendas:
somente quando o orvalho ou o mar nelas tocou ou quando ji
entraram em estado de putrefagdo — que seria uma das causas da
permanéncia das oferendas nos locais.

Quanto aos sacrificios de animais, sdo mais comuns no candom-
blé e sdo bastante importantes. Na umbanda, esse costume ja estd
desaparecendo.

No candomblé, o sacrificio de animais de dois ou quatro pés esta
sujeito a um ritual muito severo. Oxogum ou Axogum oferece os de
quatro pés; Oto-Oxogum oferece os de dois pés. A matanga de animais
é feita em certas ocasides e somente apds confirmacgéo dos guias e o
recebimento da ferramenta obé do babalad, com permissdo para o
sacrificio.

O animal oferecido ndo pode ter defeito fisico; se oferecido a
Exu, deve ser todo preto. O pre¢o ndo pode ser pechinchado. O animal
deve ser bem tratado no terreiro, com agua fresca. A matanga deve
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qcorrer as seis da manhd, ao meio-dia, as seis da tarde ou  meia-noite.
E lavado, por pessoa designada, em dia apropriado.

Um detathe importante é que o animal ndo pode berrar, pois
assim a cerimdnia fica sem efeito e é transferida para outro dia.

O oxogum, responsdvel pela matanga dos animais de quatro pés,
traja uma vestimenta prépria. Depois de morto, o animal é dividido em
diversas partes, sem quebrar os 0ssos mas separando-o nas juntas: uma
parte é entregue 4 cozinheira do culto para o preparo; uma parte € do
dono da oferenda. Uma filha-de-santo é designada para distribuir a
comida aos presentes.

Todas as cerimdnias sdo acompanhadas de pontos cantados e
tocados, inclusive a entrega da oferenda 4 entidade. Essa parte fica no
assentamento do orixd durante os dias indicados.

O sacrificio de um boi é uma grande cerimdnia; os tambores to-
cam por quinze dias e noites e grande niimero de adeptos se faz pre-
sente. Bsse ritual, entretanto, estd desaparecendo.”

Os despachos sdo entendidos como uma obrigago para conse-
guir trabalhos especificos dos exus; enquanto se fala em oferendas para
as demais entidades da umbanda e candomblé, fala-se em despachos
na quimbanda. Esses despachos servem para desamarrar negoécios,
resolver todos os casos, desmanchar casamento, aproximar amantes,
livrar do desdnimo (magia branca) ou para arruinar negdécios, preju-
dicar a satde, dominar uma mulher, matar (magia negra).

Os despachos sdo colocados em encruzilhadas, cemitérios ou
matas. Cantam-se pontos caracteristicos. Os despachos incluem: galo
greto, cachaga, velas, charutos, farofa, mel. Sdo dirigidas oragdes ao

iabo.

CURAS, BENZIMENTO E DESENFEITICAMENTO

O interesse das pessoas em procurarem as sessoes de umbanda e
candomblé, a fim de encontrarem alivio para suas tensGes, problemas
e até mesmo doengas, tem a ver com a maneira de pensar acerca das
doencas, influenciadas pelo espiritismo.

Para umbandistas e candomblezeiros, as doengas tém origem no
espirito. ‘“Todas as doengas penetram no corpo através do espirito’”.?
Apresentam-se diversas causas para essas doengas:

a) Acredita-se na atuacgfo de espiritos atrasados, maléficos, sobre
uma pessoa com mediunidade maldesenvolvida, o que provoca o des-
controle do sistema nervoso; exercem influéncia em algum ponto fraco
da pessoa; o 4lcool, os excessos sexuais e o jogo facilitam o assalto
desses espiritos obsessores.

b) Acredita-se que um espirito sofredor (de alguém doente que
morreu) encosta na pessoa e precisa ser retirado por meios magicos.

¢) Acredita-se no mau-olhado — quando uma pessoa olha para
outra com maus sentimentos (cobica, inveja, 6dio) e maus pensamen-
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tos (desejando o mal), os fluidos maléficos podem recair sobre a pessoa
e prejudica-la.

d) As doencas podem ser castigos enviados pelas entidades aos
fiéis, quando ndo cumprem seus deveres para com elas. Daj a preocu-
pagdo em agradar sua entidade. Oxdssi e Ogum mandam crises de lou-
cura; Ogum também produz acidentes nas estradas de ferro ou fdbri-
cas; Xangd dd queimaduras; Oxum e Iemanjd afogam e provocam mo-
léstias no ventre; Omulu joga a lepra (1).

e) Quando houver erro de iniciagfo, isto é, quando se coloca no
corpo ou na cabega o orixd errado (candomblé), o verdadeiro fica
enciumado; a pessoa adoece; fica em dificuldade financeira; h4 desar-
monia no lar.

f) O feitico dos quimbandeiros — trabalho forte, coisa-feita —
provoca doengas.

g) Fluidos negativos do ambiente em que a pessoa vive.

h) Prediposi¢do cdrmica — que é responsdvel por uma série de
doengas incuraveis.

Diante de tanta supersticdo envolvendo as doencas, pode-se
esperar nada menos do que um tratamento mégico. Acreditam que
somente um babalorixd ou um chefe de terreiro ou um médium,
competentes, perfeitos, conhecedores dos segredos da umbanda ou do
candomblé, verdadeiros caridosos e de moral elevada, podem ajudar
o doente em sua cura.

Por isso, nas sessdes, mais particularmente através das consultas
e dos passes, processa-se um tratamento da pessoa enferma, através da
prescri¢do de obrigagGes ou de remédios a base de ervas (curandeiris-
mo popular com psicoterapia magica em alta escala).

A base fundamental e essencial da cura é a defumacio. O defu-
mador, créem, dilui-se no ar e afasta espiritos maléficos; o defumador
também, através de seu perfume, desperta alguns centros nervosos dos
médiuns, para vibrarem conforme as irradiagGes do protetor. Existem,
para tanto, vérios tipos de defumadores, elaborados com diferentes
misturas de ervas e outros materiais; ha defumadores elaborados para
diferentes finalidades.

A defumacfo € realizada tanto no terreiro como na casa da
pessoa. Acendem-se trés velas e trés preces sdo feitas; canta-se um
ponto; segura-se o defumador na méo direita e um copo com dgua na
esquerda. A defumacio é feita dos fundos para a porta da rua, onde
adgua é jogada fora. O defumador é colocado atrds da portadarua até
se apagar, quando deve ser embrulhado e despachado no mar.

Outro ritual para a cura de doengas sdo os banhos: lavam o corpo
da infelicidade, atrasos, caiporismo, enguigo e urucubacas; ajudam
também para encontrar empregos, para afastar o mau-olhado, o
despacho e outras dificuldades. H4 banhos denominados: Sdo Jorge,
Iara, sete encruzilhadas, Jurema, Oxdssi, Xangd, Iemanjd, Séo
Cipriano.

Existem diversos materiais considerados eficientes para diversos
fins, segundo a supersticio umbandista.
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A dgua fluidica também é usada como medicamento nos terrei-
ros. H4 vérias maneiras de se fluidificar a d4gua: pela propria pessoa,
pelo médium e pelos espiritos.

Como j4 foi mencionado, o passe € mais um remédio, aplicado
nos terreiros. Geralmente, distinguem-se trés tipos: magnético (do
médium), meditinico (da entidade incorporada) e espiritual (dos espi-
ritos exclusivamente).

No demais, as curas sio realizadas pela auto-sugestéo, sugestdo
coletiva do ambiente, hetero-sugestdo, sugestdo hipnética ou le-
targica.

Pessoas de pouca cultura, na maioria, sdo os adeptos da magia
afro-brasileira e a auto-sugestdo tem um efeito terapéutico muito
grande sobre elas. Tal cura magica tem os mesmos efeitos que uma
hipnose aplicada por um competente psiquiatra.

As curas efetuadas pelo curandeirismo umbandista s@o justa-
mente aquelas relacionadas as doencas passiveis de sugestéo, isto é,
oriundas de doencas influenciadas por problemas emocionais e espiri-
tuais.

Vera B. S. Gomes® concorda que existem enfermidades que s0
podem ser dominadas com o uso de drogas ou através da cirurgia.
Comenta ainda que o excesso de alimentacdo, fumo, tdxicos, dlcool,
desarmonizam o sistema nervoso, interrompendo a transmisséo dos
fluidos benéficos, quando a pessoa toma o passe. Os pensamentos
negativos causam moléstias porque produzem toxinas em €xcesso e
anificam partes frageis do organismo. Quem se submete a0s passes
deve crer no seu poder, para que produzam efeito. Realmente, 0s que
procuram o curandeirismo precisam crer em seus efeitos.

Para os adeptos das seitas mégico-religiosas, existe o perispirito
— “‘organismo homogéneo que desempenha todas as funcdes da vida
psiquica ou da vida separada do corpo, fun¢des que, na vida terrena,
correspondem a outros tantos sentidos’#

Créem eles ainda que existem doengas que ndo podem ser
tratadas pela medicina, mas apenas pela reza, simpatia, benzimento e
outros tratamentos magicos, pois a medicina nfio consegue atingir o
corpo perispiritual.? Créem que os benzedores possuem uma reserva
de fluidos benéficos capazes de influir na vida das pessoas.

Os benzedores transferem suas forgas para as pessoas e para 0s
objetos, tais como: arruda, vela, fio de linha, botdo efc. a fim de tra-
zerem beneficio. Cumulados de carga positiva e colocados junto ao
doente, afastam as influéncias negativas.

Os benzimentos e simpatias sdo eficientes na cura de cobreiros,
impinges, mordeduras venenosas, verrugas, eczemas € muitas outras
doencas, bem como para desfazer o mau-olhado, descobrir coisas
perdidas.

O benzimento, benzecdo ou simplesmente a béngdo, significando
o ato de invocar a benevoléncia ou o favor das divindades sobre pessoas
e coisas, é mais comum no meio rural e origina-se no catolicismo
popular.
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Nio somente em meio aos grupos religiosos encontram-se aque-
les que benzem. Existem as benzedeiras independentes, a maioria com
formacio catdlica. No interior € muito comum encontra-las. Na cida-
de, muitas jd foram absorvidas pelos grupos mdgico-religiosos. Fre-
qiientemente, encontramos pais ou mies-de-santo acumulando a fun-
¢do de rezadeiras ou benzedores.

A benzec¢do ou benzimento é aceito como um dom especial. As
pessoas que procuram a benzedeira acreditam na sua eficédcia. Geral-
mente, é procurada por problemas conjugais, problemas amorosos,
com os filhos, com os negdcios, com 0 emprego, problemas com o
alcoolismo etc.

No ato do benzimento reza-se algumas férmulas, conhecidas
como jaculatérias, isto é, oragdes curtas, reduzidas, fervorosas e supli-
cantes. Elas se misturam com rezas catdlicas.* Sdo rezadas sobre o
local do enfermo, por trés vezes. A benzedeira manipula ramos de plan-
tas ou rosdrio, com o gesto do sinal da cruz, antes, durante e depois da
benzegédo.

Durante as cerim6nias umbandistas e candomblezeiras é comum
o benzimento do proprio chefe-do-terreiro, do médium ou da entidade
incorporada. Cada pessoa é beneficiada de acordo com a sua recepti-
vidade ao benzimento: se estiver cheia de devogdo, aproveitard a
emanagdo na sua totalidade.”

O ritual do desenfeiticamento esté incluido nas sessdes piiblicas,
faz parte das mesmas, através das consultas e dos passes. Desmanchar
“‘trabalho’’ € um ritual magico que objetiva livrar a pessoa da bruxaria
ou da magia negra realizada contra ela, o que ocasionou doenca, insu-
cesso, descontrole psiquico. Para situa¢des mais brandas, utilizam o
passe € 0 benzimento. Outros casos mais graves pedem banhos de ervas
ou de sal ndo refinado e o cumprimento de certos preceitos.

Os guias podem desfazer trabalhos, usando a magia, recomen-
dando despachos ou através da lei da pemba (pretos velhos). Utilizam
a magia dos nds e o ponto riscado com argila branca.

Um caso grave é tratado numa sessdo de Exu, pois se o mal foi
lan¢ado por meio dessas entidades, pode ser desfeito por elas.

A escolha dos simbolos a serem manuseados no desenfeiti-
camento ¢ feita pelo médium; desenfeitica-se na ordem inversa e
simbolicamente & que causou o feiti¢o. E feito pelo médium em transe,
que se utiliza de certos objetos simbdlicos; acredita-se que atuam
sobre o inconsciente da pessoa. A terapia é mdgica; manipulam-se
enigmas inexplicaveis. Os simbolos e rituais néo sdo compreensiveis
racionalmente,?

NOTAS CONCLUSIVAS

Para finalizar o capitulo, apontamos algumas diferencas que
ocorrem nos rituais,” visto que no capitulo anterior mencionamos
algumas diferen¢as quanto & organizacgdo.
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Candomblé:
a) Ritual fixo de uma nacgéio africana, de acordo com a origem do

terreiro,

b) Uso de idiomas e costumes de uma tribo especifica.

¢) Vestes coloridas, obedecendo & cor correspondente do orixa.
d) Altar interno, conforme uso africano.

e) Sessdes privadas, franqueadas ao ptiblico s6 em dias especiais.
f) Incorporacéo apenas de orixds.

g) Preparacg@o dos iniciados — longa, secreta e segregada

h) Complexa hierarquia espiritual e material.

i} Uso de sacrificio de aves e animais.

j) Doutrina secreta, divulgada apenas para o iniciados.

1) Permitido cobrar por consultas, trabalhos e leitura de buzios.
Umbanda:

a) Ritual variado de terreiro para terreiro.

b) Uso do idioma e costumes brasileiros.

¢) Vestes brancas; alguns terreiros adotam a saia carijé para as

sessdes de pretos velhos.

d) Altar externo com imagens de santos catélicos.
e¢) Sessdo franqueada ao publico com a finalidade de cura mate-

rial e auxilio espiritual.

f) Incorporagdo de todas as categorias de entidades espirituais.
g) Desenvolvimento mediinico normal, sem preparagdo ini-

cidtica.

h) Hierarquia espiritual e material simples.
i) Auséncia de sacrificio animal, com exce¢do de alguns terreiros

que sacrificam aves.
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j) Divulgagdo da doutrina, simples e de facil assimilagdo.
1) Proibida a remuneracéo dos trabalhos feitos.
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SIMBOLISMO DO MUNDO
MAGICO

Através da andlise e observa¢do das diversas seitas magico-
-religiosas, verifica-se a preocupagéo de trazer o mundo espiritual, das
entidades, para o mundo real e cotidiano. A prépria magia tem o senti-
do do dominio temporal sobre o espiritual. Para que se efetue essa
realidade sédo utilizados inimeros simbolos, como ja vimos nos capitu-
los anteriores, a ponto de cada objeto, cada gesto, cada rito, cada
canto, cada palavra, cada cor representar uma idéia, uma verdade e
querer expressar um sentimento ou atrair uma influéncia. Enfim, exis-
te uma comunicacgdo simbdlica e ritualistica popular na religiosidade
afro-brasileira.

Uma comunidade da umbanda ou do candomblé se sente ‘“inte-
grada numa comunidade espiritual dos falecidos e dos seus orixds,
através de sua participa¢do simbdlica no sagrado.”’* Os médiuns créem
participarem diretamente do mundo divino. E a comunhio é tdo in-
tensa que o simbolo comega a se identificar com o préprio conteudo,
mas esta identificacdo ndo é total, segundo conclusdes de Theo
Sundermeyer, que estudou profundamente a religiosidade africana. O
africano, diz ele, aproxima o simbolo do simbolizado por analogia, por
comparacao.

Uma participac¢fio simbdlica no sagrado, em analogia, néo deixa
de ser uma participacéo real no sagrado. Para Tillich, no vazio existen-
cial, do incompreensivel, que hd entre o céu e a terra, o simbolo parti-
cipa do sagrado numa comunhdo real.? O simbolo é como uma unido
do ilimitado com o limitado. A prépria palavra se torna um simbolo
na busca da comunh#io sagrado/profano. A palavra é um meio de reve-
lacdo, como salienta Tillich. Dentro e fora da literatura biblica, ‘o
simbolismo religioso... usa o ver, sentir e provar tdo fregiientemente
quanto o ouvir na descri¢do da experiéncia da presenca divina....””
Concluimos, pois, que o simbolo é uma necessidade na experiéncia reli-
giosa, mesmo dos cristdos. Para se comunicar com o mundo metafi-
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sico, espiritual, o homem utiliza-se de simbolos, que expressam sua
compreensdo daquilo que ndo pode ver nem apalpar.

O problema do simbolo néo é ele em si mesmo mas é o seu poder,
uma vez que representa o transcendental. Dado o seu poder, os simbo-
los podem se tornar forgas construtivas ou destrutivas. O simbolo serd
construtivo a medida que o0 nosso pensamento se volta para a realidade
que representa e ndo para o préprio simbolo, Se a cruz simboliza
Cristo, ela nos deve levar ao préprio Cristo que, negando-se a si
mesmo, deixou-se crucificar para nossa salvagdo. Se a cruz deixar de
ser simbolo e se identificar completamente com Cristo, ela serd adora-
da, daf a idolatria. Se olharmos para a cruz achando que dela emana
poder, irradiagdo positiva, estamos errando, pois ela é apenas um
simbolo e nio realidade em si mesma.

Porisso levamos em conta as palavras de Paul Tillich: ‘‘os simbo-
los religiosos sdo como uma faca de dois gumes’’.

Apesar de, no inicio de nosso século, o simbolismo ter sido des-
prezado pelostedlogos e considerado como préprio de povos béarbaros,
incultos ou atrasados, mediante uma visdo historica, observamos que
os simbolos sdo milenares e estdo presentes entre todos os povos e reli-
gides.

Vestimentas, mdscaras, pinturas, instrumentos, dancas, objetos,
sinais, ritos — tiveram e t&m o seu simbolismo. Feiticeiros ou curandei-
ros, no momento do ritual, adornam-se de plumas, peles de animais,
0s50s etc e tém utilizado diversos objetos como amuletos. Da Sibéria
a Africa, da América do Norte a do Sul, entre indios e negros, encontram-
-se rituais impregnados de simbolismo, conforme conclusdes de diversos
estudiosos apontados por Mircea Eliade.*

O perigo do simbolismo estd exatamente em ser 0 que se mostra
ser, 0 que nfo raro acontece no vasto mundo dos simbolos. E é justa-
mente na comunidade africana onde a religido impregna mais a vida
social e cultural do homem do que em outra parte qualquer do
mundo.t

A arte do africano, sua musica, sua danga — sdo expressodes de
sua religiosidade. A vida cotidiana, em tudo, estd relacionada aos
mitos e aos simbolos, N#o praticar os ritos equivale a cortar ligagdes
cpcxln os ancestrais e com as entidades, equivale a esquivar-se da propria
vida.

Essa influéncia simbdlica, mitica e supersticiosa foi trazida pelos
negros para o Brasil. E bem verdade que, em nova situagéo, em outra
terra e com o decorrer dos tempos, o sentido do simbolismo modifi-
cou-se um pouco. Assim, alguns orixds modificaram um pouco suas
caracteristicas e alguns rituais tém sido simplificados e sincretizados,
H4 mudanga porque ‘‘o sentido dos simbolos muda junto com a socie-
dade que os utiliza’’.? Quando o negro aceita o catolicismo como sua
religido, ele assume um sistema simbdlico jd constituido; quando ele
permanece dentro de seu proprio sistema de simbolos (umbanda ou
candomblé), ele mistura os simbolos e, aparentemente, surge um novo
sistema de simbolos, que é uma adaptac@o aos antigos. Esse novo sis-
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tema localiza-se ‘‘na encruzilhada de varios sistemas de imagens, de
vdrias ideologias (religides africanas, espiritismo, macgonaria,
catolicismo)’’.®

Dada a rejei¢éo histérica dos cultos africanos e sua conseqiiente
repressdo politica, o fendmeno religioso afro pode ser visto dentro de
uma linguagem imagindria e simbdlica. Quando um grupo € rejeitado
pelasociedade ele comega a utilizar seus simbolos, tanto para se comu-
nicar entre si como para se refugiar diante da repressdo. Os cultos
africanos, como jd vimos no segundo capitulo, logo apds a aboli¢do da
escravatura, comegcaram a ser perseguidos. Os negros refugiaram-se em
sua religidio e em seu simbolismo.

SIMBOLISMO DA POSSESSAO

As dancas de possessdo, vistas como uma manifestacéo folclérica
simplesmente, refletem mais do que isso: possuem um significado poli-
tico e social. A medida que a umbanda vai sendo reconhecida e inte-
grada 4 sociedade, a tendéncia é desaparecerem os rituais mais agres-
sivos e as dangas de possessdo que demonstram toda a revolta e des-
prezo social sofrido pelos negros.

Por outro lado, o transe significa como que uma fuga ao real e
uma volta & Africa: é como um retorno fantdstico, imaginario, a terra
natal. <O transe é o transporte magico da alma do escravo 4 terra dos
ancestrais, a abolicdo da consciéncia. A perda da consciéncia € tam-
bém, por algum tempo, o esquecimento do sofrimento e do exilio.””

Do transe, o médium passa & possessdo dos deuses africanos,
possibilitanto que descam em terra estrangeira. Com isso, 0s que assis-
tem & possessdo também podem realizar essa peregrinagdo simbdlica.

Nos ritos de possessdo, podemos distinguir trés momentos sim-
bélicos: a) a separagio (ruptura com o mundo profano); b) a represen-
tacdo de um papel (o corpo se submete a um papel divino, litirgico);
c) o retorno & vida profana (a partida dos deuses que deixam seus
cavalos).

O rito de possessdo realiza-se apenas através de uma coletividade
institucionalizada. O rito é instituido com a finalidade de ajudar o in-
dividuo e a coletividade a mudar e a assumir situa¢des sociais ou
césmicas. Nesse aspecto o rito de possesséo € um instrumento magico;
através da imaginacdo, o individuo ¢ levado a se adaptar socialmente
ao papel que deve desempenhar. Assim, o rito pode ser visto como ‘“‘uma
pratica social, um arranjo sistemdtico de simbolos e de préticas reli-
giosas (ou mesmo mégicas) que supdem um imagindrio social central,
que permite inventar os sistemas mitoldgicos e sociolégicos’’." Em
tltima andlise, 0 médium (aquele que é possuido pelas entidades)
encontra uma satisfacdo no terreiro, um senso de utilidade e de
importancia (porque foi alvo da possessdo e porque ajudou as pes-
soas), ao passo que, em sua vida cotidiana, encontra repressdo social,
humilhagdo, m4 recompensa aos seus esfor¢os, soliddo, enfim, ndo se
realiza como pessoa.
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SIMBOLISMO DOS ELEMENTOS

Os quatro elementos: o fogo, a dgua, o ar e a terra encontram, nos
rituais afro-brasileiros, a sua representacédo simbdlica. No simbolismo
nfo existe uma unica maneira de se ver os diversos elementos; ndo hd
uma generalizacdo de costumes e ritos. ‘A umbanda manipula simbolos
da natureza, dialetizando-os em rituais e disso tirando sua for¢a magi-
ca.’* Os umbandistas interligam esses quatro elementos e dessa combi-
nacdo tiram seus significados magicos.

O ar, representado pela fumaga e sopro dos defumadores,
cachimbos, charutos, e pela queima de pdlvora, tem o poder de limpar
o mundo nfo fisico, afastar entidades negativas, atrair as positivas,
abrir os caminhos.

Os cachimbos e charutos, embora condenados pela elite branca,
sdo muito fumados no terreiro e é estabelecida uma diferenca entre o
fumar profano e o fumar ritual. As baforadas dos caboclos possuem
um poder mégico. ‘A grande for¢a mdgica da fumaca estd ligada ao
fato de que ela representa uma liberagdo da forma e uma imediata
dissolu¢do do hdlito envolvento — o elemento ar’’... o que lhe permite
fazer a ligacdo deste mundo com o mundo invisivel e transformar em
realidade a intencfio da fumacga. O que o consulente deseja e o que o
médium lhe outorga, através das baforadas, é realizdvel por causa do
elemento ar que, devido 4 sua natureza, faz a ligagdo entre este mundo
e o mundo invisivel.

O fogo, que aparece nas velas, nas brasas que queimam as ervas,
na queima da aguardente (marafo) e da fundanga (pélvora), € o ele-
mento que mais causa temor e que estd envolto em maior mistério, Cré-
-se que o fogo preexiste as suas formas mais ou menos visiveis e sensi-
veis de calor, chama e luz. Os fogos da superficie sdo apenas manifes-
tacdes do elemento fogo. O fogo significa o divino, a energia motora
cOsmica, a energia sexual (fogo-serpente, presente no sincretismo), a
afetividade (ternura ou agressdo). A pedra é um simbolo queliga aterra
com o fogo. A pélvora seliga ao elemento ar e ao simbolismo da fuma-
ca. A pedra de Xangd, que é o orixd dos trovdes e raios, faz essa inter-
ligagdo terra/fogo.

A vela tem diversas fungdes mégicas, ligadas ao local e & intencéo
com que ¢ acesa. Se € acesa no gongi (altar), tem a funcgéo de firma-lo.
Depois de riscado o ponto e as velas acesas no gongd, evidencia-se a
presenca do divino. O sentido das velas acesas no gongd pode ser indi-
vidual ou coletivo. A vela possui a funcdo de firmar, estabelecer, selar
e também a de iluminar espiritualmente uma entidade. Nas cerimdnias
caseiras, as velas se revestem de um significado de simpatia e nédo
magia.

A dgua-de-fogo ou marafa (aguardente queimada) liga o fogo a
dgua e tem grande forca mégica. A aguardente s6 é bebida pelos exus
incorporados. O marafo é usado nos rituais de descarga para lavar os
pés dos consulentes. A limpeza ritualistica é feita pelos médiuns incor-
porados. A aguardente é jogada no chio e acesa com as velas. Algumas
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entidades dancam sobre o marafo. Apds a gira dos exus, o chefe do
terreiro queima um rastilho de pélvora e joga marafo sobre os presen-
tes, no sentido de uma benze¢do contra 0 mal. A marafa é considerada
sagrada, e possuidora de muito aché. :

A dgua do mar estd ligada a Iemanj4, e a d4gua doce, a Oxum. O
sal conserva e evita a putrefacdio e acompanha a dgua, como simbolo
para exorcizar, afastar maus espiritos. O mar, por sua vez, recebe restos
de trabalhos, detritos fisicos e espirituais, retendo e impedindo o seu
retorno, ja o ar pode fazer retornar as inteng¢Ges de trabalhos mégicos.

J4 comentamos sobre o copo de dgua colocado sobre o altar, que
age como um ima das vibracGes negativas.

Quando se cantam os pontos para Iemanjd, pode acontecer a
incorporagdo de iaras que dan¢am equilibrando um copo com 4gua na
palma da méo.

O costume de guardar a dgua-do-santo se faz presente em alguns
terreiros. Deve-se conservar sempre cheio de dgua um pote de barro,
que também nfo pode quebrar. A dgua do pote simboliza o espirito
encarnado e o pote simboliza o préprio médium. Caso o pote quebre
ou a dgua entorne isso significa transtornos psico-emocionais e até
fisico-existenciais; o acidente pode acarretar a perda ou afastamento
do orixa (‘‘ficar com o santo virado’’ — é o que costumam dizer).

A dgua da cachoeira tem fun¢des no batismo, que acontece por
ocasido da feitura de cabeca, ritual inicidtico que visa firmar o guia. O
batismo ai significa uma identificag¢éo definitiva do médium com sua
entidade. Batizam-se também criangas, como j4 vimos no capitulo
quatro.

A terra estd presente no préprio chéo do terreiro. Da terra fazem
parte: a pemba, as pedras, as ervas e os paramentos. Os paramentos ou
vestimentas da umbanda sdo simples e brancas. Certas entidades
pedem roupas especiais. Quanto s cores, seu simbolismo varia muito.
Além da roupa, usam colares ou guias feitos de contas, favas € semen-
tes. Outros sio feitos de dentes de animais, penas, madeira e ossos. Ndo
hé padronizagdo. Cada entidade tem a sua guia que também simboliza
a prote¢do contra perigos e outros males, funcionando como talisma.

A coloracgdo das guias varia de acordo com a entidade, porque
(créem) as radiagdes fisicas originam um colorido particular; alcan-
cando as regides superiores sintonizam-se com os seres que possuem a
mesma freqiiuéncia. Seu principal objetivo é facilitar a sintonia do
médium com suas entidades. Depois de imantadas com ervas, as pe-
dras das guias so enfiadas num fio de ago ou de néilon — o que é um
ato littirgico. Alguns umbandistas acham que somente devem ser utili-
zados elementos naturais, outros admitem objetos variados, desde que
sejam imantados e que correspondam & cor da entidade. Existe uma
guia de ago, sem qualquer vinculag@o, exclusivamente para protecdo e
que é utilizada por todos.

As pedras sdo utilizadas nos assentamentos das entidades chejas
de aché. Simbolizam o equilibrio, a lei e a justica. No Babacué, as
pedras de Xangd eram Otas, variante de It4s (dos candomblés e xan-
g0s). Os indigenas possuem lendas sobre os encantados (ancestrais

97



transformados em pedras). As religbes antigas utilizavam as pedras
para erigir monumentos sagrados, que eram adorados. Na Bahia, a
pedra-de-raio é a pedra de Santa Barbara. Entre os malés (africanos
islamizados), as curas eram processadas pelas pedras.

O atrito da pedra com pedra origina o fogo, mas resiste ao fogo.
Somente hoje a tecnologia consegue unir pedras pela alta combustéo,
isto é, as pedras ndo mais resistem ao fogo. Em relagdo & dgua, a pedra
é polida por ela (nos rios). Quanto ao ar, desconhecia-se antigamente
a erosdo edlica (desgaste da pedra pelo vento) e pensava-se que a pedra
era imutdvel diante da terra e do ar. A pedra, pois, transmite firmeza.

As ervas ja foram comentadas. Sdo produto da terra e utilizadas
nos defumadores, nos chds e nos banhos, cada qual com seu signifi-
cado mégico, no sentido de afastar maus espiritos, curar enfermidades,
resolver problemas familiares etc.

A fusdo da cachaca com as ervas resulta no amaci, que serve para
aliviar dores de cabega, luxagbes musculares, proteger contra 0 mau-
-olhado, exorcizar entidades negativas, purificar guias e benzer esté-
tuas, objetos e ambientes. E o correspondente liquido do defumador.

SIMBOLISMO DAS CORES

A cor tem uma influéncia simbdlica muito grande nos cultos, nas
representacdes das imagens, nas expressdes coletivas de um ambiente,
nos fendmenos de vidéncia e nos reflexos que irradiam.

O simbolismo das cores teve sua influéncia do catolicismo e é
fruto do sincretismo.

A correspondéncia das cores nem sempre é a2 mesma em todos os
cultos afro-brasileiros.

Créem os umbandistas que a aura de cada pessoa possui um colo-
rido peculiar, dependendo de suas qualidades e defeitos. Essa aura nédo
é percebida pela visio comum. Em geral, associam sentimentos nobres
as cores claras e sentimentos e qualidades negativos as cores escuras €
fortes.

Os antigos caldeus, hindus e egipcios associavam os sons as suas
cores, com finalidade magica.

Na umbanda, em geral, as cores e seu simbolismo sdo os
seguintes:

Branco leitoso — sintese de todas as cores, simboliza a pureza e
corresponde a Oxald, por significar também o vértice de todos os
campos vibratérios. Simboliza amor puro, for¢a suprema.

Branco transparente — corresponde a Iemanja e € encontrado
nas pedras de cristal. Lembra as dguas.

Lil4ds — relaciona-se com a espiritualidade, resignagdo e corres-
ponde a Nana.

Azul-celeste — € relacionado a Oxum, num simbolismo com o
ciclo lunar. Apresenta a adoragdo desinteressada. Sfo ofertadas a
Oxum contas azuis, fitas e velas. Os colares podem ser também de
amarelo queimado, simbolizando o formalismo religioso.
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Azul com branco — corresponde a Iemanj4. Utilizam-se contas
brancas transparentes num entrelagamento com Oxum.

Amarelo — s6 ou em combinac¢éo com coral, simboliza o poder
da mente, Corresponde a Iansd, santa guerreira que inspira confianca
por ser positiva, excitante e preparada para as demandas, devolvendo
a forgca mental e trazendo a esperanga.

Marrom-claro — relaciona-se com Xangd, conjugando matéria
e poder, amor e justi¢a. Indica devogdo e resignacdo porque é vigorosa
e constante na vibragdo.

Verde — corresponde a Oxdssi, o orixd das matas. Simboliza o
perfume das ervas e seu poder curativo e conduz energias vitais.

Vermelho rutilante — simboliza a for¢a do guerreiro. Com o
branco do amor, simboliza a guerra pelo bem e corresponde a Ogum.

Rosa — s6 ou junto com azul-claro simboliza amor e devogio e
corresponde s criancas.

Preto e branco — séo correspondentes aos pretos velhos. O equi-
librio do colorido (na mesma proporgédo branco e preto) simboliza as
almas trabalhando para o bem.

Preto e vermelho — simboliza as forgas negativas. Correspon-
dem aos exus, por estarem presos as emogdes terrenas. O vermelho
lembra a excitabilidade. Vermelho é o sangue e preto é a morte. Diz
respeito as demandas negativas.

Quando todas as cores séo utilizadas juntas nas contas do colares,
sdo relacionadas aos caboclos — guias de aldeia ou de todas as linhas.

SIMBOLISMO DO TERREIRO

O terreiro significa o ponto de encontro dos homens e o local do
encontro dos homens com seus deuses. ‘‘A terra dos homens op&e-se
aterra dos orixds, o terreiro, ja que nela se dd esse encontro dos homens
com os deuses, simbolizado também nos pontos de encontro da natu-
reza, pois o terreiro também € rio, mar, caminhos, floresta e
cemitério.’’”

O terreiro tem limites bem demarcados. Para ultrapassar esses
limites, sdo realizados determinados ritos, como tirar os sapatos para
entrar no local sagrado, ndo dar as costas ao gongd, defumar todos os
cantos do terreiro, colocar os exus na parte mais marginal do terreiro.
Esses ritos envolvem sua magia e seu simbolismo, pois, se ndo forem
cumpridos, muitos perigos podem ocorrer.

Os limites médximos do terreiro simbolizam limites espaciais de
uma sociedade e pontos de encontro. As partes marginais, as entradase
as saidas sdo consideradas perigosas e poderosas, ao mesmo tempo.

Nos terreiros, observa-se uma hierarquia e uma oposi¢éo, tanto
no aspecto material como no espiritual. Existe hierarquia entre os
postos do terreiro e entre os orixds. Existe também uma oposi¢éo entre
médiuns e clientela e entre as entidades, que ddo consulta e as que ndo
ddo.
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Os exus e pombagiras sdo modelos das pessoas marginalizadas na
sociedade profana, como malandros e prostitutas, por isso atuam nas
partes mais marginais, sendo intermedidrios ou mensageiros entre
homens e orixds. Os caboclos e pretos velhos representam pessoas mais
pobres, menos privilegiadas na sociedade profana. Assim, esses que
sfio os mais desprezados na sociedade sdo os mais privilegiados dentro
da sociedade sagrada, atuando mesmo como deuses. Assim, no ritual,
representam o inverso do cotidiano, do profano, da estrutura. Aconte-
ce uma “‘inversdo ritual do cotidiano’’.®

Outra inversdo ritual que ocorre é a relagdo homem/mulher,
porque o homem pode incorporar entidade feminina e vice-versa. Isso
s0 ?corre no plano sagrado, pois nele no hd sexo como no plano mate-
rial.

¢“Namedida em que um ritual também cria experiéncias, ndo sendo
apenas uma forma de focalizd-las, quando se transforma os nao-
-poderosos em poderosos, simbolicamente procura-se diminuir o po-
der e a forca desses poderosos™.* O poder e a forga das entidades,
limita-se ao corpo de seu médium. Por outro lado, uma pessoa bem
situada na sociedade profana, quando vai se consultar dentro da socie-
dade sagrada (o terreiro), submete-se a alguém inferior, socialmente
falando (por exemplo, analfabeto, pedreiro, preto, aleijado), que incor-
porou uma entidade.

. Percebe-se no terreiro ‘‘um sistema simbdlico que representa de-
terminados aspectos da sociedade brasileira’. Nesse sistema simbo-
lico, as pessoas menos privilegiadas ocupam posi¢des destacadas e as
pessoas importantes tornam-se inferiores 4s demais. O mesmo aconte-
ce com os médiuns, fato mencionado quando comentamos a posses-
sdo. Um chefe de terreiro pode ser ignorante, indouto, pobre, deficiente
fisico, pouco considerado na sociedade profana, mas no terreiro ele €
tido em alta conta pelos conhecimentos que tem das leis da umbanda,
pelo poder de abrir e fechar uma sessdo, pela incorporago de entida-
des, pela sabedoria de interpretar buzios, pela capacidade de rolar em
¢acos de vidro e engolir cachaga com fogo sem se ferir etc.

- Por causa dessa inversdo ritual, nfo raro ocorrem conflitos nos
terreiros, porque os umbandistas que possuem, na sociedade profana,
posicdes mais elevadas, estudo, desejam que no terreiro haja um pro-
longamento da hierarquia social e ndo uma inversdo. J4 os chefes de
terreiros, menos cultos e mais pobres, lutam pela invers&o e julgam ter
as entidades a seu favor.

SIMBOLISMO DOS PONTOS RISCADOS

Se, para nés, o ponto riscado significa uma marca ou brasao que
identifica as entidades, para os umbandistas ele envolve maior valor
mégico. O ponto riscado é o sinal identificador da entidade, é o instru-
mento de trabalho para as magias da entidade, é o campo polarizador
de f(c)lrgc:lis astrais, é toda uma histéria sobre as origens e vinculagdes da
entidade.
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Para compreender o valor do ponto riscado é preciso diferencar
simbolo de emblema.

“‘Simbolo é a figura com que se representa uma idéia, um concei-
to, ou um acontecimento simples...’.”

O emblema € uma composi¢do de simbolos, associando diferen-
tes idéias. O emblema é ‘‘uma série de pinturas graficas (...) explicadas
alegoricamente (...) apresentando as idéias (...)".1s

Se o simbolo é facilmente interpretado € porque se associa clara-
mente 2 jdéia que representa. O emblema, por sua vez, necessita de
esforgo e inteligéncia para ser decifrado.

Os pontos riscados devem ser compreendidos como emblemas e
que t€m suas rajzes no esoterismo. Os simbolos possuem uma apresen-
tagdo mais ou menos universal, ao passo que os emblemas quase sem-
pre trazem marcas pessoais.

Os pontos riscados mais comuns, trazendo tragos e figuras mais
conhecidos, sdo elaborados pelas proprias pessoas. J4 os mais complexos
sdo elaborados pelas préprias entidades incorporadas nos médiuns.

“‘Os verdadeiros pontos riscados, segundo Cavalcanti Bandeira,
sdo sinais de for¢a mégica convencionados no astral, e cada sinal
riscado tem sua forma especial, ligada.a certos clichés astrais...que
sd0 a forma fluidica ou etérica dos chamados espiritos da natureza’"

Os pontos riscados s&o interpretados pela pemba utilizada, pelos
riscos feitos e pelas cores, sendo que o branco sempre indica o bem.

Enfim, existem pelo menos cinco formas de identificacio pes-
soal, em meio a toda simbologia do mundo mégico afro-brasileiro:"

1. Sinais riscados (simbolos geométricos): pontos riscados

2. Artefatos conduzidos & mao (simbolos-objeto): arco, flecha,
borddo, cobras (Exu-marg), espada (Ogum), espelho, faca, leques
(Ians3), tacape, vela, xaxara.

3. Vestudrio (simbolos de hierarquia e dignidade): blusa, saia,
faixa, tanga (caboclos), capuz de fibras longas (Xapana).

4. Cores (simbolos de irradiacdo): vermelho, preto, roxo, azul,
branco, amarelo.

5. Enfeites (sfmbolos de festa e defesa): capacetes, colares, fitas,
penas, pulseiras, turbantes (linha do oriente).

Cada orixd pede sua roupa, seus acessérios, sua comida, suas
cores, seu assentamento etc.

Em suma, as seitas mégico-religiosas estdo envoltas numa vasta
gama de simbolos, que néo ficam restritos a0 mundo religioso mas se
confundem com a vida cotidiana. Nio raro, nos deparamos com um-
bandistas trajando-se de branco, utilizando as guias, evitando alimen-
tos, mesmo em suas atividades do dia-a-dia.

Doengas, problemas, solu¢des a tomar, a vida enfim, depende do
seu relacionamento com as entidades e buscam, para tudo, a orien-
tacdo dos médiuns. Vivem num mundo cheio de simbolismos, magia e
ritualismo.
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AVALIACAO E CONTATO

Ao nos confrontarmos com as seitas magico-religiosas, ndo po-
demos lang¢ar-lhes apenas criticas destrutivas, pois seria faltar com a
honestidade. Precisamos, acima de tudo, conhecer bem suas doutri-
nas, praticas e objetivos. Precisamos avalid-las do ponto de vista socio-
1égico, psicoldgico e teoldgico. Ainda devemos estar dispostos ao did-
‘logo e aceitar as criticas que seus adeptos fazem a nés. O didlogo deve
incluir quest&es sobre Deus e como se relaciona conosco, sobre a culpa
das pessoas e como livrar-se dela, sobre Jesus Cristo e a salvacgéio, sobre
a mediunidade, seu simbolismo e sua aplicabilidade no meio social
éeal, sobre os problemas fisicos € emocionais das pessoas e como aju-

a-las.

Neste capitulo, pois, abordaremos dois aspectos: a avaliacio e o
contato dos cristdos com os adeptos das seitas mégico-religiosas.

Pessoas que tém entrado em contato com umbandistas ou can-
domblezistas tém demonstrado diversas atitudes. Profissionais, como
socidlogos, médicos, psicologos e pastores/padres objetivam um co-
nhecimento mais profundo sobre esses grupos. Cristdos ortodoxos
criticam-nos destrutivamente. Cristdos convictos, amadurecidos, ten-
tam o didlogo, deixando a conversdo com o Espirito Santo. Cristdos
nominais evitam o contato com pessoas e com materiais das seitas, por
medo da magia. Outros visitam ocasionalmente os terreiros como cli-
entes, nas horas dificeis, por terem pouca convicgdo religiosa. E ha
aqueles que participam passivamente das reunides, sendo apenas es-
pectadores. Além desses tipos, existem os ativos, que ocupam posi¢des
no terreiro, como médiuns, cambonos, filhos ou filhas-de-santo, che-
fes de terreiro, pais ou mées-de-santo, musicos e demais auxiliares.

Se alguns procuram os grupos afro-brasileiros para pesquisa,
outros os procuram por simples curiosidade, entretanto, muitos tém
procurado a umbanda, candomblé e outros, interessados e confiantes
em seus efeitos. As razdes de tal procura foram enumeradas por antro-
poblogos e socidlogos:

a) A sociedade industrializada e mecanizada tem provocado o
desejo do contato direto com o sagrado, dando vazio as expressdes
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espontdneas e dindmicas da religiosidade e voltanto até mesmo air-
racionalidade, diante da intelectualidade e artificialidade reinantes.

b) Os grupos marginalizados, econdmica, social ¢ politicamente
buscam afirmagfo social (simbdlica) e alivio para suas necessidades
bdsicas.

¢) Os rituais permitem uma catarse das tensdes contemporéneas
e fuga das pressdes sociais sobre as pessoas.

d) Falta de orientagdo suficiente, por parte das igrejas, aos seus
fiéis, que vdo buscar a cura na medicina vegetal, o sucesso profissional
no passe, a prote¢do contra o mal nos banhos e defumac@o.

Diante de uma situacio alarmante, quando muitos estdo ade-
rindo as seitas mégico-religiosas, é imprescindivel o esclarecimento
sobre tais grupos e a orientagdo sobre a atitude a tomar em relagéo aos
seus adeptos.

DESORGANIZACAO CULTURAL E SOCIAL

Para compreendermos melhor os adeptos das seitas, precisamos
entender que a religiosidade popular tem a ver com a desorganizagdo
social, com as dificuldades de afirmagcéo social do povo, tanto quanto
as religides africanas tiveram a ver com a desorganizagdo cultural e
social oriundas da escravidao.

A'religiosidade africana foi a maneira que os negros encontraram
para suportar a escravidéo, que veio acompanhada da opressdo dalgreja
Catolica, da policia, das autoridades administrativas e militares e dos
proprios senhores de escravos.

Na nova terra, ocorreu pois a desorganizagdo cultural, pois fo-
ram se perdendo os valores, as representagdes misticas e as ceriménias
das diversas nacdes africanas, que se misturaram entre si. Quanto &
desorganizacio social, esta ndo atingiu somente o negro mas tem atin-
gido diversas camadas sociais brasileiras, até mesmo em nossos dias.
Tem a ver com o relaxamento da solidariedade entre os homens, com
o enfraquecimento dos lagos de comunhéo ou de comunidade, com o
isolamento de certos setores da sociedade e com o isolamento dos indi-
viduos no interior desses setores.'

Fora de sua terra natal, os negros se refugiaram em sua religiosi-
dade. Mesmo havendo um corte entre a religido, de um lado, e a vida
econdmica, politica e profissional do outro, os adeptos das seitas afri-
canas podiam ser bons brasileiros € bons africanos. Foi € continua
sendo o fendmeno social da justaposi¢do sem interpenetragéo, encon-
trado também fora dos grupos afro-brasileiros. Vivemos em vdarios
grupos sociais e em cada qual exercemos 0 Nosso papel, que as vezes
expressa atitudes contraditorias (no local de trabalho € o chefe, em casa
é subserviente; na igreja é liderado, em casa quer liderar etc).

Os adeptos das seitas em questdo entregam-se de um mundo de
valores a outro — como vimos no capitulo anterior sobre o simbo-
lismo: na seita, encontram as solugées ou as compensagdes mediante
os problemas da vida urbanizada e secularizada.
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O processo da criagdo da umbanda é puramente socioldgico, pois
realiza-se devido as causas sociais, pelo contato das civilizagGes.

Atualmente, a prépria adaptacéo social do povo da zona rural a
vida urbana proporciona a busca das seitas populares. A mudanga s6-
cio-cultural pede uma reorganizac¢io da visdo do mundo, pois per-
dem-se as formas tradicionais de seguranga e estabilidade (na comuni-
dade rural, sabe-se quem pertencerd ao que, mas na cidade ndo existe
este padrédo seguro). Dentro das seitas afro-brasileiras, as dificuldades
€ 0s sucessos sao explicados e as pessoas sdo estimuladas a vencerem,
desde que se submetam e agradem as entidades. A religiosidade po-
pular torna-se uma alternativa no processo de adaptacdo ao novo estilo
de vida.?

Assim observamos, num processo histérico, que a preservacio
do patriménio cultural africano bem como a busca daafirmacio social
t€m sido razGes para a busca e o desenvolvimento das seitas mégico-
-religiosas.

Como ji afirmamos no primeiro capitulo, concordando com
diversos estudiosos do fendmeno, tanto as seitas magico-religiosas
quanto as pentecostalistas tém crescido, alimentadas pelas mesmas
razges.

Relacionados a problemas sociais brasileiros, num processo de
aculturacio, desenvolveram-se as incorporagdes de pretos velhos e cabo-
clos. O indio tornou-se uma representacao nacional; ““foi exaltado como
representacdo material da nacionalidade brasileira’ ’,)a partir da che-
gada de D. Jodo VI. O negro, ja brasileiro, achando que o indio fosse
um deus, trouxe sua figura para o meio de sua religiosidade, associan-
do-0 ao seu culto dos antepassados. Outrossim, muitas cidades brasi-
leiras possuem monumentos aos caboclos, demonstrando uma divi-
nizacdo dos mesmos.

Do seu contato com os indios, por outro lado, os negros apreen-
deram alguns de seus costumes mégico-religiosos. Mas isso jaentrano
campo do sincretismo religioso, abordado no segundo capitulo.

O preto velho é uma entidade que surgiu a partir da situacdo
histérico-social do negro, oriunda de seu sofrimento na escravidio.
O negro, desde aquele tempo, foi cantado e glorificado na literatura,
1o teatro, nos jornais, como o eterno sofredor. O preto velho recorda
0 movimento abolicionista, incluindo a lei do sexagenario — esse que
gastou sua vida na terra, criou os fithos dos brancos e produziu mais
trabalhadores jovens. O preto velho é mais uma das entidades (antepas-
sados) invocadas pelos adeptos das seitas em questio.

Os negros, pois, desenvolveram sua religiosidade a partir de sua
situacdo social no Brasil, mas também por causa de uma catequese consi-
derada por muitos como deficiente.

CATEQUESE DEFICIENTE

Falamos em catequese porque os portugueses eram catodlicos e
trouxeram o catolicismo para o Brasil, com toda autoridade, uma vez

105



que o papadelegaraao rei de Portugal os direitos de determinar anome-
acdo de sacerdotes, a criagdo de paréquias, a construcdo de igrejas, 0
numero de religiosos nos conventos, a selecdo dos grupos religiosos que
trabalhariam nas obras missiondrias.* Esses direitos e privilégios con-
cedidos ao rei de Portugal chamava-se padroado. Ademais, a disciplina
eclesi4stica tinha como autoridade final a palavra do rei de Portugal.
Um catdlico repreendido poderia recorrer a Coroa.

Isso ¢ importante pelo fato que, mesmo colocando restrigoes &
escraviddo, os teélogos néo tinham vez nem voz quando se tratava do
Brasil, na época colonial. Essa questdo também responde a pergunta:
Por que a Igreja Catdlica permitiu a escravidao?

E importante também pensarmos no trabalho batista, a partir de
1882, quando foi organizada a Primeira Igreja Batista do Brasil, em
Salvador, Bahia. O trabalho missiondrio no inicio foi muito dificil e
sdo muitos os depoimentos que narram as perseguicdes sofridas pelos
missionérios e pelos crentes, por parte dos catélicos. Entretanto, sabe-
-se que 0s Negros convertidos ao evangelho de Jesus Cristo eram 5o-
lidamente doutrinados e abandonavam por completo suas praticas
africanas. O nimero de crentes era muito pequeno € as conversdes ndao
alcan¢aram numeros expressivos.

Voltando 2 Igreja Catolica, devemos lembrar que, na época das
grandes descobertas, 0s colonizadores apresentavam razdes para 0 tra-
fico de escravos: sem eles, as coldnias nao produziriam os elementos
necessarios a economia mundial da época €, além disso, era preciso
tirar os negros da Africa para resgatd-los de um destino pior. Além
dessas, podemos enumerar outras razdes:*era licito comprar escravos,
OS Negros Nasceram para servir, 0s senhores de escravos podiam solicitar
a excomunhao dos negros, 0 que significaria sua perdi¢do, 0s bispose
jesuitas possuiam escravos.

A colonizagdo e a escraviddo tinham, dentre outros, o objetivo
de cristianizar, mesmo a forca, indios e negros (cristianizar para o cato-
licismo). O Pe. Antdnio Vieira era um dos que concordavam com O
pensamento da época, permitindo a escraviddo para encaminhar os
negros a salvagéo.

O Frei Jaca de Aragén foi um dos religiosos que se levantaram
contra a escraviddo no Brasil e contra seus abusos. Defendia a liber-
dade, como direito de qualquer cristao: somente livre ele poderia servir
a Deus e a seus senhores. Este frei foi desterrado e silenciado. Outros
se levantaram contra a escraviddo, tanto no Brasil como em toda a
América Latina.

Uma outra questdio a abordar é que 0s proprios jesuftas possuiam
escravos, tanto para os Servigos caseiros € nos colégios, como para a
lavoura, pois ndo havia outro tipo de trabalhadores a serem contrata-
dos. Essa situacio durou até 1586, pois foi proibido aos jesuitas terem
escravos nos colégios da Companhia (seguindo ordens do Geral Pe.
Everardo Mercuriano, 1576 e Geral Pe. Claudio Aquaviva, 1586). Juri-
dicamente os jesuitas ndo podiam comprar, vender ou possuir escravos.
Mesmo admitindo a escraviddo, os jesuitas e padres de outras irman-
dades denunciavam os abusos, o excesso de trabalho e os tormentos
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aplicados a eles. Possufam escravos, mas, ao que se sabe, tratavam-nos
com humanidade.

Os jesuitas receberam a miss@o de catequizar os indios e os negros.
Visitavam as aldeias e fazendas com essa finalidade. O ntimero de es-
cravos, entretanto, aumentou tanto que era impossivel catequizar a to-
dos. Organizaram entfo algumas fazendas para a evangeliza¢do, for-
macdo profissional e pastoral dos escravos — essas fazendas signifi-
cavam para 0s negros o que os colégios representavam para os filhos
dos colonizadores.*

Nessas fazendas, os casais de negros recebiam pedagos de terra,
para seu cultivo, tinham dia certo para pescarem, participavam das
missas, podiam realizar suas festas religiosas. Nas fazendas também
aprendiam oficios de carpinteiro, ferreiro, entalhador, oleiro, teceldo,
alfaiate, enfermeiro, barbeiro, bibliotecério, encadernador, marceneiro
€ outros.

Uma dessas fazendas, a de Santa Cruz, quando os jesuitas foram
expulsos do Brasil, possuia 1500 escravos, em sua maioria qualificados
profissionalmente, com instru¢do elementar. Havia vérias confrarias
religiosas de negros que preparavam as festas religiosas, com fogos de
artificio e dancas africanas.’ As fazendas foram, mais tarde, doadas a
Coroa de Portugal, com toda sua produtividade.

O processo de evangelizagio ou catequese realizado pelos jesuitas
foi o da inculturagfo, isto &, os jesuitas se adaptaram A cultura do ne-
gro, respeitaram seus costumes e, ao mesmo tempo, ensinaram-lhes o
catecismo. A permissdo dada aos escravos para celebrar, aos sdbados,
domingos e feriados (dias santos), suas festividades, preservou suas
tradi¢Ges africanas. Essa preservagdo levou a sincretizacio com prati-
cas e doutrinas catdlicas e originou a umbanda, bem como outros gru-
pos afro-brasileiros. Quando os jesuitas foram expulsos, as fazendas
foram secularizadas, o que impediu, segundo os catélicos, o desabro-
char pleno da fé, dentro dos moldes do catolicismo.?

Em outros paises da América Latina (Argentina, Col8mbia, Uru-
guai, Venezuela, México etc) as tradi¢cdes negras ndo persistiram por-
que foram de pronto reprimidas, interditadas. Ademais, as irmandades
de franciscanos e beneditinos tinham uma filosofia de trabalho diferente
da dos jesuitas.

A catequese dos jesuitas foi deficiente porque ndo puderam conti-
nuar seu método de trabalho nas fazendas. As fazendas nfio podiam
ser organizadas em todos os lugares onde havia escravos porque as
condigdes escravagistas fora das fazendas eram cruéis e ndo favoreciam
a catequese. A visita esporddica dos jesuitas para batismo, comunhio
e missa ndo era suficiente. A vivéncia religiosa dos senhores, embora
sendo catélicos, em nada contribufa para a conversio dos escravos ao
catolicismo. Em grande parte, os negros encontraram no catolicismo
popular préticas semelhantes as suas e por isso n4o precisavam de uma
conversao mas apenas de um sincretismo.

Astentativas para converter os negros ao catolicismo foram vérias.
Logo ao chegarem em terra brasileira, ou antes mesmo de embarcarem,
os negros eram batizados em massa e marcados a ferro em brasa. A partir
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de 1813, em vez de serem marcados, recebiam uma argola no pesco¢o
(os que eram provenientes de Angola, porque 14 j4 havia missiondrios
jesuitas e de outras ordens para lhes darem instrucdo religiosa). Quan-
do eram provenientes de outros lugares da Africa, eram instruidos por
um ano e entfio batizados. Era uma aceitagdo quase compulséria da
fé crista.*O batismo para os negros também comegou a significar um
passo para a ascensdo social, visto que os nio batizados eram despre-
zados pelos batizados (negros € brancos).

Além do batismo, nem todos os negros recebiam instrucao reli-
giosa ou podiam participar das missas, porque as fazendas mais distan-
tes ndo eram visitadas pelos jesuitas ou porque os senhores nao permi-
tiam a participacdo dos negros. Por outro lado, havia também a di-
ficuldade da lingua, pois muitos jesuitas néo conheciam as linguas
africanas. Alguns jesuitas que trabalhavam na Africa eram chamados
para o Brasil para facilitar sua comunica¢do com 0S negros.

O documento de maior importancia, para um tratamento mais
humanitario dos negros e para uma abordagem mais coerente, foi o
documento intitulado As Constituicbes primeiras do Arcebispado da
Bahia, de 1707. Ali foram registradas, € através do documento foram
divulgadas, determinacdes em favor de um tratamento mais humano
e de uma catequese mais eficiente junto aos escravos." Esse documen-
to, embora numa tentativa tardia, visava melhorar as condi¢des dos
escravos e chamar os senhores 2 responsabilidade de instruir seus es-
cravos na fé catdlica.

Par a par dessas tentativas de catequese (fazendas dos jesuitas,
batismo inicial compulsério, documento esclarecedor), existiam as
confrarias ou irmandades de escravos. Eram destinadas exclusivamente
aos negros, enquanto havia outras destinadas a outros tipos de pes-
soas. A Confraria de Nossa Senhora do Rosdrio, organizada em Por-
tugal pela Ordem Dominicana, foi divulgada no Brasil pelos jesuitas.
Em Vila Rica, seu compromisso data de 1715, com a declaracdo de que
funcionava ha mais de trinta anos. Desde o fim do século XVI, os es-
cravos freqilentavam as irmandades. Outras confrarias eram as de
N. S. das Mercés e do Amparo, Arquiconfraria do Corddo (associada
3 Ordem Sdo Franciscana), Sdo Benedito, Santa Efigénia. Havia ir-
mandades s para negros, s6 para pardos, s6 para brancos, s6 para ri-
cos, s6 para intelectuais. As confrarias permitiam a reunido de pessoas
da mesma camada social, para ajudé-las e protegé-las.

Uma das provas do desprezo pelo homem de cor ¢ a localizagéo
das confrarias dos negros: nas regioes mais pobres.

Nessas confrarias, os negros comegaram a difundir, mais acele-
radamente, a devogdo aos santos de cor, e hd quem diga" que elas fun-
cionavam como ‘‘nichos das religdes afro-brasileiras’, pois ficavam
longe da vigilancia eclesidstica. As confrarias eram um ‘‘veiculo de
transmisséo de diversas tradicdes africanas (...) pela freqiiéncia de can-
tos, pela conservagdo da lingua e de outras razdes semelhantes’’.”?
Onde existiam as confrarias, a religido africana subsistiu com maior
forca; onde houve a proibi¢do delas, as religbes africanas se enfraque-
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ceram. As confrarias néo eram visitadas pelos padres, apenas um ca-
peldo exercia fungdes especificas relacionadas com os atos do culto
catdlico. O capeldo ficava sujeito ao desejo da irmandade.

O sucesso das confrarias é atribuido ao disfarce que possibili-
tavam — os negros podiam conservar suas tradi¢cdes sob a fachada ca-
tolica. Nas confrarias ligadas ao Rosédrio, surgiu a festa do reisado ou
congadas (comentada no segundo capitulo), que é uma das evidéncias
do sincretismo afro-brasileiro. As festas em geral eram ocasides para os
desabafos dos negros. ’

Uma outra finalidade das confrarias era a libertacdo dos irmaos
escravos: os libertos contribuiam para a caixa da confraria, destinada
a libertar escravos. Por outro lado, nas confrarias os negros encontra-
vam espago para agir como pessoas e para lutar pelo seu grupo, sua
raca. Diante da proibi¢io dos escravos assistirem as missas, as confra-
rias, no século XVII, construiram suas préprias igrejas, dedicadas a
Nossa Senhora do Rosdrio.

A partir de 1830 comegaram a aparecer os locais de culto que
originaram os terreiros da Bahia. Apos a aboligdo, os cultos comega-
ram a se expandir e a se sincretizar.

Em 1915, na Pastoral coletiva do Episcopado Brasileiro, encon-
tramos uma condenagio oficial desses cultos, misturados também com
o espiritismo. Confundiu-se, ent#o, o espiritismo e a umbanda, que s6
mais tarde vai se estabelecer como grupo religioso definido.

Em suma, a catequese foi insuficiente e deficiente. Ela serviu
para permitir uma abertura ao negro dentro da religido catélica, para
conhecer seus santos, alguns de seus rituais, e assim sincretizd-los com
os de sua religifio africana. Isso aconteceu porque a doutrina catdlica
v& no batismo uma forma de salvagio e se apega as formas exteriores
da religido (sacramentos e boas obras), menosprezando a transforma-
¢do interior. Quando os negros foram e sdo atingidos pela verdade do
evangelho de Jesus Cristo, que exige arrependimento e fé, mudanca
interior, eles abandonam seus rituais e se apegam ao verdadeiro obje-
tivo desses rituais: a salvagéo, e a salvaciio plena e segura em Jesus
Cristo. Em Jesus Cristo, adquirem nova vida, sdo doutrinados e bati-
zados, convictos de sua salvagdo. Todo o simbolismo que envolve os
rituais encontra seu real significado na cruz de Jesus Cristo, simbolo
da salvagdo pela fé.

SALVACAO NAS SEITAS MAGICO-RELIGIOSAS

A salvagdo é a preocupacdo ultima de todas as religides e seitas.
Em algumas, sdo enfatizadas as abstengSes e o asceticismo; em outras,
a préatica das boas obras; e em outras ainda, os rituais com sentido
maégico. Nesse ultimo caso, enquadram-se os grupos afro-brasileiros.
Como ja vimos no capitulo 5, seus rituais estfio todos envolvidos num
simbolismo misterioso, ndo compreensivel 4 primeira vista.

Segundo a cosmovisdo do africano, o homem neste mundo se
sente protegido e ameacgado, a0 mesmo tempo, pelas forgas da natureza,
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por isso, constantemente procura vida e salva¢do no mundo transcen-
dental, além do temporal. Dentro desse modo de pensar, Deus fica
muito afastado da vida humana. Dado o seu sentido comunitdrio, o
africano cria os intermedidrios entre esse mundo e o outro, que sdo 0s
seus ancestrais. Quando chega a morte, ele continua vivendo através de
seus descendentes. A morte nio significa extingdo total.

O africano d4 muita énfase 2 vida. A salva¢dio para ele ndo é
apenas para o além, mas para esta vida terrena: salvaco é libertacdo
do perigo, das dificuldades, das doengas. Devido o mal e as ameacas
a vida, mantém a magia e os ritos magico-religiosos para ‘‘manter o
equilibrio dindmico das forgas pela revitaliza¢do do axé”’® — a forga
vital.

No Brasil, na época colonial, os escravos refugiavam-se nos ter-
reiros, diante das ameacas e hostilidades do ambiente. Os terreiros t€m
o seu simbolismo e reconstréem seu mundo religioso-cultural, recria-
ram novas estruturas comunitdrias e salvaguardaram suas crencas.

Que salvagdo € oferecida pelas seitas afro-brasileiras aos seus
adeptos? A luta, e a conseqiiente salvago dos males desta vida, é feita
em plano simbélico, através dos rituais. O fiel no candomblé e na um-
banda ““‘procura vida e protegdo em locais salvificos, onde a presenca
do divino se torna mais palpavel, protegendo-o das adversidades deum
mundo hostil’’,*

Se a doenga, a soliddo e a morte sdo os maiores obstdculos a vida
plena, ou a salvagdo, procura-se nos terreiros saude, fisica e psiquica,
e aintegraciio na comunidade, além do contato com as entidades, Atra-
vés dos ritos, oferendas ou sacrificios, créem que participam da vida
das entidades e que alcangam vida longa, paz e satde, isto é, salvagao.

Por outro lado, participam da comunidade de salvagdo verda-
deiras familias-de-santo (como j4 mencionado no capitulo trés) —
todos se tornam irméos pela consagragdo aos orixds e pela participa-
¢do do mesmo axé. Parece que a salvacdo estd mais ligada a vida ter-
rena do que & do além, uma vez que a alma dos antepassados se comu-
nica com as pessoas e os corpos dos mortos se perpetuam na descen-
déncia (segundo créem). A salvagio é compreendida como restringida
ao local da salvagio, isto €, aos terreiros — que podem ser estendidos
As matas, as cachoeiras, ao mar, as encruzilhadas, mas hd a determi-
nacdo de locais salvificos. A vida no além ¢é vista como diminuida e
envolta em sombras, é a continuagfio das estruturas deste mundo e suas
condicdes.

E importante compreendermos toda essa magia e todo esse sim-~
bolismo que envolvem o conceito de salvagdo, para que possamos ex-
trair dele o objetivo tltimo do adepto das seitas afro-brasileiras e para
que possamos comparar tal conceito cristdo de salvagdo.

Para o cristdo, Deus ndo estd tdo longe, mas estd interessado no
homem, amando-o, buscando-o e providenciando o meio de sua
salvagdo.

Esta ¢ a preocupagdo primordial do cristdo. Deus salva a todos,
sem acepgdo de pessoas (Gl 3.26-28; Ef 2.8-10), através de Jesus que,
pelo amor, entregou sua prépria vida para nossa salvagdo (2Co/4.14,15).
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A fé pessoal em Jesus Cristo € 0 caminho da salva¢do para o cristio.
A cruz é um dos simbolos do cristianismo que ndo deve ser adorado em
si, mas deve lembrar ao cristdo o sacrificio de Jesus Cristo em seu favor,
Diante da cruz de Cristo, o0 homem se converte e comeca a agir com
amor e justica. H4 uma transformagio profunda em seu ser. Ele se
torna uma nova criatura (2Co 5.17).

Nova criatura — As seitas proféticas e pentecostalistas procuram
a nova vida no fanatismo; as seitas orientais apresentam a nova vida
mediante a sindrome da conversdo, com transformacio da personali-
dade; nas seitas mdgico-religiosas, busca-se a nova vida nos rituais de
iniciagdo, que marcam profundamente ¢ transformam a personalida-
de. O cristianismo apresenta a mensagem da fé em Jesus Cristo como
inicio de uma nova vida, vida abundante, vida de paz e alegria. As Es-
crituras Sagradas nos apresentam a salva¢do no tinico mediador entre
Deus e os homens — Jesus Cristo. Ndo serd uma salvacdo baseada no
conhecimento tedrico mas no cumprimento da vontade de Deus.

O homem € um ser histérico e social. Portanto, sdo-lhe reveladas,
na cultura em que vive, as formas da revelacéo de Deus e de sua apro-
ximac¢8o de Deus. Nas diversas religiGes existem os elementos legitimos
relacionados 2 salvagéo e os ilegitimos, ocasionados pela desobedién-
cia e pecado do homem. Entretanto, estamos convictos de que a reve-
lagéo em Cristo € superior e a prética cristd, quando baseada em seus
ensinamentos, € a que se aproxima mais da perfeicio.

No cristianismo néo encontramos locais salvificos pois a salva-
¢do se realiza no plano espiritual, na vida de cada pessoa, que se con-
verte e segue a pratica do amor e da justica. Se o africano encontra vida
apenas no sejo de sua comunidade, para o cristdo vida é comunhdo
com o Pai, e como Deus ¢ espirito (Jo 4.24), essa comunhiio pode ser
realizada a todo tempo e em qualquer lugar.

Sea pratica das seitas ndo exige uma mudanga interior, no cristia-
nismo, diante do amor e do perdéo de Deus, o cristdo é levado a per-
doar, a mudar de comportamento e a contribuir, de forma concreta
(e ndo simbdlica), para a mudanca da sociedade.

Se nos grupos afro-brasileiros, vida é oferecida para promover
vida (através dos sacrificios e dos assentamentos), no cristianismo
a vida ¢ cultivada através dos cultos e da celebragdo das ordenangas,
cujo simbolismo néo ¢ adorado em si, mas recorda o que ja foi feito por
Jesus e para Jesus,

Para os adeptos das seitas mdgico-religiosas, a vida no além nido
significa realizagdo plena. Para os cristdos, significa a realizacio de
todos os anseios e esperangas, € a libertagcdo de todos os males desta
vida, € estar na presenca de Deus de maneira plena.

Na verdade, o conceito que o africano tem de Deus rege toda sua
preocupagéo salvifica: é um Deus ausente, pouco personalizado, que
se manifesta através de seres intermedidrios, forcas e divindades da
natureza.

O Deus crist@o ¢ aquele que ama o homem e toma a iniciativa salvi-
fica em sua direcfio e a salvagio é um dom gratuito de Deus. O homem
a aceita e comeca a praticar o amor ¢ a justi¢a para com seu préximo.
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O praticante das seitas em questdo faz de tudo para trazer ao
presente o mito do passado dos orixds, através dos rituais. Demonstra
uma busca incessante da libertagdo dos males desta vida (simbolica-
mente) mas ndo é incentivado a fazer algo para mudar a situagéo social
que esses males proporcionam. A histéria da salvagao entre 0s africa-
nos é o mito dos orixds, é a antigiiidade remota e nada tem a ver com
a presente histéria da salvag¢do, na qual, individuos transformados pela
£é buscam a transformagcéo da sociedade, como ‘sal da terra” e “luz
do mundo’’. Os verdadeiros cristdos ndo se conformam a este mundo,
mas transformam-se pela renovagdo de seu entendimento, para com-
preenderem cada dia mais qual é a vontade de Deus, para sieparaa
igreja, pois a vontade de Deus é boa, perfeita e agraddvel para todo
aquele que vive segundo ela.

Os adeptos das seitas afro-brasileiras ndo sdo incentivados a
viverem uma vida de amor, como o sdo os cristdos. A salvagdo é um
dom de Deus que, pelo amor, deve ser comunicado aos outros. Pelo
amor, ndo deve haver desprezo aos adeptos das seitas. Pelo amor, ndo
deve haver orgulho em se achar melhor, espirituaimente. Pelo amor, e
mediante a compreensdo da concepgdo salvifica dos africanos, somos
levados ao didlogo, que deve girar principalmente em torno da preocu-
pacdo essencial: a salvagdo.

Para nio sermos confundidos, em nosso didlogo, precisamos
tomar conhecimento de todos os erros em que estdo envolvidas as cren-
cas e praticas mégico-religiosas: para firmeza nossa e néo para apon-
tarmos os erros aos nossos interlocutores, o que bloquearia o didlogo.

PRATICAS ILUSORIAS

Embora alguns estudiosos ndo considerem as seitas madgico-reli-
giosas como sendo politeistas, panteistas ou idolatras," outros tantos
véem em suas crengas € praticas erros inconcilidveis com a doutrina
crista. E o caso do Dr. Boaventura Kloppenburg. Em 1961, publicou o
livro A Umbanda no Brasil, criticando os erros mais marcantes e aler-
tando os catélicos. J4 em 1968, apés o Vaticano 11, parece que mudou
suas conviccdes religiosas. Entretanto, apenas enfatizou a disponibili-
dade dos catélicos para o didlogo, deixando bem claro que ‘‘a magia,
a necromancia € o reencarnacionismo sdo praticas e doutrinas incon-
ciliaveis com a vida e a mensagem cristd’”.' Na verdade, a Igreja Cato-
lica hoje quer retomar a estratégia dos jesuitas, numa inculturagéo as
seitas magico-religiosas e, por que néo dizer, num ecumenismo abran-
gente.

Como batistas, temos nossa critica as seitas em questéo, entretanto
aceitamos um didlogo e uma convivéncia respeitosa com os adeptos
das mesmas, mas apenas no sentido individual — pessoa para pessoa
— e ndo em nome da denominagio ou de uma igreja local. Essa critica
est4 baseada em nossas convicgdes cristds, de acordo com a Palavra de
Deus, mas nido impede que nos aproximemos, com amor, dos umban-
distas para dialogar, sentir seus problemas, seus objetivos, seus sen-
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timentos e seu modo de pensar. A partir dai, mostrar-lhes-emos que existe
um novo horizonte além de sua visdo mégico-religiosa.

Politeismo — Quer associando os orixds aos santos, quer ndo, os
adeptos das seitas afro-brasileiras veneram e cultuam diversas entida-
des através das festas, dancas, pontos cantados, vestimentas, comidas,
assentamentos, aderecos — cada qual de acordo com a entidade home-
nageada. Créem na existéncia e na atuacdo dessas entidades sobre a
vida humana e sobre a natureza — crenga essa baseada em seus mitos.
Os rituais magicos objetivam agradar tais entidades para delas obter
o favor e a benevoléncia.

Essa crenga, considerada por muitos como sendo pagd, baseada
em mitos africanos, tem sido perpetuada pelos adeptos das seitas md-
gico-religiosas. Como vimos no segundo capitulo, no inicio, a identifi-
cagio orixd/santo era superficial. Com o passar do tempo, ocorreu um
sincretismo afro-brasileiro, mesmo porque o catolicismo popular es-
tava imbuido de crendices (como ainda acontece hoje nos lugares mais
afastados).

Analisando as crencas, percebemos que hd idolatria e até pante-
ismo (adoram objetos e forgas da natureza). Nosso Deus, criador e
sustentador do universo (Gn 1.1; S124.1,2; Cl 1.15-17), condena a idola-
tria (Ex 20.1-5; Mt 22.37-40). Esse Deus néo estd tdo distante do ho-
mem a ponto de precisar de indmeras entidades para comunicar-se
com ele (Is 55.6; Ez 36.26,27; Jo 14.23). O unico Mediador de quem
precisamos é Jesus Cristo (At 4.10-12; 1Tm 2.5).

Cremos na manifestacéio tritina de Deus, isto é, cremos na trin-
dade divina que, de forma alguma, sdo trés deuses. Podemos compre-
ender a trindade, tanto quanto compreendemos os trés estados fisicos
da 4gua (sélido, liquido e gasoso), os trés lados de um triéngulo, ou
outras manifestacdes. A trindade divina esteve presente na criagéo, no
batismo de Jesus, na promessa do Espirito Santo, na béngéo apostdlica
(Gn 1.26; Mt 3.16,17; Jo 16.7-16).

Jesus, adorado nas seitas como um orixd superior aos demais
(Oxald) ou como um espirito que evoluiu mais do que os outros, para
nds cristdos é Deus mesmo, Deus encarnado, Senhor do Universo, Sal-
vador dos homens, revelagio perfeita de Deus (Jo 1.1-3,14; Hb 1.1,2;
Fp 2.10,11; At 4.8-12; 2Co 4.3,4; Cl 1.13-20).

Os exus sdo outras entidades veneradas e respeitadas pelos adep-
tos das seitas magico-religiosas. S0 os mais temidos porque acreditam
que, sendo os exus pouco iluminados, prejudicam as pessoas. Alguns
os identificam com os dem®nios,” por suas caracteristicas semelhan-
tes: ndo sdo orixds superiores, fazem mais mal do que bem, a morte é
associada a eles, a encruzilhada e o cemitério sdo seus lugares prefe-
ridos, suas cores, roupas, apetrechos, pontos riscados e cantados, ati-
tudes quando baixam, sacrificios que exigem — sdo os mais negativos
de todos. Dado esse sincretismo Exu/demdnio, podemos dizer que
ocorre uma demonolatria nos cultos afro-brasileiros. Acreditam tam-
bém que os exus podem evoluir espiritualmente, se 0s fiéis lhes acen-
derem velas, através dos despachos, pelas reencarnagdes etc.
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Segundo a Palavra de Deus, Satands e seus anjos maus enganam
e tentam as pessoas, formam hostes da maldade contra as quais temos
que lutar espiritualmente, e podem até apresentar-se como anjos de
luz. Seu destino, porém, € o fogo eterno — nédo o fogo que ilumina mas
0 que consome; séo irrecuperdveis, uma vez que optaram pela desobe-
diéncia a Deus e pela vida a revelia de Deus (Mt 4.1-11; 1Pd 5.8; Ef 6.12;
2Co 11.13,14; Mt 25.41; Ap 20.7-10).

Os ex-umbandistas atribuem aos demdnios tudo quanto acon-
tece nos terreiros e, ninguém melhor do que eles, para testemunhar a
respeito!

Prdticas mdgicas — Feitigos, despachos e oferendas, jogo de
buzios, passe, desenfeiticamento, defumac¢io — envolvem a crenga na
magia e os conselhos e praticas do pai-de-santo, da mée-de-santo ou
dos médiuns. No capitulo quatro, essas praticas sdo apresentadas com
detalhes. Observamos quanta ingenuidade e ignorancia espiritual en-
volvem essas praticas!

Vez ou outra ouve-se falar dos feiticos causados a alguém. Um
feitigo direto por envenenamento, por exemplo, é realmente eficaz.
Ou quando uma pessoa ingere alguma solucio contendo substdncias
quimicas que alteram seu metabolismo e seu sistema nervoso, real-
mente o feitico direto faz éfeito.

Por outro lado, a prépria mentalidade mégica incutida nos adep-
tos da umbanda e candomblé logo vé a interferéncia de algum espirito
ou forga astral num acontecimento.

Acontecimentos corriqueiros sdo, outras vezes, interpretados e
explicados pela magia: ficou doente — foi feitico, caiu — foi mau-
-olhado, mau negdécio — coisa feita. Aparecem intimeros casos de pes-
soas que procuram pastores, padres, macumbeiros, afirmando serem
vitimas do enfeiticamento. Podem ser compreendidos como ludibriados,
ingé€nuos, ou até mesmo desequilibrados e parandicos.

Existe ainda o caso dos mitémanos ou histéricos que nio distin-
guem a imaginacio da realidade. Criam mitos e fdbulas. Sdo capazes
até de encenar uma possessio.

As fraudes também tém iludido diversos adeptos. OQuve-se de
mées e pais-de-santo que a umbanda e outras seitas ndo passam de
fraude, quando deixam as seitas.

A sugestdo e a auto-sugestdo tém levado outros tantos a se im-
pressionarem com as praticas magicas. Um despacho, em meio a um
ambiente de credulidade e mistifica¢do, pode causar sugestdes indi-
retas. A pessoa, para quem foi feito o despacho ou feitigo, fica impres-
sionada e acaba sofrendo dos males jurados.

Compreendemos, entretanto, que a liberdade dos demdnios e
anjos (pois ndo cremos em outras entidades) é relativa e limitada pela
providéncia e pelo poder divinos. De modo algum, um despacho ou
feitico pode atingir aquele que anda em comunhio com Deus, fazendo
sua vontade! (Rm 8.31-39).

‘O homem néo tem a faculdade ou a possibilidade de provocar,
por sua propria iniciativa e de modo eficiente, uma atuagiio direta e
perceptivel do demdnio ou de qualquer outro espirito do além. Por isso
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amagia, como tal, a necromancia, o espiritismo e o feiti¢o sdo impos-
siveis e ineficazes’’."

Por outro lado, admitimos que a umbanda e as outras seitas, em
suas sessdes de Exu, promovem todo um ambiente para o deménio se
sentir & vontade e se prevalecer para prejudicar ainda mais as pessoas
ja enganadas por ele. No ambiente das sessdes piiblicas, quando h4
consultas, ocorre o fendmeno denominado catarse em psicologia —
onde o consulente fala de todos os seus problemas e recebe (ndo os bons
conselhos de um pastor ou de um psicélogo/psiquiatra) o passe do
médium e a incumbéncia de fazer uma oferenda, um despacho, um
banho, um chéd. A pessoa que freqiienta as seitas mégico-religiosas
ilude-se com a eficécia dos ritos, pois fica envolvida na mentalidade
mdgica ali encontrada. Permite que a imaginagdo sobrepuje a razio.
E justamente a crenga no mégico que faz efeito na pessoa e ndo a magia
em si. O poder estd no pensamento daquele que acredita e ndo na prati-
ca em si.

Magia e supersticdo andam de maos dadas: amuletos, fetiches,
talismis, ainda que benzidos nos terreiros, sdo objetos comuns que em
si ndo produzem efeito algum sobre a pessoa. A supersticdo é definida
como: ‘“‘sentimento religioso baseado no temor ou na ignorancia, e que
leva ao conhecimento de falsos deveres, ao receio de coisas fantdsticas
e a confianca em coisas ineficazes; crendice’”.®

‘A magia, no sentido estritamente antropolégico do termo, re-
pousa sobre a crenca de que a natureza e 0 homem podem ser dominados
por mejos psicolégicos — seducdes, encantamentos, oracdes, sacrifi-
cios e poderes especiais e pessoais ou profissionais. Os sistemas ma-
gicos sdo 16gicos mas ndo racionais. Sao baseados sobre as premissas
ndo-racionais do pensamento projetivo primitivo, e podem subsistir
num contexto no qual a atitude empirico-racional j4 deu resultados
novos e eficazes’”.

A consciéncia mégica permite o desenvolvimento da magia. A
emogdo e aimagina¢do amplificam a consciéncia mégica. As praticas
madgicas subsistem porque existem aqueles que nelas créem, apesar de
vivermos num mundo avangado tecnologicamente, onde muitas desco-
bertas t&€m beneficiado 0 homem em todos os sentidos. Na verdade
existem personalidades que se deixam influenciar pelos pensamentos
mégicos e existem outras que sabem como manipular os sentimentos
e pensamentos, resulta daf a prdtica da magia e da supersticéo.

Magia, adivinhagao, amuletos s@io préticas para pessoas sem um
conhecimento espiritual amadurecido. Sdo préticas que ndo entram
em conformidade com o cristianismo e os ensinamentos biblicos. Sdo
praticas que tém a ver com o imagindrio € ndo com o real.

A pessoa que ama a Deus e o teme néo deve buscar respostas entre
os adivinhos, feiticeiros, pais ou mées-de-santo, médiuns; ndo deve de-
positar sua confianca na eficdcia dos amuletos ou dos passes. Deve se-
guir o que a Palavra de Deus ensina (Lv 19.26-31; 20.6,27; 2Rs 21.6;
23.24; Dt 18.9-14; Is 8.19,20; At 8.9; 13.8-12; 16.16-18; 19.19).
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Uma personalidade cristd amadurecida e equilibrada, bem fun-
damentada na Palavra de Deus, nfo se deixard levar & idolatria e nem
a magia.

O equilibrio do qual falamos deve ser pessoal e social. Nas socie-
dades, onde a vida social é bem equilibrada (sem problemas de pobre-
za, falta de escolas, de hospitais, de empregos e sem problemas de mo-
radia), praticamente nfo existe magia. Uma pessoa bem equilibrada
emocionalmente nio busca as praticas mdagicas. A angustia vivida
numa sociedade insegura leva s praticas médgicas e estas, por sua vez,
podem também provocar a anglstia, por néo corresponderem aos
anseios da pessoa, e assim acontece um circulo vicioso e prejudicial
a pessoa.

Na medida em que a sociedade se organiza, econdmica, socio-
-cultural e religiosamente, a magia tende a desaparecer, como prética
primitiva e infantil.* As praticas mégicas e os mitos religiosos remon-
tam desde a antiguidade, quando as pessoas engatinhavam em seus
conhecimentos espirituais (tal como acontece entre os indigenas e as
tribos africanas, sem contato com a civilizacio). A medida que a pes-~
soa recebe esclarecimentos espirituais vai deixando as prdticas
magicas.

Curandeirismo — Tém a ver com a medicina popular, folclérica
ou mdgica e com os milagres de curas dos quais se ouve falar. J4 vimos
que os adeptos das seitas mégico-religiosas atribuem as doencas a
atuacio dos espiritos ou ao espirito da pessoa: todas as doencas t€ém
causas espirituais. Na terap&utica mégica sdo utilizados: defumacgdo,
banhos, agua fluidificada, chds, além de outros rituais particulares,
como: passes, fechamento do corpo, dar de comer a cabega (inicia¢do),
contrafeiticos, benzimento. Essa teraputica é utilizada para as doen-
cas, insucessos, problemas conjugais etc. Como j vimos, no capitulo
quatro, algumas ervas utilizadas correspondem & terapia cientifica,
apenas dizem respeito & medicina popular, utilizadas hé centenas de
anos.

Nem todos os erveiros ou especialistas em ervas naturais estdo
ligados 4 umbanda ou ao candomblé. H4 intimeros erveiros indepen-
dentes, que vendem suas garrafadas, seus poés tratados, nas farmacias
especializadas, situadas geralmente em locais de muita pobreza e baixo
nivel cultural. Essa medicina popular, mesmo néo ligada 4 religiosa,
depende em grande parte da forca de quem prescreve os produtos. Em
geral, “‘os erveiros incluem em suas receitas um conjunto de recomen-
dagdes de ordem mistica, que visam complementar e reforcar a agdo
e a eficdcia de determinados remédios’”.2

““Enquanto (...) os erveiros se interessam apenas pelas propriedades
terapéuticas das ervas, para os agentes do candomblé elas sdo um
elemento constitutivo de sua cosmogonia, de seu sistema explicativo e
classificatério, de sua teoria dos orixds: existe um sistema de corres-
pondéncia entre uma divindade, uma parte do corpo humano e deter-
minada planta curativa e, enfim, entre esta planta e o orixd corres-
pondente”’,
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As doencas sdo diagnosticadas pelas entidades incorporadas.
Em alguns terreiros, 0 médium envia o doente ao médico, quando
percebe que a doenga é grave. Dizem que isso acontece quando a doenga
é simplesmente do corpo, mas, em geral, atribuem as doencas todas ao
espirito. Quando a doenga é associada ao desequilibrio espiritual ou
social, é tratada no terreiro mesmo, pois os chefes de terreiros néo
podem perder o seu prestigio, e, a0 mesmo tempo, ndo podem se com-
prometer com problemas que ultrapassem sua competéncia. Mesmo
assim, tem sido notdrios os casos de mortes relacionados as seitas em
questdo. dizem que, nos terreiros, curam-se: feridas, dor de cabega, de
estdmago, brago destroncado, dor de dente, entre outras.

Os proprios pais e maes-de-santo recnhecem que precisam in-
fluenciar psicologicamente seus clintes, de maneira profunda, para
que o remédio produza efeito.

Observemos a seguir como a medicina méagica, nao poucas vezes,
tem trazido perigos para as pessoas que a procuram, perigos até mesmo
de vida. A pessoa doente fica confiante no poder do santo e nao pro-
cura o médico. Inclusive, diversos médicos ja testemunharam situagdes
perigosas, que levaram até mesmo a morte. Pode ocorrer também um
falso diagndstico por parte do médium — o que agrava a doenga.

A ignoréincia que leva as pessoas a procurarem o curandeirismo
nos terreiros é proveniente, mais uma vez, de uma sociedade insegura,
onde & dificil sobreviver, pela falta de recursos financeiros, pouca
confianga nos médicos, mau atendimento nos hospitais do governo, inca-
pacidade de cura pela medicina cientifica — esses fatores tém sido
explorados pelo curandeirismo das seitas afro-brasileiras.

No terreiro, admite-se a ignorancia, ou seja, falta de cultura, mas
ndo se admite falta de confianca ou de crenga, o que podera trazer
problemas e até desgracas no futuro, segundo os chefes de terreiro.
Através do didlogo, o médium percebe a auséncia de credibilidade no
poder curador do santo e ndo leva suas préticas a efeito com aquele
consulente.

Existem mies-de-santo que ddo consultas, fazem curativo,
receitam remédios, mesmo sem estarem incorporadas pelas entidades.
Outras fazem a vez das rezadeiras, sendo solicitadas para rezar junto
as pessoas que sofrem de males fisicos. Rezam, prescrevem infusdes, cata-
plasmas e simpatias. Ddo muitos conselhos e, em geral, associam a
enfermidade 4 acdo de terceiros, como: vizinha invejosa, parente, credor
impaciente.

Pela exposi¢iio, percebe-se que, também no caso das enfermidades,
¢ divulgada uma mentalidade magica, que conduz a credibilidade no
poder do santo, do povo simples e ignorante.

D4 para acreditar em milagre? Nos terreiros efetuam-se os mila-
gres?

Ainda que muitos digam que sim, que os pais e mées-de-santo ou
os médiuns operam verdadeiros milagres — a nossa resposta € negativa.
O milagre é visto pelas pessoas simples como um acontecimento além
de sua compreensio, uma vez que sua compreensao ¢ limitada ao seu
espago cultural e social, para nds curandeirismo néo & milagre.
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O verdadeiro milagre estd intimamente associado a Deus: é Deus
intervindo no curso normal da natureza. Deus estd na origem da natu-
reza. E Deus estd na origem do milagre. ‘O grande e complexo evento
chamado natureza, e o novo e particular evento nela introduzido pelo
milagre, acham-se relacionados pela sua origemcomum em Deus’’.?

Sem divida alguma, ‘‘o milagre é uma gra¢a nio merecida, mas
dada (...} fica no mistério que é Deus (...)".*

E Deus, segundo as crengas magico-religiosas, fica tdo distante
dos homens que ninguém pode chegar até ele ou ele até nds. Entéio néo
hd milagre. Hd crendice. H4 imaginagdo. Milagre, nunca.

Por esse motivo, ndo entraremos em detalhes sobre os milagres
dos Evangelhos, pois evidenciam a interven¢fo divina no curso normal
da natureza, segundo sua infinita graca e poder e misericordia.

Transe ou possessGo — ‘‘Cavalos dos santos”” — é um termo
comum existente em quase todas as seitas de negros da América, das
Guianas, das Antilhas e da prépria Africa. Os negros, em transe mis-
tico, tornam-se cavalos dos santos ou dos deuses, dos orixds, dos pretos
velhos, caboclos ou das criangas. As entidades descem e se utilizam do
corpo dos médiuns, iniciantes ou chefes de terreiro.

Alguns diferenciam transe da possessio, dizendo que transe é o
estado em que o médium fica para depois ser possuido pelas entidades.
Outros estudiosos, entretanto, utilizam os termos como sinénimos.
Nio sendo este um estudo que visa um aprofundamento psicoldgico,
mas apenas uma avaliagdo segundo o ponto de vista também psicols-
gico, utilizaremos transe medidnico ou possessdo.

O transe meditinico com a possessdo das entidades ocorre du-
rante as sessdes de desenvolvimento, as piiblicas ou as ocasides festivas,
quando todo o ambiente foi preparado para tal. Ndo é apenas um fend-
meno psicolégico mas também um ritual.

Nos terreiros umbandistas, em geral, podem descer varias enti-
dades na mesma sessfo ou na mesma pessoa (em ocasides diferentes)
— basta que os pontos cantados sejam adequados e haja a transicdo
de um para outro deus. No candomblé somente baiam orixds, e nfio as
outras entidades (como jd vimos no capitulo quatro). Na umbanda, em
geral, incorporam as almas dos antepassados (pretos velhos, caboclos,
criangas). Somente de vez em quando incorporam os orixas. Nos ri-
tuais, primeiro entra em transe o pai ou mie-de-santo, e depois os de-
mais médiuns.

Créem eles que o transe mistico pode ocorrer também numa pes-
soando iniciada ainda. Neste caso, a pessoa deve seguir no caminho da
iniciagdo para ndo ocorrerem problemas sérios no futuro. O transe
também pode ocorrer, fora da sessdo, na hora do enterro de um filho
ou filha-de-santo, quando, créem, a entidade baixa num novo cavalo.
Esses casos extraordindrios, isto é, de transe fora das sessdes, sdo consi-
derados crises misticas ou transes extracerimoniais, mais raros. Em
geral, as entidades vdo sendo transferidas aos seguidores das seitas de
maneira menos violenta e espetacular — através do jogo de biizios ou
outra adivinhagdo.
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O transe meditnico deve ser avaliado dentro de um contexto so-
cial, isto €, sofrendo o controle social da seita, do ritual em si. Para
os candomblezistas, o corte dos cabelos, o banho e a pintura de sinais
cabalisticos (cerimOnia de ‘‘fazer a cabe¢a no santo’’) — sfo os ele-
mentos ou condi¢des para a possessdo do orixd — momento mais eleva-
do da ceriménia, climax celebrado pelos cantos e dangas. ““Todo transe
mistico se transforma entdo em festa. Reciprocamente, toda festa termi-
na em transe mistico.”’* Todos aguardam o momento da possessio,
depois da qual jd nfio sdo os médiuns ou filhos ou filhas-de-santo que
dan¢am e sim as entidades incorporadas. Os demais os reverenciam,
pedem sua béncdo e seus conselhos. As entidades incorporadas abra-
gam os amigos, os visitantes escolhidos, abengoam as criancas, fazem
massagens nos bragos dos presentes e outros gestos a fim de transmitir
sua for¢a aos demais.

Os santos deixam seus cavalos quando sdo entoados os pontos de
encerramento, ou mediante alguma agdo especifica, como: borrifar
dgua gelada, passar pano branco no corpo, fazer um despacho.

Num primeiro aspecto da avaliacfo do transe, observamos que
ele ndo estd isolado do controle social. Faz parte das cerimdnias mdgi-
co-religiosas.

O transe meditinico também tem a ver com os aspectos psicols-
gicos da personalidade e ndo raro associado aos desvios ou as
personalidades patoldgicas. Os Drs. Estdcio de Lima e Lima de Oli-
veira fizeram uma pesquisa nos terreiros mais famosos de Salvador, e
concluiram que as fithas-de-santo apresentavam os seguintes desvios
de personalidade:*

23% de personalidades psicopatas (inseguras, fanaticas, ostenta-
tivas ou histéricas, abiilicas etc)

15% atingidas de ‘‘defeito esquizofrénico’’

18 a 20% de simulacro e dois casos de parafrenia; trés casos de
agitacdo manfaca.

Restante — personalidades normais.

Estudiosos mais recentes ndo destacam o fator patoldgico da per-
sonalidade dos médiuns, mas ele existe. Na realidade, ndo existe uma
personalidade completamente equilibrada, pessoal ou socialmente. As
proprias condi¢des sociais dificeis corroboram para a dificuldade do
ajustamento em todos os sentidos. Fatores psicolégicos associados a
um clima sociolégico adequado, como aquele desenvolvido nas ses-
soes, estimulam o transe meditinico. Esse mesmo transe é controlado
pelo ritual ou entéo pelos costumes, como por exemplo por ocasido da
quaresma, quando os ‘‘deuses sdo mandados embora’® e ninguém
pode incorpora-los.

As crises patoldgicas observadas sempre vém associadas aos
reflexos ja condicionados pelo ambiente: cantos, toques de atabaque,
palmas etc. Em alguns casos observam-se verdadeiros rituais histéricos.

Qcorre, na possessdo meditnica, o que alguns denominam de
mudangca de personalidade e outros de personalidade secundéaria sobre-
pujando a primdria.”
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No momento da possessdo, a fisionomia muda, bem como as
atitudes, dependendo da entidade incorporada. A possessdo ocorre no
“‘cruzamento de uma necessidade dupla: de uma necessidade externa,
sociolégica, que ordena que o personagem desempenhado seja a revi-
vescéncia exata do personagem mitico, apresentando precisamente o
cardter, as atitudes, o temperamento do deus da tradicdo — e, por
outro lado, de uma necessidade interna, psicoldgica, de um impulso
que jorra das profundezas inconscientes, do bovarismo que impde que
o personagem desempenhado seja o inverso teatral do personagem da
vida real’’.® Diz respeito ao simbolismo que encerra a possessdo, abor-
dado no capitulo anterior.

Os médiuns, em seu transe, atingem um estado de sonambulismo
profundo, ou seja, hipniétrico. Neste estado de hipnose, 0 médium faz
seus diagndsticos e da as receitas a seus consulentes. O médium adqui-
riu conhecimentos e experiéncias no terreiro, relacionados as doengas
que mais se apresentam bem como seus remédios. No momento da
consulta, tudo o que estd no consciente ou inconsciente (e que chegou
14 através dos sentidos) é utilizado. ¢“Trata-se de um processo natural,
conhecido pela ciéncia desde longa data. Ndo ha nisso nada de sobre-
natural, de comunica¢des com espiritos, orixas, exus ou quaisquer
entidades do astral superior’.®

Sio véarios os estudiosos do fendmeno que concordam com esse
ponto de vista. Os préprios umbandistas aceitam a explicagdo do esta-
do hipnético (inconsciente, semiconsciente ou mesmo consciente) —
afirmando ser a entidade respons4vel pela hipnose.® O transe designa
um estado no qual a pessoa se encontra em tensa expectativa, temerosa
diante de um perigo, de uma situagéo insegura, de alguma forma deci-
siva, da morte. Essa espécie de transe é diferente da utilizada pelos
médicos.

O individuo em transe perde sua consciéncia. Age conforme a
entidade que incorporou. O seu consciente aprendeu a maneira de in-
corporar das diversas entidades (nas sessdes de desenvolvimento ou
nas ceriménias de fazer a cabec¢a do santo) e enviou esses conhecimen-
tos para o subconsciente e inconsciente (como acontece com tudo o que
aprendemos através dos nossos sentidos). Essa acdo caracterizada, em
estado de hipnose ou transe, é chamada de histeria: o “‘individuo esta
sendo vitima de um processo psiquico que interfere na coeréncia do seu
ego, gerando em conseqiiéncia essas variages de personalidade’’.”

A ruptura da personalidade é caracteristica da possessdo e ndo
acontece numa hipnose psiquidtrica. Durante a possesséo, 0 médium
assume a ‘‘personalidade da entidade’” e ndo vive a sua propria.
Apenas viverd o seu ey quando despertar.

O transe religioso deve ser compreendido como envolvendo
aspectos psicolégicos e aspectos antropolégicos: ‘‘um termo concilia-
tério poderia ser auto-sugestdo devida a uma crenga e a uma cultura’’.®

Como ja vimos, o médium trabalha com seu cambono (auxiliar).
Depois de estar em transe, comeg¢am as consultas. O auxiliar diz o
nome, a idade e diz para que se concentre nele. Através do passe, 0 mé-
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dium hipnotizado, por sua sensibilidade aguda e através de perguntas
feitas ao paciente, diagnostica sua doenga ou problema e ambos {cam-
bono e médium) formulam a receita — pois ji conhecem receitas ade-
quadas a determinadas doencas e problemas. Esse processo é freqiien-
temente coroado de &xito. Sdo justamente os éxitos teraputicos, mui-
tas vezes exagerados pelo ptiblico crédulo e ansioso por novidades, que
atraem as pessoas para os terreiros, a tal ponto que as autoridades se
mostram incapazes de refrear os abusos desse charlatanismo ilegal. As
massas sdo exploradas dentro de sua ignorincia e credibilidade.

Soma-se a esse quadro que a maioria das doengas é de origem
emocional, relacionadas ao desequil@io social e pessoal e suscetfveis
ao tratamento hipnoterédpico,*

O grande problema dessas solucdes, apresentadas pelos médiuns,
aos problemas de milhares de pessoas, é que atingem apenas os
sintomas do problema e nfio as raizes do mesmo. Desaparecem dores, a
pessoa fica bem disposta, mas as causas nfio sdo tratadas e os sintomas
poderdo surgir de outra forma. Problemas de coluna, por exemplo,
apresentam diversos sintomas. No terreiro podem desaparecer alguns,
e mais tarde aparecerdo outros. No caso de problemas de insatisfacdo
no casamento: depois do passe ¢ do cumprimento da oferenda (ou do
banho ou do chd) — pela sugestdo da pessoa — ela se sente mais satis-
feita, disposta a aceitar os problemas do lar, mas esses nio desapare-
cem, daf, mais tarde, surgird um novo tipo de sintoma, cuja causa é a
mesma. Através do conselho de um psicélogo ou de um pastor, a pes-
soa enfrentaria o problema em si, ou procurando um médico compe-
tente ou partindo para uma medida positiva: didlogo com os fami-
liares, organizagdo do trabalho doméstico, leituras construtivas etc.

Por isso, vez por outra, as préticas umbandistas sao comparadas
a uma psicoterapia do pobre.

O transe ¢, pois, um processo natural, possivel mediante a série
de técnicas empregadas e a experiéncia dos médiuns — o que, a nosso
ver, nada tem a ver com incorporagio de entidades. Se tais entidades
existem (orixds) e se elas querem se comunicar com os homens — nio
o ser4 por esforco dos homens e ndo serd preciso o estado hipniatrico!

Existem, portanto, duas maneiras de se avaliar a possessdo: uma,
reduzindo-a a um fator patolégico ou neurético e outra, associando-a
ao fator social. Representam as principais tendéncias contemporaneas
para explicar o transe.

Existe um ponto comum nas duas maneiras de pensar: reduzir a
possessdo a alguma coisa que € exterior ao individuo, no plano biol6-
gico e no socioldgico. A possessdo possui seus aspectos biopsicol6-
gicos e seus rituais estdo ligados, de qualquer forma, a sociedade. ‘A
possessao estd intrinsecamente ligada com a nogdo de pessoa adotada
pelo grupo que a pratica’’.*

Mediante as Sagradas Escrituras, sdo notérias as proibi¢des
quanto & consulta dos mortos, quanto a4 busca da adivinhagdo, da
adoracdo aos {dolos (Lv 19.31; Dt 18.9-14; 2Rs 21.6; 23.24; Is 8.19,20).

A pessoa deve resolver primeiramente seus conflitos interiores,
mediante seu encontro pessoal com Jesus Cristo, caminho, verdade e
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vida (Jo 14.6; 8.36). A partir dai, a esperanca para a solugéo de seus
problemas de ajustamento pessoal e social estard no cultivo de sua vida
devocional, na participagdo da comunidade cristd e no desenvolvi-
mento do amor e conseqiiente préatica do mesmo em relacdo ao proxi-
mo, em todos os sentidos. N&o sdo os conselhos das almas do outro
mundo, as oferendas, os passes dados pelos médiuns, 0s chds, a defu-
macio — que afastardo as causas de seus problemas. O tinico ser que
pode atuar em nossa vida € 0 Espirito Santo, Deus presente em nosso
interior, na medida em que permitimos sua atuagdo (Jo 16.8-14; Rm
8.11,16,23,30).

Nas igrejas batistas, partigularmente, o cristdo encontra espaco
e amizade, nos grupos de treinamento e na Escola Biblica Dominical,
além de orientacdio variada para enfrentar diversas situagdes e pro-
blemas da vida.

CRIMES E IMORALIDADES

A quimbanda ou magia negra tem perturbado o sistema nervoso,
intensifica as paixdes e a pessoa fica mais sujeita aos instintos sangui-
narios.

Os jornais, vez ou outra, trazem manchetes relacionadas a crimes
e imoralidades cometidos no meio das seitas em questdo, por influén-
cia maléfica. Os umbandistas estabelecem diferencas entre quimbanda
(para o mal) e umbanda (somente para o bem) — justamente para
atrair as pessoas que porventura se acham yitimadas pelo mal. Dai os
rituais de desenfeiticamento, desfazer mau olhado, banhos de descarga

etc.

Existem, entretanto, os crimes comumentes relacionados a
macumba (termo mais usado para o mal, apesar de ser utilizado em
S3o Paulo referindo-se 2 umbanda em geral), isto €, envolvendo ma-
cumbeiros, e existem os crimes que t€m a ver com a criminalidade
mégica, isto é, a macumba produzindo a loucura mistica que leva a
pessoa a matar outra. Os rituais maléficos atuam de tal forma sobre os
espiritos desequilibrados, que as pessoas sdo levadas a praticarem
crimes hediondos, sob a ordem dos espiritos ou dos exus. Aqueles que
j4 estudaram tais delirios ou loucuras observaram que a ordem dos
espiritos nada mais € do que um impulso do inconsciente. Os comple-
X0$ pessoais sdo exteriorizados sob uma forma mistica. Desejos recal-
cados sdo concretizados através dos estimulos dos rituais madgicos.

No caso da personalidade ser influencidvel, os rituais macumbei-
ros ou quimbandeiros corroboram para demolir a razdo, desprender
instintos primdrios e preparar a atividade criminosa, despertando
instintos sanguindrios e lubricos.*

Kloppenburg classificou alguns tipos de crimes, de acordo com
manchetes em jornais da década de 50, e que ndo sdo diferentes das de
nossos dias:* crime por ordem do santo, crime por exigéncia de ceri-
mdnia, crime durante o processo da cura, crime por vinganga de inimi-
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gos fantasiados, durante o desenvolvimento da mediunidade, para efei-
tos de feitico, por sugestdo mediante despachos, por falsa revelagdo do
além, para pagar dividas a Exu, por impulso do Exu, crime por causa
de crises durante o passe, crimes dos que enlouqueceram nos terreiros,
do curandeirismo umbandista, crimes provocados pelo barulho dos
terreiros, crime por violacdo de cemitérios.

Ja existe o ritual funerdrio préprio para pais, mies, filhos e fi-
JIhas-de-santo do que presumimos que os jovens, durante os rituais de
iniciagdo, podem vir a falecer.

Oritual de fazer o santo ¢ uma experiéncia traumdtica, que trans-
forma a personalidade da pessoa: ela nunca mais serd a mesma. No
candomblé, a iad (conforme capitulo quatro) tem a cabeca raspada,
toma banho de ervas com sangue, bebe sangue, fica 24 horas no quarto
ou camarinha com aquele sangue no corpo e sem poder sair para as
necessidades fisicas. A continuidade dos rituais sempre envolve o san-
gue, infusdo de folhas etc. Sio, ao todo, dez anos de sofrimento, ser-
vigos prestados (trés como jad e sete como ebami) — para, enfim, po-
der ter seu préprio terreiro.

Durante esse periodo de iniciagdo no candomblé, em que a iad
fica reclusa na camarinha, é feita uma lavagem cerebral a tal ponto que,
apds certo periodo realiza-se uma cerimdnia em que a iad reaprende
coisas corriqueiras, como subir e descer escadas (1). Além disso,
durante a reclusdo, podem até mesmo engravidar de um babalad ou
sofrer abusos sexuais.

Tudo isso, sem mencionar as grandes somas de dinheiro exigidas
para diversos servicos, as oferendas e despachos carissimos, ainda que
digam alguns que ndo cobram consultas ou outros servigos. Somente
quem ja freqiientou os terreiros pode delatar diversos abusos co-
metidos.

Apesar dos médiuns afirmarem que os passes sdo feitos de
homem para homem, e de mulher para mulher, muitos sdo os casos
contrarios, em que o médium toca todas as partes sensiveis do corpo,
deliciando-se com o contato.

Pais e mées-de-santo coabitando com filhas ou filhos-de-santo,
adultério, desvirginamento de menores, enfim, verdadeiras tragédias,
ou seja, uma derrocada moral inevitdvel é encontrada em terreiros da
macumba, do candomblé, da quimbanda e da umbanda.

Em termos de papéis sexuais, sdo abundantes os casos de homos-
sexualismo entre os pais-de-santo. René Ribeiro diagnosticou, através
de técnicas de projecéo, que 57% mostravam vdrios graus de desequi-
librio emocional e comportamentos desviantes, desde homossexua-
lismo aberto ou encoberto até problemas de inadequagéo sexual.’”Rela-
cionados aos problemas psicoldgicos encontrados nos lideres ou nos
médiuns, hd o fato de homens incorporarem entidades femini-
nas — liberam assim frustragdes reais, assumindo papéis femininos.
Homossexuais, nos terreiros, podem vir a ter stafus e prestigio,

O homossexualismo € aceito com naturalidade nos terreiros. SZo
considerados excelentes médiuns e dizem que o elemento feminino
prefere consultar os homossexuais.
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No Norte e no Nordeste, “‘0 simbolismo feminino de incorpora-
¢do de poder superou grandemente a for¢a que tém em outras dreas’”.’®
Os terreiros ndo ligados 4 nacdo nagd (africana), no Norte-Nordeste,
ostentam maior niimero de sacerdotes homossexuais. Nos cultos menos
identificados com modelos africanos, como umbanda carioca e paulis-
ta, mulheres, efeminados e travestidos masculinos s&o menos encon-
trados como sacerdotes.® Dentro de um simbolismo afro-brasileiro, o
homem é o desviante, porque a mulher e 0 homossexual sdo deposita-
rios normais de poder divino.

Nio importa o simbolismo, ndo importa a aceitagdo dos homos-
sexuais no meio das seitas afro-brasileiras, a verdade é uma so: eles néo
herdardo o reino dos céus, tampouco os homicidas, os feiticeiros,
idélatras e mentirosos (Ap 21.8). Em Romanos 1.18-32, o apostolo
Paulo retrata a idolatria e a depravagfio do seu tempo — ndo muito di-
ferente dos nossos dias. ““Todos pecaram e destituidos estéo da gléria
de Deus”’ (Rm 3.23). “Mas Deus dé prova do seu amor para conosco,
em que, quando éramos ainda pecadores, Cristo morreu por noés’’
(Rm 5.8) e o “‘evangelho de Cristo é o poder de Deus para salvagdo de
todo aquele que cré”” (Rm 1.16).

Mesmo diante de todos os erros e enganos cometidos no seio das
seitas afro-brasileiras e mesmo ndo contribuindo para o progresso do
Brasil (pois inibem a luta do povo por uma sociedade melhor), os
adeptos das mesmas devem ser alvo de nossa compaixao, da mesma
forma que o sdo da compaixdo de Deus (Mt 9.36-38). Em nosso
contato com eles, precisamos sim dialogar, mas ndo para discutir
doutrinas, pensamentos abstratos e sim dialogar sobre a satisfacdo e a
seguranga de sua prépria vida espiritual, sobre a resolugdo de seus
problemas pessoais e sobre a sua contribui¢do para o melhoramento da
sociedade.

CONTATOS DO CRISTAO

Um termo bem atual, relacionado 4 miss@o do cristéio de levar a
mensagem de Cristo ao préximo, no sentido de ir € anunciar a outros
povos, ¢ inculturagio. E o esfor¢o que o cristdo faz para se comunicar
com o préximo dentro de sua cultura, utilizando formas e expressdes
préprias dessa cultura. Podemos compreender o termo a partir das
palavras do apéstolo Paulo: ‘‘Fiz-me como judeu para os judeus, para
ganhar os judeus; para os que estdo debaixo da lei, como se estivesse
eu debaixo da lei (...) para ganhar os que estdo debaixo da lei; (...) Fiz-
-me tudo para todos, para por todos os meios chegar a salvar alguns.
Ora, tudo faco por causa do evangelho, para dele tornar-me co-
-participante’’ (1Co 9.20-23). Inculturacdo neste sentido é a empatia,
¢ sentir o que os outros sentem, ¢ falar uma linguagem que os outros
entendam, é compreender seu modo de pensar para dirigir seu pensa-
mento no caminho certo.

Um exemplo nosso de inculturagio é o trabalho que nossos mis-
siondrios batistas brasileiros fazem junto aos indigenas: traduzem o
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evangelho em sua lingua, amoldam-se ao seu modo de vida e aos seus
costumes, conhecem seus problemas, vivem conforme eles vivem. Aci-
ma de tudo, pelo exemplo e pela palavra, fazem conhecida a mensagem
do evangelho.

Apenas aceitamos inculturagfo nesse sentido. N4o aceitamos que
se permita, no meio evangélico, a continuidade de certas préticas magi-
co-religiosas brasileiras, a fim de ganhar seus adeptos para Cristo. Nio
aceitamos que crentes pratiquem a umbanda ou candomblé para ga-
nhar os umbandistas e candomblezistas para Cristo. Isso nio demons-
traria a superioridade do evangelho, que encerra toda a verdade e
pureza da revelacdo de Deus (Cl 2.2,3). Os ex-umbandistas, que se
convertem a Cristo, reconhecem que suas praticas antigas sdo incoe-
rentes com a fé e a pratica cristas.

No processo de inculturagio, como o aceitamos, a fé vai sustentar
o didlogo. Fé e cultura estimulam-se mutuamente, pois a *‘fé purifica
e enriquece a cultura mas a cultura purifica e enriquece a fé, pois o
didlogo continuo com as diversas culturas liberta a fé, permitindo-lhe
mais plena expressao de si mesma e a superagdo dos limites, dentro dos
quais uma cultura determinada poderia encerra-la. A fé difunde sua
luz sobre a vida cotidiana do homem, sobre nosso mundo real’’.«
Quando a nossa fé entra em contato com uma cultura diferente da nos-
sa, como € o caso da cultura africana (ainda que ndo pura pois mistu-
rada 4 brasileira), ela recebe um novo significado pois verificamos que
o evangelho de Jesus Cristo é a perfeita revelagio de Deus ao mundo.
Analisamos, por outro lado, algumas de nossas praticas e concluimos
que precisamos aperfeigod-las para melhor atender s necessidades do
povo que sofre. Nossa fé, por outro lado, pode atingir um coracéo ludi-
briado pela mdgica de sua religiosidade e este pode vir a abracar a
mesma fé.

Esse didlogo baseado na fé do cristdo e dos adeptos das seitas,
néo serd no sentido ecumenista, mas serd um didlogo pessoal, sem
compromisso de denominagéo ou igreja. Antes desse didlogo, o cristdo
deve estar bem alicercado em sua propria fé e bem fundamentado nas
doutrinas e préticas do grupo a ser atingido.

Sdo importantes, a esta altura, algumas observacdes generali-
zadas.*

As seitas mdgico-religiosas sdo uma realidade que ndo podemos
ignorar, Algo deve ser feito pelos cristéios.

As pessoas tém buscado nelas solugdes para problemas de ordem
afetiva, no plano da satde, profissionais ete, problemas esses agrava-
dos dentro de nossa sociedade. Isso é compreensivel, embora nio seja
o caminho certo.

Torna-se necessdrio, para resolver os problemas psicolégicos e
culturais causados pelas seitas, um longo periodo de educacio e escla-
recimento (didlogo e convivéncia respeitosa) que leve as pessoas a uma
mentalidade religiosa mais consciente e coerente com a verdade do
evangelho.

- E preciso que as igrejas batistas e demais igrejas evangélicas con-
tribuam, de alguma forma, para melhorar as condicées sécio-econdmi-
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cas do povo, porque sdo as estruturas do subdesenvolvimento que le-
vam as§ pessoas também aos rituais mégicos.

E preciso refletir e melhorar cada vez mais os nossos cultos, per-
mitindo a participagio maior do povo. E preciso melhorar a amizade
entre os cristdos e dos cristdos com 0s Outros.

As igrejas localizadas em periferias ou em locais onde haja
terreiros, devem alertar seus membros € despertar pessoas da comuni-
dade para que vengam sua ignordncia quanto 4 fé (mostrar
inconvenientes psiquicos, morais e espirituais) e para que vivam plena-
mente a fé cristd. Essa abordagem poderd ser feita, por exemplo,
mediante cultos nos lares de crentes e de nfio crentes (interessados no
evangelho) com convites extensivos aos demais, ou mediante cultos
especificos.

Além dessas observagdes acima, afirmamos que, no contato com
os adeptos dessas seitas, deve haver uma convivéncia respeitosa e ndo
uma imposi¢do ou um proselitismo. Quem convence é o Espirito San-
to, a Ele deve ser dada a oportunidade de agir no coracdo dos umban-
distas e candomblezistas, através de nossa instrumentalidade.
Convivéncia respeitosa ndo quer dizer participar dos rituais mdgicos,
mas, conhecendo-os, respeitar aqueles que os praticam, como alvo de
nossa compaixao.

Do dialogo e da convivéncia, podemos também aprender algo
sobre dois valores importantes: o valor da solidariedade, pois esta &
uma das riquezas do humanismo negro e sobre o valor da palavra fala-
da, da comunicagdo oral, pois a palavra é poderosa e dindmica para o
negro. “O folclore prevalece sobre a meditagdo, a palavra sobre o
siléncio, a a¢do e o movimento sobre a reflexdo sossegada e serena.’”’®
O conceito de familia ganha em extensfo (toda a comunidade € sua
familia) e perde em profundidade (ndo valoriza a estabilidade de sua
prépria familia). Cristo, em seu culto, € relegado ao segundo plano.

Em contato com a fé e a cultura afro-brasileira, o evangelho, com
sua forga e dinamismo, procura transformar “‘os critérios de juizo, os
valores determinantes, os pontos de interesse, as linhas de pensamento,
as fontes inspiradoras e os modelos de vida da humanidade, que estdo
em contraste com a Palavra de Deus’’.#

O processo de evangelizagdo serd lento. A pureza da mensagem
do evangelho ndo pode ser sacrificada pois *‘aceitar acriticamente as
culturas equivaleria a renunciar ao escdndalo da cruz’’.*

O confronto dos valores filos6ficos afro-brasileiros deve ser feito
sempre com a Palavra de Deus, que € a maior riqueza gque o cristdo
pode oferecer aos adeptos das seitas: ¢ o manancial da 4gua da vida.

Nio obstante seus erros doutrindrios e estruturais, as seitas ma-
gico-religiosas possuem seus valores filoséficos: o sagrado ocupa o
lugar central, o desejo de agradar as entidades, o sentido de pertencer a
uma comunidade, o afeto dos adeptos entre si, a espontaneidade e ale-
gria na participagfo do ritual e a busca pela solucéo de seus problemas.

S3o precisamente esses valores que devem ser aproveitados, no
dialogo e na convivéncia, para reconduzi-los ao caminho certo: Jesus
Cristo (Jo 14.6) — a fim de que Deus ocupe o lugar central de suas vidas
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(Rm 8.14-17); para que a pessoa viva agradando a Jesus Cristo (1Co
8.5,6); para que pertengam & verdadeira comunidade dos salvos, a
igreja de Jesus Cristo (At 2.42-47); para que participem da amizade e
do amor cristdos (Rm 12.9-21); para que aflore sua verdadeira alegria
espiritual (Ef 5.19-21); para que compreendam o significado dos
simbolos — cruz, batismo e ceia (1Co 1.23,24; Rm 6.3-11; 1Co
11.23-29); para que encontrem resposta e auxilio para seus problemas
existenciais (Ef 6.10-18; Fp 4.4-9,13). Jesus Cristo, acima de qualquer
orix, cheio de compaixdo, lhes diz: ““Vinde a mim, todos os que estais
cansados e oprimidos, e eu vos aliviarei (...)"’ (Mt 11.28-30).

A evangelizagdo ndo pode estar desvinculada da vida, da reali-
dade do povo. A mensagem néo pode ser abstrata, fria, mas deve partir
darealidade e a ela voltar, provocando uma reflexio comunitéria e uma
resposta vital.

Somente uma resposta positiva 4 Palavra de Deus permitird ao
adepto das seitas afro-brasileiras sair da marginaliza¢fio social, vencer
a prova do secularismo e do consumismo da civilizagdo urbano-
-industrial.

Depois que a pessoa se converte a Jesus Cristo, serd perturbada
pelos outros umbandistas ou candomblezistas e pelas tentacées espiri-
tuais. D. Georgina, ex-mae-de-santo, conta quendo conseguiu tirar seu
colar (guia) e durante um ano ainda freqiientava terreiro/igreja,
mesmo que no terreiro tivesse a convicgdo da verdade de Jesus e man-
dasse os maus espiritos, que ali se manifestavam, embora, em nome de
Jesus. Finalmente, Deus venceu e, apegada a Jesus Cristo, nunca mais
voltou l4, Tornou-se uma proclamadora da verdade do evangelho e
muitos foram libertados por Jesus Cristo, por sua instrumentalidade.
Pregou na Igreja Batista de Sido, Salvador, Bahia, em agosto de 1967.%

A santifica¢do do ex-umbandista é gradual e marcante. Necessita,
de maneira extraordindria, do auxilio dos pastores e dos irm#os na fé,
em visitas, aconselhamento, oracdo,

Merecem um ministério todo especial, um discipulado intenso,
uma assisténcia cuidadosa, realizados por uma equipe especialmente
preparada para tanto.

O ex-umbandista hd de renunciar a tudo quanto esteja relaciona-
do & umbanda e demais seitas, depois de compreender profundamente
as verdades maravilhosas do evangelho, e h4 de encontrar a verdadeira
libertagdo em Jesus Cristo! Amém!
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Este livro faz parte da série Seitas do Nosso Tempo,
que vem a lume para prover os crentes de informagdes sobre as
seitas que mais trabalham no contexto brasileiro, chamando
a atencao para o perigo das doutrinas que disseminam.

Numa época de tantas confusdes teoldgicas e discordias
doutrindrias, sentimos a grande necessidade de irmos
ao encontro dos crentes que costumeiramente se véem

assediados e molestados pelos adeptos das seitas,
tendo dificuldades em rechaca-los.

O autor desta série, o Pr. Tacito da Gama Leite Filho, é um
estudioso do fendmeno das seitas hd mais de 10 anos. Muito
daquilo que conseguiu coletar e reunir em seus livros
é fruto de pesquisas in loco, sem, evidentemente, desprezar as
fontes bibliograricas existentes, principalmente os livros
autorizados das préprias seitas.

Segundo o autor, todas as seitas usam de métodos proselitistas.
Geralmente sdo os afiliados a uma igreja reconhecidamente
evangélica os mais visados. Dai a importancia do estudo dos

livros desta série por todo o crente que esteja buscando
um melhor conhecimento, para argumentar, com seguranga,
com todo aquele que ouse questionar o carater de sua fé
e a razdo de sua esperanga.

A série traz, em conteudo, uma sucinta explanagao sobre as
seitas proféticas, orientais, neopentecostais, magico-re-
ligiosas e espiritas. Cada estudo ¢ didaticamente estruturado de
maneira a facilitar também a utilizagdo do livro em
prelecdes e estudos em grupo nas igrejas.

Nossa expectativa é que esta série venha contribuir
grandemente para o fortalecimento doutrinério dos crentes de
nossas igrejas e, num sentido mais abrangente, na salvacao
- de vidas mal-informadas, arrastadas pela sedugao

mistica, fanatica e enganosa das seitas.





