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RESUMO

A presente pesquisa examina etnograficamente os conflitos e conciliagdes morais entre a
religiosidade e a economia em uma Casa de Umbanda Almas e Angola de Floriandpolis.
Introduzimos o debate sobre a religido e a economia, situando os recentes desenvolvimentos
teorico-metodologicos nas discussdes dos estudos criticos da religiosidade e do secularismo.
Descrevemos as representacdes historicas da Umbanda e de alguns de seus segmentos,
confrontando-as com as historicidades umbandistas, para destacar o papel da economia e dos
fatores econOmicos na elaboragdo da identidade-ritual da Umbanda enquanto religido.
Apresentamos a Casa de Umbanda Almas ¢ Angola que foi o lugar proprio da etnografia,
descrevendo a organizagdao material e os significados cosmoldgicos por tras das suas praticas.
Continuamos descrevendo os trabalhos feitos na Casa, destacando os fatores econdmicos
presentes na administragdo, a necessidade material-pratica que constrange os ideais mantidos,
e a dependéncia material do terreiro em relagdo as unidades de producao para o mercado. Por
ultimo, destacamos o papel do principio da caridade no dilema pratico cotidiano da Umbanda:
como sustentar materialmente a religiosidade de terreiro, se a espiritualidade umbandista,
em principio, ndo pode ser usada para ganhar dinheiro? Dessa questdo, indicamos como a
forma econdmica propria do terreiro de Umbanda pode ser entendida como economia moral,
e como o ideal-pratico da caridade pode ser interpretado como principio da atividade material.

Concluimos com as contribui¢des dessa abordagem para o debate sobre religido e economia.

Palavras-chave: Antropologia. Economia. Religido. Secular. Umbanda. Almas e Angola.






ABSTRACT

The present research ethnographically examines the moral conflicts and reconciliations
between religiosity and economy in an Almas e Angola Umbanda House in Florian6polis. We
introduce the debate on religion and economy, situating the recent theoretical-methodological
developments in the discussions of critical studies of religiosity and secularism. We describe
the historical representations of Umbanda and some of its segments, confronting them with
Umbanda historicities, to highlight the role of economics and economic factors in the
elaboration of the ritual-identity of Umbanda, as a religion. We present the “Casa de
Umbanda” Almas e Angola that was the proper place of the ethnography, describing the
material organization and the cosmological meanings behind its practices. We continue by
describing the work done in the “Casa”, highlighting the economic factors present in the
administration, the material-practical necessity that constrains the ideals held, and the material
dependence of the “terreiro” on the production units for the market. Finally, we highlight the
role of the principle of charity in the everyday practical dilemma of Umbanda: how fo
materially sustain the “terreiro” religiosity, if Umbanda spirituality, in principle, cannot be
used to make money? From this question we indicate how the proper economic form of the
Umbanda “terreiro” can be understood as moral economy, and how the ideal-practice of
charity can be interpreted as the principle of material activity. We conclude with the

contributions of this approach to the debate of religion and economy.

Keywords: Anthropology. Economy. Religion. Secular. Umbanda. Almas and Angola.
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INTRODUCAO

“Se matar de trabalhar ndo é fazer caridade”

(pai Andr¢)

A frase da epigrafe ecoou na minha cabega e resumiu os comentarios de pai André —

meu principal interlocutor — na primeira conversa que tivemos sobre a minha pesquisa.
Instigante provocagdo, a frase veio a tona quando o pai-de-santo elaborava sobre as
divergéncias entre os umbandistas quanto ao significado e a forma pratica da caridade. Isolada
de seu contexto, € sob uma perspectiva economicista, a expressdo “se matar de trabalhar”
pode nos fazer pensar na questdo das jornadas de trabalho nos regimes de mercado modernos.
De forma semelhante, o contraste entre “trabalho” e “caridade” pode remeter aos sentidos e as
consequéncias sociais do trabalho assalariado em contraposi¢do a praticas econdmicas
genericamente atribuidas as comunidades religiosas — a caridade. Assim, poderiamos
precocemente estabelecer uma fronteira quase que incomensuravel entre ambas as formas
econOmicas, reafirmando uma representagdo bem comum da relagdo socialmente autorizada
entre a religido e o mercado (econdmico). Inserido nas particularidades culturais das
comunidades umbandistas, no entanto, a frase ganharia sentidos multiplos, significativamente
mais interessantes, complexificando a problematica que articula as representacdes religiosas e

as preocupacdes economicas.

O presente texto centra-se sobre as dindmicas econdmicas e morais de um terreiro de
Almas e Angola na cidade de Florianopolis, capital do Estado de Santa Catarina, Brasil. O
trabalho tedrico-etnografico se debruca principalmente sobre a categoria nativa da caridade,
sua relagdo com a atividade material e a forma econdmica prépria dos terreiros de Umbanda.
O ideal-pratico da caridade aparece historicamente como instancia legitimadora da
identidade-ritual da Umbanda enquanto religido, dado seu carater supostamente a-economico.
Mas, atualmente, seu significado e a sua forma pratica sao atualizadas no cotidiano das Casas,
ganhando conotagdes econOmicas claras e significativas. Também fazemos uma recuperagao
mais historica dos surgimentos e deslocamentos das umbandas, no seu movimento do Rio de
Janeiro a Floriandpolis durante o século XX, e uma apresentagcdo geral do cotidiano de um
terreiro de Almas e Angola, focando nas suas dimensdes espirituais e econdmicas € a relagcao
entre elas, como convém ao tema principal do trabalho. Assim, nos apropriamos dessas
discussdes etnograficas para falar sobre temas mais amplos, como o papel dos fatores

econdmicos na manutengdo da dicotomia religioso/secular, tema que apresento a seguir.
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Religiao e Secularidade

Parece costume dizer que ha algo como “religiao”, algo que ¢ comum tanto ao
pensamento popular quanto aos textos académicos, um fendmeno social facilmente
objetivavel, sobre o qual é possivel falar e ser entendido. O que a palavra significa, no
entanto, pode ser abordado de multiplas maneiras. Por exemplo, no seu grande classico de
religido comparada, O Sentido e o Fim da Religido (1962), Wilfred Cantwell Smith parte do
uso comum do termo “religido” como categoria genérica pelas pessoas e conclui que o
conceito ¢ problematico e até mesmo prejudicial para a compreensdo das experiéncias
religiosas, propondo abandoné-lo em favor da expressao fé (faith). Ja Brent Nongbri (2013),
adotando a linguistica pragmatica wittgensteiniana, nos diz que, no uso cotidiano, “o que a
maioria das pessoas modernas parece significar por religido ¢ uma espécie de sentimento
interior ou fé pessoal idealmente isolada das preocupagdes seculares” (p.7-8)'. Seja como for,
ambos autores sublinham a ambiguidade do termo, de modo que “religido” se refere a alguma
coisa aparentemente concreta, elemento da vida social identificavel, relativamente inteligivel,

mas dificilmente definivel com qualquer rigor ou num sentido aceito consensualmente.

O conceito de religido parece carregar implicitamente uma espécie de esséncia, pela
qual seria possivel olhar para um grupo social e identificar um conjunto de elementos
culturais como sendo a sua religido. Dessa maneira, cada religiosidade coletiva pode assumir
diversas formas de acordo com as particularidades culturais das diferentes sociedades, ou de
acordo com as particularidades histéricas de cada periodo em uma mesma sociedade — a
categoria analitica de religido aparece como trans-historica e trans-cultural. Assim formulado,
o conceito nos permite falar em diferentes religides, mas reconhece que ha sempre um
elemento comum que nos faz identificd-las como uma religido, como parte de uma

experiéncia comum da vida social. A religido aparece como um fendmeno humano universal.

Nas ultimas seis décadas, aproximadamente, os estudiosos da religido passaram cada
vez mais a criticar esse modelo, consolidando a ideia de que a religido como categoria
universal seria uma constru¢do moderna, produto de acidentes e projetos histdricos, e ndo um
dado objetivo da vida social. Ela viria sendo mantida principalmente por dois mecanismos.
Primeiro, no discurso das religides do primordio da humanidade, pela ideia de que existiria

algo como a “religido antiga”, sustentada largamente por analises anacrdonicas das sociedades

! Todas as citagdes corridas de textos em inglés, referenciados na bibliografia do trabalho, sdo tradugdes proprias.
Portanto me responsabilizo por quaisquer erros que possam acontecer, especialmente aqueles que podem vir a
levar a uma interpretagdo equivocada das ideias dos autores, e/ou afetar o mérito do presente trabalho.
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da antiguidade, na qual se apontava para termos-chaves de textos antigos que eram
(equivocadamente) traduzidos pela nog¢do moderna de religido (NONGBRI, 2013). Hoje se
sabe que praticamente nenhuma lingua antiga tem um termo que corresponda efetivamente ao
que as pessoas modernas querem dizer quando falam em religido. Certas sociedades antigas
empregavam palavras para descrever a devida reveréncia aos deuses, mas elas faziam parte de
um vocabulario de relagdes sociais mundanas mais geral.”> Sabe-se também que quando os
termos derivam de palavras antigas, as primeiras ocorréncias delas sao melhor entendidas
antes como praticas do que como conceitos.’ E, segundo, pela ideia de “religides mundiais”,
as grandes doutrinas abarcantes que conjugam multiplas denominagdes, € que servem de
referéncia para a ideia geral de religido — como o Cristianismo, o Islamismo, o Budismo, o
Hinduismo e talvez o judaismo (como em WEBER, 1974 [1946]). Mas elas nao realmente
configuram doutrinas histdricas unificadas, tendo sido notado que os termos correspondentes
a essas religides s6 aparecem na literatura das culturas ndo-ocidentais depois que os seus
sujeitos se encontraram com os cristdos europeus.’ Mas se a ideia (genérica) de religido ¢ uma

construgdo particularmente historica, como exatamente se deu essa construgao?

Em sua historia do conceito de religido, W. C. Smith (2007 [1962], p. 30) identifica a
origem da palavra religido no latim religio, termo que foi apropriado e usado por varios
autores durante séculos sem muita precisdo quanto ao seu significado. A primeira vez que
religio foi usada designando uma entidade teodrica de interesse especulativo teria sido no
poema De Rerum Natura (“Sobre a Natureza das Coisas”), de Lucrécio, escrito por volta do
século I a. C., e no didlogo De Natura Deorum (“Sobre a Natureza dos Deuses”), de Cicero,
publicado em 45 a. C, que versa sobre o que viria a ser o objeto proprio da religido, o divino.
Aqui, surge uma nova nocao de religido, como um ente objetivo da qual se ¢ possivel falar
sobre, mas apenas de forma incipiente, pois essa ideia ndo viria a se concretizar nos tempos
romanos, € sua consequente conota¢ao moderna permaneceria latente por mais de um milénio.
Foi s6 em um periodo relativamente recente que o termo adquiriu seu significado atual,

através de um processo eminentemente intelectual.

2 Em grego, por exemplo, a palavra eusebeia ocorre em contextos que se referem a atitude adequada de se manter

para com os deuses — em oposi¢do a sua oposta asebeia, a atitude errada. Tais palavras, entretanto, ndo se

limitavam a essas relagdes. Elas se referiam as etiquetas sociais hierarquicas de todo tipo. Ndo ha evidéncias

historicas objetivas para determinar se configuravam como um “vocabulério religioso” (ver NONGBRI, 2013).

3 Assim, por exemplo, o antigo termo grego ioudaismos nio se referia a “religidio do judaismo”, mas a prética do

judaismo, i. e., seguir os preceitos associados a etnia judaica. De maneria semelhante, o is/jm arabe ndo dizia

respetio a “religido do islamismo”, mas a atitude de submeter-se a autoridade (ver NONGBRI, 2013).

* Os nomes das grandes religides, supostamente veneradas hd milénios, podem ser rastreados apenas até um

passado relativamente recente — por exemplo, o Hinduismo até 1787, e o Budismo at¢ 1801 (NONGBRI, 2013).
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Durante o século XVII e comego do século XVIII, o termo religio passa a designar
uma experiéncia coletiva externa esquemadtica, substituindo seu uso de maneira
intercambiavel com pietas, no sentido de uma experiéncia pessoal, interior e ligada ao
transcendental, como era empregado nos momentos iniciais da Reforma Protestante, nos
ultimos trés quartos do século XVI. Aprofundando a antiga questdo da verdadeira religido
cristd nas polémicas da Reforma, a fragmentagao continuada do cristianismo coincidiu com as
atividades coloniais da Europa, e os tedlogos cristaos se viam diante de varios cristianismos
na Europa e outras formas de religiosidades pelo mundo. Objetivando conferir algum sentido
a complexa situagdo, esses intelectuais de época desviaram seu interesse para certas
caracteristicas pensadas enquanto comuns as diferentes comunidades, ¢ passaram a usar o
termo religio para designar o conjunto de ideias e praticas das quais as pessoas de fé estariam
envolvidas de modo unificado e empiricamente identificavel. Cria-se entdo a ideia de religido
como um sistema de fé (SMITH, 2007 [1962], p. 46). Interessante notar que foram os
catolicos-romanos, conhecidos por sua ideia de Igreja Universal, que cunharam a expressao
“religides do mundo”, reconhecendo a existéncia de varias formas de religiosidades dos

grupos humanos e introduzindo a ideia de religides no plural (SMITH, 2007 [1962], p. 49).

Na visdo Iluminista do século XVIII, que enfatizava uma esquematizagdo
pretensamente impessoal das coisas em constructos intelectualistas, através da ordenagdo do
pensamento de maneira sistematica em conceitos abstratos, a religido como conceito passa a
se confundir com a doutrina enquanto sistema de ideias e pratica ritual. As discussdes giram
em torno da autenticidade das suas doutrinas, enraizando a nog¢do de que uma religido ¢ algo
em que se acredita ou ndo, cujo legado seria a ainda atual e persistente tendéncia de se
perguntar no que as pessoas acreditam quando se questiona sobre sua espiritualidade.
Encontramos consolidada a ideia das profissdes de fé como algo no campo do inteligivel, e a
religido se efetiva plenamente como um objeto especulativo (SMITH, 2007 [1962], p. 48). No
século XIX, com a tendéncia de se historicizar o conhecimento, a ideia de religioes passa cada
vez mais a designar o desenvolvimento historico dos significados e experiéncias religiosas.
Focando na qualidade materialmente historica na qual consistia o sentido de “religido”, o
pensamento europeu, de forma geral, torna a considerar a religido no singular como um
conceito das ciéncias sociais (SMITH, 2007 [1962], p. 45). Temos entdo a formagdao da
religido como uma entidade sistematica objetiva, cuja forma seria definida e seu sentido fixo,
ideia que ainda exerce uma profunda influéncia no pensamento social, teoldgico e popular

sobre a religido e as religiosidades.
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Embora um pouco cansativa, essa historia ndo deixa de ser admiravel, ainda que sua
abordagem seja um tanto quanto problematica. Pois na medida em que a historia da religido
no Ocidente ¢ um processo de “reificacdo”, construir intelectualmente o conceito de religido
como uma coisa, chegando a percebé-la como algo concreto, objeto de especulagdo — uma
“entidade sistematica”, como quer C. Smith (2007 [1962], p. 46) —, € equivalente a “afirmar
que algo pertencente apenas ao mundo da imaginagdo se confunde com algo que existe no
mundo real” (ASAD, 2001, p. 209). Isso requer supor uma certa deficiéncia de pensamento
refinado por parte dos antigos. Mas, como nos lembra B. Nongbri (2013, p. 4), as pessoas de

antigamente sistematizavam seu conhecimento. Os povos antigos operavam conceitos.

O grande problema que deve ser destacado ¢ justamente o fato de que um conceito
particular de religido que se assemelha aos sentidos modernos estd inteiramente ausente do
vocabulario da Antiguidade Ocidental. Para o modelo de pensamento racionalista moderno,
baseado na razdo cartesiana, a propria ideia de “ser religioso” requer uma nog¢ao contraria do
que ¢ ser “nao-religioso”, e esta dicotomia simplesmente ndo fazia parte do imaginario
cultural do mundo antigo. A reivindicagdo central da tese de B. Nongbri (2013, p. 12) éque a
religidlo ¢ um conceito moderno, ¢ nao antigo. Adotando esse principio, a questdo
fundamental para entender o que significa “religido” se torna esclarecer como viemos a

separar o mundo segundo a dicotomia religioso/ndo-religioso.

Para seguir esse caminho, Talal Asad (2001, p. 221) nos oferece bom ponto de partida,
devido a sua insisténcia em sublinhar que a “religido” é um conceito moderno nao porque
seria reificada, mas porque estd intimamente conectada ao seu “gémeo siamés”, o que nos
chamamos aqui de secularidade. Ambas sdo categorias relacionais, cujos significados sao
mutuamente dependentes; assim, entender uma requer entender a outra. No caso da
secularidade, T. Asad (2021 [2003]) diferencia entre “secular”, enquanto categoria epistémica,
e “secularismo”, enquanto doutrina politica — originada na sociedade liberal do século XIX.
Este ultimo conjuga as formas ideologicas especificas pelas quais a modernidade entende, ou
melhor, produz a religido e a sua relagdo com as outras esferas da vida social. Para manter o
ideal liberal da separagdo entre Estado e Igreja, foi necessario delimitar, identificar e definir o
que era religioso, € os agentes politicos da época fizeram bom uso das racionalizagdes
[luministas sobre a religido e o seu lugar na sociedade. Criou-se entdo os mecanismos
institucionais-legislativos que versavam sobre a categoria religido e restringiam o religioso a

esfera do interesse privado e do exercicio particular. A separagdo entre a religido e o poder —
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em particular, o poder institucional —, torna-se a normatividade funcional da modernidade

Ocidental, um produto histdrico singularmente europeu pds-Reforma (ASAD, 2010 [1993]).

Devido a peculiaridade da ordem politica moderna, o secular ndo se configura nem
enquanto um continuo com relagdo a religido que supostamente teria precedido — i. e., uma
modernidade desencantada como ultima fase do desenvolvimento social evolucionista —, nem
como uma ruptura com a religido, como se fosse possivel diferenciar claramente um do outro.
O secular ¢ uma epistemologia e uma ontologia, articulada, mas nao redutivel a doutrina do
secularismo. Ele designa um conjunto complexo de “comportamentos, conhecimentos, e
sensibilidades na vida moderna” (ASAD, 2021 [2003], p. 35). A religido passa a ser entdo
aquele elemento da vida social que existe ambiguamente e que deve ser definido e mantido
separado das instancias autorizadas de poder (institucional). Tal seria a normatividade
intelectual-politico-institucional que mantém e opera o mundo, diferenciando “o religioso” do

“nao-religioso”.

A religido e a secularidade sdo categorias que mantém uma dependéncia mutua — e
tensional — enquanto constru¢des modernas e o secular se estabelece por uma série de
dualismos, muitos deles familiares a antropologia, como crenga ¢ conhecimento, razdo e
imaginagdo, historia e mito, simbolo e alegoria, natural e sobrenatural, sagrado e profano.
Para T. Asad (2001; 2010 [1993]; 2021 [2003]), definir a religido seria antes de tudo um ato
carregado de significincia social, juridica, ética e politica, uma pratica de representagdo e

intervengao racionalizante, constitutiva da vida moderna.

Como na abordagem de T. Asad (2021 [2003]), o presente trabalho toma “o religioso”
e “o secular” como categorias nao-fixas, cujos vdrios significados latentes dependem da
situacdo social e historica em que sdo empregados e que os conferem valor etnografico.Tendo
1Ss0 em vista, reservarei o termo “religido” para instancias em que o termo aparece nos textos
de autores, nas falas de interlocutores, e quando for relevante para o tema da pesquisa. Mas
enquanto uma categoria antropolodgica fundamental para o trabalho tedrico, farei uso da
expressao religiosidade. Por ela eu entendo um conceito polissémico, cujo multiplos sentidos
se revelam situacionalmente, no seu emprego contextualizado, e que leva em conta 1) os
significados do imaginario popular e o sentido de senso comum sobre a religido; 2) a
significancia social e politica do ato de definir religido; 3) a relagdo de interdependéncia
conceitual entre o religioso e o secular; e (4), de maneira mais abrangente, a divisdo entre

religiosidade e secularidade como uma particularidade cultural da modernidade.
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Definindo a economia

Devemos também falar sobre o problema econdmico, nossa segunda grande tematica.
O que viria a ser “a economia”, enquanto um campo de estudos proprio € um dominio
especifico da vida social, foi desenvolvida de forma sistematica pela primeira vez por
Aristoteles no Livro I de sua obra 4 Politica (2000). Nele, o autor grego conceitua a famosa
diferenciagdo formal entre “valor de uso” e “valor de troca” como principios logicos
ordenadores das trocas, e identifica duas formas de organizagdo econdmica: a economia
(oikonomia), e a crematistica (chrématistiké). A economia aristotélica consiste na
administracdo doméstica, caracterizada pelas maneiras de garantir os meios ¢ subsisténcia
material necessarios a vida familiar, na qual o comércio ¢ feito apenas com a finalidade de
suprir tais condigdes basicas, e as trocas sao estruturadas pela subordinagdo do valor de troca
ao valor de uso, sem produzir excesso de bens ou lucro financeiro; seria uma forma “natural”
de aquisi¢ao das riquezas. A crematistica, ao contrario, seria uma maneira “artificial” de
adquirir riqueza, onde o comércio se baseia na producdo e venda dos excedentes, para além do
minimo necessario a subsisténcia material, € nas trocas predomina o valor de uso do bem,

gerando lucro monetario, organizacdo animada pela acumulagdo material-financeira ilimitada.

Que Aristoteles conseguira identificar ambas as formas econdmicas no seu tempo,
mesmo que a primeira fosse predominante, e a segunda quase inexistente, atesta para a sua
poténcia intelectual empirica. E a sua distingdo conceitual entre economia e crematistica faz
dele o grande precursor dos estudos econdmicos modernos (economics), na qual viriam a se
desdiferenciar — apesar de haver controvérsias ainda nio resolvidas sobre essa tese.” De
qualquer maneira, como aponta K. Polanyi (2012 [1954], p. 230), Aristoteles ainda assim foi
o pensador da antiguidade que mais profundamente inquiriu sobre a logica da organizagdo
material da vida humana, sendo o unico até entdo a elaborar uma teoria — ou um principio de
teoria, como diria um professor meu — sistematica, produzindo uma espécie de sociologia

aristotélica® sobre o lugar da economia na sociedade. Suas ideias permaneceriam praticamente

> Para uma critica 2 existéncia da divisdo aristotélica entre economia (oikonomia) e crematistica (chrématistike),
ver (POLANYT, 2012[1954], p. 331, 361, e 365). Seu argumento se baseia no fato de que, para a vida material da
Grécia Antiga, o “comércio” e a organizag@o quase inexistente que hoje chamamos de “mercado” eram pensadas
como institui¢des separadas, que Aristoteles ndo teria conhecido o principio do mercado de sua época, e que a
palavra chrématistike teria sido vitima de tradug¢des equivocadas, visto que o proprio filésofo grego teria a
empregado no sentido literal de “promover as necessidades da vida”, ¢ ndo no sentido mais usual de “ganhar
dinheiro”, sendo uma inevitabilidade logica que o créemata aristotélico ¢ dotado de um sentido ndo-monetério.
Para uma defesa contemporéanea da interpretagdo classica da distingdo aristotélica, ver os comentarios sobre as
traducdes das formas economicas de Aristoteles em (4 Politica, 2000, nota 6, p. 309 — e recomendagdes).
® Sobre a indicagdo de uma possivel sociologia aristotélica, ver (SCHUMPETER, 1968 [1924], p. 15).
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intocadas por mais de um milénio, até que passaram a ser melhor desenvolvidas de maneira

curiosa por uma tradi¢cdo do pensamento medieval.

Diante das radicais mudancas e profundas transformagdes da Renascenga italiana
(XIV-XVI), os doutores da tradicdo escolastica, filosofos e estudiosos do direito natural e da
teologia, formados nos sistemas de aprendizagem originado nas escolas monasticas cristas,
debatiam e aprimoraram as ideias econdmicas, muito a partir dos trabalhos de Tomas de
Aquino, fundamentado em Aristoteles. Mas o desenvolvimento tedrico do campo econdmico
dessa época se deu de maneira peculiar. Nao havia uma coisa como “a economia”, ou “a
esfera econdmica” bem definida, e o que hoje considerariamos em retrospectiva a parte
econdmica dos seus estudos (ecomomics), ndo estava separada de outras questdes mais
fundamentais para as preocupagdes da €época. Assim, por exemplo, certas ideias sobre a troca
equivalente eram debatidas de passagem, em pequenos trechos no qual a discussdo maior
seria sobre a questdo da justica fundamentada na moralidade cristd. A economia era
subsidiaria da filosofia moral, do direito natural e da teologia (SCHUMPETER, 1964 [1954];
1968 [1924]). Em suma, isso significa dizer que o desenvolvimento da “teoria” economica da
época se deu sem que esse campo de estudos sequer existisse. Nem mesmo a propria palavra

“economia” era comumente empregada.

Na verdade, ¢ mais recente a generalizacdo de um termo que designa a organizacao
das condi¢des materiais da vida. No século XVIII, uma escola da tradigdo econdmica — ou
uma “‘seita esotérica de pensadores franceses”, nas palavras de K. Polanyi (2012 [1954], p.
237) —, fundada por Frangois Quesnay (1694-1974), cunhou em algum momento o termo
economistas (économistes), o qual passou a usar para identificar seus membros (ibidem).
Somente mais tarde foram ganhar o sfatus de escola do pensamento econdmico e serem
designados pelo termo que hoje os conhecemos, fisiocratas (do grego fysiokratia, literalmente
“governo da natureza”). Aqui, a economia no sentido parecido com o significado moderno

principia no vocabulario intelectual, e ndo tardou em cair no linguajar popular.

O primeiro campo de estudos econdmicos sistematicos reconhecido foi o da Economia
Politica, cuja formacdo enquanto disciplina (ou “ciéncia”) se deu por uma dupla origem.
Primeiro, pelo conjunto de obras e panfletos esporadicos de pessoas cuja inteligéncia bastante
diferenciada os levou a se interessar principalmente pelos problemas praticos contingentes ao

seu momento historico (séc. XVII e XVIII)'. E, segundo, do conjunto de obras do século

7 Tamanha é a importancia da origem pratica de algumas ideias econdmicas que chega a ser curioso o comentario
de que “certas afirmagdes basicas nos principios do pensamento econdmico sio tdo simples, originando-se tao
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XVIII que recuperam e retrabalham as ideias filosoficas ja desenvolvidas, que posteriormente
foram identificadas como econdmicas, das quais a famosa 4 Riqueza das Nagoes (1776) seria
a mais importante. Nela, Adam Smith (1723-1790) critica a filosofia que tinha se tornado a
economia politica reconhecida na época, e esboca suas descricdes empiricas quase-que
sistematicamente, tracando linhas brutas de uma teoria econémica. Um pouco mais tarde,
David Ricardo (1772-1823) publica a primeira obra com uma teoria econdmica elaborada e
apresentada de forma sistematica, seus Principios de Economia Politica e Tributagdo (1817).
Ambos os autores, nacionalistas ingleses. O primeiro viveu em um momento de transicao
historica entre um sistema econdmico agricola, atravessado por resquicios do feudalismo, e o
sistema de mercado dominante. Enquanto o segundo viveu na primeira fase de pleno
desenvolvimento capitalista com a primeira Revolugdo Industrial. Juntos, exerceram uma
influéncia constitutiva sobre o pensamento e a agao da economia mundial do século XIX, e

consolidaram o campo de estudos pioneiro que viria a ser criticado durante o século XVIIL®

Assim, de uma origem pratico-filosofica, surge a economia politica, e com ela a
economia como um dominio identificavel da organizagdo social, autdbnomo com relacdo a
outras esferas da vida social, e um campo de estudos inteligivel e manipulavel. A prépria
forca da ciéncia econOmica, a influéncia que os economistas exercem sobre a vida social das
pessoas, vem da edificacdo de uma representacdo coletiva que rompe radicalmente com o
pensamento mais tradicional, obscurecendo a origem da economia no tecido social das
comunidades histdricas. Isso permite o surgimento e a consolidacdo da ideia de economia
enquanto dominio distanciado das esferas ideologicas e morais, produzindo o que podemos
chamar, para além de M. Weber (2004 [1904-5]), d’0 moderno espirito do capitalismo
(BOLTANSKI; CHIAPELLO [2009] 1999).

Poderiamos ir além do que aqui exposto e discorrer sobre as profundas transformacgdes
estruturais da segunda metade do século XIX, observando como a economia passa a ser vista
enquanto um campo de a¢do materialmente fundamentado, socialmente necessario e

politicamente estabelecido. Mas a ideia basica na qual se assenta o conceito, como ele aqui €

naturalmente do conhecimento pratico, quase instintivo, dos processos econdmicos, que o fato de formula-las
ndo pode ser considerado como uma descoberta” (SCHUMPETER, 1968 [1924], p. 13).

® A titulo de curiosidade, para A. Smith (1996b [1776], p. 413), a Economia Politica, enquanto ciéncia prépria do
estadista, objetiva prover o estado com fundos suficientes para sustentar os servigos publicos, promovendo uma
renda farta para a populacdo, ou garantindo-lhes a possibilidade de conseguir ela mesma tal renda; sua forma
seria compor um corpo de ideias praticas que visam enriquecer tanto o povo quanto o soberano. David Ricardo
(1996, 1817), no entanto, constatou que o mundo estava em rapida transformacdo, e que muitas coisas haviam
mudado desde a época de A. Smith, identificando que a maior delas seria o fato incontornavel de que a sociedade
era agora regida por leis objetivas da economia, ¢ o papel do economista, a fungéo social da Economia Politica,
deve ser explicar essas leis, para que possam ser manipuladas em beneficio do bem comum.
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usado, ja se encontra suficientemente clara. A economia baseia-se no principio geral da
escassez, que dita sobre a finitude dos recursos da matéria, e permite compreender as formas
de organizacdo da vida material das sociedades, sem no entanto reduzi-las a essa
materialidade. Ela surge no ato de reconhecer como o material constrange a vida social, sem
necessariamente determinar sua forma, tornando-se uma dimensdo mais pronunciada do
cotidiano na emergéncia de preocupagdes pragmaticas, muito ignoradas pelos pesquisadores.
A esfera econdmica consiste, portanto, num campo de a¢ao pratico, mas nem por iSSO menos
dotado de significancia simbdlica, fundamentado na tradi¢do da economia politica que a pensa
como um dominio inteligivel e identificavel da vida social, enquanto uma coisa efetivamente

existente no qual as pessoas se encontram inseridas e por ela estruturam relagdes subjetivas.

Falamos, assim, das consideracoes de ordem econémica acionadas pelos nossos
interlocutores, e dos regimes economicos urbanos nos quais estdo inseridos e dos quais se
relacionam de maneira complexa, para falar de maneira geral sobre a forma econdmica dos
terreiros de Umbanda. Contudo, notando que em certos momentos os interlocutores se
apropriam e tensionam os significados do que seria “o econdmico”, os multiplos sentidos que
o termo pode tomar sdo contextualmente dependentes, e serdo empregados situacionalmente,

durante o decorrer do presente trabalho, sempre que couber desenvolver sobre a tematica.
Religido e economia na secularidade

Tendo desenvolvido cada uma das tematicas gerais — religido, economia e secularidade
—, resta-nos falar sobre como as trés se articulam e formam o problema da pesquisa. Notamos
que, para criar a ordem politico-social necessaria a vida moderna, a secularidade delimita o
que considera ser os elementos socio-culturais de carater religioso e produz a ideia em si de
religido, separando-a dos outros aspectos identificdveis da vida humana, como a arte, o
direito, a politica e a economia. Grande parte do que Bruno Reinhardt (2020) chamou de
“estudos criticos da religido e do secularismo” tem utilizado essa perspectiva para
problematizar a autoimagem secular no que tange as fronteiras entre a religido e a politica.
Isso tem se dado através de abordagens mais historicamente situadas para a regulacao estatal
da religido (‘“secularismos realmente existentes”), a retomada de debates sobre teologia
politica e os vinculos preferenciais entre o cristianismo ¢ a forma politica das democracias
liberais, e os estudos etnograficos sobre as dimensdes politicas incomensuraveis das
sensibilidades modernas e religiosas. O presente trabalho dedica-se a aplicar Optica similar ao

papel funcional da ordem econdmica na divisao secular/religioso.
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A economia, enquanto um campo da agdo pratica separado das outras esferas sociais,
produto do desenvolvimento da economia politica como ciéncia (SCHUMPETER, 1968
[1924]), e das ideias dos economistas (neo)classicos, anunciadores do mercado econdmico
reificado como principio de organizacdo social (POLANYI, 2021 [1944]), torna-se dominio
exclusivo das institui¢des seculares (empresas, organizagdes e governos), € desaparece — ou
assim se pretende — do cotidiano das comunidades e instituigdes religiosas. Na secularidade, o
“econdmico” tende a ser visto como um contraponto absoluto ao “religioso”, e ambas as
esferas mantém uma espécie de relagdao socialmente autorizada entre elas. Assim, produz-se
uma versdo “sanitizada” da religido como referencial, no qual uma religiosidade, para ser
“religido”, ou seja, religiosidades socialmente auténticas, exige de suas praticas um certo
distanciamento com as consideragdes de ordem economica (REINHARDT, 2021). Quando,
por qualquer motivo, as praticas econdmicas sempre presentes no cotidiano das comunidades
se tornam demasiado pronunciadas, emergem as acusagdes de “mercantilizagdo da religido”
enquanto uma particularidade do mundo moderno, ou das instituigdes religiosas como
empresas de fachada, com interesses financeiros ocultos. Sugiro, com isso, que assim como a
dissociacdo institucional entre a religido e o poder politico de Estado, a economia também
efetua um papel funcional na manutencao da separagdo secular/religioso. Sabemos, contudo,
que a situagdo econdmica cotidiana das comunidades religiosas ¢ mais complexa, e que elas
nunca estdo tdo distantes das consideracdes de ordem econdmica. No seu dia-a-dia, seus
membros acabam tendo que lidar com varias dessas questdes, e jogar com as tentativas
internas e externas de deslegitimar suas praticas. Para explorar essa hipotese mais abrangente,

¢ prudente partir de uma sélida fundamentagao histdrica e etnografica.

Apresentamos, entdo, os resultados do trabalho de campo realizado com umbandistas,
interlocutores/sujeitos de pesquisa, de uma comunidade de Umbanda em Floriandpolis - SC.
O problema da pesquisa ¢ entender a complexidade das dindmicas econdmicas que estdo
presentes na formacao historica e na vivéncia cotidiana das religiosidades de Umbanda,
apontando para as formas pelas quais se articulam as representagdes religiosas e as praticas
econdmicas dos terreiros em diversos niveis. Para tal, fazemos uso dos registros orais e das
representacdes intelectuais sobre a formagdo histérica da religiosidade de Umbanda, para
fundamentar a discussdao mais abrangente sobre a relacdo entre religido e secularidade. Noutro
nivel de anélise, buscando fundamentar a pesquisa em bases etnograficas, vamos apresentar o
cotidiano de uma comunidade de Umbanda, suas representacdes, praticas, conflitos e desafios,

para demonstrar como essas questdes sao operacionalizadas no cotidiano.
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A propria ideia de fazer campo com uma religiosidade de Umbanda ndo foi uma
decisdo aleatoria, na medida em que ela configura como um objeto etnografico exemplar para
discutir as nossas questdes de maneira situada. Como veremos nos proximos capitulos, a
Umbanda se origina em um contexto urbano, capitalista e secular, e realiza um movimento
consciente de (re)afirmacdo da sua identidade-ritual enquanto religido socialmente legitima,
um processo historico que encontra-se atravessado pelas contradicdes da formagdo
socio-econdmica da sociedade brasileira durante o século XX. Podemos entdo oferecer um
embasamento historico e etnografico soélido para discutir a relagdo entre a religido e a
economia na secularidade. Ademais, visto que a Umbanda seria uma religido marginalizada
por boa parte da sua historia, e ainda hoje enfrenta violéncias multiplas e intolerancia
religiosa, sua experiéncia oferece posicoes historicas e etnograficas criticas frente a formacao
politico-econdmica do Brasil, ¢ a modernidade secular brasileira, tornando-se um espaco

social privilegiado para desenvolver as tematicas do presente estudo.
Metodologia de pesquisa

A pesquisa foi feita a partir de um trabalho de campo etnogréfico, através de um
acompanhamento continuado, que durou cerca de seis meses, das atividades e do cotidiano da
Tenda de Umbanda Obaluaé e Caboclo Ventania, um terreiro do Ritual de Almas e Angola
localizado na Trindade, bairro da Ilha de Floriandpolis, Santa Catarina, Brasil. O trabalho se
fundamenta no método da observacgdo participante (MALINOWSKI, 1978 [1922]), auxiliado
pela técnica de uso do diario de campo (CALAVIA SAEZ, 2013), articulada ao entendimento
complexo da etnografia como uma espécie de prdxis antropologica, que junta pratica
metodologica e teoria vivida empiricamente (PEIRANO, 2014) e, sobretudo, no entendimento
do campo como um pacto politico necessario a ética de pesquisa firmado entre o antropologo

e os interlocutores (ALBERT, 2014 [1997]; 2015 [2010]).

Manteve-se didlogo com os pais-de-santo, os filhos e filhas-de-santo e com as
Entidades responséaveis pela espiritualidade da Casa de Umbanda. Também foram realizadas
algumas entrevistas semi-estruturadas (GOLDENBERG, 2004; QUEIROZ, 1991), explorando
o método da historia de vida, com foco na construgdo de significado feita pelos interlocutores
(BOURDIEU, 2006 [1986]). As entrevistas foram feitas com o auxilio da técnica de uso do
gravador de 4udio, favorecendo uma conversa mais fluida e dindmica, assim refinando a
qualidade subjetiva das informacdes (QUEIROZ, 1991), para posterior transcricdo, o que

permite uma analise mais aprofundada das questdes e tematicas levantadas.
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Gostaria de destacar que ndo me escapa o reconhecimento da subjetividade
caracteristica da pesquisa antropologica, na qual desfruta-se da possibilidade de aprender
sobre si e encontrar essa pessoa na figura do pesquisador (GROSSI, 1992), e de poder ser
afetado pelas pessoas e situagdes em campo. E sem que isso incorra num comprometimento
com a seriedade cientifica, ou que prejudique o mérito tedrico-etnografico do trabalho feito,

sendo por vezes necessaria a pesquisa (FAVRET-SAADA, 2005 [1990]).
Resumo dos capitulos

No primeiro capitulo, descrevemos as historicidades da Umbanda a partir de suas
representacoes intelectualistas, destacando o papel constitutivo da economia na formagao da
religido, ao demonstrar como o fator de interesse material-financeiro (econdmico) e o

principio da caridade gratuita foram operados na elaboragdo da identidade-ritual da Umbanda.

No segundo capitulo, apresentamos um pouco da histéria da comunidade umbandista
Obaluaé e Caboclo Ventania, a organizagdo material da Casa de Umbanda e os significados

cosmoldgicos por tras dos ideais e das praticas do Ritual de Almas e Angola.

No terceiro capitulo, sistematizamos os trabalhos realizados na Casa de Umbanda em
dois momentos diferenciados das praticas, as sessoes publicas e os atendimentos privados,
indicando como essa divisdo ¢ representativa das relagdes tensionais mantidas entre as

religiosidades e a economia — principalmente, a economia de mercado.

No quarto e ultimo capitulo, exploramos a possibilidade de rearticular o principio da
caridade com a atividade material da Casa, oferecendo uma teoria etnografica que permita
entender a forma econdmica propria do terreiro de Umbanda em relagdo as representagdes

idealmente a-econdmicas das religiosidades.

Concluimos o trabalho (re)situando a Umbanda no debate sobre religido e economia.
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1. UMBANDAS E SUAS HISTORIAS - DA CAPITAL DA MACUMBA A ILHA DA MAGIA
“A Umbanda é a manifestagdo do espirito para a caridade”
(Caboclo das Sete Encruzilhadas)

Breve nota sobre a historicidade da Umbanda

Comecamos por apresentar uma reconstituicdo historica parcial da Umbanda. No
presente capitulo, intencionamos tdo somente demonstrar como as dindmicas econdmicas de
época, e o seu papel na manutencdo do modelo classificatdrio-dicotdmico religioso/secular,
sdo parte fundamental do processo formativo da religiosidade de Umbanda (historica), € como

aparecem nas representacdes historicizadas dos pesquisadores e dos proprios umbandistas.

Dito isso, a narrativa aqui apresentada ndo tem pretensdo de historicismo, que supde a
possibilidade de verdade historica, “o que de fato aconteceu”, para reconstituir a Historia.
Antes, buscamos a historicidade da Umbanda, i. e., a partir das representacoes historicas dos

2 2

sujeitos de pesquisa, refletir sobre as questdes que nos interessam de maneira historicizada.

Até porque concordamos com A. Simas (2022, p. 8) que a religiosidade é dotada de
enorme diversidade ritual e cosmologica, e vai se construindo e se transformando na pratica,
sendo assim mais apropriado falar ndo da Umbanda, enquanto uma religido unificada, e sim
das umbandas, marcadamente plurais, e reconhecer ndo uma Unica “historia oficial”, mas a

importancia das suas multiplas representacdes histdricas para a ancestralidade tradicional.

Assim, se apresentamos a histéria contada por Z¢lio F. de Moraes sobre o anuncio da
Umbanda feita pelo Caboclo das Sete Encruzilhadas, ¢ por dois motivos principais. Primeiro,
porque ela nos oferece um eixo narrativo que permite falar de maneira articulada das diversas
tematicas de interesse, o papel das relacdes econdmicas no seu processo formativo, € como
estao atravessadas por questoes de raga e classe no contexto dos regimes econdmicos urbanos.
E, segundo, porque faz parte do imaginario histérico dos nossos interlocutores, uma

comunidade que rastreia sua ancestralidade ritual e suas cosmologias nesse evento-fundador.

Ademais, ¢ preciso esclarecer que, devido a forte tradicao oral da religiosidade —
apesar de que também ha uma vasta literatura umbandista —, e justamente por reconhecermos
as reivindicacdes por historicidades plurais, as historias registradas das umbandas estdo
incontornavelmente ligadas as representagdes intelectuais e académicas delas feitas, e,

portanto, aparecem em destaque na narrativa aqui construida.
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1.1 O Nascimento da Umbanda no Rio - caridade e interesse economico

Para situar o surgimento da Umbanda no Rio de Janeiro, ¢ preciso antes de tudo
entender o contexto das religiosidades meditinicas e dos cultos afro-brasileiros da época,
principalmente a relagdo entre o espiritismo e as macumbas. O primeiro Codigo Penal da
Republica, vigente entre 1890-1942, tornava crime contra a saude publica a pratica de cura
por pessoas nao-licenciadas em medicina, feita com objetivo de se aproveitar da credulidade
popular, enquadrada como “fraudulenta” (GIUMBELLI, 2003, p. 254). A Federacdo Espirita
Brasileira (FEB), por diversas vezes, no periodo entre 1904 e 1925, sofreu acusagdes oficiais
de exercicio ilegal da medicina (ibid., p. 261). Porém, conforme o espiritismo foi ganhando
mais espago para se afirmar como uma religido — 1. e., uma religiosidade socialmente
reconhecida como auténtica —, os representantes da federacao espirita e os intelectuais da
época foram convencendo a policia, os agentes das instincias repressivas do Estado, de que

suas praticas terapéuticas eram apenas a forma concreta de sua missao: fazer caridade.

Interessante notar que o argumento principal buscava caracterizar a mediunidade
como um servigo economicamente desinteressado, ndo sendo uma profissdo que se exerce
(ibid.), ou seja, a negacdo do interesse econdomico tornou-se fundamental para sua legitimacao

3

enquanto “pratica religiosa”. Cria-se entdo uma divisdo entre os “verdadeiros” e “falsos”
espiritas, aqueles associados a federagdo, e os que realmente exploram a credulidade popular
com fins puramente econdmicos, geralmente identificados como “os da macumba” —
enquanto conjunto indeterminado de religiosidades ligadas aos espiritos e as praticas magicas,

os cultos afro-brasileiros da época —, tornando-se os novos alvos das violéncias de Estado.

Por volta de 1920, o termo “baixo espiritismo” passa a ser usado para designar a
multiplicidade dos “falsos™ espiritismos, aparecendo nos registros policiais no final da década
enquanto uma categoria acusatoria, sendo difundido pelos discursos jornalisticos, muito
empregado como conceito descritivo nos textos antropologicos e médicos entre 1930-1960, e
ultimamente apropriado pelo proprio espiritismo em carater de alteridade (ibid. p. 268-70). A
categoria de “baixo espiritismo” ¢ entdo fundamental para entender o aprofundamento do
preconceito espirita para com outras praticas meditnicas, que ao invés de terem sua existéncia
enquanto religiosidade negada, foram entendidas como “inferiores” ao espiritismo, os seus
espiritos integrados & cosmologia espirita sob a suposi¢do de serem menos evoluidos, como

de fato foi no caso da Umbanda. Nas palavras de alguns umbandistas,

30



“[n]o Brasil, o Espiritismo tornou-se rapidamente preconceituoso e pedante.
Quem, em vida, ndo tivesse sido importante ndo possuia o direito de se
manifestar nas chamadas sessdes espiritas (mesas brancas). [...] “Por isso,
em uma mesa kardecista, um médium que incorporava um preto-velho, por
exemplo, era convidado a se retirar da sessdo, acusado de praticar baixo
espiritismo” (LINARES; TRINDADE & COSTA, 2015, p. 22).

Os Caboclos e os Pretos-Velhos sofriam com o pronunciado preconceito racial, que se

traduz na cosmologia espirita quando os caracterizam enquanto “espiritos inferiores”.
O aniincio do Caboclo

De maneira resumida, a historia contada pelo proprio decano’ se passa no inicio do
século passado. Em 1908, Z¢lio Fernandino de Morais (1891-1975), ainda um jovem de 17
anos, foi acometido por males que nenhum médico ou padre pode curar ou exorcizar, e
eventualmente foi levado para a Federagdao Espirita de Niter6i — cada versdo apresenta
motivos divergentes para tal agdo. Durante a sessdo, Zélio teria quebrado o decoro ritual
espirita, enquanto outros médiuns presentes teriam incorporado caboclos e pretos-velhos, que
foram convidados a se retirarem do lugar, sendo citado como motivo seu “atraso espiritual”.
Quando o proprio Zélio incorporou seu caboclo, um médium vidente o interpelou, fazendo
diversas perguntas e conduzindo uma entrevista — que mais parecia um inquérito. Em algum

momento, o médium perguntou o nome do caboclo, para o que ele respondeu:

Se ¢ preciso que eu tenha nome, digam que eu sou o Caboclo das Sete
Encruzilhadas, pois para mim ndo existirdo caminhos fechados. Venho trazer a
Umbanda [no momento teria dito Alabanda], uma religido que harmonizara as

familias e que ha de perdurar até o fim dos tempos.

Quando o mesmo médium questionou se ja nao bastavam as religioes existentes para
realizar o propoésito, fazendo mengdo ao espiritismo ali praticado, foram estas as seguintes

palavras do Caboclo das Sete Encruzilhadas, um ensaio teoldgico contra o preconceito:

Deus, em sua infinita bondade, estabeleceu na morte o grande nivelador
universal. Rico ou pobre, poderoso ou humilde, todos se tornam iguais na morte,
mas vocés homens preconceituosos, ndo contentes em estabelecer diferencas entre
os vivos, procuram levar essas mesmas diferencas até mesmo além da barreira da
morte. Por que ndo podem nos visitar esses humildes trabalhadores do espago, se

apesar de ndo haverem sido pessoas importantes na Terra, também trazem

® No ano de 1972, o reporter e sacerdote umbandista Ronaldo Linares entrevistou Zélio F. de Moraes, ¢
transcreveu a historia sobre a origem da Umbanda como narrada pelo proprio decano (ver ibid., p. 21-28).
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importantes mensagens do aléem? Por que o ndo aos Caboclos e Pretos-Velhos?

Acaso nao foram eles também filhos do mesmo Deus?
E ainda anunciou o local que daria inicio a nova religido, dizendo:

Amanhd, na casa onde o meu aparelho’’ mora, haverd uma mesa posta a toda e
qualquer entidade que queira se manifestar, independentemente daquilo que haja
sido em vida, todos serdo ouvidos e nos aprenderemos com aqueles espiritos que
souberem mais e ensinaremos aqueles que souberem menos e a nenhum viraremos

as costas nem diremos ndo, pois esta é a vontade do Pai.

No dia seguinte, na casa da familia Moraes, em Neves, bairro de Sdo Gongalo - RJ,
por volta das 20h, o Caboclo baixou em meio a um grupo de kardecistas curiosos e dirigentes
da FEN, que estavam presentes para ver como seriam realizadas as incorporagdes € como
seriam conduzidos os trabalhos. Conta-se que logo ap6s a incorporagao, o Caboclo foi atender
um paralitico, curando-o imediatamente, e algumas pessoas doentes ou perturbadas tomaram
passe e se disseram curadas. No final dessa sessdo, o Caboclo ditou certas normas para dar
sequéncia aos trabalhos, estabelecendo regras e principios do ritual — como o atendimento
gratuito —, e as formas proprias de culto — com o uso de roupas brancas simples, os pontos
cantados baixos e harmoniosamente, sem o auxilio de atabaques ou palmas ritmadas. Ao culto

que se elaborava naquela noite, o Caboclo das Sete Encruzilhadas denominou de Umbanda.
As economias nas representa¢oes da Umbanda - trabalho e caridade

A narrativa de Z¢lio sobre o Didlogo do Caboclo, como ficou conhecida essa historia,
contém diversos elementos historicos fundamentais para entender o pano de fundo do que se
passava na época, principalmente quanto as relacdes raciais € como a questao se traduzia nas
cosmologias espiritas — na relacao dos meédiuns com os “espiritos inferiores”. Porém, de certa
maneira ela romantiza as relagdes dos proprios umbandistas com as Entidades, obscurecendo
a seletividade da (des)valorizagao dos elementos mais africanizados das macumbas cariocas, ¢
falha em considerar o importante papel dos fatores econdomicos nessa formagdo. Para tal,

precisamos recorrer as representacdes socioldgicas sobre a condi¢ao de origem da Umbanda.

Investigando as religides africanas no Brasil, Roger Bastide escreve o primeiro relato
sistematico do nascimento da religido de Umbanda, situando-se nas primeiras duas décadas de

sua consolidagdao (Bastide, 1971 [1960]). O francés identifica que a religiosidade africana

10 Referindo-se a Zélio. Na umbanda, as entidades costumam chamar os médiuns através do qual se manifestam
como “aparelho” ou “cavalo”, e alguns Exus e Pombas-giras podem também se referir a eles como “burros”.
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vivida na capital carioca ndo era o Candomblé, mas a macumba nos seus diversos graus de
integragdo entre os rituais mediunicos espiritas brancos e os cultos de possessdo negros, que
vao evoluindo até chegarem numa espécie de sintese do “espiritismo de Umbanda” (p. 439).
Embora reconhecesse sua composi¢do multirracial de classe, R. Bastide insistiu que a
Umbanda era fundamentalmente uma criagdo e representagdo coletiva das classes

precarizadas'', de um proletariado de cor em formac¢do (BROWN; BICK, 1987, p. 76).

Segundo o proprio autor (BASTIDE, ibid., p. 435), enquanto a designagdo de um
“baixo espiritismo” era usada de maneira pejorativa pelos espiritas brancos da classe média
para qualificar a inferioridade da espiritualidade praticada pelas ultimas camadas da sociedade
de classe brasileira, para as pessoas de cor era um primeiro passo em direcao a legitimagao de
suas praticas. Ser relacionada, mesmo que em condicdo subalterna, a uma “espiritualidade de
linha civilizada”, como o resultado de uma tentativa consciente de igualar-se aos brancos,
configura o ato inicial da nova religiosidade — processo resumido na sua afirmagdo de que “a
Umbanda ¢ uma valorizagdo da macumba através do espiritismo (ibid., p. 439). A Umbanda
representava a nova mentalidade do negro, agora em ascensdo social (e econdmica), que ao
entender como a macumda o rebaixava aos olhos do branco, mas sem querer abandonar por
completo sua tradi¢do africana, recorreu a elaboragdo de uma espiritualidade socialmente
mais bem quista, para proteger suas praticas das violéncias de uma sociedade racista e

classista, por acomodar sua aparéncia publica as sensibilidades modernas da vida brasileira.

Seguindo a tradicdo intelectual de R. Bastide, mas divergindo parcialmente da analise
de seu mestre e orientador, Renato Ortiz (1999), no seu grande cléassico sobre a religiosidade,
A Morte Branca do Feiticeiro Negro (1975), apresenta a Umbanda como uma religido
brasileira que surge em concordancia com a emergéncia de uma sociedade urbano-industrial
de classes. Na sua andlise, a sociedade global tem o papel funcional de fornecer um modelo
de principios que informam o processo constitutivo da Umbanda enquanto um projeto de
religido, no qual os umbandistas se apropriam e reinterpretam valores citadinos dentro de suas
cosmologias, adequam suas praticas rituais segundo as dinadmicas urbanas de convivéncia,
principalmente as formas economicas do regime de mercado das cidades, e elaboram uma

aparéncia publica ideal da religiosidade que nao ofende as sensibilidade modernas.

" Ao dar consideravel aten¢do para a condigdo marginalizada do proletariado negro da época, que no papel
estava ampardado pelas leis de prote¢@o ao trabalhador nacional, mas na patica era suplantado pelos imigrantes
europeus, sendo obrigados a ocupar os empregos subalternos e ndo-qualificados (de baixa renda), € curioso sua
afirmag@o de que a industrializagdo certamente forneceu aos negros novos meios de “ganhar a vida” e de se
“juntar a classe trabalhadora” (BASTIDE, 1971 [1960], p. 419). Ver a questdo no caso catarinense (p. 41-44).
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Com base nas teses de Max Weber, R. Ortiz (1977, p. 48-9; 1984, p. 44; 1999 [1988],
p. 181 e seg.) afirma que a legitima¢do da Umbanda como uma religido passa pelo processo
de dominagao racional das cosmologias rituais, da racionalizagao de seus elementos religiosos
identificaveis em concordancia com a crescente burocratizagdao da vida social moderna, feita
pelos intelectuais umbandistas, em meio a condi¢des socio-economicas proprias para tal. O
autor se distancia de seu mestre — que entendia a Umbanda como produto exclusivo dos
estratos mais baixos da sociedade —, preferindo uma abordagem multi-situada que leve em
conta as diversas classes sociais, identificando na classe média a fonte do modelo de
referéncias para a incorporagdo de valores e principios modernos (ver ORTIZ, 1977, p. 47).
Mas, ainda assim, ele entende a formagdo da religiosidade como o processo quase-que
unilateral de convergéncia dos elementos culturais diversos, a partir do duplo movimento de
empretecimento do espiritismo kardecista e branqueamento da macumba carioca (ibid., 1999

[1988], p. 34 e ss.; BROWN; BICK, 1987, p. 77)."

O aprendiz brasilero concluiu que ao se tratar da Umbanda, ndo estamos mais falando
de um sincretismo, mas de verdadeira sintese da brasilidade (ORTIZ, 1999 [1988], p. 17).
Porém, como bem nos lembra A. Simas (2021, p. 10), uma sintese pressupde resumos
acabados de ideias que podem ser essencializadas, e aplicar isso a Umbanda nos faz correr o
risco de apagar as dinamicas criativas de suas praticas, sempre em transformacdo. Portanto,

preferimos sublinhar a diversidade ritual das praticas umbandistas.

O problema de ambas as abordagens, do mestre e seu aprendiz, ¢ que elas se reduzem
a uma visao estatica dos grupos sociais, que assume uma coesao ¢ harmonia entre os membros
de uma mesma classe, e ndo permite entender o papel dos conflitos entre as classes nesses
processos (BROWN; BICK, 1987, p. 76). E, eu acrescentaria, na medida em que ndo se
identificam os agentes religiosos como sujeitos concretos, € nao se leva em conta suas
subjetividades, as diferencas dos grupos interessados, a diversidade cultural umbandista,
acaba sendo reduzida a uma simples preferéncia estética, uma forma nao-significativa da

substancia, introduzindo uma espécie de “mesma esséncia” assumida como a Umbanda.

12 Para Ortiz (1999 [1988], p. 33-4), preto refere-se a superficialidade corporal, a cor negra da pele, enquanto
negro diz respeito a negritude, a uma esséncia negra, heranga caracteristica de uma Africa pré-colonial, trazdia a
forca para a América e preservada pelo esforgo dos negros durante os séculos. Portanto, o empretecimento do
espiritismo kardecista ndo significa a valorizagdo das raizes africanas nas praticas rituais da macumba e da
Umbanda, mas de uma valoriza¢do do “preto” (¢ ndo do “negro”), através da lente de uma cultura branca. Em
outras palavras, o elemento africano da Umbanda acaba sendo considerado ndo a partir de como os negros
afirmam sua negritude, mas a partir de como os brancos pensam a negritude, a figura do “preto”. Ou, melhor
ainda, ndo como o sujeito negro ¢, mas como o branco acha que o sujeito negro deve ser.
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Tendo em vista essas questdes, a etnografia de Diana Brown (1985) ¢ de grande ajuda,
pois ¢ um trabalho de campo com alguns dos membros ainda vivos do grupo de kardecistas
que ela identifica como fundadores da Umbanda no Rio de Janeiro, € que melhor situa os
sujeitos-protagonistas desse processo. Segundo a autora, esses pioneiros da religiosidade eram
um grupo de homens de classe média, quase todos brancos' , e entre eles estava Zélio F. de
Moraes. Para ela, muitos desses integrantes eram, assim como Z¢lio, kardecistas insatisfeitos
com o espiritismo praticado até entdo, que nas suas andangas realizaram visitas a diversos
centros de macumba localizados na capital do Rio e em Niter6éi. Com o tempo, passaram a
preferir trabalhar com os espiritos e divindades africanas e indigenas presentes nas macumbas,
que alguns deles consideravam mais competentes do que os espiritos kardecistas,
supostamente mais evoluidos, no tratamento de doengas e outros problemas. Porém, teriam
ficado incomodados com certos aspectos das macumbas. Seus informantes, por exemplo,
“consideravam repugnantes os rituais africanos que envolviam o sacrificio de animais, a
presenga de espiritos diabolicos (exus), ao lado do proprio ambiente que muitas vezes
envolvia bebedeiras, comportamento grosseiro e¢ a exploragdo econdmica dos clientes”
(BROWN, 1985, p. 11). A moralizagdo e a racionaliza¢do da religiosidade teria acontecido
por uma elaboracdo seletiva de elementos espiritas, cultos de possessdo negros e outros
modelos intelectualistas que ofericiam critérios sobre o que configurava religido, de modo que

a Umbanda veio a expressar as preferéncias e as aversoes de seus fundadores (ibid., p. 11).

O mais notavel talvez seja a maneira como D. Brown sublinha a participagdo da classe
média branca, que teria desempenhado um importante papel criativo e cooperativo na
formagdo e desenvolvimento da Umbanda (BROWN; BICK, 1987, p. 76-7). E, mais ainda,
como ela contrasta isso com a realidade historica dos cultos afro-brasileiros da época, que
reivindicavam suas praticas como a verdadeira religiosidade que se passou a chamar de
Umbanda por volta da década de 1950 (BROWN, 1977, p. 36 e seg.; BROWN, 1985, p. 23-5;
SIMAS, 2021, p. 140 e seg.). Parece-me que, historicamente, enquanto varias espiritualidades
meditnicas e cultos de possessao mais africanizados se misturavam elaborando formas-ritual,
uma religido institucionalmente organizada que se identificava como Umbanda surge somente
com a ocupacdo de espacos de lideranga por sujeitos brancos da classe média, entre 1908 e
meados da década de 1920, como pratica ritual embranquecida que pretendia distanciar-se das

macumbas e dos elementos africanos mal vistos. Quando, por volta de 1950, a Umbanda ja

* Dos 17 homens retratados numa fotografia oficial dos fundadores e principais lideres da Umbanda da época,
tirada em 1941, seus informantes identificaram 15 deles como brancos, e apenas 2 como mulatos; nenhum dos
homens era autodeclarado negro (ver BROWN, 1985, p. 11).
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gozava de certo reconhecimento social enquanto uma religido, grupos insatisfeitos com a
constante rejeicdo da africanidade de suas praticas passaram a reivindicar sua maneira-ritual
como a verdadeira esséncia de uma religiosidade de Umbanda, aliando-se as causas
anti-racistas da época, e buscando (re)valorizar a negritude; voltaremos a questdo (ver p. 48).
O fator historico mais significativo dessa controvérsia ritual seria o fato de que, a partir desse
momento, hd uma cisdo institucional (e categorica), onde temos, em geral, duas principais
formas de religiosidade umbandista, a Umbanda Negra ou Umbanda Afro-Brasileira, ¢ a

Umbanda Branca. Falamos exclusivamente desta Gltima pelo resto da presente se¢ao.

Se os autores até aqui citados divergem em varios pontos, seja pelas referéncias
tedricas ou pelas abordagens de pesquisa, todos eles concordam em um unico fator: a
importancia da andlise do Primeiro Congresso do Espiritismo de Umbanda (1941) para
entender a formacao da religiosidade de época (BROWN, 1977, p. 34-5; 1985, p. 11-2;
BROWN; BICK, 1987, p. 80; ORTIZ, 1984, p. 41-2; 1999 [1988], p. 43, 164-8; SIMAS,
2021, p. 121 e seg.). Nas atas do Congresso, ¢ possivel entender a estratégia dos umbandistas

para edificar suas praticas como uma religido institucionalizada por dois principais caminhos.

Primeiro, o caminho da alteridade, no qual a Umbanda passa a se opor a Quimbanda e
delimitar fronteiras relativamente rigidas entre ambas. Numa visdao acentuadamente dualista, a
primeira era entendida como a “pratica do Bem”, “prética da caridade”, que faz uso da “magia
branca”, e pertence ao “dominio da luz”, enquanto a segunda seria o completo oposto, a
“pratica do Mal”, da “exploracdo”, que faz uso da “magia negra”, sendo o dominio préprio do
“reino das trevas”. Em algum momento, “quimbandista” teria se tornado sinénimo de “mal
umbandista”, e algo “de Quimbanda” passou a designar tudo que a Umbanda nao poderia ser.
E notavel como o elemento econdmico tem um papel nessa construgdo, na medida em que a
Umbanda se pretendia uma religido pela prdtica da caridade, do servigo gratuito prestado aos
necessitados, enquanto a Quimbanda seria apenas uma seita ocultista devido a suposta
exploragao, i. e., pratica economicamente interessada que tira proveito da credulidade popular.
Como bem nota D. Brown (1985, p. 12), a literatura umbandista inicial traz uma “énfase

fortemente moral nas formas benevolentes de caridade, e na missdo da Umbanda de resgatar

as classes subalternas das formas exploradoras e nocivas da feiticaria (Quimbanda)”.

O segundo caminho se dd pelo estabelecimento da antiguidade da religido, que
mobiliza as questdes de origem e da etimologia da propria Umbanda. No Congresso, foram

apresentadas trés possibilidades: 1) a de que a Umbanda teve origem nas culturas orientais da
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antiguidade;'* 2) que ela teve origem no antigo Egito faradnico e, portanto, na parte
supostamente ndo-negra da Africa; e 3) que ela de fato teve origem na Africa subsaariana,
mas que ao entrar em contato com o cristianismo, se livrou dos seus aspectos “primitivos”. De
uma maneira ou de outra, todas as teses defendiam que a Umbanda, com o tempo, foi
perdendo seus contornos africanizados," o que, como bem coloca R. Bastide (1971 [1960]),
indica uma “vontade de privar a Africa da paternidade de Umbanda” (p. 443), desfrutando ela,
portanto, de uma autenticidade brasileira. Para R. Ortiz (1999 [1988], p. 16), a Umbanda “tem
consciéncia de sua brasilidade, ela se quer brasileira”.'® Tudo isso aponta para as duas grandes
reivindica¢des — aparentemente contraditdrias, mas nem tanto — dos umbandistas da época, a
de que a Umbanda seria uma religido autenticamente brasileira e, simultanecamente,
imemoravel, ou seja, que teria surgido no Brasil, mas cujas raizes ancestrais seriam
impossiveis de identificar, pois teriam existido desde os primordios da humanidade,

praticamente em todos os quatro cantos do mundo (GIUMBELLI, 2002, p. 183).

Se de fato muito esclarecedor quanto a mentalidade destes umbandistas na época, ndo
devemos, contudo, tirar conclusdes equivocadas e demasiadamente generalizantes da
influéncia que esse encontro teve nos terreiros que surgiam. Segundo D. Brown (1985, p. 18),
assistiram ao Congresso somente os umbandistas locais, seus ilustres convidados, alguns
kardecistas — com os quais os umbandistas tinham certa afinidade —, e uma parte da imprensa.
A grande maioria dos praticantes de tradi¢cdes afro-brasileiras cariocas nao estavam presentes.
Ela mesma admite que, durante o momento inicial, a Umbanda (Branca) permaneceu
confinada dentro do circulo de seus “fundadores originais™ (ibid., p. 17). Portanto, ¢ dificil
estabelecer o grau de influéncia formativa que o Congresso exerceu sobre a Umbanda como
um todo — se € que podemos falar, com propriedade, de uma Umbanda no geral. Na verdade,

isso € um problema da propria abordagem socioldgica feita sobre a Umbanda.

Como nos alerta Lisias Negrdo (1993), a maior parte dos autores classicos da tematica

tiveram um trabalho de campo extremamente limitado, e deram um foco relativamente

1 Visdo na qual provavelmente se assenta a no¢do de que a etimologia original de Aumbanda (Zélio) deriva de
um mantra sanscrito que significa “Deus ao nosso lado”, o que aponta para uma tendéncia muito comum de
alguns segmentos umbandistas, o de se aproximar das grandes religides monoteistas (ver MARTINS, 2008 p. 19)
> Nio seria até o II Congresso Brasileiro de Espiritismo de Umbanda, realizado em 1961, pela Unifio Espirita de
Umbanda do Brasil (UEU, antiga FEU), principal 6érgdo umbandista da década de 1950, que as raizes africanas
da Umbanda seriam plenamente reconhecidas e parcialmente (re)valorizadas pelos congressistas brancos.

®E, A. Simas (2021, p. 126-8) defende que ndo ¢ possivel entender o P°GEU (1941) sem se situar no contexto
na Era Vargas, no qual os umbandistas buscaram evitar o enquadramento das suas praticas como ofensivas a
ordem legal, e por isso fizeram uso de constru¢des racionalizadas de sua religiosidade, pautadas no cientificismo
kardecista e na valorizacdo de uma identidade brasileira. Porém, ¢ dificil seguir sua conclusdo, que reduz a
Umbanda a “filha espiritual” do processo social mais amplo de branqueamento da sociedade brasileira (p. 128).
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excessivo (e injustificado) as obras dos intelectuais umbandistas, e a outras representagdes
académicas feitas sobre a Umbanda. O resultado foi em grande parte um desconhecimento da
realidade social das religiosidades de Umbanda, tal como cotidianamente vivida nos terreiros.
(Diana Brown ¢ uma exce¢do, mas nem tanto). Nao hd homogeneidade relativa entre os
terreiros, apesar de existirem certos elementos comuns que fazem com que seus praticantes os
identifiquem como de Umbanda. “Sao os terreiros”, diz ele, “as instancias criativas do culto,
locus da construgdo mitica e ritual, onde a umbanda ¢ vivida em seu cotidiano encantado de
crengas e praticas magicas” (ibid., p. 114). E nesse contexto, na experiéncia etnografica do

cotidiano de um terreiro, que devemos buscar entender a complexidade umbandista.

Isso, porém, ndo significa abandonar a literatura. Ao contrario, ¢ no didlogo entre as
representacdes intelectuais e a sensibilidade etnografica que o pesquisador pode construir um
conhecimento propriamente antropoldgico do campo (PEIRANO, op. cit.; FONSECA, 1999).
Até porque, ao contrario dos elementos acima discutidos, a moralizagdo da religiosidade de
Umbanda parece ter atingido quase-que todos os terreiros de uma forma ou de outra,
tornando-se um interessante fio-condutor para explorar a tematica (NEGRAO, ibid., p. 116).
O que precisamos ¢ destacar o contexto sdcio-econdmico historicamente situado no qual se

dao essas vivéncias, operacao que nos permite refletir sobre a forma econdmica da Umbanda.

Aprendemos com R. Ortiz (1999 [1988]) que, no caso da Umbanda, foram os valores
englobantes da modernidade brasileira, a sociedade urbano-industrial de classes emergente,
que forneceram um modelo referencial de representagdes na qual os umbandistas se inspiram.
Talvez pudéssemos resgatar essa ideia para pensar na relagdo da Umbanda com o ideal de

brasilidade buscado, mas com foco um pouco mais particular, proprio da pesquisa etnografica.

Recorrendo a P. Bourdieu (2015 [1982], p. 35), que diverge de R. Ortiz na sua leitura
das ideias weberianas, o autor diria que as transformagdes sociais € econdmicas relacionadas a
urbanizagdo, o desenvolvimento do individualismo intelectual e espiritual, s6 podem
necessariamente favorecer a moralizagdo e racionalizacdo das praticas religiosas. Para ele, o
maior mérito de M. Weber (2004b [1922]) foi salientar como a urbanizacdo — ¢ as
transformagdes que promove, como a burocratizacdo da vida social —, contribui para a
moralizacdo e a racionalizagdo de uma religiosidade, na medida em que ela favorece o
monopolio dos ditos “bens de salvagao”, por parte de um corpo de “sacerdotes autorizados”,

aqueles que possuem o capital simbdlico-religioso.'” Identificando na figura do pai-de-santo,

113

Y Nas palavras do proprio jurista alemdo, “as ‘interiorizagdes’ e racionalizagbes do religioso, isto €,
especialmente a introdug¢do de normas e mandamentos éticos, a transformagao dos deuses em poderes éticos que
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as autoridades de cada terreiro, o protagonismo na construcdo ritual da experiéncia
umbandista, observamos as herancas tradicionais passadas, na pratica, de terreiro em terreiro,

inseridos nos regimes urbanos que demandam essa racionalizacao e moralizacao das praticas.

O proprio carater predominantemente urbano da Umbanda ndo ¢ fendmeno recente.
Edison Carneiro (1964, p. 126) ja tinha notado como as praticas de culto afro-brasileiras eram
realizadas nas areas urbanas e sub-urbanas, principalmente nas capitais dos Estados. Para ele,
o culto organizado ndo poderia florescer no meio rural ou sob o regime da escravidao, pois as
populacdes negras necessitavam de um sustento financeiro e de relativa liberdade para manter
suas praticas, algo que s6 vieram a conseguir — parcialmente — nos centros urbanos. Assim,
em concordancia com R. Ortiz (1999 [1988]), o regime de mercado capitalista caracteristico
da sociedade urbano-industrial de classes exercera um papel fundamental na constituicao da

religiosidade umbandista, mas ndo exatamente da forma como quer o autor:

O interesse economico de uma comunidade surge como um signo (capital simbolico)
de exploracdo da credulidade popular, enquanto o ideal-pratico caridade, a pratica
economicamente desinteressada de ajuda gratuita aos necessitados, vai ser construida como
signo religioso, de autenticidade de uma religiosidade. Ambas as categorias serdo opostas
uma a outra, e apropriadas de maneiras diversas pelos pais e mdes-de-santo para elevar

efetivamente a Umbanda a condig¢do de religido organizada (identidade-ritual).

A promessa ideologica da ordem politico-econdmica torna-se fator social importante
para entender esse processo. O Brasil da primeira metade do século XX ¢ marcado por
profundas transformagdes estruturais, e sua organizagao econdmica se edifica de maneira que
o mercado interno passa a ser o principal centro dindmico (FURTADO, 2021 [1959] p. 323).
Na década de 1930, o pais passa por um amplo e acelerado processo de industrializacao,
urbanizagdo e de crescente importancia das classes médias urbanas. Mas essa mudanca radical
na estrutura da sociedade ndo aconteceu naturalmente, sem resisténcias sociais ou

contradigdes internas.

A forma e a logica funcional do capitalismo, por muitas vezes, ¢ incompativel com as

atitudes e as organizagdes sociais estabelecidas em uma certa economia. Disso decorre que a

querem o ‘bem’ e castigam o ‘mal’, e portanto obrigados eles mesmos a cumprir certas exigéncias éticas, e
sobretudo o desenvolvimento do sentimento do ‘pecado’ e do desejo da ‘salvagdo’ quase sempre s apareceram,
portanto, paralelamente a certo desenvolvimento do trabalho artesanal, na maioria dos casos diretamente /igado
ao desenvolvimento das cidades. Mas nao no sentido de alguma dependéncia univoca: a racionalizagcdo do
religioso obedece as suas regularidades intrinsecas, sobre as quais as condi¢oes economicas influem somente
como ‘caminhos de desenvolvimento’. Sobretudo, estd vinculada ao desenvolvimento de uma educagdo
especificamente sacerdotal” (WEBER, 2004b [1922], p. 381 — grifos nossos).
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inser¢do dos sujeitos no capitalismo e a consolidacio do seu sistema dependem de
justificativas legitimadoras. Partindo parcialmente da classica tese de Weber (2004 [1904-5]),
0 espirito do capitalismo designa toda “ideologia que justifica o engajamento no capitalismo”
(BOLTANSKI, CHIAPELLO, 2009 [1999], p. 39). Tais processos de legitimacao ideologica
sdo historicos. Por exemplo, A. Hirschman (2002 [1977]) demonstra como varios intelectuais
da era moderna passaram a pensar o interesse economico como algo positivo. Para eles, dada
a impoténcia da moralidade religiosa, da razdo pura e da repressao em coibir certas paixdes
indesejaveis, muitos elegeram o interesse econdmico como uma paixdo inofensiva'®, capaz de
reprimir as “paixdes agressivas”, e a economia de mercado, na época emergente, passa a ser

cada vez mais vista como o melhor principio ordenador da vida social que se estabelecia.'

No capitalismo urbano-industrial tardio do século XX, essas justificativas sdo
colocadas em termos mais modernos, como a garantia do progresso material do sujeito e da
sociedade; o trabalho livre e assalariado; a liberdade politica permitida pela ascensdo
econOmica, o “liberta-se das amarras opressoras dos sistemas de antigamente”; a eficacia do
mercado na satisfacdo das necessidades, e na promogao de possibilidades futuras que nao os
atuais regimes. Em suma, o capitalismo pretende cumprir a promessa historica de garantir a
liberdade politico-econdmica e as condigdes materiais necessarias a autodeterminacdo dos

sujeitos e grupos sociais em todo o mundo (BOLTANSKI, CHIAPELLO, 2009 [1999]).

Seguindo nosso movimento historico, estamos agora nos finais da década de 1940, e o
mais notavel sobre esses processos ¢ como as questdes parecem ter acompanhado o
deslocamento da Umbanda, do Rio de Janeiro para Santa Catarina, € como isso nos ajuda a
entender a nossa situagdo etnografica de maneira local e historicamente situada, no contexto

dos terreiros inseridos nos regimes econdémicos do meio urbano da Grande Florianopolis.

8 Algumas tradi¢des intelectuais foram tdo longe nesse pensamento que, por volta do século XVIII, o
estabelecimento dos mercados em diferentes lugares do mundo era idealizado como pacifico e harmonioso, num
processo designado pela expressdo le doux commerce, “o doce comércio”, (HIRSCHMAN, 2002 [1977], p. 82).
Mais tarde, Karl Marx viria a ironizar tal no¢do quando, depois de descrever alguns episoédios mais violentos da
expansdo econdmica européia, ao final do paragrafo exclama sarcasticamente: “esse € seu doce comércio!”, no
original: “Das ist der doux commerce” (ver MARX, Karl. O Capital 1996 [1867] Livro 1, Tomo 2, p. 371).

19 «E isto o que faz toda pessoa que propde um negocio a outra. Dé-me aquilo que eu quero, e vocé terd isto aqui,
que vocé€ quer — esse € o significado de qualquer oferta desse tipo; e ¢ dessa forma que obtemos uns dos outros
a grande maioria dos servigos de que necessitamos. Nao ¢ da benevoléncia do agougueiro, do cervejeiro ou do
padeiro que esperamos nosso jantar, mas da consideragdo que eles tém pelo seu proprio interesse. Dirigimo-nos
ndo a sua humanidade, mas a sua auto-estima, e nunca lhes falamos das nossas proprias necessidades, mas das
vantagens que advirdo para eles” (A. SMITH, 1996 [1776], pp. 74). Essa famosa passagem de Adam Smith
resume perfeitamente a ideia de como o mercado de trocas poderia ser racionalizado como principio funcional de
organizagdo da moderna vida social. O interesse econdmico de cada individuo orientaria suas agoes e, em ultima
instancia, o faria considerar a troca pacifica de mercadorias como a melhor maneira de se conseguir o que quer.
O “bem comum” coletivo estaria assim vinculado ao interesse individual, caracteristicamente econémico.
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1. 2 A Consolidacao da Umbanda na Ilha - assistencialismo, urbanizaciao e mercado

Durante o periodo de Intervengao Federal no Estado de Santa Catarina (1937-1945), o
Governo de Nereu Ramos promoveu suas politicas assistencialistas — o principal dispositivo
de controle social da época —, como parte de um investimento disciplinador voltado a
universalizacdo dos padrdes de conduta e a uniformizagao dos valores culturais. Nereu Ramos
visava cumprir com um projeto elitista local de modernizacdo da sociedade catarinense
(CAMPOS, 2008), de acordo com o projeto varguista mais amplo de unidade nacional, que

elegeu o trabalho como signo da cidadania brasileira (MARIA, 1997, p. 19).

Com a urbanizagdo industrial, consolida-se através dessas politicas a organizagao
social a partir do mercado, os oficios regulados por lei, a venda da mao-de-obra contratual e a
jornada de trabalho regular como principais meios de sustento material, e a generalizagdo do
trabalho assalariado, buscando superar as formas de producgdo artesanal e familiar até entdo
dominantes, progressivamente efetivando a reforma moral que visava integrar o sujeito
catarinense a nova ordem politico-econdmica, cujo valor méximo seria o “trabalho honesto”
(TRAMONTE, 2001, p. 45; CAMPOS, 2008). A imprensa, as escolas, os hospitais, as prisdes
e 0s hospicios® foram usados como veiculos uteis na formag¢io de um cidaddo conformado ao
novo regime de trabalho necessario para o desenvolvimento industrial do Estado (ibid, p. 27).
A sociedade urbano industrial catarinense construiu o ndo-trabalho como um “mal social”
(ibid, p. 40), uma atitude simbolicamente ofensiva as sensibilidades modernas (moralizadas),

e a fez alvo principal do seu projeto de “regeneracdo” social, como a época era classificado.

Sendo o projeto a forma ou condi¢ao pela qual a promessa do mercado capitalista se
apresentou para os catarinenses, ndo podemos desconsiderar que as populagdes negras foram
sistematicamente excluidas do trabalho livre. Com a abolicdo da escravidao (1888), a
liberdade dos negros e negras de descéncia africana parecia finalmente se concretizar. Mas o
mundo da moderna liberdade que vinha se construindo lentamente ao longo do século XIX,
que se efetivou no inicio do século XX, ndo seria tdo convidativo quanto o espirito capitalista
fazia parecer. Como bem nos lembra M. Maria (1997, p. 26), em todos os momentos da
histéria da Republica, quase sempre as atividades menos qualificadas e, portanto, pior

remuneradas foram ocupadas por pessoas de cor, os negros e negras do Brasil.

2 No pensamento patologizante da época, a doenca mental foi considerada causa provavel das condutas ndo
compativeis com os valores do trabalho dominantes, sendo elas diagnosticadas num amplo quadro de
“comportamento desviante”. A vadiagem, ndo trabalhar regularmente, era sinénimo de “transtorno mental” ou
impoténcia moral. Em outras palavras, era “louco todo aquele cuja conduta ndo ¢ racional, e ¢ racional tudo
aquilo que esta ligado ao trabalho” (TRAMONTE, 2001, p. 46; ver também CAMPOS, 2008).
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A principal razdo para isso, no inicio do século XX, foi que a populagdo negra em
geral ndo estava sozinha na busca pelo trabalho regular e por melhores condi¢gdes de vida,
visto que, desde 1850 até as primeiras décadas do século XIX, imigrantes europeus
deslocam-se em massa para a regido Sul do pais, com os alemaes e os italianos vindo para o
estado catarinense. Como exemplo, “se tomarmos o mundo do trabalho doméstico e dos
servigos urbanos — que eram, sem duvida, boa parte do universo do ‘mercado de trabalho’ que
os libertos tinham pela frente”, nos diz Lima (2013), “vemos que era também disputado por
um contingente de livres pobres e um nimero crescente de imigrantes que chegavam ao
Desterro e concorriam por essas ocupagdes, mesmo que fossem bastante precarias™ (p. 213).
Assim, os trabalhos mais especializados e os empregos mais bem pagos ficaram, pela maior
parte, fora do campo de possibilidades das populagdes negras, enquanto os trabalhos mais
precarios € menos bem remunerados se apresentavam para eles como lugar de intensa disputa

e pouca chance de sucesso®' — o que ainda ¢ a condigdo de muitas pessoas negras, atualmente.

Deve-se notar que, por trds desse grande fluxo imigrantista estava o projeto de
branqueamento, responsavel por diminuir percentualmente a quantidade de nao-brancos no
total populacional do Estado.”? A populagdo negra catarinense ainda teve de ver sua presenga
e relevancia historica negada, e foi sendo apagada da memoria coletiva através de
equivocadas representacoes historicizadas (LEITE, 1996; MAMIGONIAN & VIDAL, 2013).
As pessoas negras de carne € 0sso entraram no novo século como figuras indesejaveis ao
projeto de identidade catarinense almejada, branca euro-descendente (LEITE, 1996, p. 50),
sua populagdo diminuia constantemente, e sua inser¢ado no mercado de trabalho era impedida.
A identidade catarinense da época se assentava na figura moralizada do homem branco
trabalhador que buscava a ascensao social e econdmica por meios honestos (burocratizados).

Nao havia outras formas de sociabilidade possiveis, mal se abria espago para a diversidade.

2! R.Bastide (1971 [1960], p. 419) nos lembra das leis que protegiam o trabalhador nacional, especialmente a que
obrigava as indistrias a terem % de brasileiros natos entre seus empregados, formalmente sem distingdo de cor.
Porém, o filho do imigrante, por nascer em solo nacional, era considerado brasileiro, e poderia ser enquadrado
nessa lei. Com os grandes fluxos de imigragdo, a geragdo seguinte logo passou a ocupar os cargos deixados
vagos pelos brancos de familias brasileiras, ao invés dos negros, e cada vez mais foi-se aprofundando a condigdo
economicamente subalterna da popula¢do negra, para quem restava os trabalhos ndo-qualificados (baixa-renda).
Nas palavras do autor, “¢ quando a democracia, a industrializagdo abrem possibilidades de liberagdo, que a
concorréncia do imigrante faz descer um pouco mais baixo o homem de cor” (BASTIDE, 1971 [1960], p. 424).
2.0 projeto do branqueamento, muito discutido durante a separagdo politica do Brasil de Portugal (1822), na
implementagdo do regime republicano (1889), e sobretudo nas primeiras décadas do século XX, tornou-se
imprescindivel na construgdo dos “signos brasileiros” necessarios para a consolidac¢do da ideia de um pais Brasil.
A defesa desse projeto em certos periodos da nossa historia parece ter sido unanime, se bem que diversificada
nos seus fundamentos. Mas se os argumento foram criativos, mais notavel foi a concordancia quanto a crenga de
que seu sucesso poderia ser conseguido pela chamada “via Sul”, devido a suposta “presenca irrelevante dos
negros” (ver AZEVEDO, Célia M. Marinha de. Onda negra, medo branco: o negro no imaginario das elites no
seciulo XIX. Rio de Janeiro, Paz e Terra, 1987, p. 60 apud. LEITE, 1996, p. 38).
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E ndo demorou muito para que esses poucos espagos disponiveis fossem se fechando.
O projeto de branqueamento ndo se deu s6 pelo estimulo aos altos fluxos de imigragao
europeia, mas também através da remocao fisica. O contexto urbano local constituia o espaco
de poder das elites, onde a propria espacialidade era definida pelos valores culturais dos
brancos euro-descendentes (MARIA, 1997, p. 26). Seu projeto “regenerador” era orientado
por um ideal de modernidade que valorizava ideais de progresso e civilizagdo evolucionistas,
e assim defendiam o branqueamento da populagdo. Para “limpar a cidade”, era preciso
promover o deslocamento dos considerados como indesejaveis para os lugares mais distantes
possiveis, como as areas suburbanas circunvizinhas ou, principalmente, os morros, para onde
foram forcadas a maioria das pessoas. Podemos entdo concordar que “a Florianopolis do final
do século XIX e inicio do século XX foi, assim como outras capitais brasileiras, palco de uma

politica de exclusao dos pobres e dos nao-brancos do centro da cidade” (ibid, p. 16).

A evidéncia desse processo seria o aprofundamento das politicas de segregagao racial
que separavam o0s brancos e negros nas areas de uso comum e de convivio, e o gradual
branqueamento dos espacos centrais da cidade, consequéncia do deslocamento forcado em
direcdo a periferia das consideradas “populagdes perigosas”,” os “pretos e pobres”, como
diriam (ibid., p. 17). Durante a Era Vargas (1930-1945), tais politicas se intensificaram, e
entre as décadas de 1930 e 1940, o projeto higienista via-se plenamente efetivo, o cenario
social completamente diferente do que era meio século atras, € o centro da cidade ja nao mais
abrigava as massas, mas os membros da elite catarinense e aqueles em répida ascensdo
econdmica: “¢€ neste contexto que as populagdes de origem africana da cidade tiveram que
construir seus territérios [...]” (ibid, p. 19). Portanto, diriamos que a politica de urbanismo

histérica da Grande Floriandpolis e da regido nao pode ser devidamente entendida sem

reconhecer o seu carater abertamente elitista, higienista e principalmente racista.

Esse € o cenario socio-econdmico e politico do Estado de Santa Catarina e da cidade
de Florianopolis na primeira metade da década XX. As politicas de governanga, como o fluxo
imigrantista, pautado no projeto de branqueamento, e o urbanismo higienista e racista,
ativamente dificultavam o ingresso das pessoas mais pobres e, especialmente, da populacao

negra na forca de trabalho regular, e expulsaram as pessoas pobres e negras dos espagos

2 E “perigosas” porque ameacavam o projeto de modernizacido regeneradora da cidade: “[...] a populagdo negra
e pobre estava incluida nos quatro grupos ‘ameagadores’ a Floriandpolis cujas elites a sonhavam ‘moderna e
desenvolvida’ nas primeiras décadas do século XX e que necessitavam abolir o passado e seus atores, como os
descendentes de escravos negros, ou mesmo aqueles brancos pobres marginalizados pela desagregacdo da velha
estrutura econdmica e que a nova ordem nao desejava incluir’” (TRAMONTE, 2001, p. 42-3).
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estratégicos nos centros urbanos, efetivamente impedindo qualquer tentativa de garantir
condig¢des de vida materialmente decentes, como emprego fixo e moradia proéxima e acessivel.
E aqui, nesse lugar de dificil acesso e permanéncia, governado por uma elite politica e
econdmica abertamente hostil a diversidade de praticas culturais, e que se negava permitir a
presenga destas na esfera publica, que os homens e mulheres, praticantes das formas

populares de satde, liderados por benzedeiras negras, dardo origem a Umbanda na Ilha.
As benzedeiras em Desterro - a prdtica da caridade na saude popular

A grande rede solidaria das religiosidades afro-brasileiras de Floriandpolis, que viria a
publico fortalecida a partir da década de 1950, quando entdo se afirma abertamente como uma
religido organizada, ¢ resultado de uma complexa teia de relagdes elaboradas desde meados
do século XIX, que foi crescendo discretamente em meio as multiplas violéncias raciais
institucionalizadas, e que tiveram como protagonistas os curandeiros, feiticeiros, rezadores e,
principalmente, a figura das benzedeiras, mulheres, na sua maioria negras, todas praticantes
dos métodos alternativos de saude popular, e que se espalharam por toda a cidade praticando o

que mais tarde viria a ser popularmente identificado como “caridade”.

Tal fato da historicidade popular nos permite afirmar que “na antiga Vila de Nossa
Senhora do Desterro, atual Floriandpolis, as praticas alternativas de saude estdo na raiz das
praticas religiosas afro-brasileiras” (TRAMONTE, 2001, p. 20). A cura de doengas e
enfermidades através das praticas alternativas eram buscadas pela pessoas pobres que nao
podiam arcar com os custos da medicina alopata da época, sendo essa procura o imperativo
pelo qual crescem, espalham-se e se fortalecem as crencas espiritualistas no poder ritual de
ervas e outros elementos, “praticas religiosas que, mais tarde, irdo se afigurar com sua fei¢ao

abertamente afro-brasileira” (ibid.). Essas praticas de cura pertenciam a satde popular.

As praticas alternativas de saude popular eram “alternativas” em relagdo a medicina
alopata regulada e profissionalizada da época, e “populares” pois atendiam aos mais
necessitados e aqueles que ndo podiam pagar por consultas ou tratamentos. Tais praticas
surgiram com as benzedeiras, em geral mulheres negras das classes baixas e média-baixas da
regido, “que possuiam grande prestigio pelo poder a elas atribuido de cura espiritual e fisica,
com o auxilio de rezas e ervas, numa clara mistura de terapéutica corporal e espiritual” (ibid.).
As benzedeiras sofreram persegui¢do dos agentes de saude autorizados durante todo o tempo

em que praticaram sua caridade, e mesmo assim nunca desistiram de sua vocagao.
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Na anélise dos registros feita por Tramonte (2001), ela descobriu que era comum nos
discursos dos profissionais de satide da €poca a associagdo entre os “médicos falsificadores de
diplomas” e os “praticantes da medicina popular de base religiosa” (p. 22). Da fala de um
oficial da Junta de Higiene Publica, identificado como R. Almeida, ela cita o seguinte trecho:
“qualquer preta velha sem meios de ganhar a vida improvisa-se parteira [...] quando nao
lanca mdo de remédios mais ou menos nocivos”, € prossegue: “ndo ha somente benzedores,
tiradores de quebranto, levantadores de espinhela cahida [;] hd cousas revoltantes™ (p. 22-3).
O que fica claro ¢ que Ribeiro faz alusdo a praticas que ele considera indesejaveis para a
populacdo, a partir de uma perspectiva autorizada da época. Por serem mulheres e pobres,
essas benzedeiras ndo poderiam obter qualquer titulo oficial na area de medicina, reservada
apenas aos homens de familias abastadas, restando a elas somente as crendices populares. Por
serem negras, faziam uso de praticas “barbaras” africanas ou escusas, como a magia negra na
qual acreditavam os menos instruidos. De qualquer maneira, elas precisavam ser combatidas.
Para Tramonte, “a referéncia explicita a etnia da curandeira e as praticas citadas deixa claro
que o orador referia-se especificamente as sessdes de benzedura que, no século seguinte,
dardo origem a Umbanda na Grande Florianépolis” (ibid., p. 23). As praticas religiosas

originarias foram recebidas com intolerancia e persegui¢do, violéncias institucionalizadas.

Porém, ¢ preciso ressaltar que, se as benzedeiras foram amplamente perseguidas por
praticar a caridade, elas nao foram as unicas. Na verdade, todas as praticas populares sofreram
com alguma forma de discriminagdo. Os primeiros argumentos abertamente contrarios as
praticas alternativas populares de satde associaram-nas ao charlatanismo e a ignordncia. A
maior parte dos curandeiros, feiticeiros e benzedeiras eram indiscriminadamente alcunhados
com o rétulo pejorativo de ‘“charlatdes”, enquanto a designacdo de suas praticas como
“crendices e supersticdes” apontam para indicios dos “elementos de forte significacdo ritual
para os praticantes das religides afro-brasileiras” (TRAMONTE, 2001, p. 23). Essas
nomenclaturas eram empregadas pelos defensores da Medicina Oficial da época, que tendo
quase sempre representado um “campo de exercicio do poder das elites através da ciéncia”
(ibid., p. 32), configurou como um dos dispositivos de controle social das politicas
assistencialistas. Entre os seus objetivos estava o interesse econdomico em manter o0 monopdlio
da medicina profissionalizante sob o controle da elite local, através da condigdo de titulacao
como pratica autorizada. Para tal, o descrédito publico das praticas alternativas populares era
uma estratégia comum dos médicos conhecidos. “Os varios casos de aparentes curas pelas

benzeduras eram interpretados do ponto de vista da medicina oficial, eivado ca e 14 de
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explicagdes ‘cientificas e, portanto, veridicas’, demolindo qualquer mérito que a a¢ao pudesse
ter tido” (ibid., p. 32).** O mais ardente defensor da Medicina Oficial no século XX foi
Oswaldo R. Cabral (1903-1978), famoso médico e historiador de Santa Catarina.

Enquanto um positivista racionalizante, como muitos académicos de seu tempo,
Cabral analisou a medicina dos curandeiros e benzedeiras, e as praticas afro-brasileiras foram
um objeto de pouco relevancia nos seus textos, mas que aqui ganham a sua devida atengao. O
historiador, que também era formado em medicina, falando das praticas desautorizadas, ao
contar alguns episddios de benzedeiras que ndo conseguiram curar males que afligiam os
pobres, sublinha como elas se “desculpavam”, afirmando que a enfermidade era “coisa feita
por macumbeiro de alto poder” (CABRAL, 1942, p. 267). Elas entdo teriam que apelar para
um nivel mais elevado da sua supersticao, um tipo especifico da feiticaria praticada pelos

negros, a “magia negra” — como entendia os conhecimentos de ancestralidade africana (ibid.).

O mais notavel, além das mengdes as praticas afro-brasileiras no inicio do século XX,
¢ o fato de que ¢ provavel que seus textos tenham sido usados como instrumento orientador de
repressao das praticas populares, visto que o seu suposto cuidado em separar os charlatdes dos
curandeiros chega a ser ridiculo. Como muito propriamente aponta Tramonte (2001, p. 31-2):

a separagao ¢ delimitagdo entre uns e outros feita por Cabral — de um
lado benzedores ‘“bem intencionados” e, de outro, feiticeiros e
curandeiros, “mal intencionados” — ndo existia na realidade, pois para

a policia e sanitaristas, [...] todas estas praticas alternativas de satde
eram consideradas passiveis de medidas repressivas.

De fato, Cabral ndo parece ver os curandeiros com bons olhos, pois mesmo eles insistindo que
ndo exerciam sua medicina para tirar proventos, geralmente nao cobrando pelas consultas —

semelhantes as benzedeiras —, o autor ainda os coloca ao lado dos charlataes (ibid., p. 258).

O interessante € notar como a percep¢ao de elementos religiosos — ou “crendice”, nas
suas palavras — como fundamento das praticas funcionam aqui como signo da autenticidade
do sentimento economicamente desinteressado que impele as benzedeiras, bem intencionadas.
O interesse econdmico ¢ sinal de charlatanice, enquanto o desinteresse era prova de praticas

auténticas da medicina populares feitas por vocacdo moral que, se ndo eram por ele

* A autora também nos fornece uma explicagio epistemoldgica. Segundo ela, o pensamento médico hegeménico
da época priorizava a analise racionalizante, e o seu ceticismo provinha do cientificismo académico datado,
amplamente fundamentado no carater positivista da ciéncia ocidental. Por isso, o modelo é “incapaz de
considerar contribuigdes de outras origens epistemoldgicas, nega claramente a contribuicdo das tradigdes
culturais populares dos diversos grupos populacionais constituintes do povo brasileiro — como os indigenas ¢
negros — ¢ proclama a supremacia absoluta da ‘nova’ verdade médica, aquela elaborada nas Academias, oriunda
da chamada Ciéncia Moderna Ocidental” (TRAMONTE, 2001, p. 26).
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recomendadas, ndo deveriam ser necessariamente consideradas como criminosas —
novamente, isso ndo significa que, na pratica, elas ndo tenham sido perseguidas. E a

religiosidade era a garantia desse desinteresse econdmico legitimador (religido a-economica).

Inversamente, com o tempo as praticas afro-brasileiras vao ganhando o status de
religido organizada, ¢ os umbandistas fazem uso do seu principio da caridade — a ajuda aos
necessitados de maneira economicamente desinteressada, fundamentada na sua cosmologia
propria — para se afirmar como auténtica religiosidade. Assim, concluimos a secdo dizendo
que, se a cosmologia afro-brasileira se consolida através da pratica individualizada de alguns,
sera nos terreiros em que estes curandeiros e as benzedeiras encontrardo uma forma
institucionalizada e publica de exercer a caridade. As redes solidarias das tradi¢des
afro-brasileiras vado compor os primeiros praticantes (médiuns de incorporagdo, ogds e

cambones) e participantes (assiténcia) dos terreiros de Umbanda na regido da Ilha da Magia.

Na nossa narrativa, estamos em meados da década de 1940. Os primeiros terreiros de
Umbanda surgem na 4rea continental de Floriandpolis®** € nos municipios circunvizinhos, em
espagos entdo praticamente rurais, somente para depois ampliar sua ocupagao noutros locais

da regido e adentrar mais profundamente os espacos urbanos (TRAMONTE, 2001, p. 17).

1. 3 Almas e Angola - Ritual, Umbanda ou Umbandomblé?

Por ultimo, devemos apresentar a historia mais detalhada da Almas e Angola, o ritual
umbandista especifico com o qual se fez campo, e que ¢ o fundamento de nossas reflexdes.
Como a Almas e Angola* surge no Rio de Janeiro, na segunda metade da década de 1940,

precisamos acompanhar a mae Ida na sua viagem, e retornar a capital da macumba brasileira.

Guilhermina Barcelos, mde-de-santo de Umbanda, que ja tinha um terreiro assentado,
desenvolvendo muitos filhos-de-santo, em algum momento pensou ser necessario consolidar a

espiritualidade destes filhos com obrigacdes mais fortes, quando entdo decidiu buscar novos

> N3o h4 um consenso na crenca popular ou nos registros historicos quanto ao primeiro terreiro de Florianépolis.
Mas ¢ comum entre os umbandistas da cidade afirmarem que o primeiro terreiro de umbanda tenha sido o Centro
Espirita Sdo Jorge, fundado em 1947, e oficialmente registrado em 1953, por Malvina Ayroso de Barros
(1910-1988), a conhecida Mae Malvina, no Estreito, parte do Continente (TRAMONTE, 2001, p. 53).

26 A historia de origem da Almas e Angola foi passada por tradi¢do oral, de terreiro a terreiro, € ha poucos
registros historicos de dificil acesso. A narrativa que contamos se baseia nas informagdes que obtive em uma
entrevista com Giovani Martins, o pai Giovani, fatalorixa de Almas e Angola, realizada em 03/03/2022 —
também ver (MARTINS, 2008, p. 26-32). Pai Giovani fez trabalho de campo com varias figuras importantes da
Almas e Angola — inclusive com a mae Ida e com Pai Evaldo —, e pesquisou nos registros do acervo pessoal de
pai Orlando. Os comentarios feitos por essas figuras sdo referéncias tiradas dos seus trabalhos (citados acima).
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recursos rituais na cultura afro-brasileira. Com esse propdsito em mente, e sob orientagdo de
suas entidades, apos o término da Segunda Guerra Mundial (1939-1945), mae Ida viaja para o

Rio de Janeiro, por volta de 1945. O cenéario que ela encontra, inicialmente, ¢ conturbado.

Nessa época, a espiritualidade umbandista no Rio passava por um periodo de tensdo
ritual (e politica). Se os Candomblés de Salvador foram vistos por muitos intelectuais, tais
como Nina Rodrigues, Edson Carneiro e o proprio Roger Bastide, como lugar de preservacgao
da ancestralidade africana no Brasil, sendo até mesmo considerada e defendida por alguns
autores como a auténtica cultura negra afro-brasileira — o fendmeno conhecido como “pureza
nagd” (DANTAS, 1998) —, no Rio ocorreu o movimento contrario. Como vimos, 0s
intelectuais umbandistas cariocas construiram uma identidade religiosa que permitia a
institucionalizagdo da Umbanda enquanto religido organizada, através do embranquecimento,
do apagamento de boa parte da ancestralidade africana nas suas praticas, € na escolha seletiva
de elementos rituais, desvalorizando a negritude umbandista. S6 que esse processo ndo se deu
sem resisténcias. Muitos lideres negros cariocas passaram a questionar o embranquecimento

da cultura negra, defendendo a valorizacdo da ancestralidade africana nas préticas rituais dos

cultos afro-brasileiros. Processo que teve inicio nos livros e depois caiu na midia da época.

Em 1945, a discordancia ja era uma controvérsia publica, e as liderancas passaram a
reivindicar o signo auténtico da Umbanda com a crescente organizagdo de suas praticas-ritual.
Aqui, temos bem demarcado o cisma entre a Umbanda Branca e a Umbanda Negra ou
Afro-Brasileira. D. Brown (1977, p. 37) interpreta essa diferenciagdo como uma estratégia
politica consciente entre dois grupos divergentes, um liderado por homens brancos da classe
média, formados no espiritismo kardecista, e a outra por varias liderangas afro-brasileiras,
pertencentes a diversas praticas rituais — , por exemplo, as Macumbas, o0 Omolokd e a Cabula.
De qualquer forma, o fato ¢ que, antes mesmo do anuncio da Umbanda “oficial” (1908), ja
eram comuns praticas rituais afro-brasileiras bem definidas que hoje conhecemos como a
Cabula e 0 Omolokd (SIMAS, 2021, p. 136 e seg.), entre outras, € alguns cultos fragmentados

que viriam a compor o Ritual organizado da Almas e Angola.

E nesse contexto de complexa controvérsia ritual que mae Ida chega no Rio a procura
de novas obrigacdes, para fortalecer suas praticas. Apos visitar inimeros lugares, mae Ida

encontra a Tenda espirita Fé, Esperanca e Caridade,”” do pai-de-santo Luiz D’Angelo, que era

27 A Tenda Espirita Fé, Esperanga ¢ Caridade ficava localizada na Rua Iguagu, n° 57, Bairro Engenho Leal -
Estacdo do Trem - Rio de Janeiro (RJ). Segundo outra versdo da historia, mae Ida teria encontrado pai Luiz
D’Angelo na Tenda Espirita Caboclo Tuiti, na qual ele era filho-de-santo antes de abrir seu terreiro; porém, nessa
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filho dos mesmos Orixas-de-cabeca que ela, Xangd e Iemanja. Pai Luiz D’Angelo, ha algum
tempo, sentia-se desconfortdvel com a Umbanda praticada até entdo, principalmente quanto
ao tratamento dado ao Orixd Obaluaé. A época, nem mesmo considerado uma divindade
propriamente, mas muito fortemente relacionado com as Almas, na Umbanda tradicional
(leia-se embranquecida), Obaluaé era um ente cuja referéncia estava encoberta num mistério
ritual, sendo praticamente tratado como um Egum — nem se considerava que as pessoas o
incorporavam, tanto que eles o cobriam com um pano branco e¢ acendiam uma vela,”® e era

muito comum que ele caisse no chdo quando se manifestava.

A época, pai Luiz D’Angelo nem mesmo fazia filhos de Obaluaé, pois este nio era
considerado Orixa-de-cabega, mas apenas o Senhor das Almas. Para mudar a situacao, ele
buscou outros fundamentos rituais, e em algum momento teve acesso as referéncias do
movimento das macumbas cariocas que tentavam (re)introduzir elementos mais africanistas
nos rituais praticados — descrito no primeiro subcapitulo. Fora ele muito influenciado pelos
rituais da Cabula e do Omolokd, tradigdes bantos (angolo-cangolesas), que se fortaleciam no
cenario da macumba carioca (SIMAS, 2021, p. 136 e ss.). Uma de suas principais referéncias
teria sido o ritual dos Candomblés de Angola, muito comuns no Rio — assim como o
Candomblé Ketu era em Salvador —, através de alguns amigos angolanos com os quais
mantinha contato. Pai Luiz D’Angelo manteve os Orixas nagd conhecidos na Umbanda, ao
invés de incorporar os inquices cultuados nas tradigdes de Angola, introduziu o corte
(sacrificio ritual), e parte da atual hierarquia do terreiro, e das obrigacdes de camarinha, com
as feituras-de-santo, elaborando o primeiro ritual organizado de Almas e Angola. Tais seriam,
entre muitas outras, as razdes pelas quais pai Giovani reconhece que o pai Luiz D’Angelo
teve um papel muito importante para a preservagao da ancestralidade africana na Umbanda, e
para a negritude carioca, em meio ao progressivo embranquecimento das tradi¢des negras,

produzindo uma espécie de sintese-ritual bantu-nago (observando o alerta de SIMAS, 2021).

versdo, nio fica claro se, na época em que se encontram neste terreiro, pai Luiz D’Angelo j4 tinha aberto ou
estava abrindo seu terreiro, e se mae Ida presenciou ou nio essa abertura; ver (MARTINS, 2008).

%8 Pai Giovani nos diz que essa pratica ritual da época seria o motivo pelo qual Obaluaé é até hoje coberto com
um pano branco quando se manifesta (entrevista: 03/03/2022). Também nos conta pai Orlando, algo confirmado
pela mae Ida, que no terreiro de pai Luiz D’Angelo, a imagem de Obaluaé ficava disposta em um Altar especial,
pois ele considerava o Senhor das Almas como a forga do ritual de Almas e Angola. Isso pode ajudar a explicar a
posi¢do de destaque de Obaluaé nos terreiros que praticam o ritual de Almas e Angola em Florianopolis. O
agora Orixa faz parte da Triade disposta no Altar, composta por Oxala, beijadas (Sdo Cosme e Damido) e
Obaluag, este ultimo representando a fase final do ciclo da existéncia. E também comum haver nos terreiros de
Almas e Angola a imagem da figura de Obaluaé na Casa das Almas — do qual ele seria o Orixa-chefe das Linhas
de Trabalho dos Pretos-Velhos —, legado da tradi¢do umbandista carioca da época (ver MARTINS, 208, p. 41-2).
O que ndo fica claro ¢ quando e como exatamente Obaluaé passou a ser considerado e cultuado como Orixa.
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Tendo acompanhado os desenvolvimentos por algum tempo, em Janeiro de 1949, mae
Ida, a época com seus 29 anos, faz sua primeira obrigacdo no novo ritual, consagrando-se
como a primeira catarinense feita em Almas e Angola. Pelos proximos dois anos, ela visita o
terreiro do pai Luiz D’Angelo com bastante frequéncia, mantendo contato direto e intenso
com o ritual, j4 demonstrando interesse em converter seu terreiro para a Almas e Angola.
Com o consentimento e aval de seu pai-de-santo, mae Ida recebe o pai Luiz D’Angelo em sua
casa, tendo ele vindo inaugurar o primeiro terreiro de Almas ¢ Angola no Estado.” A grande
inovagdo do ritual foi introduzir uma nova e poderosa forma de feitura de Orixas,
desconhecida na época pelos poucos praticantes de outros rituais da Umbanda na regido da

Grande Florianopolis. Aqui, o ritual de Almas e Angola se transforma profundamente.

Por quase 25 anos, a Almas e Angola foi praticada na Tenda Espirita Sdo Gerénimo,
chefiada por mae Ida, agora mae-de-santo do terreiro de novo ritual. Durante esse periodo,
muitos(as) filhos(as)-de-santo foram feitos(as) no novo ritual. Uma estratégia comum adotada
para crescer a rede das Almas e Angola foi o incentivo a abertura de novos terreiros. Os que
chegavam a graduacdo de babalorixa e ialorixd (ou Babalaé e Baba), eram estimulados a
abrirem suas proprias Tendas (MARTINS, 2008, p. 29). Em alguns casos, pais/maes-de-santo
com terreiros estabelecidos, praticando outros cultos, converteram suas praticas anteriores
para o novo ritual. O ritual de Almas e Angola comeca a se firmar em terras catarinenses,
consolidando sua posi¢ao como ritual africanizado em territoério branco, e alcangando cada

vez mais pessoas — apesar de que seu crescimento exponencial ainda demoraria a acontecer.

Nas décadas de 1950, 1960 e pela primeira metade da década de 1970, a Almas e
Angola continua crescendo timidamente, e isso muito por causa da insisténcia de seus adeptos
frente a forte resisténcia as praticas africanistas na regido. A denuncia feita pelos vizinhos,
que muitas vezes levavam a invasdo policial dos terreiros, e a prisdo dos seus dirigentes
espirituais, tudo isso atesta a forte perseguicdo e repressdo social que os umbandistas
sofreram, e ajuda a explicar o desacelerado crescimento das religiosidades afro-brasileiras no
primeiro momento de sua histdria. E, mesmo assim, a Almas e Angola cresceu. O proprio fato
de um ritual africanizado poder se impor no /ocus nacional do embranquecimento brasileiro,
crescer e conquistar grande influéncia social e espiritual, apesar de toda a violéncia sofrida,

nos diz muito sobre a devogao, o esforgo e a perseveranca dos seus praticantes.

2 O evento de inauguragdo teria acontecido em 30 de Setembro de 1951; ver (MARTINS, 2008, nota 12, p. 28).
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Contudo, se as conquistas progressivas sdo certamente notaveis, isso nao quer dizer
que nao houveram episddios delicados para a Almas e Angola, momentos de incerteza e
preocupacdo com seu futuro, que muito bem poderiam causar muitas dificuldades ao ritual.

Dois eventos sdo importantes para a identidade-ritual da Almas e Angola.

Em meados da década de 1970, a entrada inesperada da mae Ida para o Candomblé
veio a transformar suas relagdes. Perguntada sobre seus motivos para mudar de ritual, mae Ida
afirma que, na época, foi atraida pela possibilidade que o Candomblé oferecia em termos de
culto aos Orixds, assim buscando satisfazer um interesse pessoal em dar aos Orixas
determinados fundamentos que ndo eram comuns as praticas-ritual da Almas e Angola.*® Sua
saida abalou os alicerces da rede solidaria dos terreiros de Almas e Angola na época, o que
levou muitos praticantes a abandonarem o ritual, por acreditarem que os outros terreiros

seriam fechados eventualmente, devido a falta de uma lideranca forte como era a mae Ida.

Trés anos mais tarde, em 1979, morre o pai Luiz D’Angelo, a figura que deu vida a
Almas e Angola. Nessa época, no Rio de Janeiro o ritual ndo possuia mais a mesma
visibilidade que tinha nas décadas de 1940, 1950 e 1960, e o numero de seus praticantes
diminuia em fun¢do da crescente procura pela Umbanda tradicional (embranquecida), e pelo
Candomblé Ketu que ganhava maior espago entre os cariocas € se firmava na capital ao lado
do Candomblé de Angola. Com a morte do seu grande idealizador, a Almas e Angola carioca
perdeu sua maior referéncia, e entrou numa fase de declinio irrecuperavel; sua pratica, até
onde se sabe, desaparece do Rio de Janeiro. Hoje, a Almas e Angola praticamente so existe

em Santa Catarina, a maioria dos terreiros estando na regido da Grande Florianopolis.*!

O mesmo fim do ritual carioca teria a Almas e Angola catarinense, se ndo fosse pelo

comprometimento de alguns terreiros que continuaram a manter viva sua tradi¢do.’> Bem no

% O Candomblé mantém, na maioria de suas nagdes, uma pratica ritual que consiste em singularizar a relagdo da
pessoa com um unico Orixa, com o qual ela ira trabalhar a incorporago. Por isso, ¢ muito comum ouvir dos
umbandistas que eles consideram as obrigag¢des da feitura-de-Orixa no Candomblé mais fortes, abrindo uma
maior possibilidade de cultuar suas divindades. Alguns umbandistas ainda fazem obrigagdo no Candomblé para
trabalhar os Orixas na Umbanda; e alguns permanecem no Candomblé depois que entram para o ritual.

31 Devemos ressaltar que ha uma controvérsia quanto a existéncia da figura de Luiz D’Angelo. Muitos
umbandistas catarinenses, ndo-adeptos das Almas e Angola, acusam mae Ida de ter inventado essa historia e
criado a figura do pai-de-santo carioca. De fato, ndo ha registros historicos ou fotogréficos de Luiz D’Angelo, e
mesmo o seu antigo terreiro ndo pode ser mais localizado. A propria mie Ida relata como foi assediada por
supostamente ter “inventado” a Almas e Angola sem qualquer fundamento auténtico (entrevista 03/03/2022). E
do imaginario comum dos umbandistas locais que somente os adeptos da Almas e Angola acreditam na verséo
contada por mae Ida, e os praticantes de outro ritual mantém-se céticos para com suas origens. Ndo julgo o
mérito dessa controvérsia, apenas a apresento a partir da perspectiva dos sujeitos de campo com quem trabalhei.
32 Pai Giovani cita alguns nomes que considera decisivos para a continuidade do ritual de Almas e Angola no
periodo: pai Evaldo, com seu terreiro no bairro Bela Vista - Sdo José; Pai Fagundes, no bairro Saco dos Limdes -
Florianopolis; Pai Téles, no bairro Jardim Atlantico - Florianopolis, todos filhos feitos por mée Ida; também o
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final da década de 1970, eram assim poucos os terreiros que praticavam o ritual, mas o
numero de adeptos assiduos e de novos iniciados comegou a crescer novamente, € a Almas e
Angola entra fortalecida na proxima década, partilhando com os outros rituais locais o grande
momento de consolidagdo da Umbanda na regido (TRAMONTE, 2001, p. 224 e ss.). Na
figura de pai Evaldo de Oxald4, a Almas e Angola encontra a lideranca necessaria para o seu
caminhar, ocupando o espago deixado por mie Ida. E durante a década de 1980 que vérios
terreiros de Almas e Angola sdo inaugurados, e nessa €poca a Tenda Espirita Jesus de Nazaré¢,
a Casa de pai Evaldo, ja era referéncia para uma diversidade ritual e para os varios cultos
afro-brasileiros praticados em Santa Catarina. Uma pesquisa feita pelo pai Giovani indica que
a maior parte dos terreiros de Almas e Angola que hoje praticam o ritual t€ém suas raizes na
Tenda Espirita Jesus de Nazaré, e considera importante sublinhar que a Tenda do pai Evaldo ¢

o terreiro mais antigo em atividade constante no Estado (MARTINS, 2008, p. 30).

Outra figura de destaque é Orlando Linhares Sobrinho, o pai Orlando. Pai Giovani
Martins (entrevista 03/03/2022) nos conta que o pai Orlando se queixava de como a mae Ida e
o pai Evaldo tinham mudado o ritual de Almas e Angola elaborado por Luiz D’ Angelo. Com
a saida de mae Ida do ritual no ano anterior, que tornara mais pronunciada essas alteragoes,
em 1976 pai Orlando viaja para o Rio de Janeiro a procura de Luiz D’Angelo para se
consagrar babalad (ou babalorixa). Pai Orlando foi um dos tltimos filhos-de-santo feito por

Luiz D’Angelo, e tornou-se irmao-de-santo da propria mie Ida.

Tais diferencas podem ser explicadas, e apontam para uma interessante paisagem da
identidade-ritual da Almas e Angola da época. O proprio pai Giovani (entrevista 03/03/2022)
nos da a chave para interpretar a questdo. Segundo ele, quando a mae Ida viaja para o Rio de
Janeiro pela primeira vez, e tem acesso ao terreiro de Luiz D’Angelo, ao querer recuperar o
ritual, acaba fazendo o deslocamento a partir dos fundamentos elaborados pelo pai-de-santo
carioca ainda na sua fase de transi¢do, da Umbanda tradicional praticada para o que seria o
ritual de Almas e Angola. Como disse Nicolas Mastrocola, meu colega que estava junto na
entrevista com o pai Giovani — ou, melhor, eu que estava junto de ouvinte enquanto ele
conduzia a entrevista —, a mae Ida quis “cristalizar o que estava em movimento”, ou seja, falar
“isso ¢ a Almas e Angola, ¢ ¢ o que eu vou levar para casa”, enquanto o pai Luiz D’Angelo

ainda desenvolvia o ritual. Tanto que o processo pelo qual ele passou para elaborar o ritual de

terreiro de Pai Orlando, no bairro Bela Vista -Sdo José, filho feito pelo proprio Luiz D'Angelo, e irmdo-de-santo
de mae Ida; e a mae Hilca, no bairro Estreito - Florianopolis, filha-de-santo feita por pai Evaldo (ibid., p. 29).
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Almas e Angola foi de acompanhar os rituais de outros cultos, como a Cabula e 0 Omolokd.**
Assim, uma Almas e Angola ficou no Rio de Janeiro, liderada pelo seu idealizador, pai Luiz
D’Angelo, e outra Almas e Angola veio para Santa Catarina, trazida por mae Ida, e ambas
continuaram a se desenvolver com relativa independéncia uma da outra. Para podermos
continuar discutindo sobre a paisagem de identidade das Almas e Angola em Santa Catarina,
precisamos antes falar de uma outra transformacao ritual que marcou um novo periodo dessa

identidade-ritual afro-catarinense: a introdugdo das Camarinhas de refor¢o de baba.

Se foi um desejo de pai Orlando conhecer e preservar o ritual de Almas e Angola
desenvolvido por Luiz D’Angelo e praticado no Rio, isso ndo quer dizer que ele ndo tenha
participado das alteragdes feitas na Almas e Angola catarinense. Pelo contrario, pai Orlando
exerce um papel importante na introdugdo do refor¢o de sete anos no ritual de Almas e
Angola, ao lado de seu idealizador, pai Evaldo. Em meados da década de 1980,
aproximando-se da data de seus sete anos como babd, pai Evaldo estava tendo problemas de

saude e passando por dificuldades com ele mesmo, sentia-se enfraquecido espiritualmente.

Numa gira, ele incorpora o Caboclo Peri, seu guia-espiritual, mentor e dirigente do
terreiro, ¢ a Entidade diz aos médiuns da Casa: “Olha, ele [pai Evaldo] vai ter que fazer tipo
um retiro espiritual, para repor a energia” — uma espécie de recolhimento, acrescenta pai
Giovani, mais tarde. Ouvindo seu guia, em algum momento de 1986, pai Evaldo vai ao
encontro de mae Ida, que nesta época estava morando sozinha em Rio do Sul (SC), desde o
falecimento de seu marido. Porém, mae Ida ndo podia ajudar pai Evaldo, visto que, “por
coincidéncia ruim do destino” — como coloca pai Giovani —, ela tinha sofrido um acidente,
ficando com sequelas nas suas pernas, € a partir de entdo teria de viver com uma mobilidade
deficiente, e ainda estava se recuperando — inclusive também estava se recuperando dos
problemas financeiros que ela teve um pouco antes de entrar para o Candomblé. Ademais,
segundo o relato do proprio pai Evaldo, mae Ida ja estava muito comprometida com sua
pratica no ritual de Candomblé, ficando impossibilitada de atender o pedido de seu filho,
naquele momento. Consultando novamente seu guia-espiritual, o Caboclo Peri, pai Evaldo vai
até o pai Orlando, e ele concordou em ajuda-lo. Pai Orlando entdo vai para o terreiro de pai
Evaldo, e durante uma semana ele faz todo o ritual, orientado por duas referéncias: o Caboclo

Peri e o Seu Orlando, seu guia-espiritual e um pai-de-santo de grande autoridade ritual. Entao,

%% Pai Giovani (entrevista...) nos conta que o pai Telés defendia com unhas e dentes que a origem da Almas e
Angola ¢ a Cabula: “a Umbanda de Almas e Angola, a génese dela ¢ Cabula”, diria ele numa conversa. Ja C.
Tramonte (op. cit., p. 92) afirma que ndo ha comprovacdo de que o ritual Almas e Angola deriva da Cabula.
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pai Evaldo elabora o refor¢o de sete anos como se fosse uma nova camarinha, para além da

camarinha de babd, o Ulltimo grau na hierarquia até entdo. Assim, recupera-se espiritualmente.

Mas o pai Evaldo era muito ciclico, inclusive na maneira que sentia suas enfermidades
e dores espirituais — comenta pai Giovani (entrevista 03/03/2022) —, e depois de sete anos ele
“de novo sentiu o baque”, um esgotamento das energias ¢ um mal-estar espiritual, por ser o
responsavel pelo desenvolvimento de 100 médiuns trabalhando ativamente no seu terreiro.
Ele decide ir novamente ao encontro de mae Ida, com a proposta de que ela retornasse ao
ritual de Almas e Angola, para que todos pudessem dar continuidade as suas novas obrigagdes
ritualisticas. Mae Ida concorda, e entdo introduz no ritual a camarinha do refor¢o de quatorze,
de maneira semelhante a como foi feito pelo pai Orlando, auxiliando pai Evaldo ao lado do
Caboclo Peri. Ela também introduz a camarinha do refor¢o de vinte e um,** a guia braja que
se recebe ao completar esse reforco e estar hd 21 anos nas obrigacdes como baba, e o titulo de
tatalorixa de Almas e Angola para designar o baba no mais alto nivel da hierarquia ritual. A
partir das obrigacdes de 7, 14 e 21 anos, mae também Ida introduz os assentamentos de Orixad,
e populariza o jogo de buzios nas casas, tornando-se a parceira de pai Evaldo na inovagao

ritual das Almas e Angola da época.

O proprio pai Evaldo procurou a mae Ida, porque ele achava que precisaria da sua
autoridade ritual para fundamentar as novas praticas, ¢ ela nao sé simplesmente assinou
embaixo das alteracdes feitas por ele, mas com a participagdo no reforco de quatorze, mae Ida
impOs sua autoridade ritual nas novas redes de terreiros de Almas e Angola. Tanto que o pai
Giovani considera pai Evaldo o responsavel por resgatar a figura de mae Ida para o ritual

Almas e Angola, que a partir de entdo passou a ser novamente reconhecida.*

E em razio desses desenvolvimentos relativamente recentes que a paisagem da
identidade-ritual da Almas e Angola se complexifica. Segundo os mais antigos praticantes do
ritual, relata pai Giovani (MARTINS, 2008, p. 30), com a introdu¢ao das obrigagoes de sete

anos feita por pai Evaldo, o evento marca uma cisdo no ritual, e faz surgir duas correntes de

3% Pai Evaldo realizou sua obrigagdo de 21 no ano de 1993; ver (MARTINS, 2008, p. 30).

3 Talvez seja importante notar que essa recupera¢io da importancia da figura de mie Ida para a Almas e Angola
ndo foi tdo efetiva como num primeiro momento pode parecer. Acredito eu que, depois desses acontecimentos,
sua importancia tenha ficado muito atrelada ao pai Evaldo. O proprio pai Giovani (entrevista 03/03/2022)
comenta que a mae Ida faleceu, em 21 de fevereiro de 2005, com apenas 5 pessoas de toda a comunidade de
Almas e Angola indo visita-la nos seus ultimos momentos. Pai Giovani se demonstrou incrédulo com a situagao,
pois como bem apontou, a mae Ida era a memoria viva da Almas e Angola, e estava no meio da comunidade,
mas sem que as pessoas realmente soubessem aproveitar de sua sabedoria. E possivel que essa situagio tenha se
dado por causa da morte de pai Evaldo, quase dois anos antes, em 06 de maio de 2002, que até entdo vinha sendo
a maior referéncia do ritual. Com sua partida, mae Ida pode ter perdido o catalisador do qual sua nova reputacéo
dependia. Ou pode ter acontecido iniimeras outras situagdes que levaram a tal. Isso tudo € s6 especulagdo minha.
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Almas e Angola, que a partir de entdo se tornam praticantes diferenciados. Uma corrente
segue o ritual com as alteracdes criadas por Pai Evaldo, e a outra pretende manter as
caracteristicas originais do ritual de Luiz D'Angelo, trazidas por mae Ida no inicio (em 1951).
Com as mudangas posteriores, introduzindo as obrigacdes de 14 e 21 anos, e mais alguns
outros elementos, essa divisdo ritual se aprofunda. A partir desse momento, surgem dois
grupos relativamente bem definidos e querendo se diferenciar, uma Almas e Angola que
poderiamos chamar de “ortodoxa”, que pretende conservar as caracteristicas originais do
ritual de Luiz D’ Angelo, e uma Almas e Angola “reformada”,*® digamos assim, que vai seguir
as inovagdes propostas por pai Evaldo.”” Numa época especifica, pai Giovani conta que era
costume dizer que havia a Almas e Angola da Ida e a Almas e Angola do Continente, ou seja,
a Almas e Angola liderada pelo pai Evaldo (em Sao José), com suas alteragdes autorizadas
por mae Ida, e a Almas e Angola praticada por pai Fagundes (Saco dos Limdes), por exemplo,
que conservava as caracteristicas iniciais do ritual de pai Luiz D’Angelo trazidos por mae Ida.
Vemos que nesta divisdo o componente espacial funciona como referencial para demarcar a
alteridade das duas formas rituais, opondo a Ilha ao Continente. Porém, ndo ficou claro

quando essa divisdo foi quebrada — existem Almas e Angola “reformada” na Ilha, atualmente.

De qualquer forma, os praticantes da Almas e Angola “ortodoxa”, num determinado
momento, acusam a vertente “reformada” de fazer alteracdes sem os devidos fundamentos, ou
seja, sem ter como referéncia principal a figura de Luiz D’Angelo e a sua elaboragio ritual
inicial. Nas conversas com a mae Ida, ficou claro para o pai Giovani, como ele mesmo relata,
que as obriga¢des no ritual carioca de Almas e Angola se limitavam as graduagdes de babalad
e baba (ou babalorixa e ialorixa), ndo havendo grau hierarquico maior. Os reforgos de 7, 14
21 anos foram “criados” pelo pai Evaldo, inclusive algumas guias novas foram introduzidas
por ele, como a guia de sete fios, que o médium consagra depois da obrigacdo de sete anos.
Pai Evaldo defende as suas inovacdes afirmando que, depois de realizar a sua obrigacao de
Babalad e ja praticando o ritual de Almas e Angola, e ainda sendo, na época, o responsavel
pelo maior terreiro do Estado, mantendo uma das maiores correntes meditnicas até entdo, era
preciso continuar o ritual, mesmo sem a presenga de mae Ida. E foi assim que, com ajuda de

seus mentores e guias espirituais, principalmente do caboclo Peri, que Pai Evaldo

% Agradego a Nicolas Mastrocola, atualmente mestrando do PPGAS-UFSC, por chamar a minha atengdo para
essa divisdo ritual na Almas e Angola, ¢ por me mostrar um caminho de como usar esses termos nas
investigagdes antropologicas sobre as identidades-rituais umbandistas na regido da Grande Floriandpolis.

7 Pai Giovani (MARTINS, 2008, p. 30) estima que, até mais ou menos a segunda metade da década de 2000,
90% dos terreiros de Almas e Angola da regido seguem a corrente com as inovagdes introduzidas por pai Evaldo.
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encontrou-se na obrigacdo de se manter fiel ao ritual por ele assumido. O que nos traz,

finalmente, a tematica da tradi¢do — e nos reconecta com o problema econdmico da caridade.

Toda essa grande controvérsia ritual, e o debate publico sobre o assunto nos meios
praticantes de Almas e Angola da regido, nos direcionam para a questdo da manutencdo da
tradi¢do como um signo da identidade-ritual nas Almas e Angola. Com as acusagdes dos ditos
“ortodoxos” quanto a autenticidade dos seus fundamentos, levanta-se a questao da autoridade
ritual para fazer as inovagdes que constam na vertente “reformada”. Pai Evaldo identifica na
mae Ida essa figura de autoridade, enquanto os “ortodoxos” parecem preferir a propria figura
do seu idealizador original, a do pai Luiz D’Angelo, buscando se afastar da descaracterizagdo
da forma ritual — como diria pai Giovani — da Almas ¢ Angola “reformada”, valorizando os
esforcos em manter a tradi¢do. Se isso de fato ¢ uma questdo levantada nos meios praticantes
de Almas e Angola, e que portanto devemos aqui chamar a ateng¢do para sua problematica,
talvez a maneira como os “ortodoxos” percebam a situagdo ndo seja o caminho mais prudente

de se seguir na produgdo do conhecimento antropologico sobre o tema.

Uma maneira mais interessante de pensar, identificando o elemento cultural da
tradicdo e da inovacdo no ritual, seria ndo assumir uma descontinuidade entre ambos, mas
reconhecer que toda inovacao estd enraizada na tradi¢do, que ¢ possivel tragar uma linha de
ancestralidade comum aos momentos de desenvolvimento do ritual; e que, a0 mesmo tempo,
a propria tradicdo depende do aspecto inovador de suas praticas para acompanhar o passar do
tempo (WAGNER, 2010 [1975]). A tradicdo e a inovacdo da pratica ritual ndo seriam
aspectos opostos nas Almas e Angola, mas dois elementos diferenciados e articulados da
pratica, que consistem, cada um a sua maneira, em signos de importancia para a
identidade-ritual. O que ndo quer dizer que os “ortodoxos” defendam uma pureza da tradigdo

ritual, enquanto os “reformados” busquem transformar incessantemente o ritual.

Parando para pensar melhor, notamos que a propria mae Ida trouxe uma Almas e
Angola com alteragdes em relacio ao ritual elaborado por pai Luiz D'Angelo, e que portanto a
inovacdo inicial ja estava posta na dita Almas e Angola “ortodoxa”, que certamente também
realizou algumas modificacdes ao longo dos anos. Da mesma forma, as comunidades de
Almas e Angola “reformada” tém um claro interesse em manter a tradi¢ao ritual, pois como
me disse pai André, mesmo que cada terreiro mantenha suas especificidades, ¢ de importancia
vital que se tenha um esfor¢o para conservar e manter os fundamentos e a tradi¢ao do culto e

do ritual de Almas e Angola. Tradicao e inovagao ndo sdo opostas na Umbanda.
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Dito tudo isso, podemos observar trés grandes grupos do ritual de Almas e Angola: a
memoria da Almas e Angola carioca elaborada pelo idealizador original, pai Luiz D’Angelo;
a Almas e Angola inicialmente trazida para Santa Catarina pela mae Ida, j& com alteragdes e
que se mantém ao longo dos anos com pequenas transformagdes; e a Almas e Angola
amplamente praticada pela regido, com as inovagdes feitas por pai Evaldo e autorizadas por
mae Ida, e cujas alteracdes sdo profundamente marcadas. Noutro nivel de analise, como me
disse pai André, os terreiros dentro de cada vertente formam grupos que mantém certas
especificidades em comum, fazendo com que a Almas e Angola também possua uma grande
diversidade coletiva intra-ritual. Porém, ndo podemos nos aprofundar neste assunto no

presente trabalho — até porque precisamos ir a mais terreiros e confirmar tal informacgao.
Uma quase ndo-pergunta sem resposta: o que é Almas e Angola?

Com a discussdo da identidade ritual das véarias vertentes praticadas na regido, também
levantamos o problema de como a Almas e Angola afirma a sua identidade com relacao as
diversas outras praticas afro-brasileiras localmente existentes na Grande Floriandpolis.
Podemos elaborar a seguinte questdo: Almas e Angola ¢ um Ritual autbnomo, uma vertente

de Umbanda ou um Umbandomblé? A pergunta é complicada, e a resposta mais ainda!

E muito comum ouvir dos praticantes mais antigos do ritual, ou encontrar em registros
escritos décadas atras, que a Almas e Angola e a Umbanda sdo manifestacdes rituais distintas,
apesar de terem aspectos muito semelhantes. Também ¢ comum que se aponte o carater mais
africanizado da Almas e Angola, somado as obrigacdes de feitura-de-Orixa ou camarinha,
mais as saidas de camarinha, para falar que ela ¢ uma espécie de Umbandomblé, ou seja, uma
mistura sincrética dos rituais de Umbanda e Candomblé. No final da década de 1990 e inicio
dos anos 2000, fica cada vez mais comum ouvir falar que Almas e Angola ¢ um ritual
especifico da Umbanda, uma vertente do culto umbandista, ou simplesmente que ¢ uma
Umbanda.*® De qualquer maneira, a visdo de que Almas e Angola tem certa proximidade com
a Umbanda ¢ relativamente recente. Pai Giovani afirma que a expressao “Umbanda de Almas

e Angola” aparece escrita pela primeira vez nos seus artigos, e ele também reivindica um

% A confusdo é tamanha que Cristiana Tramonte, tendo realizado seu trabalho de campo no final da década de
1990, e publicando sua tese em 2001, refere-se livremente a Almas e Angola como um ritual independente da
Umbanda, como uma vertente propria da Umbanda e como uma mistura de Umbanda com Candomblé; ver
(TRAMONTE, 2001, principalmente pp. 35, 50, 73, 81, 164, 349, 389, 400, 402, 403 ¢ 431).
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papel fundamental no processo de aproximar a Almas e Angola da Umbanda®, nos seus

esforgos de conferir ao ritual um corpo literario e apresentar a Almas e Angola para o Brasil.*

Na Casa que acompanhei os trabalhos — e que conheceremos melhor no préximo
capitulo —, j4 ouvi que Almas e Angola ¢ um ritual préprio, e também que ¢é um
Umbandomblé. Mas foi numa terceira situagdo que passei a entender melhor o assunto,
quando meu principal interlocutor me deu a chave para a questdo. Pai André, quando
perguntado se ele considera a Almas e Angola uma Umbanda, comenta que as varias
Umbandas s6 existem devido ao fato de que nem toda Entidade, ao incorporar na matéria e se
manifestar no mundo fisico, estara disposta a permanecer naquele ritual, e isso por inimeras
razoes: a energia da Casa, a presencga ou auséncia de atabaques, a pratica de sacrificios, etc. A
Entidade, assim, pode orientar seu cavalo a entrar num outro ritual organizado, ou pode pedir
que ele mesmo elabore o ritual, com o tempo enriquecendo a grande diversidade umbandista.

Pai André entdo afirma que a Almas e Angola é uma Umbanda.

O mais significativo, porém, ¢ que pai André chama aten¢do para o fato de que ¢ na
relacdo singularizada do médium com a sua Entidade que define a permanéncia ritual, e que
sua designacdo como vertente dessa ou daquela forma, ou como uma pratica autbnoma, nem
sempre ¢ o mais importante. Pois o fundamental de um ritual umbandista seria a performatica
material efetiva, que deve se adequar as energias necessarias para que a Entidade possa
trabalhar para a caridade por meio do médium disciplinado. Se a pergunta “o que ¢ a Almas e
Angola?” se coloca de qualquer maneira significativa no cotidiano de nossos interlocutores, a
sua resposta parece estar sempre num estado de laténcia coletiva, pois depende de cada uma
das relagdes singulares e de posigoes politicas que dificilmente estardo de acordo.

Configurando, portanto, uma quase ndo-pergunta sem resposta.

* Inclusive, nos conta ele, como uma forma de retratagdo com o segmento da Almas e Angola que ja defendia
essa tese, ¢ que se sentiu ofendida por um artigo que pai Giovani escreveu, no qual ele supostamente teria
proposto que Almas e Angola seria um ritual autdnomo e separado da Umbanda. Pai Giovani se defende dizendo
que o que ele queria afirmar era que a Almas e Angola, por ser bem organizada, poderia desfrutar de uma
identidade-ritual auténoma, ndo sendo necessario colocar a palavra “Umbanda” antes de “Almas e Angola”. Ele
mesmo admite a possibilidade de ter se expressado mal naquele artigo (entrevista 03/03/2022).

0 Nicolas e eu exploramos a possibilidade de perceber a evolugdo das estratégias de aproximacio da Almas e
Angola com a Umbanda nos titulos dos trés livros que pai Giovani escreveu sobre a Almas ¢ Angola: o primeiro,
“Ritual de Almas ¢ Angola em Santa Catarina” (2006); o segundo, “Ritual de Almas e Angola: a umbanda
catarinense” (2008); e o terceiro, livro nacional, “Umbanda de Almas e Angola: Ritual, Magia ¢ Africanidade”
(2011). O proprio pai Giovani (entrevista 03/03/2022) nos diz que ele colocou a “Umbanda” na frente do titulo
do terceiro livro para “poder legitimar a Almas e Angola como um segmento da Umbanda”. Segundo ele, o ritual
das Almas e Angola assim poderia se beneficiar da legitimidade a época socialmente reconhecida da Umbanda,
enquanto a Umbanda poderia acolher a Almas e Angola e em tultima instancia enriquecer sua diversidade ritual.
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Mas, independente das divergéncias quanto as identidades da Almas e Angola, em
geral todos identificam na pratica da caridade e no culto aos Orixas o verdadeiro sentido da

Bandeira de Almas e Angola (MARTINS, 2008, p. 32).

keskosk

A partir das representacdes académicas sobre a formagao historica da religiosidade de
Umbanda, vimos como o fator econdmico exerce um papel funcional da consolidagao da sua
identidade religiosa, quando os intelectuais umbandistas e os sacerdotes de cada ritual elegem
a caridade, enquanto uma pratica economicamente desinteressada de ajuda aos necessitados,
como o signo de autenticidade da religido de Umbanda, ou seja, da religiosidade socialmente
reconhecida como legitima. (Notamos como esse processo foi parte de um projeto consciente
e parcialmente efetivo de organizar as diversas praticas umbandistas sob uma tnica doutrina).
Isso ocorre através do referencial de religido enquanto uma entidade inteligivel e
racionalmente categorizdvel, no contexto da ordem secular de uma moderna sociedade
urbano-industrial de classes brasileira. Num primeiro momento, a relacdo geral entre religido

e economia no processo formativo da Umbanda historica aparece aqui.

Deslocando nosso foco do Rio de Janeiro para Santa Catarina, indicamos como essas
questdes acompanharam o movimento de difusdo da Umbanda para as terras catarinenses.
Vimos que elas se configuraram de acordo com as particularidades socio-econdmicas e
politicas da época e da regido considerada. O contexto, a transformacdo da sociedade
catarinense pelas politicas assistencialistas, disciplinares e moralizantes, que elegeram o
trabalho como o maior valor social, e a exclusao das camadas pobres e dos negros ¢ negras
das posi¢oes de emprego fixo e dos espacos urbanos centrais. Demonstramos como as praticas
alternativas de saude popular e o seu imperativo moral, a caridade, construiu-se como signo
de autenticidade em meio as suspeitas dos oficiais de uma medicina cinica e racionalizante, e
como as praticas individuais vieram a se compor coletivamente, de maneira institucionalizada,

nos terreiros de Umbanda que foram abrindo e ocupando espacos fisicos e de poder.

Se o leitor notou uma mudanga radical dos dois primeiros subcapitulos para o terceiro,
¢ porque ela foi proposital. O ultimo ¢ mais focado na descricdo dos eventos historicos que
originaram e transformaram a Almas e Angola, e isso porque esta ¢ a vertente umbandista
com a qual fiz meu trabalho de campo. Mas também ¢ possivel notar que a caridade quase
ndo aparece neste subcapitulo — ¢ apenas mencionada na ultima linha do Gltimo paréagrafo.

Isso porque, diferentemente dos dois primeiros subcapitulos, a caridade nao aparece de
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maneira muito pronunciada nas representagdes feitas sobre a formacao historica das Almas e
Angola. O que ndo significa que a questdo da caridade seja inexistente dentro de seu universo.

Pelo contrario, a pratica da caridade continua sendo uma preocupacao fundamental.

Como ja apontado por F. Delatorre (2020, p. 131), os etndgrafos V. Cardoso e S. Head
(2013), que fizeram trabalho de campo com terreiros de Umbanda Almas e Angola da regiao,
registraram que, para o povo-de-santo da regido da Grande Florianopolis, o Ritual

[...] guarda muitas semelhancas com a umbanda, mas, segundo seus
praticantes, aproxima-se também do candomblé por causa da
influéncia de seus rituais de reclusdo e inicia¢do. Se a distingdo com o
candomblé se manifesta publicamente nos canticos em portugués € no
proprio conjunto de divindades cultuadas pela almas e angola, para os
praticantes — os filhos de santo — a diferenga estd marcada pelo que

eles descrevem ser a énfase na “caridade” em suas praticas religiosas
(CARDOSO & HEAD, 2013, p. 269 — grifos originais).

A caridade como pratica aparece de maneira mais pronunciada quanto mais a Almas e
Angola se aproxima da sua identidade-ritual de Umbanda — mas ela nunca deixou de estar
presente desde suas origens. O real problema ¢ que a maneira como a caridade ¢ entendida e
praticada pelos umbandistas de hoje pode ser diferenciada das tradicdes de Umbanda do
ultimo século. E isso ndo s6 na Almas e Angola, pois como confirmei durante a pesquisa de
campo, até mesmo entre os umbandistas dessa vertente ha divergéncias quanto ao significado
da caridade, com alguns optando por manter a pratica da caridade como era tradicionalmente
entendida. Na verdade, as novas maneiras de se pensar sobre essa e outras questdes parece
ndo estar ligada a nenhuma mudanca estrutural de algum ritual em especifico, mas as proprias

transformagdes socio-culturais que afetam a vivéncia de todo o povo-de-santo da regido.

Cristiana Tramonte (2001), que no final do século passado fez trabalho de campo com
as liderangas tradicionais e as novas liderangas do santo na regido da Grande Floriandpolis,
nos diz que o novo lider religioso feito na década de 1990, se comparado com os lideres
tradicionais feitos nas décadas de 1960, 1970 e 1980, “é jovem, politizado e, em seu perfil ja
ndo ha lugar para os padrdes rigidos de moral sexual, costumes e vida de privagdes em nome
da caridade que haviam preponderado anteriormente” (p. 447). A caridade faz parte dessa
transformagao ritual. Considerando essa diversidade, e a natureza desse processo de mudanca,
nao podemos sendo fazer um estudo de caso (e que trabalho antropoldgico ndo ¢, no fundo,
um estudo de caso?), no qual vamos explorar como a caridade ¢ entendida e praticada em um
terreiro especifico de Almas e Angola, e como isso esta ligado com as formas economicas dos

terreiros de Umbanda — o que requer de nos a devida atencao etnografica para a tematica.
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2. UMA CASA DA UMBANDA ALMAS E ANGOLA - A MATERIALIDADE DA
ESPIRITUALIDADE

“So quem tem Casa sabe o que é manter um terreiro”
(pat Andr¢)

Terreiro de Umbanda - simbolo maior da materialidade espiritual
No capitulo anterior, mostramos como a pratica da caridade esta ligada as formas
econdmicas dos terreiros de Umbanda, as maneiras pelas quais o principio da caridade —
devido seu carater economicamente desinteressado —, foi usado como instincia legitimadora
da religiosidade umbandista, situando os processos na sua dimensdo formativa historica.
Agora, veremos como tais questdes se traduzem concretamente no cotidiano de um terreiro de

Umbanda Almas e Angola, a partir de uma detalhada descri¢do etnografica.

Antes, porém, ¢ necessario apresentar a Casa de Almas e Angola e sua comunidade,
junto da qual foi feito o trabalho de campo que fundamenta empiricamente a pesquisa. E
preciso preparar o palco, por assim dizer, para que a a¢do descrita se dé de maneira fluida,
com o leitor inteirado dos sentidos por tras das praticas-ritual e formas econdmicas, como
significadas pelos proprios interlocutores, praticantes umbandistas e seus Guias-Espirituais,

Orixas e Entidades, protagonistas de nossa narrativa. O que ¢ uma tarefa muito dificil.

A complexidade de uma Casa da Umbanda Almas e Angola ¢ algo que fica aparente
desde os primeiros momentos de convivéncia na comunidade Obaluaé e Caboclo Ventania. O
terreiro ¢ o simbolo maior de materialidade espiritual de Umbanda, uma religiosidade que ao
mesmo tempo mantém uma divisdo racionalizada relativamente bem definida entre ambos os
campos de existéncia, espiritual (mediunidade) e fisico (matéria), mas também mantém
praticas que em um certo sentido abalam tal separacao. Como a materialidade da religiosidade
depende dos regimes de mercado urbanos, fator fundamental da nossa interpretacdo sobre as

formas economicas das religiosidades, nada mais justo do que descrever o proprio terreiro.

A ideia do presente capitulo ¢ familiarizar o leitor com as dindmicas do dia-a-dia na
Casa, explorando a sua organiza¢do material e o seu funcionamento pratico. O foco principal
que movimenta a escrita ¢ a materialidade do terreiro, a maneira ideal-pratica como a
religiosidade umbandista permite experienciar a mediunidade através de um conjunto de
mediadores materiais, que incluem o corpo, artefatos, substdncias e organizacdes espaciais

(MEYER, 2019).
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Quando for pertinente e necessario aprofundar na descri¢gdo, vamos ainda refletir
brevemente sobre outras questdes que sdo importantes para entender a comunidade — como as
maneiras que a cosmologia umbandista e a pratica ritual sdo atualizadas constantemente na
vida social do terreiro. E, quando for possivel, elaborar um pouco sobre o que F. Delatorre
(2020, p. 140) identificou como os fundamentos de uma Casa de Umbanda Almas e Angola,
os “segredos-principios sagrados” que regem as praticas de um terreiro em particular, o

imperativo categérico, as razdes € motivos das coisas serem como sao feitas desta maneira.

Nao tenho qualquer pretensdo de totalidade, de me dispor a falar sobre tudo o que
acontece na Casa e¢ os motivos de acontecerem — até porque isso requer décadas de
convivéncia no terreiro, subindo na hierarquia ritual e aprendendo segredos que eu, como
pesquisador ndo-praticante, jamais poderia ter acesso. Nao pretendo que a descri¢cdo aqui feita
seja exaustiva, nem que esgote qualquer tipo de discussdo sobre uma tematica em particular,
que poderiamos realizar a partir das informagdes etnograficas registradas. Por ultimo, ao
apresentar os fundamentos da Casa, ndo pretendo cristalizar seus conhecimentos, i. €.,
determinar seus sentidos, dizer que algo ¢ assim agora e que nunca serd diferente. Até porque
reconhecemos que os fundamentos na Umbanda sdo processuais e ndo estaticos, que se
(re)fazem na pratica-ritual cotidiana, e que seus significados estdo sempre em jogo, desafiados
pelos proprios praticantes umbandistas.” Aqui, pretendo que a descrigdo seja tdo e somente

“boa etnografia” (PEIRANO, 2008).

2. 1 Dois pais-de-santo, um terreiro

Luis Antonio Boscatto, o pai Luis de Obaluaé, como é conhecido pelo povo-de-santo*
da regido, nascido em Concordia, interior de Santa Catarina, entrou para a Umbanda de Almas
e Angola em Florian6polis por volta de 1981, e vinha desenvolvendo ha 8 anos quando
conheceu o pai André, no final de 1989. André Luis Pini, a época com 25 anos de idade,

tendo passado seus ultimos dez anos no kardecismo, veio de Bauru (SP) nas férias com a

1 Agradeco a Profa. Dra. Alexandra Alencar — docente do Departamento de Antropologia - UFSC, que ministrou
as aulas da disciplina ANT 7212 - Seminario de Escrita (2022.2) —, por ter chamado minha atencao para o fato.
2 Povo-de-santo seriam “os crentes dos cultos afro-brasileiros” (ver CACCIATORE, 1977, p. 215). E uma
designagdo geral que se refere aos membros-praticantes de diversos rituais como o Candomblé ¢ a Umbanda, e
que mantém sua unidade associativa na identidade de ser do-santo, usado da maneira mais abrangente possivel.
Na Umbanda Almas e Angola, “povo-de-santo” pode designar todo um coletivo formado, de um lado, por
pessoas encarnados (n6s, o chamado povo-da-terra ou povo-de-cd) e, de outro, por pessoas desencarnados (0s
espiritos e as entidades), e pelos Orixas (as manifestagdes das for¢as da natureza), que consistem no povo-de-ld,
habitantes do mundo espiritual, conhecido também como o povo-de-Aruanda (DELATORRE, 2020, p. 132).
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familia para passar as festividades de Natal e Réveillon na Ilha. Ali, eles se conheceram, e o
amor aflorou rapidamente, tanto que logo decidiram morar juntos, no que pai André se mudou

para Floriandpolis.

Por influéncia do pai Luis, pai André resolveu entrar para Umbanda por volta de 1990.
Em algum momento, pai André jogou buzios com o pai Evaldo e com a mae Ida. Foi o
proprio pai Evaldo que revelou ao pai André que ele era filho-de-Oxum.” Diz ele que, no
inicio, como ndo entendia muito, demorou para “acreditar” que era filho de alguma divindade,
e isso muito por influéncia do espiritismo, ja que passou um tempo no kardecismo, dos 15 aos
25 anos de idade, e segundo ele era ainda naquela época “mais de Kardec”; e, com 26 anos,
por ser ainda muito novo para levar essas coisas a sério, outro fator que o tornava cético
quanto a pratica umbandista. Na verdade, pai André comenta que a sua transi¢do do

kardecismo para a Umbanda nao foi nada facil — mas ndo podemos nos aprofundar nisso aqui.

Por volta de 1992, pai Luis ja estava em outro terreiro na Bela Vista, tendo sido feito*
pai-pequeno® e babalorixd. No terreno que o pai Luis e o pai André tinham, eles moravam
numa casa de madeira num canto do espacgo, e na parte do fundo, atrds da casa, havia uma
meia-agua, estrutura na qual eles usaram para comecar a realizar pequenas sessdes de
trabalho. Construiram um pequeno congd (Altar) numa plataforma de 4x3 (12m?), e
assentaram Orixas, Exu (Canjira) e Casa das Almas, estabelecendo como que um principio de

terreiro assentado,* mas ndo ainda uma Casa de Umbanda propriamente dita.

* Toda pessoa, quando passa a desenvolver a sua mediunidade (ou espiritualidade), descobre que, na Umbanda,
um dos nove Orixas — divindades africanas — cultuados € o dono de seu ori — ou 6r, palavra ioruba que significa
literalmente “cabeca” (ver CACCIATORE, 1997, p. 195) —, e ela passa a ser referida como sendo filha deste
Orixa — ou, mais comumente, do Santo, devido ao sincretismo (por isso pai-de-santo ou filho-de-santo). Assim,
como o Orixa-de-cabega (dono do or7) do pai André é Oxum, referem-se a ele como filho-de-Oxum.

* A feitura ou feitura-no-santo seria a iniciagdo do nedfito no ritual ou na proxima fase de sua mediunidade (ver
CACCIATORE, 1997, p. 125). Designa o processo no qual o médium submete sua cabega (seu ori) a um
pai-de-santo, desenvolve sua mediunidade, faz suas obrigacées e cumpre com seus preceitos, realiza a camarinha
(se houver), crescendo na hierarquia ritual, tornando-se autorizado para trabalhar com as Entidades para a
caridade. A feitura também pode designar qualquer uma dessas fases de maneira isolada. Ser feito-no-santo pode
significar que o médium ja passou por todos os estagios da feitura e encontra-se “feito”, ou pode se referir ao
médium que cumpriu uma determinada feitura em especifico. Ambas sdo categorias polissémicas e contextuais.
% Na Almas e Angola, pai-pequeno ndo designa o papel de segundo em comando do terreiro, que conduz os
trabalhos na auséncia do pai-de-santo, como ¢ comum a varios segmentos da Umbanda. Pai-pequeno é uma
posicdo evolutiva na hierarquia ritual, realizada antes da obrigacdo de babd (babalorixa e ialorixa); ver (p. 98).
*® Na Umbanda, os Orixas devem ser assentados para se poder trabalhar com seguranga, pois os assentamentos
sd0, como me explicou pai André, os pilares da espiritualidade do terreiro, que ndo pode funcionar sem essa
garantia. Nas Almas e Angola, assentam-se a Casa de Exu ou Canjira e a Casa das Almas (ver p. 66 ¢ seg.).
Porém, como o assentamento ¢ um conhecimento restrito a um pai-de-santo dono de terreiro, que ele aprende
com ajuda de outro sacerdote, e/ou com a de seu Guia-Espiritual (Orixa e/ou Entidade), no momento que vai
assentar seu terreiro, ndo possuo mais informagdes sobre o processo ou sobre o fundamento dos assentamentos.
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Nesse Altar, pai Luis dirigia as sessdes, pai André cambonava® e o irmio de uma
amiga do pai Luis ficou tocando como 0gd* no espaco. Assim seguiram os trabalhos, até que
um dia Seu Ventania, Caboclo e principal guia-espiritual do pai Luis, desceu® e pediu Casa,
ele queria trabalhar num terreiro assentado no qual o pai Luis fosse o dono do chdo.”® Foram

um pouco mais de dois anos de luta para conseguir o necessario e abrir o terreiro.

De qualquer jeito, uma das coisas que tornava a abertura mais dificil era o fato de que
o0 espago teria que ser construido quase todo de uma vez s6, ndo podendo ser feito aos poucos,
edificando um local e expandindo ao longo dos anos. Isso porque, segundo o pai André, além
dos assentamentos de Orixa no saldo principal, ¢ também necessario a protecao de Exu e das
Almas, o que faz com que seja preciso ter um espago para a Canjira e para a Casa das Almas
desde o inicio. (E é preferivel também ter os peji, espacos para se guardar os preceitos e
outros elementos do ritual, além de um espaco de Camarinha para se realizar as obrigagoes de
Camarinha, caso estas ndo sejam feitas no saldo principal). Os assentamentos do antigo congd
foram entregues a natureza — “despachados”, como colocou o pai André, hesitante quanto a
usar o termo nesse caso —, € 0s novos assentamentos foram refeitos com a médo de outra
ialorixa que orientou o pai Luis no processo, ao lado do Seu Ventania, que a partir de entdo

seria o responsavel pela espiritualidade no terreiro, o Responsavel da Casa.’!

Em 1994, temos a abertura oficial da Casa, mas ela s6 serd registrada formalmente
como uma micro-empresa em 1997, depois de trés anos funcionando, com o nome 7enda de
Umbanda Obaluaé e Caboclo Ventania. A pessoa que responde juridicamente pela Casa € o
proprio pai Luis, cujo nome consta no registro oficial, ocupando a posi¢ao de presidente da

“empresa’” — sobre o carater formal de “firma” da comunidade religiosa, ver (p. 167 e seg.).

4 “Cambonar” seria a fungdo do cambone, pessoa que durante uma sessio, gira ou de desenvolvimento, nio
incorpora, ficando livre para ajudar os guias e os médiuns incorporados com o processo ritual a ser feito.
Cambonar também pode designar os “compromissos do cambone”, formalmente, servir as Entidades e aos
Orixas com tudo e da forma que eles precisam para trabalhar nas sessdes (ver OLIVEIRA, 2012 nota 51, p. 60).
* 0 ogd ¢ o médium da Casa responsavel por tocar os atabaques, produzindo vibragdes que acompanham os
pontos cantados e que auxiliam os médiuns a incorporar ¢ a desincorporar as Entidades (ver p. 82 ¢ seg.).

¥ “Descer” ou “baixar” refere-se a0 movimento que a Entidade faz no momento de incorporacio, ou a propria
acdo da Entidade de incorporar no médium. Da mesma forma, “subir” se refere a0 movimento ou acdo de
desincorporagdo, no qual a Entidade “se vai” ou “vai embora”, como muitas delas ja colocaram para mim.

*® O dono do chdo se refere ao pai-de-santo chefe do terreiro, que fez o processo material de assentar os Orixas
no saldo principal com a ajuda dos seus Guias-Espirituais e do Responsavel Espiritual pela Casa, que neste caso
¢ o Caboclo Ventania. Na Almas e Angola, também devem ser assentados o Exu e a Pomba-Gira do pai-de-santo
na Casa de Exu (Canjira), o Preto-Velho do pai-de-santo ¢ o Egum da Casa na Casa das Almas (ver p. 66 ¢ seg.).
*! Toda Casa de Umbanda possui um Responsavel “da Casa” ou “Espiritual”, o guia-espiritual principal do
pai-de-santo, chefe do terreiro, normalmente um Caboclo, as vezes um Preto-Velho — ja ouvi falar de Exus
responsaveis, mas nunca de uma crianga (beijada). O Responsavel ¢ a autoridade maxima do terreiro, sua
palavra ¢ a Lei que ird determinar a forma ritual e toda a maneira processual dos trabalhos a serem conduzidos.
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Em 2022, passados 28 anos, encontramos a Casa com novas pessoas, novas maneiras
de conduzir os trabalhos, diversas relagdes de familiaridade e solidariedade estabelecidas,
uma forma interessante e estimulante de praticar a caridade, mas os mesmos dois
pais-de-santo no seu terreiro, s6 que agora com quase trés décadas de experiéncia e uma longa

e emocionante historia de lutas e conquistas. Falamos de sua histéria, vamos conhecé-la hoje.
O Contato Inicial... no Dia da Mentira

O primeiro contato com a comunidade junto da qual eu faria minha pesquisa se deu
em uma sexta-feira, no dia 1 de Abril de 2022, data que considerei apropriada, visto que para

mim parecia mentira o fato de eu estar finalmente iniciando meu primeiro trabalho de campo.

Eu estava na rua em frente a casa, que fica numa esquina, esperando pelo Nicolas —
um colega, mestrando de Antropologia na UFSC, pai-de-santo no terreiro de sua familia e
macumbeiro auto-declarado —, e pelo professor Bruno Reinhardt, meu orientador e mestre. Eu
jé tinha sido convidado para visitar a Casa na quarta-feira da mesma semana, e observar um
desenvolvimento de Exu, mas ndo pude ir por ter marcado outra atividade. Também achei
melhor que o primeiro contato com a comunidade se desse ao lado do meu professor e de um
colega da Umbanda que também era pesquisador, para reforcar a ideia de o que eu estaria

fazendo ali era uma pesquisa séria... veremos o resultado.

Enquanto aguardava, um dos filhos da Casa parou o carro na outra rua da esquina e ai
bateu a porta. Nisso, pai Luis surgiu na janela do segundo andar da Casa e jogou a chave da
porta lateral por cima do muro, permitindo que o filho entrasse. Um pouco mais tarde, quando
j4 estava acompanhado do Nicolas, também batemos a porta, e o pai André apareceu,
abrindo-a e nos convidando para entrar. (A diferenca de tratamento que um pai-de-santo
mantém com seu filho, e que o outro pai-de-santo mantém com desconhecidos, uma
informalidade formal por assim dizer, pelo grau de familiaridade, foi a primeira observagao
etnografica que eu fiz, e que gostaria de deixar aqui registrado). Dentro do terreiro,’* sentados

a mesa posta encostada na parede, comecamos a conversar, o0 que logo se tornou uma

>2 A palavra “terreiro” é polissémica e contextual, seu sentido dependendo da situa¢do que ¢ empregada, podendo
se referir a todo o espago, ao conjunto de espagos nos quais se ddo os rituais, ou ao saldo principal. Na
comunidade pesquisada, os membros se referem ao local tanto como Casa de Umbanda, Centro ou Tenda.
“Centro de Umbanda” ¢ como a Casa esta identificada na placa que fica na sua entrada, ¢ “Tenda de Umbanda” é
como ela ¢ identificada no registro formal no qual juridicamente configura como uma micro-empresa. Por
motivos de clareza, daqui em diante, no texto, uso o termo “terreiro”, minusculo, para me referir ao saldo
principal, o chdo de madeira com os assentamentos de Orixa, no qual se forma a corrente, e onde ocorrem as
giras, as sessdes de desenvolvimento e as varias cerimonias. Uso o termo Casa, no maitusculo, para me referir ao
espaco total da comunidade, que inclui o terreiro, os outros espagos rituais e a casa onde vivem os pais-de-santo.
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entrevista feita pelo Nicolas, até que o professor Bruno conseguisse chegar e n6s pudéssemos
falar sobre a minha pesquisa e firmar o acordo para ser feito o trabalho de campo, com o

consentimento de pai André sobre a minha presenca na Casa para acompanhar os trabalhos.

Minha “a¢do estratégica” — na verdade, s6 uma inten¢do metodologica experimental —
fora aparentemente bem sucedida, pois ter um professor universitario e um umbandista ao
meu lado parecia ter evitado quaisquer possiveis resisténcias por parte do pai-de-santo da
Casa, como Nicolas comentou comigo mais tarde. Ele chamou a minha atengdo para o fato de
que o pai André nos mostrou o interior da Casa de Exu (canjira) naquele dia, e me disse que
nao ¢ todo pai-de-santo que se sente confortavel fazendo algo do tipo na primeira vez que
conhece alguém interessado na sua Casa. Essa foi uma das primeiras impressoes que eu tive e
que se confirmou ao longo da pesquisa, que a comunidade Obaluaé e Caboclo Ventania,

como as vezes se auto-identificam, ¢ uma comunidade aberta e acolhedora.

Mais tarde, porém, descobriria que ela também ¢ uma comunidade acostumada com
pesquisadores interessados em fazer campo no local,*® e que isso foi o fator principal que fez
pai André concordar com a pesquisa; € ndo a minha estratégia de levar companheiros no
primeiro contato, da qual ingenuamente me senti um génio num primeiro momento — mas que

certamente ja foi aplicada milhares de vezes por antropdlogos mais competentes.

De qualquer forma, a unica coisa que conseguia pensar naquele momento era como eu
iria fazer essa pesquisa, se ndo tinha entendido 1% da conversa que Nicolas teve com pai
André sobre cuidar de terreiros e sobre as caracteristicas do ritual de Almas e Angola e da
Umbanda. Fui s6 me acalmar quando lembrei que isso faz parte da pesquisa etnografica, que

isso ¢é etnografia, estranhar de inicio para depois se entusiasmar e querer conhecer e aprender.

2.2 Organizac¢io material da Casa

Olhando para tras, a diferenca de entrar na Casa pela primeira e ndo saber de nada,
comparada com estar na Casa atualmente, nao entendendo nada e um pouco mais, ¢ gritante,
como duas experiéncias distantes uma da outra, mas que fazem parte do mesmo processo de

familiaridade — ¢ ndo necessariamente de conhecimento (ver VELHO, 2013 [1978]).

>* Bianca Ferreira Oliveira, que defendeu sua dissertagdo no Departamento de Antropologia da UFSC, fez um
trabalho de campo com a mesma Casa ha cerca de 10 anos atras. Nela, ela relata que os pais-de-santo estavam
acostumados com a procura de estudantes universitarios que faziam pesquisas, e ja tinham ideia do que esperar
sobre o que um pesquisador poderia se interessar na comunidade (ver OLIVEIRA, 2012, nota 30, p. 36).
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Independente do que se sabe ou ndo sobre isso ou aquilo num terreiro de Umbanda, a
primeira coisa que alguém pode notar ¢ como a organizagcdo do espaco diz muito sobre o
lugar. No caso, indica a localidade propria da forma ritual e da maneira como sao feitos os
trabalhos na Casa (ver figura 1). Ao entrar pelo portdo principal, & esquerda podemos ver duas
portas de madeira pintadas de branco, com uma palavra pintada de preto no meio de cada
uma, a mais perto do portao diz “Exu” e designa a Casa de Exu ou Canjira; a segunda, mais

perto do terreiro, diz “Almas”, e identifica a Casa das Almas. Ambas sao pilares da Casa.

A Canjira ¢ a casa menor onde ficam assentados todos os fundamentos dos guardides
do terreiro, espago considerado como territorio funcional de defesa (MARTINS, 2008, p. 39).
E onde encontramos o assentamento de Exu, no qual o Exu e a Pomba-Gira do dirigente da
Casa estao assentados — no caso, as Entidades de pai Luis, Exu Meia-Noite ¢ Pomba-Gira
Maria Padilha. Aqui, ficam todas as imagens™ dos Exus e Pombas-gira, ¢ dos povos-de-rua,
em geral, trabalhados na Casa, ou seja, a imagem das Entidades dos filhos e filhas-de-santo.
Também ficam guardados todos os fundamentos de Exu/Pomba-Gira, como os objetos-ritual
correspondentes usados durante os trabalhos feitos na Casa, além de ser o local de destino das
oferendas feitas aos Exus e as Pombas-Gira. Por ultimo, a Canjira ¢ o espaco no qual um Exu
ou Pomba-gira realiza o corte, o sacrificio animal pelo sangue, ¢ onde a vitima imolada
permanece até precisar ser levada para outro local — por exemplo, ¢ onde os pedagos das
galinhas-de-angola cortadas (ver p. 122 e seg.) durante a Camarinha de baba ficam até que
seja montado o Altar para a saida de Camarinha na sessdo publica; ver (p. 129 e seg.). Outras

funcdes que o espago desempenha no ritual me sdo desconhecidas.

** Cada imagem no terreiro deve ser consagrada antes que possa ser usada como um objeto-ritual. Pai André
comentou comigo que cada terreiro tem uma maneira diferente de consagrar as imagens, mas ndo entrou em
mais detalhes quanto ao processo feito na Casa em especifico. Pode ser que este seja um dos segredos do ritual,
aquele conhecimento pratico que deve ser mantido apenas entre os membros autorizados da Casa. Portanto,
como exemplo, reproduzo a maneira como se fazia essa consagragdo na Tenda Espirita Caboclo Cobra Verde: as
imagens de Exus e Pombas-Gira sdo cruzadas com pemba — po-de-giz extraido do calcario do solo africano —
preta e vermelha, lavadas com cachacga, a bebida mais comum de Exu, algumas ervas de Exu/Pomba-Gira e, por
fim, imantadas com azeite de dendé (ver MARTINS, 2008, nota 26, p. 40).
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Figura 1 - Organizacgao espacial da Casa
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Fonte: reproduzido de (OLIVEIRA, 2012, p. 29).

A Casa das Almas, por sua vez, ¢ o espaco consagrado no qual encontramos assentado
0 Egum da Casa, a partir de um assentamento representativo,” ¢ o Preto-Velho do dirigente,
no caso, Pai Tomé da Angola. Aqui, aparece a imagem de S3ao Lazaro/Obaluaé, Orixa de
Umbanda Almas e Angola, Senhor das Almas e chefe da Linha de Trabalho dos
Pretos-Velhos. E nio qualquer Obaluaé, mas o Obaluaé do dirigente da Casa *® que ¢ seu filho.
Na Casa das Almas ficam alguns objetos rituais, como os banquinhos ou tocos empilhados, os

castigais para apoiar as velas, e o cuspideiro, usado pelos Pretos-Velhos durante os trabalhos.

>> Nos diz Pai Giovani que a partir da década de 1980, é comum que na Casa das Almas o assentamento de
Omolu — segunda caracteristica Obaluaé, quando este ¢ considerado orixa dual — substitua o assentamento de
Egum como era feito nas fases iniciais da Almas e Angola, décadas de 1960 e 1970 (MARTINS, 2008, p. 40).
Talvez por causa da controvérsia envolvendo o processo de assentamento do Egum da Casa. Mesmo na década
de 2000, alguns terreiros de Almas e Angola foram vitimas de repressdo da policia e do ministério publico por
conta disso. Porém, a pedido do pai André, e observando a ética da pesquisa, ndo entro em mais detalhes sobre o
assunto, que ¢ bastante sensivel. Apenas reforgo que o assentamento de Egum feito na Casa ¢ representativo (!).
36 “Para fazer com que uma imagem seja a imagem de Entidade ou Orix4 especifico é preciso fazer um ritual que
transforma a imagem na propria entidade ou orixa, assenta-se a imagem” (OLIVEIRA, 2012, nota 46, p. 50).
Assim, assenta-se a imagem de Sao Lazaro/Obaluaé para que ela se consagre como o Obaluaé de pai Luis.
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Aqui também sdo guardados, em cima do espago, numa estrutura de madeira, inimeros
alguidares e as esteiras de palha-da-costa esticadas durante as cerimonias. A Casa das Almas
funciona como Cruzeiro das Almas,”” sendo o local no qual sdo cultuados os “ancestrais da

Casa” ou A/mas, as Entidades Pretos-Velhos e os Eguns bem-vindos.

Em algum momento, podemos descobrir que a cozinha que fica perto do terreiro ndo é
uma cozinha comum, mas uma cozinha-de-santo. Nela, encontramos uma geladeira com
freezer, microondas, um grande fogdo antigo, uma mesa, pia para a louga e armarios que
guardam varios utensilios de cozinha, como talheres, facas de corte, batedeira, fouet, pratos e
potes, e enormes panelas de ago na qual sdo preparadas grandes quantidades de comida,
especialmente em dias de festa. Hoje em dia, a cozinha-de-santo em uma Casa de Umbanda

conjuga a imagem de uma cozinha tradicional que traz para si a praticidade da vida moderna

(MARTINS, 2008, p. 40).

Na cozinha-de-santo sdo preparadas™ todas as oferendas e as obrigacdes rituais. Entre
elas, as comidas-de-santo, refeicdes completas feitas com ingredientes especificos e modo de
preparo proprio para cada Orixa™. Essas comidas retém na sua matéria energias especificas
que serdo consumidas pelos Orixas, que devolvem a oferenda na forma de axé.* O agrado,
uma espécie de comida-de-santo “incompleta”, preparada “pela metade” ou em “pequena

por¢do”, servida num pratinho pequeno. Segundo o pai André, o proprio nome ja revela sua

*7 O Cruzeiro das Almas é um local especifico dentro dos cemitérios que os umbandistas geralmente identificam
como “calunga pequena”. Calunga é o termo genérico que designa um local sagrado qualquer, ¢ quando um
cemitério apresenta um Cruzeiro das Almas funcional, ele é designado como calunga pequena, algo como
“cemitério sagrado” (MARTINS, 2008, p. 99). O Cruzeiro das Almas ¢ um ponto de referéncia tanto para os
encarnados (pessoas vivas) umbandistas, como para os desencarnados (espiritos de pessoas mortas), para
realizarem seus trabalhos. E um dos locais onde a vida terrena pode se conectar com um plano superior, e as
Almas — sejam elas Eguns, espiritos desencarnados de nenhuma ou pouca luz, sejam elas espiritos evoluidos,
como as proprias Entidades da Umbanda, os Pretos-Velhos — podem entrar em contato com os Orixas, com 0
poder divino do mundo espiritual que na terra (mundo fisico/material) sdo as forgas da natureza manifestas.

%% Cozinha aberta é a expressdo utilizada pelos membros do terreiro para falar do momento e do processo de
utilizagdo da cozinha para o preparo de oferendas rituais ¢ de comida servida (OLIVEIRA, 2012, nota 31, p. 36).
> Por exemplo, a canjica de Oxald - ingredientes: '/» de milho-branco, 3 claras de ovo, 1 pedago de algodio
branco, leite-de-coco, mel e uvas; preparo: a partir do milho-branco cozinhar a canjica no leite-de-coco, deixar
esfriar e escorrer; bater as claras em neve sem sal até a consisténcia adequada; colocar a canjica fria untada no
mel numa tigela branca ou prato fundo branco cruzado com pemba-branca e banha-de-ori; cobrir a canjica com
a clara em neve; colocar as uvas; adornar o prato com algoddo ou com mais um pouco de clara em neve;
acompanha a comida-de-Santo com uma vela branca e a bebida de Oxald, Champagne Branco (brut seco).
Durante todo o preparo, vibrar para Oxald: cantar o ponto de Oxald e agradecer ao Orixa-Maior mentalmente.

% Nas religiosidades afro-brasileiras, “for¢a dindmica das divindades, poder de realizagdo, vitalidade que se
individualiza em determinados objetos [-ritual...]” (CACCIATORE, 1977, p. 56). De maneira geral, o Axé é a
energia vital necessaria tanto para a espiritualidade quanto para a vida material como um todo. Esse elemento
fundamental da vida ¢ entregue (“derramado™) as pessoas de fé pelas divindades cultuadas — no caso, os Orixas
da Umbanda. Dependendo do contexto, “desejar axé” para alguém pode significar paz, satide e/ou prosperidade,
e tantas outras coisas positivas. E, como muitos outros termos dessas religiosidades, uma categoria polissémica,
cujo significado ¢ contextualmente dependente da situagdo de uso, e de dificil conceituagdo fixavel.
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funcdo, pois o “agrado” ndo ¢ o prato completo, a comida-de-santo propriamente dita, uma
obrigagdo, mas apenas um agrado que o médium faz ao seu Orix4. Sdo preparadas também as
oferendas feitas as Entidades quando se pede algo, e aos Exus e Pombas-Gira, necessarias aos
trabalhos requisitados. Por ltimo, sdo preparadas aqui as comidas que serdo servidas a todos
nas festas, cerimdnias e homenagens. E costume oferecer um “banquete” depois de algum

evento oficial publico, como na Feijoada dos Pretos-Velhos ou em saidas de Camarinha.

O lugar mais conhecido e visitado da Casa, porém, ¢ sem duvida o ferreiro. Nele,
encontramos parte da assisténcia, onde ficam as pessoas que assistem as sessdes, mas nao
participam da corrente mediunica, o saldo (ou saldo principal), o chao de madeira no qual
estao assentados os Orixds, o lugar dos atabaques, instrumentos consagrados aos Orixas cujo
som da batida ajuda na incorporacdo, a tronqueira, uma protecao de Exu, e o conga, o Altar
no qual ficam expostos as imagens consagradas das divindades africanas sincretizadas nos

Santos catolicos, compondo o espago sagrado que a mim se tornou tdo familiar (ver figura 2).

Separada do saldo principal por um muro baixo de cimento pintado de branco — entre
os atabaques e a assisténcia, que acaba na porteira do saldo (ver figura 2) —, a assisténcia é o
local reservado para a permanéncia das pessoas que assistem as sessdes como visitantes, mas

ndo participam da corrente mediunica.

Na Casa, a parte da assisténcia que fica dentro do espago do terreiro (ver figura 2) tem
um longo banco de madeira que acompanha a parede no qual esta encostado. A direita, no
corredor entre o saldo principal e o espaco da casa alugado (ver figura 1, p. 68), cadeiras sao
posicionadas para acomodar sentadas as pessoas quando ha maior movimento nas sessoes,
elas entdo assistem as sessdes pela janela. E também muito comum que algumas pessoas
fiquem sentadas ou permanecem em pé no patio (ver figura 1), olhando pela janela na parede
bem em frente e a esquerda da Casa das Almas. A palavra “assisténcia” também se refere as
proprias pessoas que ocupam o “lugar da assisténcia” durante as sessdes, € para as quais a

pratica da caridade normalmente ¢ feita.

Dando passagem da assisténcia para o saldo, ha a porteira, uma abertura que contém uma
portinhola de ferro pintada de branco, que permanece fechada quando o terreiro ndo estd em
uso. Do seu lado, entre a entrada e os atabaques, fica a fronqueira, estrutura de madeira
marrom-escura, cruzado com um ponto cabalistico de Exu na parte de baixo, que suporta
outra estrutura que lembra uma casinha de barro, no qual ficam uma figura de Exu e uma vela

que sempre esta acesa, independente do tipo de sessao que estd sendo realizada.
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Figura 2 - Organizagao espacial do terreiro
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A tronqueira®' funciona como uma protecdo de Exu para os ogs da Casa que tocam o0s
atabaques. Ela fica imediatamente ao lado da porteira porque se entende que a entrada dos
terreiros ¢ o dominio de Exu (DELATORRE, 2020, p. 139), e ¢ um local de reveréncia pelos
médiuns da Casa. Durante as sessdoes de Exu, nas quais os médiuns da corrente ficam de
costas para o Altar, os médiuns incorporam os Exus e Pombas-Gira em frente a porteira, perto

da tronqueira, antes mesmo de cruzar o terreiro®, como os Guias-Espirituais sempre fazem.

No fundo do saldo, imediatamente a frente da assisténcia, ficam dispostos enfileirados,
num outro chdo de madeira marrom clara cortada, os atabaques, longos tambores de madeira
e pele de animal, que os ogds tocam e cuja batida auxilia os pontos cantados na vibragao,
permitindo ao médium de incorpora¢do uma maior consisténcia no franse. Pai Giovani nos
diz que em um terreiro de Almas e Angola ¢ necessario no minimo trés atabaques para dar
bom prosseguimento as sessdes (MARTINS, 2000, p. 44).°* Em alguns terreiros, a vibragio é
produzida por cantos baixos e palmas ritmadas, ndo sendo usados os atabaques. O ndo-uso
dos atabaques acontece pela maneira de conduzir a sessao segundo determinadas tradigdes
rituais especificas a alguns segmentos da Umbanda, ou quando o terreiro esta impossibilitado

de tocar os atabaques — problemas com os vizinhos e/ou com a policia, como relata pai André.

O saldo principal ¢ o chao de madeira marrom escuro no qual acontecem as sessoes €
os trabalhos, e sobre o qual ficam posicionados os médiuns que formam a corrente mediunica.
Nos cantos, ficam pintadas 4 cruzes brancas que identificam o local de assentamento dos
fundamentos que representam os Orixds da Casa, e sua cabalistica torna-os pontos de
referéncia durante as sessoes (ver figura 2). No meio do saldo, fica pintado o ponto central,
um conjunto que forma um circulo, dentro dele uma estrela de 5 pontas, no meio do qual uma
cruz central que pode ou ndo estar dentro de outro circulo menor, este por sua vez dentro da
estrela (ver figura 2). Como nos mostram alguns autores (DELATORRE, 2020, p. 139;
MARTINS, 2008, p. 41), a cruz do simbolo central ¢ geralmente branca, e a estrela leva a cor
do Orixa principal do terreiro, assentado no ponto central — na Casa, o azul escuro (Oxum).

Os pontos tém papel funcional na reveréncia ritual (ver p. 75 e seg.).

¢! Pai André mencionou que ndo sio mais todas as casas que fazem uso da tronqueira, consagrando a protegio de
Exu de outras maneiras. Na Casa, eles mantém essa tradigdo, incorporando-a a pratica-ritual das sessdes.

82 Cruzar o terreiro é quando o guia, incorporado no médium, bate-cabega nos pontos dos Orixas e atabaques.

% Nio sei até que ponto isso é seguido como regra nos terreiros de Almas e Angola, mas eu presenciei uma
sessdo publica (gira) no qual s6 estavam presentes dois ogds, e lembro de observar como eles, os pais-de-santo e
alguns médiuns de incorporagdo da Casa estavam visivelmente incomodados com a situagao.
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A estrela com a cruz no centro envolta por um circulo representa o simbolo do Ritual
de Almas e Angola, marca de identificacdo da nacgdo instituida a partir da inauguracao do
Terreiro de Sao Jerdnimo, em 1951, ja enquanto parte da tradi¢do ritual, pela propria mae Ida.
A cruz faz alusdo as Almas e a estrela aos Orixés, cultuados a partir do sincretismo ioruba

com as tradi¢des de Angola (MARTINS, 2000, p. 43).

De qualquer lugar da assisténcia, o que certamente chama mais a atengao ¢ o fundo do
saldo principal, no qual encontramos estatuas de Santos catdlicos dispostas numa ordem
peculiar (ver figura 3). Essas imagens representam os Orixds africanos, as divindades da
Umbanda, e seu conjunto compde o congd, o Altar do ritual e principal referéncia do culto.*
No Altar também ficam as velas brancas acesas durante as sessoes, as velas de 7 dias, os
copos com agua, estatuas secundarias de Santos e Orixas — na Casa, duas pequenas estatuas
de Caboclos ao lado da estatua de Sdo Sebastido, e uma pequena estatua de Ogum ao lado da

estatua de Sao Jorge pequeno (ver figura 3) —, além de outros objetos costumeiros.

Ao lado das estatuas superiores, temos dois armarios de madeira brancos, os peji,
espaco consagrado no qual ficam guardados vérios objetos-ritual da Casa, como os preceitos,
porcelanas brancas que guardam os elementos de Orixds, os potes de Cabega, no qual ficam o
ax¢ individualizado de cada médium coroado, e os adjd, as sinetas ou sinos-de-mao que os
babas usam com os pontos cantados para auxiliar no transe. (Pai André me disse que algumas
Casas preferem, ao invés do peji, colocar duas portas ao lado do Altar que ddo em quartinhos
consagrados para as obrigacoes de Camarinha). Também ¢ reservado um espaco para deixar
as oferendas que ficam dispostas aos pés dos Orixas, como o agrado e a comida-de-santo,
geralmente na estrutura que separa o Altar do saldo principal pela altura de um degrau nas

casas de Umbanda (DELATORRE, 2020, p. 140).

No Altar, estio assentados as imagens de Oxala (Apice), beijadas (base esquerda) e
Obaluaé (base direita),* dispostas juntamente com as imagens dos outros Santos/Orixas,
formando o conjunto que F. Delatorre (2019) muito propriamente chama de “imagens

sacralizadas em formato piramidal” (p. 223). A sequéncia de Santos/Orixas disposta no Altar

% De maneira semelhante as imagens dos Exus e Pombas-Gira na Canjira, as imagens dos Santos/Orixas também
devem ser consagradas antes de serem dispostas no Altar. Novamente, exemplifico com o processo de
consagracdo descrito por Pai Giovani: as imagens sdo inicialmente lavadas com sabdo de coco, imantadas com
banha-de-ori, para depois ser passado o amaci. Com a pemba branca ¢é realizado o cruzamento da imagem, na
seguinte ordem: cruz na testa da figura, na nuca, na méo direita, no pé esquerdo, na mao esquerda, no pé direito e
na coroa (Cabega). Ver (MARTINS, 2008, nota 28, p. 41).
% Na Umbanda Almas e Angola, essa configuragdo tripartite das imagens de Santo formam a Triade disposta no
Altar (conga), que representa para o Ritual o ciclo da existéncia: o nascimento (beijada), a vida (Oxald) e a
morte (Obaluaé), processo pelo qual passam todas as pessoas encarnadas (MARTINS, 2008, nota 29, p. 41).
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varia de terreiro para terreiro, mas além da Triade, ao lado de Jesus Cristo (Oxald), temos os
Orixas de cabega do dirigente do terreiro — em algumas Casas, no lado direito o Santo
Padroeiro do Terreiro, que corresponde ao Orixa-de-Cabeca, “de frente” ou “dominante” do
dirigente, e no lado esquerdo o segundo Orixa, o Orixa “de tras” ou adjunto.*® A posi¢do dos
outros Orixas se faz segundo orientagdo do Responsavel da Casa. Temos, assim, a disposi¢ao

de todas as imagens dos Santos Catolicos consagradas aos Orixas no Altar (ver figura 3).

Figura 3 - Conga (Altar): Imagens sacralizadas (Santos/Orixas)

Da esquerda para a direita, de cima para baixo: Nossa Senhora da Concei¢do (Oxum), Jesus Cristo
(Oxala), Sao Sebastido (0Ox06ssi), Sdo Jeronimo (Xang6), Nossa Senhora Sant’ana (Nana), Sdo Jorge
pequeno (Ogum), Nossa Senhora dos Navegantes (lemanja), Santa Barbara (1ansa), Sdo Cosme e
Damido (bejada), Sdo Jorge Grande (Ogum), Sdo Lazaro (Obaluaé)

Fonte: Acervo pessoal

% Na Casa, ocorre uma particularidade interessante. Como pai Luis, o dirigente do terreiro, é filho-de-Obaluag,
que ja se encontra assentado no Altar, colocou-se a imagem de Oxum, a Orixa-de-Cabega do pai André, a
esquerda de Oxala. Mas, como pai Luis também ¢ filho-de-Oxum, seu Orixa adjunto, também tiveram que
colocar o Orixa adjunto de pai André no topo, ¢ assim Ox06ssi ficou a direita da imagem de Oxala.
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No saldo principal, todos os 4 pontos pintados com cruzes e o ponto central pintado
com a cruz e a estrela indicam os assentamentos de Orixa no fundamento do terreiro. Os
assentamentos enterrados no chao sao uma tradi¢do ritual que remete a época da escravidao,
quando os escravos escondiam os objetos de suas divindades (Orixéas) debaixo das tabuas de
madeira ou da terra batida que formavam o piso das senzalas, devido a forte repressdo dos
senhores contra suas praticas (MARTINS, 2008, p. 42). Como ¢ de costume, o assentamento
maior (ponto central) e o segundo assentamento sao feitos segundo os Orixds-de-Cabeca do
dirigente da Casa.®’ Os outros trés assentamentos de Orixa devem ser feitos sob a orientagdo
do Responsavel Espiritual, Seu Ventania, Caboclo de pai Luis, o Mentor-Maior da Casa e
principal guia-espiritual do dirigente do terreiro. Os assentamentos de Orixas t€ém a funcao de
consagrar o terreiro, transformando-o num local apropriado para se cultuar os Orixas, e

permitindo que sejam realizados trabalhos sob este chdo (MARTINS, 2008, p. 42).
Preparacdo geral das sessoes

Chegando a Casa por volta de 19h15 nas quartas-feiras, e por volta de 18h15 aos
sdbados, podemos observar algumas dinamicas administrativas, pratica cotidiana do terreiro.
O primeiro fator funcional mais aparente ¢ o proprio horario de abertura das sessdes, as 20h00
nas quartas-feiras, quando sdo realizadas as sessoes de desenvolvimento, e mais cedo, perto
das 19h00 aos sdbados, quando acontecem as sessoes publicas (gira, festas e as cerimonias).
Esses horarios remetem a uma tradi¢do historica da formagdo da Umbanda, que surgiu ao lado
do aprofundamento das relagdes modernas de trabalho urbano-industrial brasileira, tempos em
que o trabalho passou a ser muito valorizado, de modo que os cultos passam a ser sempre

celebrados a noite, apos o horério de trabalho dos fiéis (ORTIZ, 1999 [1988], p. 154).%°

%7 De maneira semelhante ao que acontece com as imagens consagradas no Altar, aqui temos novamente aquela
particularidade devido aos Orixas especificos dos pais-de-santo. Assim, na Casa, como o Orixa “de frente” do
pai Luis ¢ Obaluaé, e este ja se encontra assentado no Altar, o assentamento no meio do saldo foi feito com o
Orixa “de frente” do pai André, Oxum. Mas, sendo que o segundo assentamento deve ser feito com o Orixa “de
tras” do dirigente, ¢ como pai Luis também ¢ filho-de-Oxum, seu Orixa adjunto, sua Mae-de-Cabega, o segundo
assentamento também foi feito com Oxdssi, o Orixa adjunto de pai André, seu Pai-de-Cabega.

% F exatamente por esse motivo que os dirigentes dos terreiros costumam desaconselhar seus filhos-de-santo a
praticar sessdes de incorporagdo nas suas casas, mesmo que a maioria mantenha um pequeno Altar na prateleira.
Sem os assentamentos de Orixd adequados, vibrar para os Guias-Espirituais, Orixas e Entidades, torna-se um
acdo de grande perigo, podendo causar doengas e lesdes que deixam sequelas graves. Para mais detalhes sobre as
“sessOes em casa” realizadas pelos praticantes do Ritual de Almas e Angola, ver (DELATORRE, 2019).

% O autor também nos diz que essa dindmica estd em contraste com as praticas do Candomblé, um Ritual no qual
a vida comunitaria exige dedicag¢do constante dos adeptos, de maneira que “o umbandista aparece como um
trabalhador que pratica, algumas vezes por semana, sua tarefa religiosa” (ORTIZ, 1999 [1988], p. 155). A meu
ver, essa analise simplifica demais a questdo, e corre o risco de colocar a Umbanda como uma préatica secundaria
que as pessoas praticam por diversdo no tempo livre, ao invés de por vocago, dedicando-lhe esforcos e fazendo
da religiosidade um aspecto fundamental de sua vida social. Como veremos, a Umbanda exige muitos trabalhos.
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Mas também hé consequéncias praticas para manter as celebragcdes nesses horarios.
Primeiro, permite que o culto ndo entre em conflito com os horarios mais comuns de trabalho
da maioria dos membros da Casa. Segundo, na quarta-feira, dia util da semana, sendo o inicio
das sessdes por volta de 20h00, um bom espago de tempo para que os membros que moram
mais longe possam chegar a tempo depois de sairem do trabalho. Terceiro, realizando os
desenvolvimentos nas quartas-feiras, e as cerimonias publicas nos sabados, as sessdes ficam o
mais distante umas das outras, permitindo um maior periodo de descanso e mais tempo

disponivel para fazer os trabalhos necessarios durante a semana da melhor maneira possivel.

Antes das sessOes, sejam elas publicas ou fechadas, alguns médiuns de incorporacao
da Casa estao incumbidos da limpeza do espago. H4 um sistema simples de revezamento ou
voluntariado, no qual dois médiuns sdo escolhidos toda semana para “estar na limpeza.”
Antes de cada sessdo, os dois médiuns listados chegam mais cedo na Casa, abrem as janelas
no espaco do terreiro, arrumam o saldo principal que foi usado durante o dia pelos
pais-de-santo para fazerem os trabalhos, varrem e passam pano, também o fazem no espago
da assisténcia e, de vez em quando, passam sabao e cloro para lavar o corredor e o patio, ¢

ajeitam tudo que ¢ necessario para que as cambones possam iluminar o terreiro.

A Tluminacao, ou iluminar o terreiro, € a pratica de acender as velas do Altar, que
ficam em frente as imagens consagradas dos Santos/Orixds, e na tronqueira. As velas que
ficam “aos pés” das imagens consagradas aos Orixas, Entidades e em lugares de importancia
ritual tém a fun¢do de “iluminar o Orixa”, e normalmente ficam ao lado de um copo d’agua.
Hé4 uma ordem especifica para fazer a iluminagdo, que as cambones devem aprender para
iluminar o terreiro: nos Santos do Altar, acende-se a vela em frente a Oxala,”® depois Sdo
Cosme e Damido (beijadas), Obaluaé, Oxum, Oxdssi e Ogum pequeno e grande (ver figura
3), e entdo se acende a vela na tronqueira (ver figura 2). Na Casa de Exu (Canjira), 4 velas

também sempre ficam acesas durante a realizagdo de todas as sessdes, publicas ou fechadas.”

A Tluminacdo teoricamente ¢ funcdo exclusiva das cambones, mas na pratica algum

médium de incorpora¢do ou oga que saiba a sequéncia também pode iluminar o terreiro, se

7 Interessante notar que, diferentemente de todos os outros Santos/Orixas, a imagem consagrada de Oxala é
sempre agraciada com uma vela de 7 dias, que deve ficar acesa pelo maior tempo possivel durante os momentos
de uso do terreiro. Também notei que as cambones tém o costume de a primeira que chegar na Casa acender essa
vela em frente a Oxala, antes mesmo da limpeza, da iluminagdo ou de fazer qualquer outra coisa.

' Presumo que as 4 velas sdo em respeito ao Exu e Pomba-Gira do pai Luis, assentados na Canjira, € ao Exu e
Pomba-Gira do pai André, que mesmo ndo estando assentados, sdo objeto de reveréncia ritual pelos filhos e
filhas da Casa do mesmo jeito — como fica claro quando os pontos cantados para Exu no inicio das sessdes
incluem 4 pontos especificos, em saudagdo aos Exus e Pombas-Gira de ambos os pais-de-santo.

76



nenhuma das cambones estiver presente para isso — como ja observei algumas poucas vezes.

Com o terreiro iluminado, os médiuns da Casa finalmente podem bater-cabeca.

O ato de bater-cabe¢ca ¢ uma saudagdo ou reveréncia aos Orixas, feito por cada
médium da Casa que vai trabalhar antes e depois das sessdes, de uma maneira bem especifica.
Depois de iluminar o terreiro, ¢ antes de dar inicio a sessdo, as cambones batem-cabeca,
depois os ogas e entao os médiuns de incorporagdo — a sequéncia nao ¢ regra, apenas costume.
Antes de entrar no terreiro, cada médium individualmente vai até a Canjira e depois a Casa
das Almas, aproxima-se da porta dizendo algumas palavras. O médium entdo retorna ao
terreiro, fica descalgo e retira a guia, se estiver usando, ao passar pela porteira. Antes de
entrar, alguns fazem uma pequena saudagdo na qual eles se agacham e tocam com a ponta
dos dedos, no chao do terreiro bem em frente a porteira, de duas a trés vezes, em rapida
sucessdo, antes de entrar no saldo principal. La dentro, eles podem fazer a mesma pequena
saudacdo no ponto central (Oxum), e entdo dirigem-se bem em frente a parte central do Altar,
no ponto de Oxald. Aqui, eles (re)colocam as guias e batem-cabeca para os Orixas

representados pelos pontos cabalisticos dos assentamentos.

Ha dois panos de bater-cabega coletivos bordados dispostos um na frente do Altar, no
ponto de Oxala, e o outro no meio do terreiro, no ponto central (Oxum). O médium deita de
barriga e leva a sua cabega proxima ao chdo, ou até mesmo encosta a testa de leve, dizendo
palavras especificas em cada um dos pontos de Orix4, na seguinte ordem: Oxald, Oxum,
Ox0ssi, Iemanja, Nand e Ogum (ver figura 2).”> Os médiuns mais velhos da Casa ndo se
deitam, mas apenas curvam as costas € tocam com a ponta dos dedos no chdo. Apds
reverenciar cada Orixa, os médiuns batem-cabeca em frente aos atabaques, para saudar os
ogas da Casa. Alguns médiuns ainda vao até a tronqueira para agradecer a prote¢do de Exu,
olhando para baixo em direcdo a estrutura, cruzando os bragos na regido dos pulsos duas
vezes, um por cima do outro em cada movimento. Eles entdo retornam ao ponto central
(Oxum) e se viram para cada uma das laterais do saldo, em direcdo as duas correntes
formadas, e cumprimentam os médiuns que ja& bateram cabeca, ajoelhando-se, girando as
maos cujas palmas estdo juntas em dire¢des contrarias, duas vezes, fechando os dedos de uma

nas costas de outra, e desejando “salve anjo-de-guarda e boa gira”, ao que os médiuns da

72 Cabe notar que o médium ndo pode comegar a bater-cabega, ou seja, reverenciar o ponto do Altar (Oxal) ao
mesmo tempo que outro médium esta reverenciando o ponto central (Oxum). Um médium da Casa comentou
que isso era regra porque de outro jeito a energia poderia ficar trancada — eu ndo sei bem o que isso significa.
Quando perguntei ao pai André, porém, ele me disse que essa regra era para evitar confusdo, para impedir que os
médiuns esbarrem uns nos outros, e ndo fez nenhum comentario sobre o fluxo das energias no momento do ato.
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corrente repetem em retribuicdo. Essas a¢des rituais de reveréncia e sauda¢ao podem ser feitas
individual ou coletivamente, com até 5 pessoas. Por ultimo, ¢ muito comum que cada
médium, individualmente, procure seu padrinho-e/ou madrinha-de-santo para cumprimentar:
o médium se ajoelha na frente da pessoa e toca com a ponta dos dedos no chdo, ou se ajoelha
e leva a testa a tocar de leve no chdo aos pés de seu sénior, seguido de beijos nas costas das

maos, nas bochechas e um abraco.

Apo6s baterem-cabeca, ¢ muito comum ver os ogds cumprimentando uns aos outros,
especialmente o oga-chefe. O ogd-chefe, logo apos bater-cabega, toca de leve em todos os
atabaques, sem produzir qualquer som audivel, e depois leva as maos na cabega, uma na testa
e a outra na nuca, duas vezes, trocando a posicdo das maos em cada movimento, sempre
olhando para o seu atabaque — algo que talvez tenha a ver com o fato de seu atabaque

compartilha de seu ori ou tenha um proprio (ver p. 83).

Os ogas também cuidam do objeto-ritual. Eles retiram os panos brancos que ficam
cobrindo os atabaques, afinam o instrumento com uma pequena chave de fenda que prende ou
solta as roscas dos anéis de ferro, que esticam ou relaxam a pele, passam banha-de-ori” na
pele do instrumento e nas proprias maos, ¢ enrolam esparadrapos estreitos nas falanges dos
dedos, para evitar calos ou para impedir que calos ja formados machuquem a mao na hora de
bater (tocar). Como responsaveis pela actstica das sessdes, os ogds também devem fazer a
manutencdo do espaco dos atabaques, e verificar o funcionamento dos aparelhos que utilizam,
como os microfones e o amplificador de som. Do meu lugar na assisténcia, perto dos
atabaques, acompanhei por meses a luta travada pelos ogas contra os microfones durante as
sessoes, competindo por pilhas de maior duragdo, ou elaborando maneiras criativas (e
desesperadas) de contornar os defeitos de som que ocorriam em momentos inoportunos.
Acima dos atabaques, no canto esquerdo do saldo, hd uma estdtua de Nossa Senhora da
Conceicdo Aparecida, consagrada e sincretizada na figura de Oxum, e um copo d’agua que

acompanha uma vela de sete (7) dias. E um espago em que alguns ogds deixam seus celulares.

® A banha-de-ori, também referida s6 como or7 ou “lima da costa”, ¢ uma mistura que lembra um creme de cor
amarelada, uma gordura vegetal ou manteiga extraida das castanhas fruto de Karité, uma espécie de arvore
encontrada exclusivamente em algumas regides da Africa, que é considerada sagrada por muitos grupos étnicos.
Um elemento sagrado na Umbanda, que guarda certas propriedades magicas, a banha ¢ usada em rituais de
iniciagdo, nas feituras-de-santo, nas comidas-de-santo ¢ em outras cerimonias (CACCIATORE, 1977, p. 196).
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Corrente mediunica

A corrente mediunica ¢ o conjunto de médiuns que trabalham durante as sessoes,
compostos pelos pais-de-santo, pelas cambones, pelos ogas e pelos médiuns de incorporagdo
nos diversos niveis hierarquicos (DELATORRE, 2019, p. 223). Enquanto os ogas ficam nos
atabaques, os pais-de-santo na frente e no meio do Altar, e as cambones envolta deles, os
médiuns de incorporagao formam correntes nas laterais do saldo, ficando enfileirados uns
atras dos outros. Como Delatorre (2020, p. 137) aponta, € possivel observar na ocupagdo da
posi¢do na corrente a hierarquia ritual no terreiro: por tradi¢do, quanto mais avancado na
hierarquia, mais préximo do Altar estard o médium posicionado na ordem enfileirada da
corrente meditunica. Na Casa, segue-se esse principio, com um outro fator secundario. Ficam
mais proximos do Altar o médium de maior hierarquia, seguindo a ordem decrescente: reforco
de 21 anos (tatalorixa), reforgo de 14 anos, refor¢o de 7 anos, babad (babalorixa e ialorixd),
pailmde-pequena, bori (coroado) e anjo-de-guarda (batizado). Mas caso dois médiuns
ocupem a mesma posi¢ao hierdrquica qualquer — com exce¢do dos anjos-de-guarda —, ficara
mais proximo do Altar quem tiver mais tempo de trabalho na Casa. Nos desenvolvimentos, a
posicao dos anjos-de-guarda se faz a partir da ordem de chegada na corrente no dia da sessdo,

apos bater-cabega e entrar nas filas — a contagem de anos na Casa ¢ feita apds o batismo.

Quando ha muitos médiuns trabalhando no terreiro, a corrente de cada lado se divide
em duas, ficando uma mais proxima a parede, ocupada pelos de menor hierarquia e com
menos tempo de trabalho na Casa, ¢ outra mais proxima ao centro do terreiro, ocupada pelos
que estdo ha mais tempo na Casa e mais avangados na hierarquia ritual. O lado esquerdo da
corrente ¢ composto s6 por mulheres, enquanto o lado direito ¢ composto s6 por homens.
Mesmo os pais-de-santo parecem respeitar essa divisdo, pois o pai André, cujo
Orixéa-de-Cabeca dominante ¢ Oxum, uma divindade feminina, sempre permanece a frente da
corrente esquerda — referéncia: de frente para o Altar —, enquanto pai Luis, filho-de-Obaluag,
divindade masculina, quando ndo estd no meio do terreiro ou bem em frente ao centro do

Altar, fica sempre mais a direita, na frente da outra corrente (dos homens).”

™ A situagdo se inverte durante as sessdes de Pretos-Velhos. Pai André, que incorpora seu Preto-Velho, Pai José
de Angola, permanece a frente da fila direita (masculina) da corrente, enquanto pai Luis, por incorporar ndo s6
seu Preto-Velho, Pai Tomé de Angola, mas também sua Preta-Velha, Tia Antonia das Almas, que sempre precisa
ficar na fila da corrente feminina, sempre permanece sentado bem em frente a esquerda, junto com as mulheres.
Também vale dizer que Ruth, uma filha-de-santo da Casa, ha muito anos no terreiro, babd (ialorixd) e médium
de incorporagdo, normalmente fica na frente da linha masculina a direita da corrente, aparentemente quebrando a
tradi¢do que separa homens e mulheres. Porém, quando ela incorpora alguma Entidade feminina, por exemplo,
V6 Catarina, sua Preta-Velha, ela se desloca da posigao inicial e permanece na fila a esquerda da corrente.

79



Durante as sessoes, sejam elas publicas ou de desenvolvimento, todos os médiuns
usam roupas quase que ou completamente brancas, com excecdo dos babas da Casa nas
sessOes publicas, que podem vestir roupas bordadas com a cor do Orixa que se vai trabalhar.
Os homens usam calgas e camisas de manga longa ou curta, e as mulheres usam blusas, calgas
compridas e, com exce¢do das cambones, saias curtas, tudo da cor branca com a menor
interferéncia de outras cores no tecido quanto for possivel. Pai André sempre sugere que as

roupas sejam largas e confortaveis, para nao atrapalhar a movimentacao necessaria ao transe.

Todos também cobrem as cabegas de alguma forma, at¢é o momento imediatamente
anterior a incorporagdo. Os homens, com excecdo dos ogds, normalmente usam o fild,
também chamado de barrete, uma espécie de gorro branco cortado, “sem abas”, que cobre a
regido do couro cabeludo e a circunferéncia da cabeca na linha da metade da testa, mas
também podem usar bonés brancos ou mesmo panos, dependendo da situacdo. Nas sessdes de
desenvolvimento, os pais-de-santo da Casa ndao costumam cobrir suas cabegas. As mulheres,
com exce¢do das cambones que sdo babds, usam o ojd, também chamado de “tor¢o”, um
pano-de-cabeca branco, que cobre os cabelos amarrados, enrolando-se na regido posterior da
cabeca, prendendo uma ponta na outra. Notei que durante as sessdes, sao retirados todos os
acessorios, como brincos, colares, braceletes, oculos e anéis, com exce¢ao dos anéis de
comprometimento, noivado e casamento (ver p. 95 e seg; cap. 3, p. 103 e seg.). Penduradas no
pescogo de todos e todas estdo as guias, colares de fios e/ou contas que representam os Orixas

da pessoa e as Entidades com quem trabalham, e que sinalizam a posi¢do na hierarquia ritual.

Com tudo e todos prontos, da-se inicio a sessdo com a entrada dos pais-de-santo. Pai
Luis e pai André, em qualquer ordem, colocam suas guias no pescogo em frente ao Altar, e
batem-cabega no ponto do Altar (Oxald), no ponto central (Oxum) e em frente aos atabaques
(ogds).” Cada pai-de-santo bate-cabeca nestes trés pontos principais com a ajuda de uma
cambone, que posiciona o pano para o pai-de-santo bater-cabe¢a em cima dos panos para

bater-cabeca coletivos, que ficam no ponto do Altar (Oxala) e no ponto central (Oxum), e

> Pai André comentou comigo que o motivo para os pais-de-santo da Casa ndo baterem-cabeca aos quatro
pontos nos cantos do saldo ¢ uma tradicdo dos terreiros de certa linha ancestral. Segundo ele, antigamente,
pais-de-santo hd muito tempo “no-santo” estavam ficando muito velhos para realizar todas as reveréncias, entdo
foi decidido que eles deveriam bater-cabega somente na linha central do terreiro, ponto do Altar (Oxala), ponto
central (Orixd da Casa), e atabaques (ogds). Assim, por costume, um pai-de-santo de uma Casa que ja é
tatalorixa, que fez o refor¢o de 21 anos, inquestionavelmente “velho-no-santo”, deve bater-cabega somente
nestes trés pontos. Porém, pai André ndo conseguiu lembrar com precisdo em qual terreiro isso se originou.
Deve-se também notar que, apesar de ser uma concessao aos pais-de-santo, quando Pai André cruza o terreiro, 1.
e., quando bate-cabeca incorporado, suas Entidades fazem a reveréncia em todos os pontos, ndo sé nos centrais.
As Entidades de pai Luis, ao cruzar o terreiro, continuam batendo-cabega apenas nos 3 pontos centrais.
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depois na frente dos atabaques.”® Cada vez que um dos pais-de-santo bate-cabega num dos trés
pontos principais, os filhos da Casa, com excecao dos ogds, que batem nos atabaques e tocam
um ponto especifico, também batem-cabeca no local que estdo posicionados na corrente, ¢ a
cambone que auxilia o pai-de-santo com seu pano, dizendo um ponto especifico para cada
acdo, bate-cabeca no mesmo ponto logo depois do pai-de-santo se levantar. Esses gestos de
respeito sdo uma das maneiras pelas quais os filhos e filhas-de-santo observam a reveréncia
devida aos médiuns no mais alto nivel hierdrquico da Casa. Quando os pais-de-santo
terminam de bater-cabega no ponto central (Oxum) e vao em dire¢do aos atabaques, o pano
para bater-cabega coletivo que fica nesse assentamento ¢ retirado e guardado, enquanto o

pano para bater-cabeca coletivo aos pés de Oxala fica ali durante todo o desenrolar da sessao.

Apoés bater-cabeca em frente aos atabaques, os pais-de-santo satdam os ogds. Pai
André tem o costume de juntar as maos e saudar a todos coletivamente, mas pai Luis
cumprimenta cada ogd individualmente. O pai-de-santo bate duas vezes de leve em réapida
sucessao no atabaque, produzindo um som baixo, quase inaudivel — e faz isso inclusive com
os atabaques que ndo serdo usados na sessdo —, € entdo o ogd o cumprimenta como se fosse
com seu padrinho ou madrinha — beijos nas costas das maos, nas bochechas e um abrago no
dirigente da Casa. Os pais-de-santo vao em dire¢do ao Altar, e as cambones entregam os adja
de cada baba, enquanto pai Luis cumprimenta os babds, juntando suas maos ao alto e
acenando para eles com a cabeca, no qual cada bab4 retribui o gesto antes de pegar sua sineta.

Com todos preparados, os pais-de-santo, virados para o Altar, puxam o ponto de defumacdo.”

A defumagdo ¢ o ato ritual de purificagdo do corpo das pessoas e dos espagos
consagrados no terreiro, a partir da fumaca produzida pela queima de ervas no carvao.
Quando o dirigente que estd tocando a gira d4 o sinal, os ogds puxam o ponto de defumacdo.
Dois médiuns da corrente se posicionam para fazer o trabalho de defumar. Carvao ¢ colocado

para queimar as ervas acesas em brasa no furibulo (incensario/defumador), um vaso de metal

7® Pai André comenta que, antigamente, hd uns 40 anos ou mais, nos primeiros terreiros de Almas e Angola,
como o da mée Ida e do pai Evaldo, todos os médiuns costumavam carregar um pano para bater-cabeca proprio,
e que alguns terreiros ainda fazem assim atualmente. E mais comum, no entanto, que somente os pais-de-santo
da Casa, pessoas em posi¢des avancadas na hierarquia ritual e figuras importantes das Casas carreguem seu pano
para bater-cabega individual, e todos os outros médiuns utilizem os panos para bater-cabega coletivos. O pano
para bater-cabeca dos pais-de-santo pode ser bordado na cor do Orixa-de-Cabeca dominante do médium. O pano
para bater-cabega de pai Luis ¢ todo branco, uma das cores do Orixa Obaluaé, enquanto o pano para bater-cabega
do pai André é branco bordado com azul escuro, a cor da Orixd Oxum. Durante a saida de Camarinha de um
médium deitado para babd, os Orixas manifestados cruzam o terreiro, batendo-cabega com o pano para
bater-cabega do pai-de-santo que fez o filho e que dirige seu ritual da retirada do Orixa (ver p. 122 e seg.).

77 Puxar o ponto: “iniciar um ponto (cantico ritual)”, (CACCIATORE, 1977, p. 216), significa dar inicio aos
canticos do ritual e as musicas dos Orixas e das Entidades, seguidas por batidas ritmicas nos atabaques, para
marcar o inicio de certas agdes ou momentos durante as sessdes — como convidar os guias a se manifestar.
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e aluminio apoiado por correntes longas que permitem balangé-lo, separado de sua tampa que
fica suspendida no ar acima dele pelas correntes, e que espalha a fumaca produzida quando
ela sobe e bate nessa tampa, dispersando o aroma das ervas pelo terreiro. Sdo defumados, i. e,
engolidos pela fumaga os pontos dos assentamentos dos Orixds, cada membro da corrente
meditnica, e os assentamentos da Casa das Almas e da Casa de Exu (Canjira). Depois da
defumacdo, sdo feitas as preces, no que todos os médiuns da corrente, com exce¢dao dos
pais-de-santo, dos ogas e dos médiuns mais velhos do terreiro se ajoelham, e a assisténcia
permanece de pé — sempre a pedido do pai Luis e reforgado pelo oga-chefe. Faz-se a reza da
oracdo de Pai Nosso e Ave Maria da tradi¢ado crista, e pede-se protecao a Sdo Miguel Arcanjo,

tido por varios segmentos como patrono da Umbanda, e por tradigdo da Almas e Angola.
Papéis e funcoes na corrente mediunica

Aqueles que participam das sessdes publicas (gira, festa e cerimdnias), praticando a
caridade através do trabalho com as Entidades, sdo chamados de médiuns de incorporagao.
Esses médiuns fazem uso de seus corpos, que materializam a presenca dos guias espirituais,
Orixés e Entidades (DELATORRE, 2019, p. 223). Seus corpos sdo disciplinados para que os
guias-espirituais possam se manifestar na matéria e exercer uma acao mais direta no mundo
fisico (material). Os médiuns fazem gestos, movimentos e dangas especificos, e giram para
permitir que a Entidade baixe (incorporagao) no seu corpo, dando a sustentagdo material
necessaria para que estes entes espirituais possam permanecer neste mundo por algum tempo,

para realizar os trabalhos que devem em nome dos Orixas, seus chefes.

O corpo ¢ usado como o instrumento principal do transe, sendo objeto de técnicas
aprendidas, processo que ¢ um excelente exemplo das técnicas do corpo de que nos fala M.
Mauss (2017 [1934]).” Os médiuns também passam por uma preparagdo psicologica, pois a
concentracdo ¢ fundamental para o transe. Quando a Entidade baixa, ela toma o controle do
corpo, € € necessario que o médium consiga se desprender desse controle, e se deixar levar
pela Entidade, confiando na sua habilidade. Para ajudar na incorporacdo, pai André sempre
sugere que pelas 24horas anteriores ao momento da incorporagdo, evite-se realizar qualquer
tipo de atividade que altere drasticamente os hormonios — como fazer sexo —, ndo fazer nada
que possa alterar a mente — como usar substancias alucindgenas —, € ainda nao consumir nada

de muito pesado — como tomar café —, e mesmo ndo comer nada 1 hora antes.

78 A técnica é aqui entendida de maneira simples, na concepgao cléassica do conceito maussiano, como um “ato
tradicional eficaz” qualquer; porém ndo acompanhamos sua ideia de que a técnica ¢ sentida pelo sujeito apenas
como “ato de ordem mecénica”, e que isso seria sua caracteristica definidora (MAUSS, 2017 [1934] p. 427-8).
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Os ogds sdo os responsaveis pelos pontos cantados, por cantar musicas cujas letras
correspondem a certos Orixds e Entidades especificos — e que contam um pouco de sua

mitologia —, por tocar (“bater”) os atabaques,”

e por garantir toda a acustica da sessao.
Seguindo uma antiga tradi¢do na Umbanda, os ogds de um terreiro sdo sempre todos homens.
O oga-chefe ¢ o principal instrumentista da Casa, que tem a responsabilidade de ensinar os
outros ogas os cuidados com atabaques, as obrigacoes de ogd, as musicas € os ritmos de
batida, além de ser o principal interlocutor dos pais-de-santo quando ha alguma mensagem.
As guias que os ogas usam ficam guardadas em cima dos seus atabaques, escondidas por um
pano branco que cobre a parte superior dos atabaques quando ndo estdo sendo usados. Isso

porque, como me disse pai André, o atabaque também possui um ori ¢ se alimenta de

preceitos, sendo o ponto de conexao entre o atabaque (enquanto instrumento-ritual) € o0 oga.

As cambones sdo as médiuns da Casa que percorrem o terreiro durante os trabalhos
nas sessdes, mas nao incorporam, ficando a servico dos pais-de-santo, dos médiuns de
incorporagdo, dos ogas e principalmente dos Guias-Espirituais, Orixas e Entidades, ajudando
com tudo que eles precisam antes, durante e depois do transe. Essas mulheres — e agora um
rapaz® — auxiliam os pais-de-santo a bater-cabega, ajudam os médiuns em desenvolvimento
juntamente com os babds, levam e trazem todos os objetos-rituais necessarios aos trabalhos,
arrumam o saldo antes e depois das sessoes, € coordenam entre si estratégias de acao durante a
loucura que sdo as sessdes publicas, nas quais geralmente encaminham as pessoas da

assisténcia para a consulta e os passe com as Entidades.

A obrigagdo da cambone ¢ servir aos Orixas, seja auxiliando o papel do terreiro na
comunidade, seja ajudando as Entidades a realizar os trabalhos (DELATORRE, 2020, p. 134).
Além disso, elas devem estar informadas de todas as noticias ou mensagens (re)passadas aos
membros, pelos pais-de-santo ou Entidades, anotar todas as falas e avisos dos guias para
poderem ser repassados aos aparelhos, devem entender todas as posi¢des na hierarquia ritual e

a organizagdo da Casa, como manipular ingredientes e instrumentos, conhecer a infinidade de

”® Os atabaques sio longos tambores de madeira que tém a boca superior coberta por pele ou couro de animal,
que fica presa ao corpo do instrumento por aros de ferro, suportado por uma estrutura de madeira ou ferro. O
atabaque ¢ consagrado ao Orixa-de-Cabeca de frente do oga, e em principio torna-se de uso exclusivo do mesmo
(MARTINS, 2008, p. 44), apesar de ter observado que na Casa os ogds tocam o atabaque uns dos outros sem
problema, principalmente quando ha muitos ogas na sessdo e pouco espago, no que eles se revezam para tocar os
atabaques disponiveis, mesmo que, no geral, cada oga toque mais seu proprio atabaque.

8 Por muito tempo, pai Luis manteve na Casa o costume de que todas as cambones fossem mulheres, mas
durante a minha pesquisa, eu pude acompanhar a introdu¢do de um homem como cambone no terreiro —
lembrando que, no inicio, o proprio pai André cambonava durante os trabalhos, e que cambones homens
poderiam trabalhar no terreiro ao auxiliar umbandistas visitantes que participavam das sessdes, como pude
observar duas vezes em giras de Exu (ver cap. 3, p. 116 e seg., e p. 119).
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procedimentos e saberes do terreiro, e observar a reveréncia ritual devida aos guias. Em suma,

“um cambone deve saber tudo o que precisa numa Casa”, como bem me colocou uma delas.

Pai André se refere a figura da cambone como a “governanta” da Casa, que deve estar
por dentro de tudo o que acontece, saber tudo do que o terreiro precisa, e como fazer tudo
funcionar e como todos cumprirem seu papel. Talvez muitas vezes desconsideradas pelos
observadores, os pais-de-santo ja me confirmaram que ¢ impossivel manter uma Casa, fazer
funcionar um terreiro e realizar os trabalhos nas sessdes sem elas. As cambones, junto aos
pais-de-santo, sdo as administradoras da Casa, e tém um papel fundamental no ritual e nos

trabalhos realizados, além de serem a quem se recorre quando acontece qualquer imprevisto.

O pai-de-santo ¢ a figura central de um terreiro — certamente o interlocutor mais
buscado pelos pesquisadores —, e na Casa temos dois! Os pais-de-santo dirigem a maior parte
das sessdes e realizam quase todos os trabalhos feitos fora delas, mantém a Casa,
normalmente vivendo em uma casa no mesmo terreno do que o terreiro, e sao figuras centrais
na vida dos membros. A obrigagdo do pai-de-santo me parece ser a feitura de filhos e
filhas-de-santo, a orientagdo espiritual dos mesmos, e a ajuda pessoal. Os pais-de-santo sdo os
primeiros a introduzir os iniciados nos principios da pratica-ritual, e sdo aqueles que revelam
os segredos do culto para eles, cada vez que avangam na hierarquia ritual. Os pais-de-santo
ndo precisam fazer tudo isso sozinhos, pois ¢ comum que eles deleguem alguns trabalhos para
os filhos que j4 estdo hd mais tempo na Casa. Por exemplo, normalmente ¢ uma cambone ou
um baba do terreiro que ensina os iniciados que acabaram de chegar a como bater-cabeca,

cumprimentar os médiuns e se posicionar na corrente, tudo a pedido de um dos pais-de-santo.

Mas a figura do pai-de-santo ndo ¢ apenas de mentor espiritual, mas também de amigo
pessoal, que aconselha seus filhos em qualquer assunto da vida. Por diversas vezes eu
observei os pais-de-santo puxando um filho seu pro canto depois de uma sessdo, e
conversando com eles de maneira intima e amistosa. Os pais ouvem os problemas dos filhos
sobre o trabalho, a vida amorosa, os amigos ou situagdes desconfortaveis, e aconselham sobre
a melhor maneira de lidar com a situagdo, as vezes pedindo para que eles falem com alguma
Entidade sua ou realizam certo tipo de trabalho com os Exus. Pai André me disse que um
pai-de-santo nao ¢ s6 uma figura paterna, mas um amigo, conselheiro, professor, economista,
educador financeiro, psicologo, psiquiatra, médico, e assim por diante, que precisa ensinar seu
filho coisas que vao desde um conhecimento ou pratica obscura da cosmologia ritual, até

banalmente pedir para eles pararem de gastar dinheiro fora com um monte de besteiras.
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2. 3 Coisas que se aprendem no Desenvolvimento

Ao entrar na corrente, 0 médium iniciado passa por um periodo de desenvolvimento,
no qual o novato fica conhecido como médium em desenvolvimento. E nestes momentos que
ele aprende varios aspectos da cosmologia umbandista, das praticas rituais mantidas no
terreiro, dos fundamentos da Casa e, € claro, as técnicas da incorporagdo. O seu grande

proposito vocacional: tornar-se instrumento dos Guias-Espirituais e evoluir espiritualmente.

Na Almas e Angola, cada médium tem um par de Orixés, um casal necessariamente
heterossexual de divindades,® que regem a sua espiritualidade. Sdo os Orixas-de-Cabeca do
médium, donos do seu ori, um dominante ou “de frente”, o outro adjunto ou “de tras”,
também chamados de Pai/Mae-de-Cabega ou somente Pai e Mae. Os Orixas sao revelados ao
médium através do jogo de buzios, da sorte através do Oraculo de Ifa. Todos os demais guias
que compdem a coroa® do médium devem estar alinhados com e obedecer a essas forcas
superiores (DELATORRE, 2020, p. 135). Esses outros guias sdo as Entidades, de cada uma
das principais Linhas de Trabalho, ou seja, um Preto-Velho ou Preta-Velha, um Caboclo, uma
crianca (beijada) e um casal dos Povos de Rua, um Exu e uma Pomba-Gira. Assim, cada
médium conta com no minimo 7 guias espirituais, 2 Orixas ¢ 5 Entidades (ibid. p. 222).% A
estratégia de desenvolvimento ¢ desenvolver primeiro Pai e Mae, os donos da Cabega, e
depois as Entidades da Linhas das Beijadas, dos Caboclos e dos Pretos-Velhos — em qualquer
ordem, mas geralmente Pretos-Velhos por ultimo, por serem a incorporagdo mais dificil —, e

s6 depois, por ultimo, desenvolver Exu e Pomba-Gira — porque sua energia ¢ muito pesada.

8 A heterossexualidade do casal de Orixas, de que nos fala F. Delatorre (2019, p. 222; 2020, p. 135), é em
referéncia ao fato de que um ¢ uma divindade masculina, e a outra uma divindade feminina. Na Umbanda, ¢
comum que o Orixa dominante, “de frente”, seja uma divindade masculina para médiuns homens, e feminina
para mulheres, sendo o Orixa adjunto, “de tras”, do género oposto para cada um. Também podemos observar que
para médiuns homossexuais a relagdo se inverte, mas isso ndo ¢ regra. Na Casa mesmo temos um bom exemplo.
Ambos os pais-de-santo sdo homens homossexuais, juntos ha mais de trés décadas, mas enquanto o Orixa
dominante de pai André é Oxum, uma divindade feminina, o Orixd dominante de pai Luis é Obaluaé, uma
divindade masculina. Na Casa, ha também um homem trans cujo orixa dominante é Obaluaé. E interessante
notar como essas relagdes de género e sexualidade contra-normativas dos médiuns estdo inseridas em papéis de
género normativos em relacdo a determinagdo de seus Orixas. Para uma instigante discussdo sobre identidades
de género e sexualidade contra-normativas engolidas por papéis de género normativos, ver (PELUCIO, 2006).

8 A coroa é “[o] conjunto de Orixas e Entidades de um médium, santos que ele ‘recebe’ e que o protegem.
Quando sdo poderosos e incomuns, diz-se que o0 médium tem uma ‘coroa bonita’” (CACCIATORE, 1997, p. 94).
8 O que ndo significa que 0 médium s6 podera trabalhar com estes 7 primeiros guias-espirituais, pois no decorrer
de seu desenvolvimento, outras divindades e espiritos podem se revelar conforme desenvolve sua mediunidade.
Por exemplo, na Casa, pai Luiz € filho dos Orixas Obaluaé e Oxum, mas eu ja presenciei ele manifestar Oxala e
Ogum, ¢ o pai André, filho dos Orixas Oxum e Oxdssi, manifestar Xangd. Essa possibilidade ndo ¢ restrita aos
pai-de-santo, pois ja observei um médium da Casa, que eu ndo consegui descobrir o nome, filho de Xango e
Oxum, manifestar Ogum. Da mesma forma, com as Entidades, por exemplo, o pai Luis incorpora um casal de
Pretos-Velhos, Pai Tomé de Angola e Tia Antonia das Almas, ¢ a médium Ruth, um Preto-Velho com o qual néo
tive a oportunidade de conversar, e, portanto, ndo seu seu nome, ¢ uma Preta Velha, a reverenciada Vo6 Catarina.
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O ponto ou pontos cantados, as musicas especificas de cada Orixa, Entidade ou
mesmo Linha de Trabalho, Povo ou Santo, sdo um mantra de energia, que estimulam a
vibragdo, a energia presente na matéria. Na cosmologia da Umbanda, toda matéria possui
energia ou a capacidade de produzir energia, que se manifesta através das vibragoes, sutis
mudancas no ambiente as quais os médiuns tornam-se sensiveis, sendo disciplinados a
perceber e a compreender como a energia correspondente aos seus Guias-Espirituais. A batida
dos atabaques consagrados, os pontos cantados, o barulho dos adja (sinetas), as palmas, as
palavras de ordem (“vibrar para o Orixa”), as saudagdes, girar, basicamente tudo que pode
produzir energia de maneira bem especifica, juntamente com a concentragdo mental e a satde
espiritual, ajudam o médium a vibrar da forma correta, permitindo manifestar os Orixas ou
incorporar as Entidades. O processo ¢ parecido com tentar ajustar a frequéncia de radio certa
para encontrar uma canal determinado. Quando isso acontece, a guia “baixa” no terreiro ou na

pessoa, e 0 médium trabalha ao seu lado, trabalha com ele, trabalha para a caridade.

Durante as sessoes, sejam elas publicas ou fechadas, com exce¢do das Festas em
Homenagem aos Orixds ou Entidades, no terreiro se trabalha com certas Linhas de Entidades,
Santos e Povos, de uma forma bem especifica. Na primeira metade da sessdo, mais ou menos,
temos as manifestagdes de Orixas,* a partir de duas principais dinimicas: Povos D’Agua, no
qual se manifestam Oxum, lemanja, lansa e Ogum, normalmente nesta ordem; e Santo-Velho,
no qual se manifestam Obaluaé, Xang6 e Nana, também mais comumente nesta ordem. Oxala,
o Orixd-Maior, pode se manifestar antes de qualquer dindmica, em qualquer sessdo que ndo
envolva a incorporacdo de Exus e/ou Pombas-Gira, no momento das preces, onde todos
permanecem ajoelhados ou de pé em reveréncia. Na segunda metade da sessdo, trabalham-se
com as Entidades, nas seguintes dinamicas: Linhas das Almas ou Pretos(as)-Velhos(as);
beijadas, as Criangas (espiritos infantis); Povos de Rua, principalmente Exus e Pombas-Gira,

mas também ciganas, errantes e malandros; e Ox0ssi, chefiando a Linha dos Caboclos.*

A diferenca entre Orixa e Entidade, como me explicou pai Andr¢, ¢ que o Orixa ¢ uma
divindade que se manifesta como forcas da natureza, e cuja vida e aventuras lendarias

descritas nos seus mitos aconteceram todas em Aruanda, o mundo espiritual separado do

8 Na Casa, considera-se que, apesar dos médiuns materializarem a presenca dos Orixas, que se manifestam no
mundo fisico como forgas da natureza, eles ndo incorporam essas divindades, pelo menos ndo no mesmo sentido
de incorporar uma Entidade. Portanto, fago uso do termo “manifestacdo” para me referir aos momentos que os
Orixas se manifestam através dos médiuns, e reservo o termo “incorporagdo” para o processo com as Entidades.
8 Na Almas ¢ Angola, assim como em varios segmentos da Umbanda, o Orixd Oxdssi ndo possui uma figura
individualizada especifica para ser cultuada, manifestando-se nos terreiros através das Entidades dos Caboclos,
pois € o chefe dessa Linha de Trabalho, sendo considerado o Rei das Matas.
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mundo fisico, a Terra, muitas vezes comparado — talvez indevidamente (!) — ao paraiso cristo.
Ja as Entidades sdo espiritos de luz evoluidos, que viveram na terra por varias vidas, e através
de sucessivas reencarnagdes de um mesmo espirito, conseguiram ascender a um elevado grau
de sabedoria com a sua espiritualidade, ndo podendo mais reencarnar, devendo descer numa
matéria disciplinada (médium) para realizar uma a¢ao material mais direta e eficaz no mundo.

As Entidades trabalham na Terra em nome dos Orixds com um Unico objetivo: a caridade.
Guias Espirituais - Orixds e Entidades

Na Umbanda Almas e Angola s3o cultuadas 9 Orixas, divindades africanas, e 4 Linhas
de Trabalho principais, Linha das A/mas, Pretos-Velhos e Pretas-Velhas, liderada por Obaluag¢,
Linha dos Caboclos, liderada por Ox06ssi, Linhas das beijadas, as Criangas (espiritos infantis),
e os Povos-de-Rua, Exus e Pombas-Gira, mas também as ciganas, os errantes e os malandros.

Apresentamos brevemente aquelas figuras que sdo de interesse para o presente trabalho.

Nas Almas e Angola, Obaluaé ¢ considerado como o Médico dos Pobres Enfermos
(MARTINS, 2008, p. 63). Nas Umbandas do Brasil, Obaluaé ¢ a representacdo jovem de
Omolu (ibid., p. 62; SIMAS, 2020, p. 167), o Senhor da Morte, aquele Orixa que possibilita a
transi¢do entre o mundo visivel e o invisivel — parecido com a funcao de Exu, ver (p. 90-1) —,
e ¢ também cultuado no Reino de Daomé (atual Benin, Africa Ocidental), e incorporado
primeiro no conjunto de Orixas do Candomblé das tradi¢des iorubds, onde ¢ uma divindade
ligada aos mistérios da doenca e de suas curas. Em um de seus mitos mais conhecidos, Omolu
contraiu uma doenga — equivalente a variola, para nés — quando crianga, sendo abandonado
por sua mae, Nana (Iaba, Orixa feminino), na praia, onde foi adotado por Iemanja (também
labad). Para esconder as sequelas da doenca, passou a se cobrir com um Fila (manto) de
palha-da-costa, chamado de azé, e consagrou um cetro construido de palha-da-costa e buzios

que espanta as doengas, chamado xaxara (MARTINS, 2008, p. 103; SIMAS, 2020, p. 167).

Nas Umbandas, Omolu/Obaluaé ¢ muito aproximado da figura de Sdo Roque, mas
também pode ser sincretizado como Sdo Lazaro (SIMAS, 2020, p. 167)%, como acontece na
Casa. Sao Roque ¢ um Santo da Igreja Catodlica que, quando em vida, era cristdo devoto, € na
sua peregrinacdo a Roma, foi contaminado por uma peste ndo-identificada que arrasava a
cidade. Para ndo contaminar ninguém, isolou-se numa floresta proxima, onde fora alimentado

milagrosamente por um cachorro que lhe levava pao e lambia suas feridas. Curado da doenca

8 Cacciatore (1997, p. 182), por sua vez, nos diz que Omolu é mais comumente sincretizado na figura de Sdo
Lazaro, que também pode se aproximar de Obaluaé, este sendo mais comumente associado a Sdo Roque.
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com o tempo, decidiu virar médico e passou a tratar outras vitimas da peste. Sdo Lazaro,
também um Santo da Igreja, era o leproso personagem de uma parabola contada por Jesus
Cristo. Em vida, era um mendigo que se alimentava miseravelmente das migalhas pela janela
que caiam da mesa de um homem rico de sua cidade. Os cachorros eram os unicos que
costumavam se aproximar dele, para lamber as feridas que cobriam seu corpo. Nas tradi¢des
de Candomblé e Umbanda, ¢ comum oferecer a Omolu/Obaluaé pipoca, o seu objeto-ritual
nos banhos de cura (banhos de pipoca), que afastam as doencas das pessoas — o milho

estourado representa simbolicamente as feridas da lepra e da peste (SIMAS, 2020, p. 167).
Sudagao (Obaluag): Atoto! Ajuberu Sapata! Atoté meu Pai!

A jovem e bela Oxum ¢ a laba ligada as dguas doces (rios, lagos e cachoeiras), ao
amor e a maternidade, vestindo-se com amarelo-ouro e joias (SIMAS, 2020, p. 168).
Segundo os seus mitos, € a mais jovem e preferida das esposas de Xango, e portanto uma das
Rainhas-consorte de Oy6 (CACCIATORE, 1997, p. 202). Na Almas e Angola, ¢ considerada
a Senhora da Prosperidade, mulher de natureza calma, bondosa e vaidosa, sempre olhando no
seu abebé (espelho-de-mao) e mexendo nos seus cabelos. Ela confere o dom da adivinhacao
aos seus filhos e filhas. Agraciada com o simbolo do amor, sua fungdo ¢ dar fertilidade aos
casais € a natureza, ¢ ela ainda traz prosperidade para os homens e mulheres, tanto espiritual
como material (MARTINS, 2020, p. 62). Na Casa, Oxum ¢ sincretizada na figura de Nossa
Senhora da Conceicdo e de Nossa Senhora da Concei¢do Aparecida, seguindo a tradi¢do da
maior parte das Umbandas, que aproxima a laba das varias feicdes de Nossa Senhora.
Provavelmente devido a conexao com o aspecto maternal conferida a mae de Jesus Cristo ¢ as
maneiras como as deusas iorubds (Oxum, em particular) foram vistas no imaginario popular
brasileiro, associadas aos fortes lagos familiares ¢ a maternidade (SIMAS, 2020, p. 168). E

muito comum se referir a divindade como “Mamae Oxum” ou “Oxum, minha méae.”
Saudagao (Oxum): Ora Yé Yé-6! Ora Yé Yé-6 minha Mde!

Os Caboclos sao os Espiritos Evoluidos dos que ja& foram caboclos encarnados, os
mesticos — filhos de brancos com indigenas —, que encontram sua ancestralidade ritual na
figura do indio brasileiro. Sdo cultuados nos Candomblés de Caboclo, nas macumbas do Rio,
nos catimbods e como uma Linha de Trabalho nas Umbandas (CACCIATORE,1997, p. 73). Os
Caboclos seriam o simbolo da for¢a e da determinacdo, representando as Entidades que
trazem sabedoria através dos conselhos de elevacdo moral. Sendo que muitos deles foram

sacerdotes, magos e sabios entre o seu povo, que faziam uso dos segredos da natureza,
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considera-se que os Caboclos entendem de tudo sobre a fauna e a flora, conhecendo a espécie
e a funcdo curativa de cada erva que podemos encontrar. Na Almas e Angola, sdo as
Entidades que que trazem as mensagens e direcionam os trabalhos dentro dos Terreiros
(MARTINS, 2008, p. 63). Pai André comentou comigo que os Caboclos sdo figuras muito
sisudas, de temperamento sério, que nao t€m tempo ou gosto para brincadeiras, mas me

garantiu que eles t€ém um coragdo enorme, sempre dispostos a ouvir € aconselhar as pessoas.
Saudacao (Caboclos): Oké Caboclo!

Na Umbanda Almas e Angola, as Santas Almas sdo o coletivo de ancestrais dos
Terreiros que compreendem os espiritos desencarnados em seus varios graus de evolugdo
(Eguns), o Egum da Casa (Casa das Almas), e, como em todas as Umbandas, as Entidades
Pretos-Velhos, Espiritos Evoluidos que sdo da Linha de Trabalho das Almas no ritual. Os
Pretos-Velhos e Pretas-Velhas sdo os espiritos dos antigos escravizados africanos no Brasil,
cultuados mais comumente nas macumbas do Rio e nas Umbandas pelo pais. Essas Entidades
representam a experiéncia, a bondade, a paciéncia, a calma e, sobretudo, a sabedoria adquirida
de uma vida longa e sofrida, e que tém muito o que dizer (MARTINS, 2008, p. 63). Sao o
exemplo da humildade, que ao lado da “sabedoria simples” (CACCIATORE, 1977, p. 215), ¢
a sua caracteristica mais aparente, fruto de um grande esforco no enfrentamento de violéncias
durante a fase de sua vida que passou sob dominio da escraviddo. Suas energias se
manifestam no Cruzeiro das Almas (MARTINS, 2008, p. 63). Os Pretos-Velhos fazem
consultas durante as sessoes publicas, onde ddao conselhos os mais variados possiveis sobre a
vida, sendo mais abertos e amigaveis do que os Caboclos, capazes de algumas brincadeiras

(raramente) e momentos de divertimento, mas ainda sao muito sérios e carrancudos.
Saudacao (Almas): Adoré as Santas Almas!

As beijadas, também conhecidas como ibejis, ibejada, bejada ou erés, sao as
Criangas, os Espiritos Infantis Evoluidos que formam a terceira Linha de Trabalho da
Umbanda. Nos Candomblés, o eré denomina a vibracdo infantil pertencente a corrente
vibratoria de um Orixa especifico. Cada ia6®” tem o seu eré particular, correspondente ao seu
Orixa-de-Cabega, que a acompanha na iniciac¢ao, ajudando-a no seu aprendizado realizado no

ritual de Camarinha, e transmitindo as ordens, desejos e conselhos dos Orixés, que ndo falam

8 Termo usado nos Candomblés de tradigdo nagd para denominar a sacerdotisa iniciada no culto aos Orixéas. Nos
terreiros mais hierarquizados, refere-se ao membro que ja passou pela iniciagdo, mas que ainda ndo completou os
7 anos de desenvolvimento para poder avancar a segunda fase da hierarquia ritual. Em outras tradigdes
afro-brasileiras e na Umbanda ¢ mais comum o uso do termo filho-de-santo (CACCIATORE, 1997, p. 140)

89



(CACCIATORE, 1997, p. 113). O eré é muito ligado aos Gémeos (ibeji), € na Umbanda ¢
assimilada a Linha das Criangas, sendo denominagao ou caracteristica das Entidades infantis
(ibid, p. 114). O ibeji € o principio da dualidade, representado pelos Gémeos, a divindade
gémea, protetora das criangas nas tradicdes iorubas da Africa (ibid, p. 141). Seu nome é
formado pela juncdo de ibi, “nascimento”, e eji, “dois” (SIMAS, 2020, p. 170). Num dos
mitos mais populares sobre os ibeji, eles teriam sido filhos de Iansd, mas a laba guerreira
acabou nao os criando, tendo sido eles adotados por Oxum — por isso, inclusive, que em

alguns terreiros, durante os rituais para ibejis/beijadas, Oxum também ¢ reverenciada (ibid).

No Brasil, o sincretismo aproxima as beijadas da dupla Sdo Cosme e Damido, os
Santos Gémeos do cristianismo. Na tradicao catolica, Sio Cosme e Damido, cujos nomes de
nascimento eram Acta e Passio, foram uma dupla de médicos que curavam enfermos através
da sabedoria sobre a medicina que compartilhavam, mas também por milagres, € que nio
aceitavam qualquer pagamento por estes servicos, tornando-se figuras populares de seu
tempo. As beijadas estdo ligadas as atividades ludicas, as brincadeiras infantis e a alegria
(ibid.). Na Almas e Angola, sdo consideradas as responsaveis pelo principio da vida, e sdo
ligadas as sementes germinantes, as nascentes das aguas, etc., e sua funcdo ¢ dar recados,
alegrar os coragdes entristecidos, diminuir as tensdes dos espiritos preocupados e ajudar a

todos nos problemas dificeis por que passam (MARTINS, 2008, p. 63).
Saudacao (beijadas): Oni de Beijada!

Sem duvida a figura mais conhecida das religiosidades afro-brasileiras, a posicao
ambigua que ocupa no imaginario social faz (in)justica ao carater ambivalente do Orixa
ioruba, o que torna Exu a divindade (ou Entidade) mais fascinante do pantedo. Em alguns
mitos iorubds populares, Exu foi criado por Olodumare a partir da lama para ser o grande
ancestral dos Orixas e da humanidade. Sua funcdo ¢ a de dotar os seres com a capacidade de
movimento ¢ poder de comunicagdo, sendo a propria energia presente em tudo que existe.
Com isso, ele estabelece o contato e a conexdo entre o0 mundo material dos homens e o0 mundo
espiritual das divindades (SIMAS, 2020, p. 163). Noutros mitos, ¢ filho de Iemanja e Oxala, o
irmao do Orixa Guerreiro Ogum, quem libertou Oxum quando ela estava presa por ordem de
seu ciumento marido, Xango, estabelecendo assim uma conexao com todas as divindades, de

uma maneira ou de outra (MARTINS, 2020, p. 64).

Nos Candomblés mais tradicionais, Exu conserva a sua fun¢do de mensageiro entre os

deuses e as pessoas, sendo o elemento dindmico de tudo o que existe (movimento), o
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principio de comunicagdo, ¢ o principio de vida individual. No Candomblé, Exu é uma
entidade maltipla, que tem sua figura singular cultuada como Orix4, € a0 mesmo tempo varias
facetas servigais, no que se diz que cada Orixd tem seu exu escravo particular, de fungao
parecida com os erés (ver RABELO, 2014, p. 92-4, e p. 119). Aqui, mesmo estando numa
categoria diferente dos Orixas, sua funcdo ainda assim ¢ de grande importancia, ¢ essencial,

pois sem os Exus nada pode ser feito nos terreiros (CACCIATORE, 1997, p. 118).

Nas Umbandas, Exu ¢ uma Entidade, a mais conhecida entre os povos-de-rua, e esta
submetido aos Orixds — seus “chefes”, segundo pai André —, e faz a ligacdo entre o mundo
material das pessoas e o mundo espiritual das divindades, conservando assim sua fungdo de
mensageiro e seu principio de comunicagdo, mais ou menos pronunciado dependendo do
terreiro. Os Exus também sdo os guardides dos terreiros (MARTINS, 2008, p. 64). Para
algumas linhas de Umbanda, Exu ¢ o protetor do povo-de-rua: prostitutas, malandros,
boémios, mendigos, errantes, etc. (SIMAS, 2020, p. 163). Ja para outras linhas, que atribuem
sentidos mais negativos aos exus, eles sao vistos como entidades de vidas desregradas que

devem passar pela depuragdo das negatividades a partir da pratica da caridade (ibid., p. 164).

Muitas linhas de Umbanda mais africanizadas buscam redimensionar a rela¢do da
Entidade com o imaginario popular, para reconhecer no Exu a figura de mensageiro (ibid.).
Seu dominio, os lugares que emanam sua energia, seriam as ruas, esquinas, encruzilhadas,
calungas, portdes, porteiras, e todos os tipos de entradas e saidas (MARTINS, 2008, p. 64;
SIMAS, 2020, p. 163). A figura feminina de Exu ¢ a Pomba-Gira, também comumente
chamada de Exu-Mulher nos terreiros. As Pombas-Gira conservam praticamente as mesmas
caracteristicas e fun¢des dos Exus nas Umbandas, com o seu diferencial de ser faceira,

provocadora, sensual e muito interessada nos relacionamentos (CACCIATORE, 1997, p. 213).
Sudag¢do (Povos-de-rua): Laroié Exu! Laroié Pomba-Gira!

Todas essas 4 principais Linhas de Trabalho na Umbanda compreendem os seres
conhecidos como Entidades.®® Elas sdo Espiritos de Luz Evoluidos, que desenvolveram sua
espiritualidade através de centenas ou milhares de reencarnagcdes — um mesmo espirito
vivendo diversas vidas ao longo da historia da Humanidade —, até que alcangcaram um estado
de elevagdo espiritual a ponto de se tornar Entidades, uma espécie de Egum altamente

evoluido que trabalha para a caridade em nome dos Orixds e ¢ cultuado nas Umbandas.

8 “Na Umbanda, seres espirituais importantes, mas diferentes das divindades. Podem ter tido vida material, mas
sdo distintos dos espiritos comuns dos mortos” (CACCIATORE, 1977, p. 113).
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Segundo pai André, e ¢ algo que me foi confirmado pela sua Pomba-Gira, apesar de ter vivido
por varias vidas através dessas sucessivas reencarnagoes, a Entidade s6 lembra claramente da
Gltima vida que teve antes de se tornar uma Entidade. E essa vida que lhe confere a sua
identidade, suas caracteristicas e boa parte dos seus poderes e fun¢des. Porém, ¢ mais dificil
de entender toda essa dindmica na pratica, pois ja tive relatos contraditorios sobre o assunto.

Devo aqui (re)afirmar que o descrito acima € como pai André entende as reencarnagdes.
Responsavel Espiritual - Caboclo Ventania

Outra figura de grande importancia para uma Casa de Umbanda ¢ a Entidade que
ocupa a posicao de Responsavel Espiritual, também chamado de “dirigente espiritual” ou
zelador-de-santo. Toda Casa de Umbanda possui um Responsavel, o guia espiritual principal
do pai-de-santo “dono do chdo” do terreiro, 0 Mentor-Maior dos médiuns e o chefe da Casa.
O Responsavel ¢ a autoridade maxima do terreiro, estando acima de qualquer outra Entidade,
e sua palavra ¢ a Lei que determina os elementos e a caracterizacao do ritual, a maneira como
serdo conduzidos os trabalhos feitos na Casa, e tem a ultima palavra sobre qualquer questao
que possa ser levantada e sobre qualquer decisdo que precisa ser tomada. Na Casa, o
Responsavel Espiritual é o Caboclo do pai Luis, Seu Ventania. E muito comum que durante o
desenvolvimento, nas sessoes fechadas, o Caboclo baixe para falar com os filhos da Casa, ¢
comunicar sua ordem, que vai determinar a continuidade do ritual de maneira bem especifica.

Apresento a situacdo mais interessante que presenciei para ilustrar esse ponto.

Horario do Caboclo

Durante algumas semanas, vinha acompanhando uma discussdo do pai Luis com os
filhos da Casa sobre o horario das sessdes de desenvolvimento. Pai Luis queria dar inicio as
sessoes a partir de 19h30, mas muitos resistiam a ideia por ser muito proximo do fim de
expediente de alguns. Numa sessdo de desenvolvimento em particular, no qual estavam
trabalhando com Povos D’Agua (Oxum, Iemanja Iansd e Ogum) e Oxoéssi (Caboclos), apds a
manifestacdo de lansd, pai Luis perguntou pelo hordrio e viu que ja estava ficando tarde.
Buscando-se desenvolver trabalhando com os Caboclos, € observando o horario limite de
22h00, ocorre um desentendimento entre o pai-de-santo e o oga-chefe sobre se deveriam tocar
para Ogum e depois para Ox06ssi, os tocar direto para Oxdssi e chamar os Caboclos. Quando

percebeu que ndo chegariam a acordo nenhum, e que nada seria decidido consensualmente,

pai Luis, visivelmente irritado, andou rapidamente em dire¢do ao Altar, querendo dar
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continuidade a sessdo de qualquer jeito. Mas, ao passar pelo centro do saldo (ponto de Oxum),
vacilou, girando no lugar, e quase foi ao chdo, quando entdao o Caboclo baixou.

Seu Ventania, Responsavel Espiritual e Mentor-Maior do terreiro, a autoridade
maxima da Casa, incorporou no pai Luis, para surpresa de todos os presentes. Rapidamente,
as cambones se puseram a trabalhar, pegando os objetos-ritual do Caboclo, que ainda estavam
guardados, e ajudando-o a se movimentar pelo saldo. Os ogas logo comecaram a tocar os
atabaques, confusos, ¢ os filhos e filhas-da-corrente ajoelharam-se espantados. O Caboclo
cruzou o terreiro, colocou seu cocar e passou a fumar o seu charuto, e s6 entdo se dirigiu aos
filhos-de-fé, desejando boa noite a todos.

Dirigiu-se em particular para os ogas, dizendo calmamente: “Quando for o momento,
pode tocar pra mim”, fazendo referéncia ao ponto de Oxo0ssi e ao fato de que ele ¢ sempre o
primeiro Caboclo a descer. Com essas simples palavras, Seu Ventania (re)estabeleceu a
normativa: na sessdo de desenvolvimento no qual se trabalha com Ox6ssi, ao dar 21h00,
deve-se tocar para o Orixd Rei das Matas e chamar os Caboclos, e os trabalhos devem iniciar.
Seu Ventania ndo estabeleceu outra regra para o horario no qual se deveria iniciar as sessoes,
nao colocando um ponto final no debate, mas ao estabelecer o inicio dos trabalhos com os
Caboclos, ele forcou os médiuns a ou iniciar os trabalhos a partir das 19h30, ou manter o
horario como estava e fazer melhor uso do tempo. (Que eu saiba, as sessdes de
desenvolvimento na Casa continuam acontecendo as 20h00).

No final da mesma sessdo, Seu Ventania dirigiu-se a todos os filhos mais uma vez,
dizendo, agora numa voz mais rispida, mas ainda em tom calmo: “Eu j4 falei isso, mas vou
falar de novo. O povo-da-terra ndo manda em noés [Entidades], nés que mandamos no povo.
Eu mando nessa Casa, e peco que respeitem.” Com isso, (re)afirmou sua posi¢do no topo da

hierarquia ritual do terreiro e a sua autoridade absoluta sobre os membros da Casa.
Hierarquia Ritual - sistema posicional da Casa

O perfil das pessoas que entram para a Casa ¢ variado, de acordo com a sua passagem
prévia por outros rituais e/ou pelo desenvolvimento de sua espiritualidade, ou pela completa
auséncia dessas experiéncias, se ja teve contato com algum segmento da Umbanda ou com o
proprio Ritual de Almas e Angola, e assim por diante. Como exemplo, na Casa podemos
encontrar alguém como Rodrigo, 35 anos, homem, homossexual, que trabalha para uma das
grandes operadoras de telefonia e internet nacionais. Entrou na Casa por final de Margo,
inicio de Abril de 2022 — na mesma época que eu passei a acompanhar os trabalhos —, e que

tem uma histéria de entrada no terreiro um pouco mais dramatica do que outros.
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Rodrigo passou algum tempo num ritual de Batuque, em Belém do Para, sua cidade
natal, que segundo ele se assemelhava a um tipo de Candomblé com elementos da Umbanda,
sendo a maior diferenca que nos terreiros de batuque algumas Entidades da Umbanda nao
eram cultuadas e, no terreiro que ele frequentava, a maioria dos médiuns s incorporavam ou
Exu ou Pomba-gira, o que segundo ele era estranho até mesmo para o segmento que seguia.
Outra coisa que ele achou estranho no terreiro foi o fato de que a mae-de-santo da casa nao
tinha atabaques ou ogas, e seus filhos tinham que toda semana se organizar e contribuir para
contratar um “som” (batedor) com atabaque, e levar ele no terreiro para 1a se realizar as
sessoes, como sugerido por ela mesma, pois era um lugar consagrado para tal. Essas sessoes
aconteciam sempre no mesmo dia, ndo havendo diferenga entre sessdes publicas ou privadas,

nao havia sessdes de desenvolvimento, tudo era feito na hora, na gira, em meio aos trabalhos.

Sua permanéncia no ritual foi marcada por um constante sentimento de “tem algo
errado, esse pode ndo ser o meu lugar.” Passaram-se cerca de oito meses sem que ele
conseguisse algum emprego, € como sempre queria ajudar o terreiro, quase ndo conseguia
sobreviver. Chegou até a confrontar a made-de-santo, questionando “que tipo de filho-de-santo
¢ esse que ndo trabalha por tanto tempo?” (Inclusive, ele chegou a pedir agd® apontando para
o Altar da Casa quando contava essa parte, como se fosse algum tipo de blasfémia lembrar o
evento passado no qual questionou sua mae-de-santo e pediu explicacdes sobre sua condigao,
agora que estava na Casa feliz e empregado, como se ele estivesse querendo evitar um mal
entendido onde as Entidades e os Orixds da Casa pudessem achar que ele as culpava). A sua

mae-de-santo ndo tinha resposta e ndo sabia como ajudar seu filho.

Rodrigo veio para Floriandpolis, e passou 11 meses sem praticar nenhum ritual, mas
sempre que passava pela Trindade (bairro), sentia vontade de entrar na Casa. Quando
finalmente o fez, ele sentiu algumas coisas durante uma manifestacdo de Oxum, e soube que
estava no lugar certo quase que imediatamente. Hoje ele diz estar mais seguro de pertencer a
Casa. E comenta que na primeira sessao de desenvolvimento que participou, seu Exu baixou e
resolveu ficar no terreiro, ao invés de rapidamente ir embora como as vezes acontecia na casa
de batuque, justificando que a corrente (energia) ndo era suficiente para ele. Nos conta
também que, nesta mesma sessao, seu Exu, que ndo ficou por muito tempo, pois resolveu dar
lugar a sua Pomba-Gira, era a primeira vez que Rodrigo teria incorporado a Entidade — ela

resolveu se manifestar apenas no lugar certo para suas energias.

A9

% “Pedido de licenga, usado nos terreiros, por Entidades e crentes” (ibid., p. 41). Mas “pedir agd” também pode
ser empregado para pedir licenga para falar ou por ter falado ou feito algo que ndo deveria, equivalente a pedir
desculpas por alguma coisa. Creio que este ultimo seja o sentido no qual foi usado por Rodrigo nesse contexto.
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Em algum momento, porém, sua mae-de-santo também veio para Floriandpolis,
ficando no Estreito com uma de suas filhas, irma-de-santo de Rodrigo. Ele entdao pediu para
que ela viesse conhecer a Casa e, quando aceitou, o pai Luis avisou a todos do terreiro que
teriam uma visitante “de fora.” Mas ela acabou ndo aparecendo e, dois dias depois, quando
Rodrigo mandou uma mensagem pedindo esclarecimentos — pensou que teria sucesso, ja que,
segundo ele, sua mae ndo sabia mentir —, ela inventou a desculpa (segundo ele) de que teve
que faltar a visita por motivos religiosos. Rodrigo ficou indignado por ela nem mesmo ter se
importado em avisa-lo, especialmente porque pai Luis tinha alertado a todos sobre a visita. E
ficou ainda mais indignado quando ela foi embora de Floriandpolis sem se despedir, e nunca
mais falou com ele. Além de ter ficado inconformado, especulando sobre seus motivos para
tais atos de indelicadeza, especialmente porque ela o teria elogiado quando foi direto e sincero
ao avisar ela que pretendia sair de seu terreiro, algo que muitos ndo faziam, simplesmente
indo embora — algo semelhante ao que ela tinha acabado de fazer com Rodrigo, devo aqui
sublinhar. Rodrigo, entretanto, recusa-se a falar mal dessa mae-de-santo, ela ainda ¢ a mae

dele, pois foi ela quem o lavou (batismo no Batuque) e o fez no ritual.
Hierarquia Ritual - etapas do médium na Casa

Quando o médium ¢ convidado a “entrar para corrente”, fazer parte da Casa, trabalhar
no terreiro, participar da comunidade, ele torna-se médium iniciado.” A pessoa escolhe um
dos pais-de-santo da Casa, o sacerdote que ird orientd-lo em conjunto com os seus
Guias-Espirituais no desenvolvimento de sua mediunidade, a pessoa que vai “fazer o Santo”,
vai “criar” seu Orixd, ou seja, colocar o médium iniciado em contato direto com seus
Guias-Espirituais e disciplinar sua mente € corpo para que ele possa usar sua matéria para
recebé-los neste mundo. Quando sua Cabega (ori) ¢ feita, o0 médium entra ndo sé para a
corrente, mas também para a familia-de-santo do terreiro.”’ A familia-de-santo ¢ uma
categoria relacional usada para se referir ao conjunto de pessoas membros do terreiro
posicionados numa organizagao de tipo familiar, podendo ser os médiuns da Casa pais/maes,

irmaos/irmas, filhos(as) em relagdo referencial ao médium, uma espécie de parentesco

% Paj André comentou comigo que todas as pessoas sio médiuns, mas que algumas trabalham a sua mediunidade
diretamente através de praticas autorizadas, como no ritual da Umbanda, por exemplo, onde incorporam
Entidades e praticam a caridade, atendendo e ajudando as pessoas com sua sabedoria superior. J& outros exercem
sua mediunidade através de simplesmente “escutar sua consciéncia”, e praticam a caridade ajudando as pessoas.
Por isso, quando mencionar os médiuns que trabalham no terreiro, falo sempre dos “médiuns da Casa”.

1 A familia-de-santo é uma categoria relacional, modelo referencial culturalmente traduzivel, mas a0 mesmo
tempo contextualmente dependente: ser “[...]do-santo” possuiu um significado especifico interno a cada familia,
mas também pode servir como uma categoria genérica (guarda-chuva) no didlogo entre diferentes segmentos da
Umbanda e diferentes religiosidades afro-brasileiras. Devemos, portanto, sempre manter em mente tal relagdo
tensional entre a familia-de-santo de um terreiro especifico e a condigdo de ser-do-santo mais geral.
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espiritual, diferenciado do parentesco carnal — i. e, os parentes do médium que ndo sdo

“do-santo” ou pelo menos ndo sao do mesmo terreiro, pertencentes a mesma familia-de-Axé.

Nessa rede familiar “do-santo”, na estrutura desse “parentesco espiritual”, hd uma
unica regra a ser observada, bem conhecida aos antropdlogos: o tabu do incesto, a interdi¢ao a
contracdo de relacionamentos afetivos-amorosos e/ou conjugais, € a manter relagdes sexuais
com determinadas pessoas. Na familia-de-santo, configuram-se incentuosos os
relacionamentos  entre  pais/maes-de-santo com  seus  filhos(as)-de-santo, dos
irmaos/irmas-de-santo entre si, e entre padrinhos/madrinhas e seus afiliados(as). Ainda que o
restante dos membros da familia, avds/avos®, netos(as), tios(as), sobrinhos(as) e primos(as)
sejam reconhecidas como “parentes-no-santo” — apesar de, na pratica, quase nunca sejam
designados dessa forma, 1. e., dificilmente alguém vai se referir a outra pessoa como “minha
sobrinha-de-santo” —, que estas sejam todas possibilidades de parentesco reconhecidas na

estrutura familiar, os relacionamentos amorosos € sexuais com elas ndo sdo interditos.”

Ao iniciado ¢ revelado os seus Orixds-de-Cabega, Pai e Mae, no jogo de buzios
(ordculo de ifd). Durante uma sessdo, ele ¢ encaminhado ao saldo principal onde passa pelo
Ritual do Amaci. O banho de amaci é uma técnica muito utilizada nas Umbandas para ajudar
no desenvolvimento do médium, tornando o processo de incorporagdo mais suave, a partir de
“amaciar” o ori, a Cabeca do Santo, ponto de conexdo do médium com os seus
guias-espirituais, onde a matéria encontra o espirito. O ritual ¢ feito para permitir que pessoas
que ndo tem uma mediunidade desenvolvida antes de entrar no terreiro possam dar inicio aos
trabalhos com os guias — mas normalmente ¢ feito com todos os médiuns que entram para a
corrente, independente da sua experiéncia em outro ritual ou “talento meditnico”, digamos
assim. Dessa forma, o amaci ¢ tanto um rito de passagem para o iniciado, como um produto

usado para o cuidado periddico da sua Cabega.

Feito todo esse processo, o novato estd pronto para iniciar sua trajetoria no-Santo. Ele

passa a participar das sessdes de desenvolvimento nas quartas-feiras a noite, onde aprende

92 Por exemplo, B. F. Oliveira (2012, p. 101) nos diz que pai André ja teve um outro pai-de-santo, mas que seu
pai-de-santo na época — por volta de 2010-2012, quando ele ainda ndo era tatalorixd — ¢ filho-de-santo do pai
Luis, fazendo do préprio pai Luis o avo-de-santo do pai André, uma relagdo ndo interdita, ndo incestuosa de
acordo com o parentesco-no-santo, o que permite que eles permanecem um casal pertencentes ao terreiro.

% Para uma discussdo mais aprofundada do parentesco espiritual e da familia-de-santo nesta Casa de Umbanda
Almas ¢ Angola, ver (OLIVEIRA, 2012). Seu argumento — que segue a tese do tabu do incesto como o
imperativo das relagdes de parentesco efetivas e o estabelecimento da alianga entre familias de Lévi-Strauss
(1976 [1955]) —, ¢ de que o ter a mesma mdo-na-cabega, i. e., ser feito pelo mesmo pai-de-santo, é o principio
que estabelece a posicdo relacional na familia-de-santo e no parentesco espiritual, e que o tabu do incesto entre
os familiares-do-santo ¢ o imperativo que confere a dindmica das relagdes afetivas conjugais no terreiro.
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sobre a pratica-ritual. Por enquanto, a sua tinica obrigagdo como médium em desenvolvimento
¢ colocar-se a disposicdo dos seus Guias-Espirituais, para que eles possam trabalhar com ele.
Depois de um tempo, normalmente alguns meses, confirmando seu interesse definitivo em

trabalhar no terreiro, o iniciado ¢ introduzido no sistema hierarquico da Almas e Angola.

A hierarquia ritual é o sistema de ordenamento das posigdes hierarquicas ocupadas
pelos médiuns num terreiro de Almas e Angola, que marca materialmente o reconhecimento
do grau de desenvolvimento da espiritualidade do médium. Para subir na hierarquia, o
pai/mae-de-santo do médium, em conjunto com seus guias-espirituais, deve acompanhar seu
desenvolvimento e os seus trabalhos, e julgar se ele esta apto para avangar na posicao ritual.
Em cada nova etapa de seu desenvolvimento, o médium deve observar novas obrigagdes ¢
preceitos (restricdes ou interdi¢des), mas também aprende novos fundamentos, novas técnicas
de trabalho e saberes desconhecidos aos outros (segredos do ritual), além de ficar autorizado a
realizar outros tipos de rituais que sdo impedidos aos iniciados, como o corte (imolacao).

Cada etapa e seu titulo (graduacao) correspondentes podem ser conferidos no quadro a seguir:

Tabela 1 - Hierarquia Ritual da Umbanda Almas e Angola

ETAPA DA HIERARQUIA RITUAL GRADUACAO (TiTULO)
18 ETAPA - BATISMO (FILHO(A)-DE-SANTO) BATIZADO/ANJO-DE-GUARDA
24 ETAPA - BORI (COROACAO) OBORIZADO (COROADO)
32 ETAPA - FEITURA DE PAI/MAE-PEQUENO(A) PAI/MAE PEQUENO(A) FEITO(A)

4 ETAPA - FEITURA DE BABA (PAUMAE-DE-SANTO) | BABALORIXA/IALORIXA FEITO(A)

5% ETAPA - REFORCO DE SETE (7) ANOS REFORCADO(A) DE SETE (7)
6* ETAPA - REFORCO DE QUATORZE (14) ANOS REFORCADO(A) DE QUATORZE (14)
7* ETAPA - REFORCO DE VINTE UM (21) ANOS TATALORIXA (VELHO-NO-SANTO)

O batismo € a primeira etapa na hierarquia ritual, a tinica na qual ndo se faz Camarinha
(ver p. 119 e seg.) para consagrar a feitura, a partir da qual o médium passa a receber o titulo
ritual de “batizado” ou, como ele ¢ mais comumente chamado do dia-a-dia do terreiro,

anjo-de-guarda, em referéncia a guia de anjo-de-guarda, uma guia® branca leitosa que ele

% As guias, palavra no feminino, sdo colares que o médium recebe consagrados pelo seu pai/mae-de-santo, feitos
de contas (na sua maioria), nas cores dos seus guias-espirituais, com ornamentos (quando t€ém) que remetem a
sua figura, e que representam materialmente os guias-espirituais, seus Orixas-de-Cabeca ¢ as Entidades com
quem trabalha. Nao confunfir com os Guias(-Espirituais), que as guias (colares) representam.
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recebe, simbolizando seu Anjo-de-Guarda (MARTINS, 2008, p. 52).” O médium a ser
batizado deve escolher outros dois médiuns do terreiro, um(a) padrinho/madrinha-de-santo,
para acompanha-lo durante o batismo e por ele serem os responsaveis.’® Sua obrigagio passa a
ser desenvolver a sua espiritualidade (mediunidade), até que esteja suficientemente
firme-no-santo, 1. e., consistente nas suas incorporacdes, para que possa participar das sessdes

publicas e trabalhar para a caridade junto com seus Guias-Espirituais, Orixas e Entidades.

A segunda graduagdo na hierarquia ritual, assim como todas as outras a partir dela,
exigem uma obrigacdo de Camarinha, no qual o médium se recolhe no terreiro por um
periodo de tempo, ficando em isolamento, onde entra em contato direto e intenso com seus
Guias-Espirituais, confirmando e solidificando o desenvolvimento de sua mediunidade; e na
sessdo publica da semana seguinte ao recolhimento, faz a saida de Camarinha, onde ele se
apresenta ao publico. Depois da Camarinha de Bori, também chamada de obrigagdo de bori,
feitura de bori ou Coroagdo, o médium recebe o titulo de oborizado, sendo designado como
bori ou como ‘“coroado”, em referéncia a feitura de sua coroa, i. €., o conjunto de
Guias-Espirituais. A partir de entdo, a obrigacdo ritual do bori é participar da corrente
meditunica durante as sessdes publicas (giras), trabalhando para a caridade através das
consagragdes de energias divinas pelas manifestagdes das forgas da natureza com os Orixds, e

as consultas, atendimentos e passes feitos com as Entidades.

Com alguns anos de experiéncia realizando trabalhos publicos, o bori pode fazer a
feitura de pai/made-pequeno(a), no qual o médium passa a ser considerado uma Coroa-Maior
do terreiro. E a partir daqui que ele vai ser instruido em muitos dos fundamentos complexos e
dos segredos da Casa, e passa a ser preparado para cumprir com as obrigacoes de um baba.
Depois da feitura de pai/mae-de-santo, também chamada feitura de babd, o médium da Casa
atinge uma importante etapa do seu desenvolvimento espiritual, e passa a ocupar uma posi¢ao

destacada na hierarquia ritual do terreiro. Agora, o médium esta autorizado a fazer seus

> O Anjo-de-Guarda, referéncia a figura do anjo-da-guarda catdlico, mas que na verdade é um Santo/Orixa, é um
companheiro da espiritualidade que estd junto com a pessoa desde o seu nascimento, ou até mesmo antes disso,
e acompanha a pessoa protegendo e a orientando, ndo interessa em qual religido ela participe, inclusive se ndo
fizer parte de nenhuma religido. Segundo pai André, na Umbanda, o Anjo-de-Guarda € o Orixa-de Cabeca “de
frente” ou dominante do médium, assim, um filho-de-Oxum tera Oxum como seu Anjo-da-Guarda. Em outros
segmentos, porém, o Anjo-da-Guarda corresponde ao aspecto pessoal do Orixd dominante, ou seja, daquele
aspecto unico do seu Orixd que se manifesta somente para cada médium. (Pelo que pude compreender, na Casa
eles ndo entendem que os Orixas possuem esse aspecto pessoal, mas somente que eles tém algumas qualidades
que devem ser de conhecimento apenas do médium — p. e., se Xangd ¢ do raio e¢/ou da pedreira).
% Pai André sempre orienta que a melhor coisa a se fazer ¢ escolher um padrinho ¢ uma madrinha que estejam
mais avangados na hierarquia ritual, € que possuam um maior grau de conhecimento dos fundamentos, pois serdo
eles os responsaveis pelos seus apadrinhados quando os pais-de-santo da Casa estiverem indisponiveis para
ajuda-los. Os padrinhos e madrinhas podem ser trocados a cada Camarinha (OLIVEIRA, 2012, p. 93 e 98).
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proprios filhos, ou seja, iniciar filhos-de-santo no ritual, “fazendo suas Cabecas”, e abrir um
terreiro proprio (DELATORRE, 2020, p. 137). Durante as sessoes, 0 baba também tém a sua
posi¢do na hierarquia ritual marcada pelo uso das sinetas (adja), uma participagdo destacada
na danga durante os pontos de babd, além de ser convidado pelos pais-de-santo a permanecer
no centro do saldo para a defumag@o. O médium feito em baba também vai recebendo novos

titulos com o tempo, que formam um conjunto de nomenclaturas especifico na Casa.”’

Ao descrever a histéria da Almas e Angola, vimos que os refor¢os foram introduzidos
no ritual por pai Evaldo e mae Ida, como uma forma de restaurar as energias e fortalecer a
espiritualidade do baba, depois de longos anos trabalhando e cumprindo com suas obrigagoes.
Tradicionalmente, o reforgo de sete (7), quatorze (14) e vinte e um (21) ¢ feito apos no
minimo 7 anos entre cada, contando-se o tempo desde que o médium conclui as obrigacdes da
Camarinha de Baba (DELATORRE, 2020, p. 137). Mas, segundo pai André, um baba pode
fazer o refor¢o antes de cumprir os sete anos de sua obrigagdo, dependendo da situagdo em
que sua espiritualidade se encontra, da orientacao de seus Guias-Espirituais e do acordo feito
com o seu/sua pai/mae-de-santo. Apds cumprir com as obrigacdes de Camarinha de cada
refor¢o, o médium passa para uma nova etapa da hierarquia ritual, contraindo mais privilégios

€ mais restrigdes, mais obrigacdes, conhecimentos, e autorizagdes para fazer outros trabalhos.

Quando o babd cumpre as obrigagdes de Camarinha do reforco de vinte e um (21)
anos, ele atinge a mais alta e prestigiada posi¢ao na hierarquia ritual dos terreiros de Almas e
Angola, recebendo o titulo de Tatalorixa (ou também Tatd-no-Santo).”® O tatalorixa feito na
Almas e Angola recebe de seu/sua pai/mae-de-santo o brajd, uma guia, ndo de contas, mas
feita toda de buzios — o objeto-ritual do jogo de buzios, pratica de adivinhacdo divina
autorizada a poucos —, o que parece ser uma maneira de afirmar a autoridade do tata na
hierarquia ritual (ibid). Na Casa, ambos os pais-de-santo, pai Luis e pai André sdo tatalorixas,

e durante as sessdes usam o braja e a guia branca de Oxala.

skeksk

7 Babalorixd (ioruba: “pai-de-santo”), médium masculino que fez a feitura de babd; lalorixd (“mie-de-santo”),
médium feminina que fez a feitura de babd; Babd (“pai”), designa ambos babalorixa e ialorixa do terreiro;
Babalao (“pai-dono-de-segredo™), baba que tem pelo menos um(a) filho(a)-de-santo; Pai-de-santo, reservado
aos chefes do terreiro, donos da Casa (pai Luis e pai André); reforcado de 7/14 anos, baba com obrigacdo do
refor¢o de 7/14 anos; Tatalorixd (“velho-no-santo”), babd com obrigagao refor¢o de vinte e um (21) anos.

% Tata — tatd ou tata, dependendo da grafia do tronco linguistico ao qual o termo ¢ tragado —, como aponta A.
Simas (2020, p. 143), € o titulo genérico dos grandes sacerdotes em diversos rituais de origem angolo-congolesas
(bantu), possivelmente vinculado ao termo multilinguistico tata, que significa “pai” no quimbundo (ou
kimbundu) e no quicongo. De acordo com pai Giovani, seguindo os ensinamentos de pai Evaldo e mae Ida,
tatalorixa na Umbanda Almas e Angola significa “Velho-no-Santo” ou “Pai Velho-no-Santo”, reconhecendo a
longa trajetoria do médium no ritual (MARTINS, 2008, nota 45, p. 58).
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Se entrar para a corrente e se tornar parte do sistema de hierarquia ritual pode parecer
um processo um pouco mecanico, pelo menos como foi descrito acima, ele € na pratica
altamente dinamico e complexo, ndo fugindo as vicissitudes da vida social. Na verdade, a
realidade material-financeira e a potencialidade econdmica do médium constrangem as
experiéncias.” A pessoa que quer entrar para o terreiro pode ndo conseguir arcar com 0s
custos de permanecer como membro funcional da comunidade, comprando os produtos
necessarios, fazendo as doagdes e pagando a mensalidade que em boa parte sustentam
materialmente uma Casa de Umbanda. Da mesma maneira, alguém que ja faz parte do terreiro
pode ndo conseguir arcar com o alto custo das despesas para realizar uma Camarinha, e assim
ficar preso numa posi¢do hierdrquica inferior mesmo que tenha a experiéncia meditinica
necessaria e esteja pronto para avancar na hierarquia ritual. Assim que tiver condigdo
suficiente, ele também pode escolher fazer uma Camarinha pulando de um nivel hierarquico,
caso ja tenha experiéncia mais avangado por ter ficado muito tempo no terreiro sem avangar

na hierarquia. Tudo depende da orientacdo dos seus Guias-Espirituais e do pai-de-santo.

Os pais-de-santo certamente ajudam os filhos como podem, negociando precos ou
prazos de pagamento, organizando formas de financiar as obrigagoes, e ainda fazendo
agrados aos Guias-Espirituais, Orixds e Entidades, com a finalidade de derramar o axé da
prosperidade sobre o filho, para que ele consiga um emprego melhor — ou qualquer emprego.

Mas nem sempre ¢ possivel conciliar a vida material com a vida espiritual.

Tudo isso ¢ s6 uma das maneiras mais aparentes que as formas economicas do terreiro
emergem para articular a atividade material da Casa e de seus membros com as experiéncias

espirituais das religiosidades de terreiros. Podemos, agora, aprofundar nestas questdes.

% Novamente agradego a professora Alexandra Alencar por ter chamado minha atengio para esses fatores.

100



3. TRABALHOS DE UMA CASA DA UMBANDA ALMAS E ANGOLA -
“SUSTENTACAO” MATERIAL DA RELIGIOSIDADE

’

“Tem que pedir mesmo. [Vocés] tém que fazer o necessario, o resto nos fazemos’
(Sra. Tata Mulambo p/ filha-de-santo)

Breve nota sobre economia e ritual

No presente capitulo, temos para nos a tarefa de descrever os trabalhos da Casa, 1. e.,
todas as atividades praticas, econdmicas, materiais e espirituais feitas por um membro do
terreiro ou pela comunidade coletivamente, das quais pude identificar como referidas pela

categoria amplamente significativa do trabalho, e como esta ligada ao principio da caridade.

O eixo narrativo continua sendo a materialidade presente na Casa, mas agora com foco
especial na maneira como a preocupacdo pratica com a alocagao material dos objetos-ritual —
materialidades consagrados para uso no ritual — estd relacionada a forma econdmica prépria
de um terreiro. E o fendmeno que podemos chamar de sustentacdo material da religiosidade,
que surge quando os esforcos em manter a aparéncia a-econdmica de uma religiosidade
moralizada ¢ confrontada pela necessidade material pratica, o que resulta em maneiras

criativas (e significativas) de resolver a tensao entre principios potencialmente contraditorios.

A maior parte das questdes acima apontadas acontecem durante os momentos rituais —
ou modos processuais ritualizados, como preferirem. Porém, falar sobre o ritual é algo dificil
na antropologia contemporanea, na medida em que identificar algum fendmeno como tal e em
contraposicdo a outros tipos de acdo ¢ cada vez mais disputado. Na Umbanda, em um
primeiro momento o ritual se apresenta de forma clara e direta, onde temos a impressdo de
que o ritual ¢ a coisa mais Obvia possivel. Porém, ao passar mais tempo no terreiro,
observamos que a categoria ¢ acionada em diversos contextos situacionais, com diferentes
sentidos — as vezes contraditorios ou excludentes —, no que diferenciar o ritual enquanto
evento das praticas ritualizadas torna-se algo muito mais complexo. Em suma, definir ritual

na Umbanda é uma tarefa dificil, e nem sempre produtiva.

Para evitar fixar um sentido limitado e correr o risco de esvaziar significativamente o
carater dindmico dos fundamentos processuais na Umbanda, partimos das formas proprias que
os sujeitos umbandistas, nossos interlocutores, acionam a categoria e como eles a significam,
sempre tendo em mente seu contexto situacional de uso (MALINOWSKI, 1976 [1923]) e

como se reportam ao modelo referencial da pratica da caridade e da experiéncia espiritual.
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Com esse intuito, seguimos as sugestoes de M. Peirano (2000) em pensar o ritual
como uma performance comunicativa eficaz, € nao tanto como um fendémeno nao-cotidiano
especifico — pois no terreiro de Umbanda, o cotidiano ¢ o cotidiano ritualizado. Nesse sentido,
o ritual ¢ menos um tipo de comportamento representacional significativo, e mais uma forma

propria da vida social, ndo essencialmente distinta desta.

Aqui, podemos sublinhar o interessante significado tedrico que o modelo apresenta, e
do mesmo modo o seu carater politico — que com certeza ¢ menos aparente —; ou seja, as
maneiras praticas com que os sujeitos constroem e (re)afirmam suas representagdes rituais.
Talvez também seja oportuno indicar através das descrigdes etnograficas a possibilidade de
uma abordagem politica do ritual, i. e., uma forma que ndo tome o ritual como momentos
diferenciados em si, mas que foque na dinamica dos esforcos para diferencia-los
processualmente. Espero que essa discussdo possa aparecer organicamente nas descrigdes que

seguem, mais como um pano-de-fundo para o que nos interesse: a dindmica econdmica.
A organizagdo da pratica da caridade e dos trabalhos na Casa

Aos sabados a noite, normalmente por volta de 19h00, sdo realizadas as sessoes
publicas, onde todos os médiuns coroados (bori para cima) participam de encontros abertos
na corrente mediunica para trabalhar com os Guias-Espirituais da Casa, manifestar os Orixas
e incorporar suas Entidades. Ha alguns tipos diferentes de sessdes que pude discernir, e que
compdem esse conjunto que chamei de “sessdes publicas”. A primeira, mais comum, ¢ a gira,
na qual os médiuns trabalham com seus Guias-Espirituais para a caridade, manifestando as
for¢as da natureza (Orixdas) para encantar o espaco e as pessoas, como diria A. Simas (2020),
e incorporar suas Entidades, colocando-as a disposi¢ao para fazer atendimentos, dar consultas,
dar passe, fazendo uso de sua sabedoria e de seus poderes (DELATORRE, 2020, p. 138).
Durante as giras, em alguns dias excepcionais, podemos assistir homenagens aos Orixas e as

Entidades, como se fossem pequenas festas, ou o pagamento da promessa de um médium.

O segundo tipo de sessdo sdo as Festas, sessoes dedicadas aos Orixas e Entidades. Nas
Festas dos Orixas, sao homenageados os Orixas individualmente no seu dia do calendario
festivo da Umbanda, ou alguns Orixds em conjunto, como na Festa das labas, na qual sao
homenageadas todas as divindades femininas cultuadas. Nas Festas das Entidades, estas sao
chamadas a descer no terreiro, onde realizam-se celebragdes em sua homenagem, dias em que

elas ndo sdo convocadas a trabalhar, apesar de poderem fazer se assim desejarem.
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Terceiro, h4 as cerimonias, a realizagdo de um ritual especial com determinado fim,
como a suspendida dos guardioes, ou tranca de Exu, feitas para “afastar” as Entidades do
terreiro, € as saidas de Camarinha, a oficializagcdo publica da Camarinha, um rito de

passagem, necessario para avangar nas etapas da hierarquia ritual (ver p. 119 e seg).

Durante a semana, também sdo realizados certos trabalhos entre as sessdes de
desenvolvimento e as sessdes publicas, que normalmente sdo os trabalhos com Exu, os jogos
de buzios ou cartas, ¢ outras maneiras de exercer sua espiritualidade e sustentar a Casa. Nelas,
somente as pessoas que requisitaram e agendaram os trabalhos podem participar, junto aos
pais-de-santo do terreiro, que sdo as pessoas que normalmente realizam estes trabalhos.
Também ha as preparacgdes periddicas para as Festas e CerimoOnias, além das praticas mantidas
durante a semana de Camarinha, onde a maior parte dos médiuns pode participar para ajudar
algum tipo de trabalho — dependendo de sua posi¢do na hierarquia ritual e se estdo autorizados
em tais praticas —, mas que normalmente sdo barradas para quem ndo ¢ da Casa, e que
mantém uma caracteristica marcadamente ritualizada. Apresentamos, a seguir, descrigoes de

boa parte dessas sessodes e trabalhos, junto com algumas discussdes de interesse.

3.1 A gira, as Festas e outras Cerimonias

Durante a gira, no terreiro se trabalha com certas Linhas de Entidades, Santos
(Orixas) e Povos (conjunto de Orixas ou Entidades), de uma maneira bem especifica. Na
primeira metade da sessdo, normalmente durando por volta de uma hora (1h), sao feitas as
manifestagdes de Orixas, a partir de duas principais dinimicas: Povos D’Agua, no qual se
manifestam Oxum, lemanja, lansd e Ogum, geralmente nessa ordem; e Santo(s)-Velho(s), no
qual se manifestam Obaluaé, Xang6 e Nana, também nessa ordem. Oxal4 pode se manifestar
antes de qualquer dinamica, em qualquer sessao — desde que nao envolva a incorporagao de

Exus ou Pombas-Gira na segunda parte —, no momento em que sao feitas as preces.

Na segunda metade da sessdo, trabalham-se com as Entidades, nas seguintes
dinamicas: Linhas das Almas ou Pretos-Velhos; beijadas, as Criangas (espiritos infantis); e
Ox06ssi, chefiando a Linha de Caboclos. Os trabalhos sdo realizados no seguinte agrupamento:
1) Santo(s)-Velho(s) e Pretos-Velhos (Almas); 2) Povos D’Agua e Oxdssi (Caboclos); e 3)
Povos D’Agua e beijadas (Criangas). Na Casa, ndo sio realizadas giras com Povos-de-Rua,

nem com os Exus e nem com as Pombas-Gira, Entidades que aqui ndo atendem ou dao passe.
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Sessoes de Santo-Velho e Pretos-Velhos (Almas)

O portao principal do patio (ver figura 1, p. 68) normalmente ¢ aberto por volta de
18h15, e ao chegar nesse horario podemos notar que muitos médiuns ja estdo na Casa, pois de
fato a maioria tem costume de chegar mais cedo antes do inicio de uma gira do que uma
sessdo de desenvolvimento. Alguns familiares dos médiuns ja se encontram na assisténcia, e
os que estdo incumbidos da limpeza ja terminaram ou estdo terminando suas tarefas. Quando
a maior parte dos objetos-ritual que serdo usados na sessdo estdo preparados e em posi¢do, as
cambones iluminam o terreiro e batem-cabeca, seguidas dos ogas e depois dos médiuns que
vao trabalhar no dia. Os médiuns que ainda ndo sdo coroados ndo batem-cabega, nem
participam da gira, permanecendo na assisténcia. Enquanto pai Luis normalmente fica “l4 em
cima” ou “la atras”, no segundo andar da Casa ou nos comodos atras do terreiro, pai André
sempre desce ao saldo para garantir que as preparacdes estdo sendo feitas, e para lembrar as

cambones de encorajar que os médiuns batam-cabega o quanto antes possivel.

Cerca de 15min antes de comegar as sessdes publicas, muitos vao chegando, e a Casa
logo fica lotada de pessoas, sentadas na assisténcia dentro ou fora do saldo principal, e em pé
no patio quando ndo ha lugar para todos se sentarem. Com as cambones a disposicao, os 0gas
preparados nos atabaques e os médiuns de incorporacdo posicionados na corrente, OS
pais-de-santo entram no terreiro, batem-cabega, cumprimentam a todos, e pai Luis puxa o
ponto de defumacdo. Feito isso, sdo realizadas as preces, dados avisos prévios se forem
necessarios, ¢ com o aval do dirigente da sessdo, confirmando que estdo todos preparados,

iniciam-se os trabalhos da noite, que se estendem até perto das 22h00, horario limite.

Trabalhando com Santo(s)-Velho(s), todos usam roupas brancas simples, mas os babas
da Casa podem usar roupas bordadas nas cores dos seus Orixds (ver tabela 3). Os homens
usam calcas, camisetas e o fild (chapéu), as mulheres calgas, camisas e saias, cobrindo sua
cabeca com panos-de-cabeca. Todos estdo descalgos, como ¢ de costume nos terreiros mais
tradicionais. Pai Luis faz a saudacdo de Obaluaé, que ¢ respondida pelo oga-chefe, que entdo
prossegue com o ponto contado dessa divindade, suas batidas no atabaque sendo seguidas
pelos outros ogas tocando na sessdo. Todos comegam a dangar no lugar, e os pais-de-santo
cumprimentam os filhos e filhas de Obaluaé da Casa, os filhos retiram o fil4 de sua cabegas, €
as filhas o pano-de-cabeca, e seguem para o centro do saldo, onde passam a dangar circulando
o ponto central (Oxum). Enquanto isso, pai Luis, que também ¢ filho de Obaluaé, vai

dancando até o meio do saldo, sendo que normalmente € o primeiro a incorporar.
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Quando o Santo baixa, pai Luis curva o corpo, e passa a andar devagar e solenemente,
com as palmas bem abertas, os dedos esticados, € a mao direita tremendo. Cobre-se o Orixa
manifesto com o fild, o manto sagrado de Obaluaé, feito de pano simples ou palha-da-costa —
este normalmente reservado as cerimdnias € homenagens. A cambone que estd com ele ajuda
o Orixa a cruzar o terreiro, segurando numa ponta o fild com os dedos, e conduzindo a
divindade pelo saldo. Quando Obaluaé quer cumprimentar um meédium individualmente, a
pessoa se ajoelha na sua frente e leva a testa ao chao, depois de levantado, ele permite que o
Orixa passe as mao pelos seus bracos. Quando ele quer cumprimentar a todos, ou saudar os
Santos no Altar, Obaluaé leva os bragos de pai Luis na altura da cabeca, balanga-os para
frente e para trds, como se estivesse jogando algo na dire¢do a qual esta voltado, e os médiuns

do terreiro o reverenciam — ajoelhados, levam a testa ao chao em direcao ao Orixa.

Quando o Santo sobe, durante a desincorpora¢ao, pai Luis se curva novamente, coloca
a mao direita acima da sua Cabega, e balanca a cabeca rapidamente para frente e para tras —
ou para cima e para baixo —, até que quando ele sobe e o Orixa ja se foi, ndo abaixa mais,
sendo auxiliado pelas cambones para garantir que continue de pé. E notavel a diferenga de

controle dos pais-de-santo incorporados em relagdo aos médiuns menos experientes da Casa.

Todos reverenciam pai Luis quando o Santo se vai, e alguém lhe oferece um copo de
agua que normalmente fica aos pés de alguma imagem no Altar. Quando todos os filhos e
filhas desincorporam, os trabalhos com aquele Orixa terminam. O processo se repete com
Xangd e Nana, os outros Santos-Velhos, nas suas particularidades: diferentes filhos e filhas da
Casa, pontos cantados, ritmos da batida (atabaques), e diferentes maneirismos e agdes que as

divindades tomam quando manifestadas na matéria de seus filhos. Termina a primeira parte.

Por costume, pai André pergunta se estdo todos bem apos as manifestacdes, e
respondido na afirmativa, pai Luis declara intervalo de 10 a 15 minutos, para descansarem.
Mas este tempo também ¢ bem utilizado, pois os médiuns de incorporagdo e as cambones

fazem uso do intervalo para prepararem a proxima parte da sessao.

No caso de trabalhos com os Pretos-Velhos, é aberto a Casa das Almas, onde ficam
guardados os banquinhos ou tocos de madeira no qual as Entidades permanecem sentados, os
casticais para suportar as velas, e os cuspideiros — pequenas caixinhas de madeira, forradas
com jornal, na qual as Entidades jogam fora o lixo que produzem. S3o também levados ao
terreiro bengalas, chapéus ou panos-de-cabeca, café em garrafas térmicas, vinho ou quentao

em garrafas de vidro, algumas plantas, principalmente arruda, € um rosario. Os babas que
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vestiam roupas adornadas com as cores de seus Orixds retornam ao terreiro com roupas
brancas simples. Todos posicionam as suas coisas numa fila formada encostada nas paredes
do saldo principal, na mesma ordem da corrente mediinica, montando pequenas estagdes de
trabalho. Enquanto os pais-dos-santo cumprimentam a todas as pessoas na assisténcia, dando
boas vindas aos que estdo pela primeira vez na Casa, ou parando para conversar com 0S
conhecidos, os filhos e filhas estdo num vai e vem pelo saldo, preparando tudo para a sessao.

E um entra e sai do terreiro numa desordem ordenada.

Quando ha atendimentos, as consultas com os Pretos-Velhos sdo organizadas através
de um sistema simples de fichas numeradas — pequenos papéis laminados que indicam os
numeros (1-50) —, que sdo deixadas em algum canto para que as pessoas que chegam na Casa
possam ir pegando desde o inicio, ou sdo distribuidos nos intervalos, por ordem de chegada.
Estando tudo pronto, os médiuns se posicionam novamente na corrente, os pais-de-santo
retornam ao saldo, e retomam os trabalhos. As Entidades Pretos-Velhos sdo convidadas a
baixar no terreiro para fazer consultas e dar o benzimento; ou como pai Luis costuma dizer:

“colocar os nego-velho pra rezar” — a reza aponta para o sincretismo cristao.

Normalmente se puxa um ponto para saudar Obaluaé, mesmo que ele ja tenha se
manifestado, e entdo puxa-se o ponto do Preto-Velho de pai Luis e pai André, que ficam no
meio do saldo (ponto de Oxum), enquanto os médiuns de incorporagdo dancam circulando a
sua volta numa grande roda. Nos momentos em que pai Luis incorpora seu Preto-Velho, Pai
Tomé de Angola, e pai André, o Pai José de Angola, todos os médiuns param de dancar e os

reverenciam no lugar que estdo — novamente, ajoelham-se e levam a testa até o chao.

Quando o Preto-velho baixa, o médium vacila no andar, curva as costas como se mal
conseguisse dar conta de carregar o proprio peso, e alguns ainda vao com um dos joelhos no
chdo. Anda-se devagar e com cautela, ha aqueles que se apoiam em uma bengala. Aos
pais-de-santo incorporados, as cambones entregam os chapéus e as bengalas, ou o
pano-de-cabeca quando pai Luis incorpora sua Preta-Velha, a Tia Antonia das Almas. Os
Pretos-Velhos cruzam o terreiro, cumprimentam as pessoas — como o proprio pai Luis, suas
Entidades cumprimentam cada oga individualmente —, e sentam-se em banquinhos de madeira
postos ao lado das cadeiras nas quais os pais normalmente usam quando ndo estdo

incorporados e ndo precisam ficar de pé. As cambones preparam suas estacdes de trabalho.

Nisso, puxa-se o ponto para as Almas, onde cada cantico menciona uma Entidade ou

grupo de Entidades em especifico, e cada médium vai incorporando seu Preto-Velho ou sua
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Preta-Velha, que também cruzam o terreiro, cumprimentando a todos que desejam. Quando as
Entidades chegam nos seus banquinhos, antes de sentar, muitas se ajoelham na sua frente e
abengoam o lugar, normalmente tocando na madeira com a mao, ou com a ponta do chapéu,
no caso dos Pretos-Velhos. Sentados, eles colocam seus chapéus na cabega, preparando seus
cachimbos enchendo-os de fumo, abrindo as garrafas térmicas ou de vidro e colocando sua
bebida nas canecas ou no copo, arrumando as ervas e posicionando o rosario no colo. As
cambones passam acendendo a vela de cada um, suportadas pelos casticais, ou entre os dedos
do pé, como fazem algumas entidades — por exemplo o pai José, Preto-Velho do pai André.
Preparados, os ogas param de bater os atabaques quando todos os médiuns que vao trabalhar

incorporaram, e todos os Pretos-Velhos estao sentados. Da-se inicio as consultas.

Uma cambone posicionada na porteira chama os nimeros das fichas em ordem
crescente, € a pessoa vai até a entrada do terreiro onde ¢ levada até a Entidade por alguma
outra das cambones que estdo no saldo ajudando nos trabalhos. (Se ha mais pessoas do que
fichas, e elas acabam, usa-se as mesmas fichas novamente, comecando pelo niimero 1, mas
fazendo a contagem a partir de 51 — eu nunca assisti uma sessdo com mais de 100 pessoas
para serem atendidas). Quando a pessoa vai entrar no terreiro, ela precisa: primeiro, estar
descal¢a ou no maximo cal¢gando uma meia branca; segundo, ela deve estar usando roupas
com cores mais claras — por exemplo, se estiver com um casaco escuro mas com camiseta
clara, deve retirar o casaco para entrar. (Caso a pessoa nao esteja vestindo nenhuma roupa
clara, e ndo tenha nenhuma outra roupa pela qual possa trocar, as cambones vestem ela com
um pano branco, e assim ela pode entrar no saldo. Ninguém ¢ recusado, apenas pedem para

esperar até que os panos que ja estao sendo utilizados possam estar disponiveis).

A questdo da roupa clara me foi explicada por uma Entidade. V6 Catarina, Preta-Velha
de Ruth, ¢ uma Entidade que goza de bastante prestigio e reveréncia na Casa. Toda vez que
ela baixa no terreiro durante uma sessao, ela fica trabalhando ao lado do Preto-Velho ou da
Preta-Velha do pai Luis, e todos os médiuns da Casa que cumprimentam as Entidades dos
pais-de-santo também a cumprimentam, principalmente os ogads. V6 Catarina me disse que as
roupas mais claras permitem um melhor fluxo de energia na matéria, enquanto roupas escuras
bloqueiam esse fluxo. Inclusive, ela me disse isso quando perguntou se eu sentia alguma coisa
diferente durante as sessoes, € depois de eu ter respondido que achava dificil perceber essas

mudangas na energia e no ambiente do terreiro. (Foi a Unica vez que conversei com ela).
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Durante as consultas, os Pretos-Velhos conversam com as pessoas, perguntam o que
estdo sentindo, se algo as estd incomodando, ouvem suas queixas, seus problemas, sua
suplicas, ddo conselhos — “palavra-amiga”, como diria o pai André —, orientagdes, sugestoes
ou fazem pedidos, € dio passe,'” que na casa sio mais comumente chamados de benzimento,
ou quando se trata dos Pretos-Velhos, reza. Cada Entidade em especifico tem uma maneira de
dar passe, sendo que com os Pretos-Velhos ¢ comum algumas poucas ervas passadas nos
bracos, nas pernas, nos ombros € nas costas; uma reza de prote¢ao segurando tergo, baforadas
com a fumacga do fumo de cachimbo, e dar de beber um pouco de café ou outra bebida que
tomam naquela noite. As Entidades também costumam abragar os necessitados. E muito
comum que as pessoas chorem durante as consultas, e que saiam se sentindo numa paz de

espirito — para alguém estressado (eu), a paz repentina pode ser até mesmo desconfortavel.

A afetividade e o entendimento demonstradas pelas Entidades chega a ser admiravel.
Os Pretos-Velhos e as Pretas-Velhas sdo figuras mais sérias — apesar de poderem raramente
participar de alguns momentos de divertimento — e possuem uma sabedoria enorme,
adquirida pela sua vida longa e sofrida, sendo que sua atitude ¢ sempre de alguém disposto a

dizer o que tem para dizer as pessoas, o povo-de-santo, as pessoas “dessa terra”.

Depois que os trabalhos acabam, quando ndo hd mais pessoas para receberem
consulta, os ogds voltam a tocar nos atabaques, e as cambones se organizam para auxiliar a
desincorporagdo das Entidades. O ponto de subida ¢ puxado, e as Entidades, depois de
novamente cruzarem o terreiro e cumprimentar aqueles que devem, vao embora uma a uma
com as cambones se posicionando atrds dos médiuns para evitar que eles possam cair € se
machucar. Os médiuns entdo arrumam suas estagdes de trabalho, e levam o seu banquinho ou
toco de madeira junto com a vela acesa usada no trabalho até a Casa das Almas, onde as

cambones arrumam o lugar empilhando os banquinhos, e onde as velas permaneceram acesas.

Os ultimos a desincorporar sdo os pais-de-santo. Pai Tomé, ao retirar o seu chapéu na
frente do Altar, as vezes o coloca na cabega do médium que estd proximo, geralmente a
cambone que lhe auxilia. Tendo todas as Entidades partido, pai André novamente pergunta a
todos se estdo bem e, na ocasido de uma resposta positiva — particularmente, eu nunca
observei nenhum médium responder negativamente —, pai Luis faz as preces, as mesmas do

inicio da sess@o — todos os filhos da Casa se ajoelham e as pessoas da assisténcia ficam em pé.

1% Dar passe: “ato de a Entidade, através do médium incorporado, emitir vibragdes que anulam os efeitos de mas
influéncias sofridas pelo cliente através de feiticos, ‘encostos’, ‘olho-grande’, etc., ¢ que isso abre seus
caminhos. Isso ¢ realizado nas sessdes de consulta, também chamadas de caridade” (CACCIATORE, 1997, p.
100). Dependendo do segmento de Umbanda e do terreiro, o passe pode ser entendido de maneiras diferentes.
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Pai Luis entdo pede paz, satide e prosperidade (material e espiritual, ver p. 155 e seg.) a todos,

geralmente citando Oxalé, Obaluaé e Oxum, respectivamente. E da por finalizada a sessao.
Sessées de Povos D ’Agua e Oxéssi (Caboclos) ou beijadas

Os outros dois tipos de gira mantém varias semelhancas com a forma geral da sessao
que acabamos de descrever, mas também resguardam algumas especificidades. Ambos os
trabalhos feitos com Oxo0ssi chefiando a Linha de Caboclos € com a Linha das Criancas
acontecem depois que se trabalha com os Povos D’Agua, onde se manifestam Oxum,

Iemanjd, Ogum e Nana — geralmente nesta ordem. Cada manifestagdo de Orixa € unica.

Quando Oxum se manifesta no terreiro, pai André gira no lugar como se tivesse
pisado em falso, e passa a girar enquanto se movimenta pelo saldo. Oxum olha diretamente
para a mao do filho que esta aberta bem em frente ao seu rosto, como se fosse um espelho, e
com a outra mao faz movimentos que lembra uma mulher ajeitando seus longos cabelos.
Assim, ela cruza o terreiro, cumprimenta a todos, faz o que tem que fazer — como o proprio
pai André coloca —, e vai embora, deixando todos vislumbrados, maravilhados e curiosos.
Esse processo de incorporagdo se repete com cada Orixd que compde os Povos D’Agua,
respeitando a especificidade de suas manifestagdes singulares. Na segunda metade da sessao,

trabalha-se com Caboclos (em nome de Ox06ssi) ou beijadas (Criangas, espiritos infantis).

Quando os trabalhos sdo feitos em nome de Ox0ssi, chefiando a Linha dos Caboclos,
no intervalo de cerca de 10-15min, os médiuns da Casa também aproveitam para preparar o
saldo para a proxima etapa da gira. Os babdas do terreiro vao aos armarios para trocar as
roupas brancas ou bordadas coloridas (segundo o Orixa) por roupas de tonalidades verdades,
remetendo a Oxdssi (0 Rei das Matas) e aos Caboclos. Os médiuns de incorporagdo vao pegar
os seus charutos, suas ervas e plantas, e seus objetos-ritual, que manipulam no benzimento.
As cambones colocam uma mesa de madeira coberta por pano branco num canto do terreiro,
proximo a extremidade direita do Altar, perto da porta de acesso secundario ao saldo principal
e sobre ela colocam as bebidas dos Caboclos, como agua, 4gua de coco, varios sabores de
suco de frutas, além dos charutos e das velas para acender. Nos pés do Altar, elas colocam os
cocares dos Caboclos dos pais-de-santo da Casa — um cocar de penas coloridas do Seu
Ventania, Caboclo do pai Luis, e um cocar de penas verdes do Seu Pena-Verde, Caboclo do

pai André — que, inclusive, retorna ao saldo vestindo um manto verde.

Toca-se um ponto em saudagdo a Oxdssi, € puxa-se o ponto dos Caboclos, que baixam

no terreiro — primeiro dos dirigentes, depois os dos outros médiuns. Quando o Caboclo desce,
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as pessoas da assisténcia podem escutar o seu berro toda vez que ele faz a saudagdo num
ponto ao cruzar o terreiro. O corpo do médium transforma-se consideravelmente. Suas costas
ficam eretas, mas com as cabecas baixas, a cara séria e firme, com beigos pronunciados e
queixos contorcidos, andam com as maos atras das costas, posicionadas na altura da cintura.
Ao chegarem na frente do Altar, as cambones colocam os cocares no seu Ventania e no Seu
Pena-Verde, entregando-lhes charutos, ¢ o Caboclo do pai André ainda manipula um
chocalho, que a Entidade consagra a cada sessdo, soprando fumaca do charuto na madeira.
Quando todos os outros médiuns incorporam seus Caboclos, temos o inicio dos trabalhos com

essas Entidades sisudas de grande coragdo — como as caracterizou pai André.

Se ha poucas pessoas na Casa e bastante Caboclos, os trabalhos sdo organizados da
mesma forma que os Pretos-Velhos, a partir de fichas numeradas e atendimentos individuais.
(Eu, por circunstancias adversas, nunca consegui conversar com um Caboclo dessa maneira,

entdo me resta descrever a outra forma que os trabalhos com eles sdo organizados).

Nas sessoes de trabalho com os Caboclos em que ha muitas pessoas em relacdo a
quantidade de médiuns de incorporagdo, ¢ feita uma dinamica que na Casa leva o nome de
benzimento em meia-lua, facilitada pelo fato de que os Caboclos geralmente trabalham em pé.
Cerca de 15-20 pessoas, dependendo da quantidade de médiuns de incorporagdo na corrente,
entram no terreiro a0 mesmo tempo e sao posicionadas pelas cambones uma ao lado da outra,
formando um grande circulo incompleto, que ndo pode ser fechado, deixando espaco bem em
frente ao Altar para a livre circulacdo dos Caboclos, que, assim, tém acesso aos dois lados,
interno e externo, do quase-circulo formado. Os Caboclos entdo passam de pessoa em pessoa,
benzendo cada uma — e pela disposi¢do do circuito, um Caboclo pode acabar benzendo uma

pessoa pela frente, enquanto outro Caboclo benze ela pelas costas.

O benzimento do Caboclo ¢ feito de maneira muito particular por cada Entidade, mas
geralmente envolve ervas e plantas, e toques rapidos e precisos em diversas partes do corpo
do médium, além de soprar fumaga para que ela envolva as pessoas. Pai André usa seu
chocalho para fazer benzimento, tocando de leve com a parte de madeira no corpo da pessoa,
e retirando-a rapidamente, produzindo o som caracteristico do instrumento musical encantado.
Quando os Caboclos benzem todas as pessoas do circulo, o oga-chefe da Casa coordena com
as cambones para pedir que elas se retirem do saldo, para que assim a proéxima leva de pessoa
possa formar um novo quase-circulo. Isso se repete até que todos sejam atendidos, inclusive

os parentes dos médiuns e os proprios membros da Casa, sempre depois de todos os outros.
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Quando os Caboclos vao embora, o processo ¢ muito parecido com a subida dos
Pretos-Velhos, no que todos desincorporam em uma ordem qualquer e, por ultimo, os
pais-de-santo da Casa, com o caboclo do pai Luis colocando o cocar em algum médium
proximo, pai André perguntando se todos estdo bem, fazendo as preces, pedindo paz, satde e
prosperidade, e todo mundo vai embora. Com a Unica diferenca de que, sendo uma sessao de
Caboclos, Seu Ventania, que também ¢ o Responsavel Espiritual da Casa, aproveita para fazer
alguns antncios e dar algumas diretrizes. Por exemplo, ao final de uma sessao, no comego de
Junho, Seu Ventania se dirige aos filhos da Casa presentes, e decreta: aqueles membros que
ndo estdo participando dos trabalhos regulares da Casa ndo poderdo participar da Festa de Exu
— que seria realizada no final do més —, mesmo que paguem o valor adicional a mensalidade
para bancar a cerimdnia. Segundo o Caboclo, ndo ¢ certo um filho-de-fé — como Seu Ventania

se refere aos membros da Casa — negligenciar suas obrigagdes e aparecer s6 em dia de festa.

Quando a segunda parte das sessdes que se iniciam com os Povos D’Agua é com as
beijadas, as coisas ficam mais divertidas. No intervalo estratégico, sobre a mesa posicionada
no saldo, as cambones colocam doces, guloseimas, balas, pirulitos, e outras tantas gostosuras,
além de sucos de caixinha e a bebida preferida da maior parte dos erés, refrigerante Guarana.
Os médiuns voltam ao terreiro vestidos com roupas estereotipicamente infantis — os que vao
incorporar meninos vestidos de azul, as meninas de rosa. Os meninos vestem macacoes,
coletes e bonés, trazem consigo mochila nas costas e algum instrumento para fazer som
(leia-se, aprontar e criar confusdo). Pai André também usa seus 6culos de natagdo e um apito.
As meninas estdo de vestido, cabelos amarrados em chuquinhas, carregando panos. Quando
sdao puxados os pontos, os médiuns caem no chdo ao incorporarem as Criangas, levantando-se
devagar, as vezes auxiliadas pelas cambones. Cruzam o terreiro, normalmente cambaleando e

se jogando no chio em cima dos pontos, como uma crianc¢a que nao sabe bem o que faz.

A elas sdo entregues brinquedos, carrinhos e caminhdes para os meninos, bonecas ¢
bichos de pelucia para as meninas, apesar de que, depois de um tempo, todas as Criangas
passam a brincar com o que encontram pela frente. Também sdo colocadas as comidas em
potes ou saquinhos para que elas possam comer enquanto caminham pelo saldo, algumas
ainda guardam as guloseimas e os doces no pano das camisetas. Com a garrafa de guarana, ¢
comum que as cambones furem as tampas, para facilitar que as Criancas possam beber o
refrigerante, sem que precisem ficar abrindo toda hora — algo que algumas apresentam

dificuldade de fazer.
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Durante a sessdo, as Criangas brincam umas com as outras, ¢ convidam as criangas
presentes na assisténcia para entrar no saldo e brincar com elas — geralmente ha mais criancas
nas giras de beijadas. Nem todos os canticos sao pontos da Umbanda, pois os ogads também
tocam algumas musicas infantis populares — como “Atirei o pau no gato” —, e tocam o0s
atabaques de maneira ritmada e depois aleatdria, sucessivamente, quando as beijadas brincam

de roda-roda. Todos se divertem, inclusive os adultos da assiténcia, que acham tudo comico.

O mais interessante, no entanto, ¢ observar a personalidade de algumas das Criangas —
e por isso eu quero dizer como aprontam durante a sessdo. Enquanto algumas se contentam
em ficar num canto brincando sozinhas ou em pequenos grupos, € outras passam a maior parte
comendo doces e bebendo refrigerante, algumas Criangas chamam a atengdo. Uma das babas
da Casa, em particular, quando incorporada com o seu espirito infantil, um menino muito
barulhento, parece manter uma relagdo de animosidade brincante com o oga-chefe, pois esta
sempre o desafiando a puxar algum ponto fora de ordem, ou para de tocar o atabaque, ou fazer
alguma outra coisa censuravel, e o oga da Casa estimula essas interacdes. O menino que pai
Luis incorpora ¢ uma Crianga muita travessa e levada, sempre buscando pregar uma pega em
alguém. Por exemplo, observei que as vezes ele finge ser o proprio pai Luis incorporado com
outra Entidade no meio da sessdo, e quando alguém se aproxima para ajudar, ele revela a
brincadeira, apontando para a pessoa e rindo da cara dela. (Aparentemente, em algum
momento ele tentou pregar uma peca em mim, pedindo para que eu me aproximasse da
porteira, mas quando me levantei e ele foi em minha direcdo, o oga-chefe brigou com ele, e
ndo deixou que a interagdo continuasse — confesso que fiquei curioso € a0 mesmo tempo

apreensivo com o que ele iria fazer. Nunca tive a coragem de perguntar para pai Luis).

A Crianga do pai Luis também gosta de usar uma mistura que lembra uma cola branca
e viscosa para passar nas pessoas, tanto quanto forma de brincadeira, mas também a maneira
que ele da o passe, passando nas bochechas e nas maos das pessoas, ou mesmo cobrindo toda
a cabeca de uma médium babd da Casa, quando estd esta incorporada com um menino que
adora se sujar. Numa sessdo, observei que uma mulher gravida, estimulada pelas cambones,
foi até a Crianga do pai Luis, que passou a mistura de cola na sua barriga — talvez uma espécie
de passe diferenciado que as Entidades beijadas concedem a certas pessoas, como mulheres
gravidas ou que carregam criancas pequenas no colo, recém-nascidos, etc. Alguns meses
depois, eu observei essa mesma mulher de volta no terreiro, com a sua crianca recém-nascida,

para receber o benzimento do Seu Ventania durante uma gira de Povos D’ Agua e Ox0ssi.
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Ao chegar perto do horario que precisam terminar a sessdo, muitas Criangas ja estdo
visivelmente cansadas, enquanto outras parecem nao querer ir embora. As cambones mandam
elas se despedirem das criancas da assisténcia, cruzarem o terreiro, e subir. Uma das médiuns
da Casa, ao desincorporar, apOs bater-cabega para os ogas, posiciona-se no ponto de Ogum e,
quando todos da corrente saem da frente, dando-lhe espaco, e querendo ver a acrobacia, ela
corre em direcdao ao ponto de Nana (ver figura 2, p. 71), pula, rola no chao, e para em cima do
ponto, onde ela finalmente desincorpora. Estando todos bem, alegres e felizes, o pai Luis faz a

prece, pede paz, saude e prosperidade, agradece as Criangas, e da por encerrada a sessao.
Homenagens

Nas giras, ainda ¢ possivel acontecer algumas celebragdes diferenciadas, como as
homenagens aos Orixas ou Entidades, e o que ¢ chamado de pagar promessa. Mas, mesmo
assim, ambas ainda mantém a caracteristica dos trabalhos a serem feitos com os

Guias-Espirituais, no atendimento dando consultas ou passe (benzimento).

No meio de Agosto, eu presenciei o que pai Luis caracterizou como uma “pequena
homenagem” a Obaluaé, que ndo fazia no terreiro ha algum tempo. A diferenca para uma gira
normal ¢ aparente pela organizagdao do saldo principal. Onde geralmente fica a estatua grande
de Sao Jorge/Ogum (ver figura 3), estava uma estatua de Obaluaé, ndo de Sdo Lazaro, seu
Santo sincretizado, mas a imagem consagrada do proprio Orixa africano, apoiada numa
pequena estrutura de madeira — talvez a imagem consagrada ao Orixa Obaluaé do proprio pai
Luis que normalmente fica na Casa das Almas. Abaixo dessa estrutura, um alguidar'® grande
e fundo, cheio de pipoca. No chdo, bem em frente ao degrau do Altar, onde normalmente fica
o pano de bater cabeca para Oxald, estava um pano marrom bordado coberto de pipoca, como
se fosse uma segunda camada do tecido. Espalhadas pelo degrau do Altar, haviam saquinhos
de papel cheios de pipoca, copos de agua e velas suportadas por casticais. Na cadeira ao lado
do Altar, onde normalmente fica sentado os pais-de-santo, as cambones posicionaram
estrategicamente os fild — os mantos sagrados de Obaluaé dos filhos do Orixa da Casa que

irlam manifesta-lo naquele dia. O resto das preparagdes segue conforme a gira de Preto-Velho.

No inicio da sessao, foram cantados 3 pontos para salvar as Almas, 4 pontos de Exu,
um para o Exu e a Pomba-Gira do pai Luis e do pai André, e 1 ponto para lansa. Durante a

homenagem a Obaluaé, uma médium da Casa, creio que por ser a Unica filha-de-Obaluaé com

'O alguidar ¢ um vasilhame raso ou fundo, grande ou pequeno, feito de barro da cor de um marrom
embranquecido, quase da cor do laranja-tijolo, s6 que mais escurecido, consagrado (cruzado com pemba) para
guardar ou levar as comidas a serem usadas nas Festas, cerimonias e nos trabalhos com Exu, além dos cortes.
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a graduagdo de babd, manifestou o Orixd antes do pai-de-santo. Quando pai Luis manifesta
Obaluaé, as cambones colocam sobre sua cabeca o fild, ndo o manto de pano branco, mas a
coroa feita de palhas da costa marrom clara, e o xaxard'”, o instrumento simbolico do Orixa.
O pai-de-santo incorporado cruza o terreiro com Obaluaé, e o Orix4 abencoa a todos com

satide ao balangar o seu cetro de piagcava, como se estivesse varrendo as doencas do ambiente.

O Orixa entao passa a ser seguido pelas cambones, que levam alguidares com pipoca.
Obaluaé pega um punhado de pipoca com as duas maos do pai Luis, e joga na Cabeca de cada
oga individualmente. Dirige-se entdo ao pai André, que reveréncia o Orixa enquanto ele joga
pipoca nas suas costas e na sua Cabeca, ¢ entdo do centro do saldo joga algumas levas de
pipoca nos médiuns de incorporacdo da corrente, e depois nas cambones. Quando Obaluaé de
pai Luis vai embora, os filhos da Casa passam a manifestar o Orixd, sendo sempre cobertos
com seu fild, feitos de panos brancos. A gira entdo d4 prosseguimento normal, com os
médiuns da Casa manifestando Xangd e Nana, como acontece nos dias de trabalho com os
Santo(s)-Velho(s), ¢ as cambones da Casa aproveitam o intervalo para varrer as pipocas do

saldo e preparar o terreiro para os trabalhos a serem feitos com os Pretos-Velhos.
Pagar promessa

Voltando um pouco no tempo, ao final de Julho, logo apds a Casa retomar a realizacao
das sessdes publicas, depois de terem ficado quase um més com trabalhos irregulares, devido
aos problemas de saude de pai Luis — deixamos por isso, sem entrar em detalhes —, o
pai-de-santo resolveu pagar a promessa que fez as beijadas, justamente por causa da saude.
Segundo o pai André, um médium pode fazer uma promessa aos seus Guias-Espirituais, aos

seus Orixas e Entidades, e ele deverd pagar essa promessa publicamente, durante a gira.

Nessa ocasido, como a promessa foi feita as beijadas, pai Luis ofereceu as Criancas,
aos espiritos infantis evoluidos que baixaram no terreiro, um bolo de chocolate recheado,
decorado nas cores azul e rosa, varias guloseimas e doces, balas, pirulitos, pagocas, pipoca e
refrigerantes, ¢ mais um monte de outras gostosuras que levariam as criangas a loucura.
Diferentemente das Festas, as oferendas da promessa ndo sdo oferecidas as pessoas da
assisténcia, mas apenas as Entidades do terreiro. Porém, como ¢ comum na gira de beijada,

os espiritos infantis dividem as coisas com as criancas da assisténcia, chamando-as para

192 Xaxard — “instrumento simbolico de Omolu/Obaluaé. E um pequeno feixe de piagava ou palha-da-Costa,
preso com trangados dessa palha e enfeitado com buzios, ou preso com tiras negras ou vermelhas de couro,
bordadas com buzios e migangas. Representa a epidemia, como uma vassoura que varre 0 mundo dos vivos”
(ibid., p. 251). Usado nas manifestagdes publicas de Obaluaé, ¢ manuseado pelo Orixd como uma forma de
espantar a doenga e as enfermidades dos presentes na sessdo, principalmente nas homenagens ao Santo-Velho.
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dentro do saldo para brincarem, comerem e se divertirem. A gira de beijada me parece ser um

momento de todas as criangas, sejam elas espiritos evoluidos ou pessoas encarnadas.

skksk

Para participar da gira, no qual se trabalha para a caridade, ¢ necessario um certo
investimento por parte dos médiuns. Ser membro da Casa exige uma mensalidade de
R$100,00 por més, que ¢ adicionado ao montante do dinheiro da Casa, o capital total
disponivel para arcar com os custos e as despesas do terreiro. Os filhos e filhas-de-santo do
terreiro, bem como as pessoas da comunidade no geral também fazem doagdes esporadicas
para a Casa, seja em dinheiro ou em objetos-ritual que depois serdo consagrados. Rosane, a
cambone principal da Casa, mulher negra, 1ésbica, que trabalha no terreiro ha 25 anos, tem o
papel de manter registro de todos os objetos-ritual e demais itens que a Casa precisa para
funcionar, a partir de um sistema simples de anotagdes. Toda semana, ¢ ela quem avisa o pai
André¢ de tudo que foi gasto e de tudo o que precisa ser comprado para a semana seguinte. Nas
giras, tudo que ¢ usado pelas Entidades durante os trabalhos ficam sob a responsabilidade de
cada médium, que deve comprar e trazer seus proprios objetos-ritual. Caso eles esquecam ou
ndo possam comprar para aquela sessdo, e insistem em trabalhar no dia, eles usam os objetos
guardados como reserva no terreiro. Pai André utiliza-se de um sistema simples de anotagdes

para registrar as dividas que cada filho contrai com a Casa, e que deve ser quitada mais tarde.

Todos os objetos-ritual sdo comprados em duas unidades de consumo principais:
supermercados quaisquer pelo bairro, € em lojas especializadas que vendem produtos e artigos
para terreiros de Umbanda — hd uma dessas lojas ha trés ruas de distancia do terreiro. Alguns
produtos, como a banha-de-ori ou a pemba, ja sdo artigos consagrados para o ritual, enquanto
outros, como 0leo de soja, café, bebidas alcodlicas, etc., devem ser consagradas antes do uso
ou ainda sdo consagradas quando sdo usadas, como os ingredientes das comidas-de-Santo.

Um produto que precisa ser consagrado demanda ainda mais produtos para essa consagragao.

Inclusive, é por isso que categorizo todos os objetos a serem usados no ritual como
sendo objetos-ritual, que se refere tanto aos artigos consagrados especializados para o ritual,
quanto as mercadorias, como o 6leo de soja, que ao serem consagradas e inseridas num
contexto de ritual umbandista, ganham uma nova natureza e eficacia simbdlica, deixando de
serem apenas mais um produto de uma prateleira de supermercado. E interessante pensar que
o terreiro de Umbanda ¢ uma verdadeira unidade de consumo que mobiliza diversas unidades

de producao pela cidade, reinserindo a Casa no regime de mercado urbano (ver p. 178 e seg.).
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Festas e cerimonias publicas

As Festas de Homenagem, grandes cerimOnias publicas do terreiro, acontecem
segundo uma espécie de calendario festivo-litirgico, que acompanha o calendario de dias dos
Santos da Igreja Catolica. Tais sessOes tém duas caracteristicas marcantes: 1) a presenca de
pessoas de outros terreiros da Almas e Angola, na assisténcia ou participando da corrente
meditnica; e 2) o fato de que os Orixas ou as Entidades homenageadas ndo sdo convocados
para trabalhar (fazer caridade), mas apenas para serem agraciadas. Os Guias-Espirituais que
quiserem atender as pessoas podem fazer ao final da sessdo, mas ndo sdo convocadas ao

terreiro para isso. O dia ¢ de festa, e ndo de trabalho — apesar da categoria ainda ser acionada.

Para financiar as Festas publicas, cada médium da Casa, além dos costumeiros
R$100,00 de mensalidade, paga um valor extra no més de R$30,00 — se quiser participar. O
pagamento, e outros assuntos financeiros envolvendo os(as) filhos(as)-de-santo da Casa,
ficam sob responsabilidade de Angélica, mulher negra, lésbica, babd, médium de
incorporagdo da Casa, trabalha hé 15 anos no terreiro e ¢ casada ha mais de uma década com a
combone Rosane. E possivel encontra-la pelo terreiro vendendo joias e bijuterias — o que
aponta para a sua experiéncia lidando com finangas, sendo o provavel motivo pela qual ela é

encarregada desta tarefa na Casa. A seguir, descrevo uma Festa de Pomba-Gira.

o~

No comego de Setembro foi realizada a Festa de Pomba-Gira — que normalmente
feita no final de Agosto, mas neste ano teve que ser adiada porque um filho da Casa faleceu, e

todos estavam em luto por uma semana, periodo no qual ndo se faz os trabalhos publicos.

Como ¢ tipico nos dias de Festa, a primeira coisa que se nota ao chegar no terreiro é
que varios médiuns ja estdo presentes mais cedo do que o normal — muitos, na verdade,
passaram o dia na Casa ajudando a preparar a Festa. No saldo principal, nota-se que a cortina
branca que serve para esconder o Altar foi substituida por cortinas pretas sobrepostas por
cortinas vermelhas menores — preto e vermelho, as cores das Entidades Exus e Pombas-Gira.
Na Frente do Altar, estava uma mesa de saldo sobre a qual foi colocada um vaso contendendo
muitas rosas coloridas bem ao centro, € a sua volta as comidas que seriam servidas as
Entidades — picles, tomates, ovos-de-codorna, carne bovina, suina e torresmo na farofa, € um
pote de cristal cheio de bombons. Na parede esquerda, uma mesa longa sobre a qual foram
colocadas as bebidas e os ingredientes para bebidas mais elaboradas dos Exus e Pombas-Gira,

bem como suas fumos preferidos, cigarros ou charutos, e ao lado dela, um cabideiro de
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madeira que segurava blazers, chapéus e boinas. Do outro lado, na parede direita do saldo,

cuspidores que servem como cinzeiros para cigarro foram posicionados no chao.

A maior parte dos médiuns de incorporagdo vestem roupas nas cores dos Exus e
Pombas-Gira, pretas e vermelhas, mas alguns mantém o branco — camisetas sociais brancas,
calcas sociais pretas e um chapéu para certos Exus. Alguns ainda usam as suas capas pretas.
As mulheres usavam saias longas e espartilhos pretos, € maquiagem com tons escuros, batom
vermelho forte para os labios e delineador negro. A maior parte usava joias e acessorios de
ouro, como anéis, pingentes, braceletes e colares. Uma mulher de fora da Casa, que ¢ membra
de um terreiro na Palhocga, e incorpora uma Pomba-Gira cigana, estava trajada com espartilho
negro e sais longa vermelho-escuro, seu cabelo preso num grosso trangado, enquanto seu
esposo, um cambone do mesmo terreiro que ela, estando 14 para ajudé-la na incorporagdo,
vestia uma roua social toda preta. Uma baba da Casa, porém, estava usando um vestido com

tonalidades de verde-escuro e marrom claro, mais colorida do que a maioria.

Essa babd ¢ a médium que deu inicio a sessao, em nome dos pais-de-santo, mas s
depois que o oga-chefe da Casa informou a todos sobre a determinacdo da Maria-Padilha,

Pomba-Gira do pai Luis: as Entidades ndo deveriam ir para rua, a Festa ¢ dentro do terreiro.

Depois da prece inicial e da defumacgdo dirigidas pela babd, foram puxados os pontos
para saudar Oxala, Ogum e lansd. Os médiuns da corrente viram-se para os ogas, ficando de
costas para o Altar, que ¢ quase que completamente coberto pelas cortinas puxadas pelas
cambones. Sdo cantados os pontos das Entidades de esquerda dos pais-de-santo da Casa, o
Exu Meia-Noite (pai Luis), Pomba-Gira Tata Mulambo (pai André), Pomba-Gira Maria
Padilha (pai Luis) e Exu Marabd (pai André), nesta ordem. Nesse momento, Sra. Maria
Padilha e Sr. Marab6 entram no terreiro, os pais-de-santo ja incorporados, ela vestindo saia e
uma camisola preta, bordada com rosas vermelhas, e um longo chapéu de madame, ele com
uma calga social preta um pouco curta, camiseta social preta, colete cinza e um paleto preto,
chapéu escuro com uma pena negra, segurando uma caneca de metal. A Sra. Maria Padilha da

boa noite a todos os presentes e, sem querer enrolar a Festa, da prosseguimento.

Os ogas passam a cantar os pontos de Exu, e as Entidades baixam no terreiro. O
médium que estd prestes a incorporar se posiciona em frente a porteira, quase em cima do
ponto de Ogum, e quando Exu desce, ele se contorce, vai de joelhos ao chdo, d4 uma
gargalhada diabdlica, bate-cabeca e depois cruza o terreiro. A pomba-Gira se senta de joelhos

no chao, mexe no vestido e nos cabelos, passa a mao nas curvas do corpo e algumas dao uma
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gargalhada. As Entidades entdo cumprimentam os Exus e Pombas-Gira dos pais-de-santo e
dos dirigentes da Casa, e vao até a mesa onde as cambones terminam de vesti-las com as
roupas € acessorios que estavam nos cabides, acendem seus cigarros ou charutos e preparam

as bebidas. Assim, prontos, Exus e Pombas-Gira se divertem com as pessoas.

Tanto os desenvolvimentos, quanto as sessdes publicas e as Festas de Exu ou
Pomba-Gira lembram um baile de saldo. As Entidades conversam, cantam e dangam umas
com as outras, comem, fumam e bebem, bebem muito. E comum que oferecam alguns goles
de suas bebidas, sejam aos ogds, as cambones ou as proprias pessoas da assisténcia. Elas
interagem muito com a assisténcia, mais do que qualquer outra Entidade. Podem jogar
conversa fora, ouvir seus problemas e suas queixas, marcar alguns trabalhos — principalmente
com os pais-de-santo. Como ja disse, na Casa os Povos-de-Rua ndo dao passe, mas como
havia um outro habd que entrou recentemente para o terreiro, sua Pomba-Gira, ao passar pela
assisténcia, benzia as pessoas. A Entidade dava um gole da sua bebida para a pessoa, entdo
passava um pouco da bebida nos pulsos, soprando fumaga de cigarro nos bragos, entdo

juntava as maos das pessoas no formato de concha e soprava mais fumaca nelas.

Como cada médium de incorporagdo trabalha com um Exu e uma Pomba-Gira, ¢
normal que se estiver firme nos dois, durante as sessoes, eles desincorporem aquele que
desceu primeiro, saia do terreiro, troque de roupa, e volte para incorporar a outra Entidade do
casal. Por exemplo, depois de algum tempo, pai Luis incorporou Sr. Meia-Noite, e o pai
André a Sra. Tata Mulambo. Também depois de algum tempo, para a assisténcia foram
distribuidas em pratos de plastico com garfos de plastico, uma refeicdo composta por
carreteiro (arroz, carne e linguica), farofa, batata-palha, tomate, alface e ovos-de-codorna.
Assim, com todos comentando, conversando e se divertindo, a Festa continuou por algum

tempo, até chegar perto do horario das 22h00, no qual os atabaques devem parar de tocar.

No final da Festa, quando todos os médiuns da Casa ja tinham saido do transe,
inclusive pai Luis e pai André, o oga-chefe percebeu que a Pomba-Gira Cigana ainda estava
entre as pessoas, mas na rua, do lado de fora da Casa, quebrando a orientagdo estabelecida
pela Sra. Maria Padilha. Em meio a olhares estranhos, indigna¢des e falas apologistas,
comentando que ela “ndo era da Casa”, pai Luis assegurou a todos que ndo havia problema
algum na situacdo. A Entidade foi chamada para dentro do saldo por uma cambone, enquanto
pai André novamente incorporava o Exu Marabd, que a cumprimentou, dangou um pouco

com a cigana para o divertimento de todos, e, quando ela subiu, desincorporou pela terceira e
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ultima vez naquela noite. Todos os médiuns se viram novamente para o Altar, pai Luis faz as

preces, agradece as pessoas € aos médiuns que compareceram, e da por finalizada a sessao.

Mas a diversdo ndo acabou por ai, pois a0 mesmo tempo que as cambones e alguns
médiuns arrumam o terreiro, as sobras de comida foram colocadas sobre a mesa de madeira
de baixo da janela da cozinha-de-santo, para todos que ainda estivessem na Casa e quisessem

permanecer mais um pouco pudessem comer e socializar. A Festa continuou noite adentro.
Semana de Camarinha

Para ser coroado na Almas e Angola e avancar nas etapas da hierarquia ritual, com
excecdo do batismo, cada graduagdo precisa passar por uma Camarinha, um recolhimento no
qual o médium vai deitar no terreiro para seu Orixa (MARTINS, 2008, p. 53-4). Durante esse

periodo, 0 médium estd com a sua Coroa aberta'®

e, portanto, vulneravel a qualquer forca ou
energia, precisando se recolher num local seguro, num terreiro propriamente assentado, para
que possa entrar em contato direto com seus Guias-Espirituais — “enquanto a coroa estiver
aberta, a relagdo de proximidade com o santo ¢ mais intensa” (OLIVEIRA, 2012, p. 66).
Todos da Casa, e ndo s6 o médium deitado, devem observar os preceitos, ou seja, uma série
de restricdes da conduta que B. F. Oliveira (2012, p. 66) interpreta como valores morais

presentes entre o povo-de-santo, mas que respondem aos fundamentos cosmologicos do

terreiro.'® O processo ritual das obrigagdes de Camarinha tem algumas etapas observaveis.

No sébado anterior a saida de Camarinha ¢ feita a suspendida dos guardioes, também
conhecida como sessdo de franca de Exu, uma sessao publica sem consultas ou atendimentos,
na qual os guardides das Casa de Umbanda, Exus e Pombas-gira baixam no terreiro,
confraternizam entre si € com as pessoas da assisténcia, e depois sobem, sendo “afastados” da
Casa, no que os médiuns ficam impedidos de trabalhar com seus Guias-Espirituais.
Conhecendo melhor a figura, descobrimos que Exu ¢ o mensageiro das divindades, principio
de movimento e responsavel pela comunicagdo entre Orixas, Entidades e os seres humanos
(PRANDI, 2001. RABELO, 2014). Como eles sao afastados, essa comunica¢iao ndo acontece,

e as relagdes espirituais se tornam quase-que estaticas, mesmo que nao parem completamente.

103 “A coroa ¢ a parte central da cabeca, local onde a coroa ¢ desenhada, e durante os trés meses seguintes da
camarinha, o filho(a) de santo fica impossibilitado de mostrar essa parte da cabega, salvo se por algum motivo
maior o pai ou mie de santo que a fez realizar um ritual e liberar para que o filho(a)-de-santo mostre”
(OLIVEIRA, 2012, p. 66). Coroa também se refere ao conjunto de Orixas e Entidades; ver (p. 85, nota n°® 82).

10% «“Ag restrigdes giram em torno daquilo que estd ligado ao que ¢ mundano, o consumo de bebidas alcodlicas,
frequentar bares e locais onde comumente se faz trabalhos, festas, fazer sexo” (OLIVEIRA, 2012, p. 69).
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Por causa do sincretismo, a figura de Exu foi modificada (PRANDI, 2001). Pois bem,
uma dessas transformacgdes foi o distanciamento com a sua fun¢ao de mensageiro, sendo cada
vez mais pensado como o Espirito que deve ser agradado para que nao atrapalhe os trabalhos.
Esse processo tornou as oferendas que Exu ganha antes de qualquer trabalho,
tradicionalmente uma forma de pagamento por seus servigos, um agrado feito para que
concorde em nao interferir no processo ritual que precisa ser feito a seguir. O culto a Exu
passou a ser um culto de evitacao (ibid., p. 58). Mas devemos sublinhar que ha terreiros e
comunidades-do-santo que buscam reverter essa situagdo, e recuperar a figura funcional de
Exu enquanto o mensageiro. (E o confronto entre os movimentos contrarios de caracterizacio
da figura de Exu que talvez explique a hesitagdo de pai André em afirmar que os Exus sdo

“afastados” da Casa na suspendida dos guardides, mas ndo posso ter certeza).

Depois do ritual da tranca de Exu, o médium que vai deitar no terreiro deve se recolher

na Casa e permanecer 14 sob com sua coroa aberta sob protecdo dos assentamentos de Orixas.

O dia do recolhimento e o periodo que passa deitado varia de acordo com a graduacao,
com a posi¢do que ird ocupar na hierarquia ritual. Na Camarinha de Bori, o médium se
recolhe na quinta-feira antes do sabado de saida, permanecendo deitado por trés dias,
enquanto na Camarinha de pai/mde-pequeno(a) o médium se recolhe na terga-feira da
semana, ficando deitado por 5 dias. Na Camarinha de Baba e na de cada um dos 3 reforgos, o
médium se recolhe no domingo logo apds a suspendida dos guardides, onde permanecera
deitado a semana toda, por 7 dias. A saida de Camarinha acontece sempre no sabado, e os

preceitos que devem ser observados iniciam logo apds a tranca de Exu, no sabado anterior.

Durante a Semana de Camarinha, sdo realizados varios trabalhos na Casa para ajudar
o médium deitado e em preparagdo para a sua saida publica — dos quais eu nao tive acesso
pois apenas os iniciados na Casa podem permanecer no terreiro nesse periodo, € apenas os
médiuns coroados estdo autorizados a fazer estes trabalhos. O importante de sublinhar ¢ que,
mesmo que s6 o médium esteja deitado para os Orixds, o processo ¢ um trabalho coletivo, que
mobiliza todos os filhos e filhas da Casa, além de ser um momento oportuno para o
aprendizado, pois todos entram em contato direto com os fundamentos da Casa, no que os
pais-de-santo sempre estimulam e pedem para que participem em algum momento da semana.
Isso demonstra bem o que M. Rabelo (2014, p. 100) ja observou, sobre a importancia do

conhecimento socializado para a vida de um terreiro, e suas dindmicas internas que funcionam
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num jogo de manter segredos longe dos olhos e ouvidos ndo-autorizados e compartilhar os

fundamentos processuais na pratica cotidiana com os autorizados.

O médium que esta deitado passa por um verdadeiro rito de passagem, no qual fica
preso em um momento de /iminaridade, condicdo ambigua na estrutura social da comunidade,
a0 mesmo tempo sem ser o que ele era antes, e sem ser o que ele sera depois do ritual (ver
Van GENNEP, 2011 [1909]; TURNER, 1974 [1969]). O médium se coloca numa posicao de
vulnerabilidade subjetiva e espiritual perante seus Guias-Espirituais, e entra num contato
direto e intenso com a sua mediunidade, se fortalecendo espiritualmente. Aqui, realiza-se o
processo da feitura de Orixd, na qual a relagdo da pessoa com o Orixa se estabelece ou se
solidifica, onde ela contrai novas obrigagoes € preceitos, aprende novos fundamentos, passa a
ser autorizada num campo mais ampliado de saberes da Casa; e junto com o seu Orixd, na
pratica, vai entendendo como funcionam as dindmicas do terreiro e do processo-ritual
(RABELO, 2014). O Orixa também deve acompanhar o aprendizado da pessoa sobre o ritual,

o que se torna fundamental na socializagcdo do médium com a comunidade em geral.

Outro aspecto importante da feitura de Orixa ¢ que nao s6 o Santo ¢ feito pelo
pai-de-santo autorizado, mas a pessoa também ¢ feita. No sentido que de que a sua identidade
como parte do terreiro, da Casa, deste segmento especifico da Umbanda, de qualquer outro
ritual das religiosidades afro-brasileiros, e/ou do povo-de-santo como um todo, o macumbeiro,

¢ construida junto a singularizacdo do Orixd (OLIVEIRA, 2012, p. 51; RABELO, 2014).

Na Casa, ndo ha os quartinhos, espacos consagrados para Camarinha, como em outros
terreiros, mas os médiuns deitam sob esteiras no saldo principal do terreiro, que € coberto e
separado por um pano que passa dividindo o terreiro de ponta a ponta, evitando que a pessoa

seja vista 14 dentro. O médium deve ficar o mais isolado possivel do contato externo.

Se eu nao pude ter acesso aos detalhes de todo o processo ritual durante a semana de
Camarinha, ainda ¢ possivel ter uma boa ideia dos trabalhos que foram feitos a partir de como

o terreiro se encontra organizado no sabado da saida de Camarinha.

Como ¢ tipico nos dias de cerimoOnia, nota-se um grande movimento na Casa, tudo ja
estd preparado no inicio e muitos médiuns estdo presentes desde cedo. Na parede ao lado do
banheiro havia um aviso que pedia “favor lavar as maos com Amaci”. Espalhado pelo patio
mais dois avisos que censuraram o uso de esmalte preto durante a semana de Camarinha. E na

parede do saldo principal outro aviso alertava: “Siléncio, nds estamos em Camarinha”.
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No Altar, as imagens de Sao Jorge (ver figura 3) foram retiradas, e no seu lugar foi
colocado um grande vaso de flores com uma pequena imagem de Ogum (africano) ao lado.
As imagens de Obaluaé e Sao Cosme foram afastadas uma da outra, cada uma ficando mais
proximas da parede, alargando a base da piramide. Na parte inferior do Altar, sob o degrau
que fica aos seus pés, foi erguida uma estrutura de madeira que lembra uma longa prateleira
em dois niveis, onde estavam 18 alguidares contendo os pedacos de galinha sacrificadas
durante a semana, um ao lado do outro, intercalados por velas de sete (7) dias. No chdo, bem
em frente ao degrau do Altar, uma estrutura retangular de madeira branca a 20cm do chao,
mais ou menos, coberta com longos panos brancos. Sobre ela estavam dispostas muitas

comidas-de-santo, agrados, copos d’agua ¢ velas, duas cestas de madeira cheias de frutas.

O pano de bater-cabeca coletivo para Oxala fica mais afastado do Altar, em frente a
essa estrutura, enquanto a cadeira do pai-de-santo a direita do Conga foi retirada do seu lugar.

O terreiro estava pronto para receber os novos babas da Casa.
Saida de Camarinha

A saida de Camarinha é uma apresentacdo publica do médium deitado para a
comunidade do-santo como um todo (MARTINS, 2008, p. 55). Na cerimOnia que assisti,
estavam deitados para babd dois médiuns, Leandro, filho de Ogum e Oxum, homem negro,
casado com uma médium de incorporacdo da Casa, feito por pai André; e Everton, filho de
Xang6 e Oxum, homem negro, tabém feito por pai André, que consagrava-se babalorixd para
se juntar a0 amigo no terreiro que planejam abrir. Na Camarinha, mais de um médium pode
deitar ao mesmo tempo, € ndo € necessario que ocupem a mesma posi¢ao na hierarquia ritual,
pois um obori pode deitar ao lado de um pai-pequeno. O critério para decidir quem pode ou
ndo deitar no conjunto da semana ¢ a paridade de Orixds, i. €., se um dos Orixas de Cabeca for

0 mesmo para todos os médiuns. No caso, ambos Leandro e Everton eram filhos de Oxum.

Depois de todos os médiuns ja terem batido-cabega, feito a defumacgdo e as preces,
cantou-se pontos para saudar varios Orixas até que as ultimas preparacdes fossem feitas. Pai
Luis dirigiu a sessao, mas como ambos os médiuns deitados para baba sdo feitos pelo pai
André¢, foi ele que conduziu a cerimoénia de retirar o Orixa: apresentou cada um dos médiuns
ao publico, leu suas trajetdrias escritas num grande livro adornado, e no caso de Leandro,
passou o microfone sem fio para ele — que estava escondido nos fundos da Casa —, para que
todos ouvissem a sua voz agradecendo a presenca de todos. Pai Luis deu prosseguimento com

a saida de baba, puxando o ponto de Ogum para sinalizar a deixa de Leandro.
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Enquanto a maior parte dos médiuns de incorporagdo dangam o ponto, alguns médiuns
e as cambones pegam quatro (4) hastes finas e compridas, € os quatro que as seguram se
posicionam formando um quadrado no meio do saldo. Em cada uma delas ¢ preso uma ponta
do ald, um grande pano branco consagrado para protecdo que cobre o Orixa durante a saida
(ibid., p. 98), formando uma estrutura que lembra uma tenda com teto reto. Cruza-se o terreiro
carregando o ala, enquanto pai André fica na frente da estrutura, e o pai Luis, junto com a
madrinha do bab4, ficam cada um de um lado, segurando nas maos um copo de agua e uma
vela suportada por castigal de barro decorado com fitas, cada uma na cor de um dos Orixas de
Cabeca do médium. Depois disso, carrega-se o ald para fora do saldo, saindo de costas do
terreiro, enquanto os que carregam a vela permanecem na entrada. Pai André busca Anderson
nos fundos da Casa, e o médium retorna ao terreiro debaixo do ala, entrando no saldo
principal trajado com as roupas do Orixda Ogum — um capacete do exército romano de metal,
ornamentado com pedras vermelhas e adornado com uma pluma ainda mais avermelhada.
Atras dele, uma crianga vestida toda de branco carrega uma bandeja de prata que leva os

simbolos rituais de Ogum — as suas duas espadas de metal e uma capa vermelha.

O médium bate-cabeca ainda debaixo do ala até que Ogum se manifeste. Com o Orixa
presente, o ala ¢é retirado de cima dele, desprendido das hastes, e tudo ¢ guardado. Ogum
bate-cabeca aos pés do Altar para Oxald, e na parte central do saldo, no ponto de Oxum, onde
permanece ajoelhado enquanto lhe sdo entregues suas espadas e colocado a capa vermelha nas
suas costas. Com o figurino completo, manifestando toda a forga simbdlica desse Orixa,
Ogum cruza o terreiro, batendo-cabeca em cada ponto, usando o pano de bater-cabeca
individual do pai André, auxiliado por uma cambone, como acontece com os pais-de-santo.
Apos isso, Ogum cumprimenta a todos que precisa no terreiro, os pais-de-santo, os familiares
do seu aparelho, e algumas outras pessoas de grande importancia no ritual. Ele o faz
ajoelhando-se em frente a pessoa, enquanto ela, também ajoelhada, leva sua testa ao chao;
ambos de pé, o Orixa cruza os bragos, tocando a ponta da espada na sua mao direita no ombro
esquerdo da pessoa, € depois a espada da mao esquerda no ombro direito, entdo arrasta as

espadas pelos bracos e antebracos, no que a pessoa pega a mao direita do Orixa e a beija.

Feito tudo que era necessario, o Orixd ¢ levado para fora do saldo pela entrada
secundaria, no qual ele desincorpora longe dos olhos do publico. Nisso, Leandro retorna ao
saldo usando o fila (gorro branco), carregando a bandeja de metal com as espadas, a capa
vermelha e o capacete de metal, e entdo a coloca no degrau do Altar, aos pés das imagens

consagradas das divindades. Bate-cabega, cumprimenta os pais-de-santo e seus familiares, e
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apaga as velas. Todo esse processo se repete na saida de Everton, mas com as caracteristicas
do seu Orixa, Xang6. Depois de um breve intervalo, no qual os médiuns da Casa ndo saem do
saldo, ¢ feito o mesmo procedimento mais duas mesas, para que cada baba retire seu orixa

adjunto, Oxum — com a unica diferenga que o ald ndo ¢ montado para a saida do Orixa de tras.

Ambos os novos graduados em babd se revezam sentados na cadeira do pai-de-santo,
enquanto puxa-se o ponto para saudar Oxdssi, no que pai Luis e pai André incorporam Seu
Ventania e Seu Pena-Verde, respectivamente. Os Caboclos baixados entdo cruzam o terreiro,
cumprimentam os babds, os médiuns da Casa, conversam com algumas pessoas € benzem

quem for preciso do pessoal na corrente — nao vi nenhum deles benzer alguém da assisténcia.

Depois que ambos os Caboclos vao embora, pai Luis entdo puxa trés pontos de baba.
O primeiro ponto no qual s6 os pais-de-santo e os novos babds dangam no meio do saldo. O
segundo, onde os padrinhos ¢ madrinhas dos babas se juntam aos quatro. E o terceiro ponto,
onde todos os babas da Casa se juntam a eles, todos dangando num grande circulo em volta do
ponto central, onde permanecem pai Luis e pai André, bem no meio do saldo. Pareceu-me que
esses trés pontos assim feitos tem a funcdo de, progressivamente, com cada ponto, introduzir
o baba na sua nova posi¢do da hierarquia ritual, atualizada e materializada neste momento

cerimonial, pois € o terceiro e ultimo ponto que normalmente ¢ puxado nas sessoes publicas.

No domingo, dia seguinte, levanta-se as comidas dos Orixds e o que precisa ser
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despachado'™ do terreiro ¢ feito. Aqui, todos os membros estdo liberados dos preceitos que
deveriam estar observando, com exce¢do do médium que estava deitado em processo de
Camarinha, para o qual o preceito segue por mais tempo — esse periodo ¢ variavel, e pode

chegar até trés meses, dependendo do acordo com o pai-de-santo (OLIVEIRA, 2012, p. 70).

Na gira da semana anterior a Quebra da Casa, Leandro fez uma retirada de Orixa para
cada um de seus Santos, donos-de-Cabeca, antes e depois das manifestagdes dos Orixas

durante a sessdo de Santo-Velho e Preto-Velho, talvez como parte da sua obrigagdo de baba.

Depois de um més desde a realizagdo da suspendida dos guardioes, da Tranca de Exu,
¢ feito o trabalho de Quebra da Casa durante uma sessao de Povos-de-Rua, no que os Exus e
Pombas-Gira tornam a se manifestar novamente no terreiro, pois até entdo nenhum médium,

nem mesmo os pais-de-santo, poderiam incorporar as Entidades dentro do saldo principal.

195 “Despachar” é entregar os elementos do ritual para a natureza, para que a energia indesejavel ainda presente
na matéria, fonte de perigo, possa se dissipar devidamente com o tempo num lugar apropriado para absorvé-las,
assim evitando que ela permaneca oferecendo risco ao ambiente a sua volta (ver CACCIATORE, 1977, p. 103).
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3. 2 Trabalhos com Exu - Tradicio ritual e moralidade

Os pais-de-santo da Casa fazem consultas, atendimentos e trabalhos individuais,
previamente agendados, na sua grande maioria pagos, que acontecem fora dos momentos de
culto coletivo, das sessdes fechadas e publicas. Os clientes, como sdo denominados as pessoas
que buscam esses trabalhos, pagam pelos materiais que s3o usados nos procedimentos rituais
e pelo tempo e esfor¢co do pai-de-santo, quando ele trabalha puro'® ou incorporado com seu
Exu ou Pomba-Gira. O prego do trabalho ¢ estabelecido de acordo com as especificidades de

cada atendimento e os valores em jogo, constrangidos pelo principio da caridade (ver p. 128).

Pai André comenta que a maior fonte de renda da Casa ¢ através dos trabalhos com
Exu que ele e pai Luis realizam todas as semanas. Entre esses trabalhos, ha o jogo de buzios
ou Cartas, os ebos de limpeza, as quebras de feitico, encantamentos amorosos (amarragio) e

endireitar a Cabeca.

A quantidade de trabalhos ¢ pensada de més em més, e organizada a partir de um
sistema simples de agendamento das consultas. Pai André comenta que a maior parte dos
trabalhos geralmente ¢ feita nos primeiros 20 dias do més, e que a partir do dia 20 ha menos
trabalhos marcados, mas ainda em uma quantidade boa. Isso também confere uma maior
flexibilidade na escolha dos atendimentos, pois a grande quantidade de trabalhos distribuidas
num periodo previsivel permite que pai André possa agendar os trabalhos para depois do dia
20 ou 30 do més, ou até deixa-los para o préoximo més, quando ha muitos trabalhos a serem

feitos no inicio de cada més, ou pouco tempo disponivel, como nos meses mais atarefados.

Numa noite de segunda-feira, quando fui até a Casa para falar com a Sra. Tata
Mulambo, Pomba-gira do pai André, pude observar como os trabalhos sdo organizados
durante a semana nas situacdes em que ambos os pais-de-santo trabalham ao mesmo tempo. O
pai Luis costuma ficar numa mesa montada dentro do saldo principal, enquanto o pai André
trabalha no patio (ver figura 1), colocando os materiais na grande mesa de madeira ao pé da
janela da cozinha-de-santo, ou numa pequena mesa de madeira montavel posicionada entre a
Casa das Almas e a Canjira. Quando s6 um pai-de-santo trabalha no momento, o lugar de
trabalho ¢ escolhido estrategicamente, de acordo com a maior comodidade para se realizar o

trabalho a ser feito — porém, muitas vezes ¢ favorecido o saldo principal (energia da Casa).

1% Pyro é a condi¢do na qual os médiuns de incorporagdo ndo estdo em transe durante as sessdes, ou seja, estar
puro significa que o médium esta sob completo controle de seu corpo, sem nenhuma Entidade presente em si.
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Sao nessas pequenas estacoes de trabalho individual com as Entidades de esquerda,

Exus e Pombas-Gira, que a magia acontece, literalmente. Vamos apresentar os trabalhos.
Jogar Buzios e Cartas

O jogo de buzios ¢ uma arte adivinhatdria autorizada no sistema de adivinhagao
ancestral conhecido como ordculo de ifa, na qual se descobre a sorte através do poder de /fd,
o oraculo africano da tradi¢do iorubd, que enquanto mensageiro estabelece uma conexdo entre
a pessoa ¢ a divindade conhecedora de seu futuro (ver CACCIATORE, 1997, p. 142). A sorte
¢ lida pelo pai-de-santo ou outro jogador autorizado nos proprios buzios. O blzio ou eyo
(ioruba) ¢ o objeto ritual consagrado da adivinhagdo, feito a partir das conchas de uma grande
variedade de espécies de moluscos encontradas nas costas maritimas de varios continentes e
paises, incluindo a Africa e o Brasil (ibid., p. 70). Jogar biizios ¢ o procedimento ritual de
adivinhar a sorte, o futuro a ser revelado ou a questdo presente a ser sanada, requisitado pelo
cliente curioso, e feito pela pessoa autorizada. Em alguns terreiros de Umbanda, os buzios sao

jogados incorporando Exus, mas na Casa os pais-de-santo jogam puros (ndo-incorporados).

Também jogam Cartas do baralho cigano, uma outra forma de praticar a arte
adivinhatoria. Segundo pai André, eles jogam tanto buzios quanto Cartas por uma questao
pragmatica, pois os termos da linguagem dos buzios pode ser dificil de compreender para
aqueles que ndo sdo familiarizados com o linguajar das tradi¢des afro-brasileiras, e através
das Cartas ¢ possivel fazer uma adivinhacdo muito mais acessivel as pessoas. Pai André

comenta que prefere jogar buzios, enquanto pai Luis gosta mais das Cartas.

Pai André enfatiza como jogar buzios ¢ uma coisa séria, para sanar duvidas ou
curiosidades, resolver a sorte da pessoa, ¢ ndo para brincadeira, o que reflete no preco da
sessdo de adivinhagdo — a consulta na Casa chega a R$150,00. O processo em si ¢ muito
perigoso, requer treinamento € bom senso, quando se joga puro ou incorporado, pois mesmo
que baixe o Exu ou a Pomba-Gira no terreiro, o0 médium deve manter na Cabega que “falar a

verdade mata”. E preciso tomar muito cuidado com o que se fala no buzio ou na Carta.

Por exemplo, no caso de um marido que suspeita da infidelidade de sua mulher, se o
oraculo confirmar a traicdo, ¢ o médium for muito direto em revelar a verdade, ou a
Pomba-Gira ser muito indelicada e vulgar a ponto de confirmar dizendo “Tu é corn6” — como
muitas podem fazer —, ¢ capaz do homem ir para casa, pegar uma faca ou uma arma de fogo e
matar a sua mulher. E necessario filtrar as informagdes, dar indiretas, orientar de outra forma

a pessoa. “Olha, trata melhor a sua mulher. Traz ela para mais perto de voce”; e se ele
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perguntar “Ah. Ela tem amante?”, responder: “Nao. Nao tem amante. Mas toma conta do que
¢ teu, n¢!? Nao fica jogando ela pros outros homens. Vocé td jogando elas pros outros
homens. Para, né!? Trata ela bem. Entendeu!?” Segundo o pai Andr¢, se tiver esses cuidados,

a pratica ¢ moral, e pode ser uma forma melhor de se lidar com a situagao.

O fator de risco aumenta pois 0 médium pode nao saber com quem ele esta falando, o
que demanda um olhar treinado para pessoas, saber identificar a personalidade do cliente e, a
partir da experiéncia, decidir se ele consegue ou ndo trabalhar a informagdo. Se ndo for o
caso, ¢ preferivel que o pai-de-santo passe por um charlatdo, ou a Pomba-Gira por estar pura —
1. €., quando o médium finge que estd incorporado, e aproveita para fazer o que quer em nome

da Entidade — do que criar uma situacao dessas, que pode levar a morte.

Pai André afirma que uma Pomba-Gira “bem feita”, séria, comprometida com o seu
trabalho (caridade), ndo faz esse tipo de coisa de proposito, por maldade, inveja ou ganancia.
Pomba-Gira ndo gera discordia entre as pessoas, especialmente ndo entre relagdes amorosas.

A Pomba-Gira sempre aconselha e ajuda casais da maneira que pode. E a sua caridade.
Ebo de limpeza

O ebo ¢ uma oferenda, mas tem significados e fungdes multiplas, como o ebo branco,
uma comida oferecida aos Santos ou aos Exus, que em certos segmentos rituais ¢
simplesmente a denominagao de ebos feitos sem sacrificio animal; e, aqui, o ebo de limpeza,

uma espécie de comida-de-santo ofertada com finalidade de resultados magicos imediatos.'"’

O alimento ritualmente preparado e simbolicamente eficaz (LEVI-STRAUSS, 2008b)
¢ passado pelo corpo da pessoa, no que as energias presentes na matéria do ebod de limpeza
absorvem as energias negativas que envolvem o sujeito. Essas energias negativas sdo Eguns
encostados, os conhecidos encostos do imaginario popular, espiritos desencarnados (pessoas
mortas) que se prendem a pessoa e se alimentam das suas energias quando querem. Pessoas
negativas atraem negatividade, que alimenta alguns tipos de Eguns, gerando mais
negatividade, como se fosse um ciclo vicioso; enquanto pessoas positivas atraem positividade.
O ebo de limpeza alimenta os Eguns negativos da pessoa, e a comida ¢ entdo despachada,

junto com toda a negatividade que acometia a pessoa e com seus Eguns encostados.

Quebra de feiti¢os

97 Eb6 tem tantos significados e fungdes diferentes que O. Cacciatore (1977) fornece trés defini¢des gerais: 1)
“oferenda ou sacrificio animal, feito a qualquer orixa [...]”; 2) “termo mais comumente empregado para oferenda
especial a Exu, pedindo o bem ou o mal de alguém, ou agradecendo, colocado em encruzilhada, sendo

vulgarmente chamada ‘despacho’ ”’; e 3) “oferenda com finalidades maléficas, feiticaria” (ver ibid, p. 107).
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Uma quebra de feitico é um ritual eficaz de prote¢dao contra os males que acometem
uma pessoa vitima de feiticos, na qual a Entidade joga seus poderes contra as forgas obscuras
da outra pessoa ou Entidade agressora, objetivando por quebrar sua influéncia sobre a vitima.
Pai André me explicou que a quebra de feitico ¢ como tirar osso de um pitbull. Se alguém
fizer tal tolice, vai descobrir que o cachorro avanga em cima de si. E parecido com o feitigo: a
Entidade de esquerda quebra a influéncia que o feitico tem sobre a vitima ao oferecer a
matéria do seu aparelho como hospedeiro, onde ela pode ser controlada sem oferecer maiores
riscos para as pessoas. A partir de entdo, o pai-de-santo precisa se proteger das influéncias

desse feitico, até que ele possa ser despachado — propriamente quebrado, digamos.

Para pai André¢, ¢ insustentavel que o pai-de-santo banque do seu préprio bolso todos
0s materiais € o tempo necessarios para o ritual da quebra de feitico, a posterior protecao de si
e ainda arrisque seu bem-estar, sua saude fisica e espiritual sem qualquer tipo de recompensa,

reafirmando assim a tradi¢ao dos trabalhos pagos com Exus — pelo risco envolvido.

Mas a quebra de feitico ¢ uma pratica magica que serve de bom exemplo para explicar
as situagdes na qual a caridade ¢ exercida mais explicitamente pelos Exus e Pombas-Gira,
através de trabalhos feitos gratuitamente. Segundo pai André, e que me foi confirmado mais
tarde pela sua Pomba-Gira, Sra. Tata Mulambo, ha duas situagdes muito particulares para que
ela quebre o feitico que acomete alguém gratuitamente. Primeiro, se a pessoa ¢ inocente de
demanda, ou seja, se € uma vitima que ndo provocou seu agressor, tira-se o mal que a aflige
sem qualquer cobranga. Segundo, a situagdo mais dificil de acontecer, se um culpado por
demanda, i. e., alguém que mandou fazer trabalhos contra uma pessoa, mas por algum motivo,
seja por falha dela propria ou por retaliacdo da sua vitima, encontra-se acometida por males,
confessa seu crime, sem tentar se fazer de inocente, e genuinamente se arrepende do que fez, ¢
possivel que, dependendo do caso, pai André possa até relevar a situacdo. Mas mesmo assim

nada ¢ feito sem consultar sua Maria Mulambo, principal Entidade com quem faz trabalhos.

A Pomba-Gira ainda elabora mais sobre as situacdes em que uma pessoa paga para
fazer trabalhos contra alguém, ¢ acometido por esses males e procura um terreiro para quebrar
o feitico, mas se apresenta como inocente, alguém que ndo faz mal a ninguém. Isso nao
funciona porque a Entidade conhece a natureza da pessoa, e fala abertamente sobre essa falsa
identidade de inocente que a figura tenta construir, dizendo algo do tipo: “vocé ndo pagou
para langar feitico nos outros? Entdo me paga para quebrar o feitico!” Pai André afirma que

uma pessoa assim, que mente e tenta enganar, ndo encontra caridade no terreiro.
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Encantamentos amorosos

Os encantamentos amorosos sao uma pratica magica mais dificil de explicar, pois ela
pode conter varios significados e fungdes diferentes, como o ebd, e ndo ¢ uma categoria tao
geral quanto o feitico, o que complica uma sistematizacdo. Porém, geralmente, os encantos
sdo feitos para influenciar o campo das relagdes amorosas entre as pessoas, fazer alguém se
apaixonar ou se desapaixonar por outra pessoa, fortalecer a relacdo, garantir certas
prerrogativas da vida amorosa, como a fidelidade e a honestidade do companheiro, e assim
por diante. Felizmente, ¢ um ritual de limpeza e encantamento amorosos ¢ o inico trabalho
com Exu que eu pude observar, do qual recebi permissdo para descrever neste trabalho.

Espero que o exemplo deixe tudo mais claro.

sk

Numa quarta-feira do més de Agosto, cheguei na Casa por volta de 19h10, sem saber
que ndo haveria sessdo de desenvolvimento naquela noite, por causa da grande quantidade de

trabalhos a serem feitos durante a semana em preparagdo para a Festa de Pomba-Gira.

Encontrei pai André retirando o carro da garagem para desocupar o patio, assim como
faz antes das sessoes publicas e dos trabalhos, o que iria acontecer naquele momento, trabalho

com Maria Mulambo. Ele me explicou tudo e me convidou para assistir o procedimento ritual.

Sentado numa cadeira no patio da garagem, eu observava o terreiro, novamente
maravilhado com as possibilidades e curioso para saber o que iria ser desenvolvido, como ja
tinha acontecido tantas vezes durante a minha pesquisa. Pai André conversava comigo sobre
varios assuntos aleatorios enquanto preparava sua estagcdo de trabalho, ja vestido com uma das

roupas da Maria Mulambo e adornado com alguns acessorios de ouro e prata.

Na grande mesa de madeira, aos pés da janela lateral da cozinha-de-santo (figura 1),
em frente a Casa das Almas e da Canjira, pai André posicionava todos os objetos-ritual que
iria precisar para o trabalho: a sineta para acompanhar o ponto da mulambo, o candelabro para
apoiar a vela, os magos de cigarro (kent silver) e as bebidas (sidra branca ou martini rosso),
seu calice para beber, e a comidas-de-santo ou agrados, preparadas anteriormente e prontas

para serem ofertadas na Casa de Exu.

Depois de algum tempo, a filha-de-santo da Casa que requisitou o trabalho — ou foi

aconselhada a fazer o trabalho pelo préprio pai-de-santo — chegou no terreiro, trazendo
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algumas coisas para a Maria Mulambo como cachaga e farinha, comentando que traria o resto

das coisas na sexta-feira, no que pai André confirmou os trabalhos para fazer um ebo.

Lara ¢ uma filha-de-santo que estd ha pouco tempo na Casa, mulher branca, nos seus
trinta e poucos anos, divorciada, com uma filha adolescente, que trabalha como promotora de
produtos, indo até lugares de interesse na cidade para fazer vendas e propaganda. Descobri
que o novo namorado dela estava encrencado, pois sua ex-namorada estava demandando'®
contra ele — ou, como disse pai André, “afundando ele na macumba”. A consequéncia mais

séria da demanda: o pobre homem tinha pedido demissdo do emprego sem saber muito o por

que, ¢ estava se metendo com “coisas que nao devia” — esse foi o eufemismo usado por Lara.

O trabalho feito pela Maria Mulambo naquela noite seria para resolver esse e outros

problemas na vida da filha-de-santo. Vamos tentar descrever o procedimento ritual.

No meio das preparacdes, a cambone Rosane chegou no terreiro, cumprimentou a
todos e passou a ajudar pai André nas preparagdes pro trabalho. Logo em seguida, chegou pai
Luis — até entdo eu achava que ele estava no segundo andar da Casa —, acompanhado da babd
Angélica, médium de incorporacdo, e da baba Juliana, também médium de incorporagdo —
aquela cuja beijada implica com o oga-chefe nas sessdes —, todos carregando sacolas de

compras. Foram logo para a cozinha-de-santo, e os trabalhos continuaram normalmente.

No momento que pai André estava para incorporar, ele entrou dentro da Canjira, e
Rosane permaneceu na porta, segurando a sineta de babd, cantando o ponto de mulambo,
enquanto o pai-de-santo se concentrava. Quando baixou no terreiro, eu s6 pude ouvir a
gargalhada da Maria Mulambo ecoando pela Casa. Sra. Tata Mulambo, cordial como sempre,
cumprimentou todos os presentes, colocou bebida no seu célice, acendeu a vela e depois seus

cigarros, e logo deu inicio a parte mais fundamental do trabalho ritual com Exu.

Primeiro, antes de tudo, a Maria Mulambo quis saber o nome do rapaz e ver uma foto
dele, e perguntou algumas coisas sobre a figura para a filha-de-santo. Ela pegou duas tiras de
papel no qual estavam o nome de Lara e de seu namorado, amarrou cada tira em um par de

velas, puxou um pouco de linha, cortando-a do rolo com a chama da vela, amarrou cada um

1% Da maneira mais geral possivel, a demanda é “desentendimento, luta entre Orixas ou Entidades e consequente
questdo entre terreiros ou entre pessoas de um [mesmo] terreiro” (CACCIATORE, 1977, p. 102). “Demandar
contra alguém?”, i. e., fazer ou pagar por trabalhos contra uma pessoa pode ter inimeras consequéncias, desde ma
sorte prolongada a ficar impedido de manifestar seu Orixa-de-Cabega ou incorporar as Entidades — o médium
tem a conexdo com os guias de sua coroa bloqueada. Para uma historia mais pessoal de demanda, ver (p. 135 ¢
seg.). Para a etnografia classica sobre uma verdadeira Guerra de Orixas, ver (MAGGIE, 2001 [1975]).
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dos pares de velas com as tiras e levou para a canjira. Depois, ela acendeu mais um punhado

de velas — 7 no total, se ndo me engano —, e também as levou para a Canjira.

Foi ai que a Maria Mulambo tirou uma galinha da gaiola — que estava perto de mim e
de Lara, e eu nem tinha percebido —, virou-se para a filha e a instruiu que, enquanto ela

passasse no corpo de Lara, era para ela falar consigo mesma, e pedir o que quisesse.

Quando tinha terminado, a Maria Mulambo pediu para que eu e Lara ficdssemos no
saldo principal, dentro do terreiro, para estarmos protegidos — todos os outros que estavam na
Casa eram babas, ndo tenho certeza até que ponto esse fato esta relacionado. Ela chama o tatd
da Casa (pai Luis), e ele fica posicionado na porta da Canjira, cantando um ponto que eu nao
consegui discernir qual era, enquanto a Entidade, 14 dentro, longe dos meus olhos — ha uma
janela no saldo que da para o patio, assim eu podia observar todo o ritual mesmo dentro do

terreiro, menos no momento em que era feito na Canjira —, realiza o corte (sacrificio animal).

No seu ensaio classico Sobre o sacrificio (1899), Marcel Mauss e Henri Hubert (2005)
descobriram o que acreditam ser a unidade do sistema sacrificial das culturas, um
procedimento ritual simbolicamente eficaz que consiste “em estabelecer uma conexao entre o
mundo sagrado e o profano por intermédio de uma vitima, i. e., de uma coisa destruida
durante a cerimonia” (p. 103). Os autores nos dizem que todo sacrificio ¢ uma oblagdo na qual
a vitima ¢ necessariamente destruida, e através dessa destruicdo que a eficicia das forgas

magicas acontece.

Essa visao e outras formulas parecidas receberam diversas criticas ao longo do tempo.
A mais famosa ¢ o argumento de que assim como o tofemismo, o sacrificio, enquanto um
fenomeno universal, ¢ um conceito ilusério, produzido a partir de esfor¢os despendidos na
ansia de impor unidade sobre o que na realidade ¢ um conjunto de praticas diversificadas,
heterogéneas e pela maior parte nao-relacionadas (ver MAYBLIN & COURSE, 2014, p. 308).
Porém, essa visdo nega a possibilidade de se estender a famosa critica de Lévi-Strauss ao

totemismo'”’

ao caso do sacrificio. Isso porque, segundo os autores, diferentemente do
totemismo, a ideia de sacrificio ¢ uma categoria acionada e uma pratica efetiva quase
universal. Portanto, ndo faz sentido abandonar por completo a nog¢ao de sacrificio como objeto

de pesquisa etnografica.

Devemos sublinhar que essa recuperagdo conceitual nao significa reavivar a ideia de

um fendmeno universal do sacrificio, até porque os proprios autores criticos admitem que “a

199 Ver (LEVI-STRAUSS, Claude. Totemismo hoje. Petropolis: Vozes, 1975 [1962]. 111 p).
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no¢do de um Unico esquema ou logica sacrificial que revelaria um ‘espirito de sacrificio’
similarmente singular ndo ¢ mais sustentavel” (p. 308). O intuito ¢ menos restabelecer um
conceito geral de sacrificio, € mais construir grosseiramente uma categoria antropologica do
sacrificio a partir de uma ideia geral, identificar a concepg¢ao cosmoldgica de que no ato de
destruir algo, produz-se alguma coisa nova (p. 309). Articulando a no¢@o com a ideia de uma
abordagem politica do ritual — pensar o ritual ndo enquanto um momento diferenciado em si,
mas como uma forma prépria da vida social, abordagem com enfoque nos esforcos de
diferenciagdo, ou o ritual propriamente processual; esforcos de ritualizacdo, o construir um

ritual, enquanto ritual, no fazer ritual —, produzimos a ideia de sacrificio ritual.

E nesse sentido que seguimos M. Mayblin ¢ M. Course (2014) ao conceituar sacrificio
ritual como a espécie de atividade envolvendo a destruicao de algo (vitima sacrificial) com a
finalidade de criar algo novo ou produzir um efeito eficaz, no contexto de uma pratica
diferenciada do cotidiano mundano, em oposicdo ao sacrificio social (ver p. 145). Aqui,
enquanto categoria antropoldgica, o significado particular do conceito de sacrificio deve partir

fundamentalmente do contexto etnografico proprio na qual serd acionada.

Na Umbanda Almas e Angola, as galinhas consagradas sdo sacrificadas pela menga,'”
que contém propriedades magicas (ou encantadas) efetivas e o Ax¢, a forga vital de tudo e de
todos, garantidos pelos Orixas. E essa pratica que entendemos como o sacrificio ritual.
Também cabe dizer que Pai André afirma que o corte ¢ o Axé da Umbanda Almas e Angola,

enquanto pai Giovani nos diz que o corte € a caracteristica fundamental do Ritual.

Depois que o processo de corte foi concluido, pai Luis jogou a carcaga da ave no lixo.
S6 o tronco tinha sobrado, o que me permitiu conhecer as partes usadas: foram cortadas a
cabega, as asas e as patas da galinha, e cada parte foi colocada nos alguidares com — o que eu
acredito que sejam — os agrados. A Maria Mulambo entdo permitiu que saissemos do saldo, e
passou a tirar duvidas da filha, afirmando que estava de olho em cada movimento do seu
namorado, que iria devolver ele formoso para Lara, e que caso ele tentasse algo contra ela, por

influéncia ou ndo da demanda, a Maria Mulambo iria corta-lo da sua vida.

Depois disso, a Maria Mulambo se dirigiu a cozinha, conversou um pouco com 0s
babas da Casa, falou um pouco sobre a sua técnica de corte para Angélica, cumprimentou a

todos, desculpando-se do lugar afirmando que a estavam chamando, voltou a Canjira, onde

10 Menga — “sangue (geralmente com referéncia ao dos animais sacrificados)”; 0 mesmo que axoré ou ejé, este
ultimo uma palavra da lingua ioruba que significa literalmente “sangue” (CACCIATORE, 1977, p. 109 e 173).
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desincorporou. O pai-de-santo deu permissdo para que eu e¢ Lara pudéssemos ir embora.

Assim, estava finalizado o trabalho.
“Endireitar” a Cabe¢a

Quando a Maria Mulambo fala no trabalho de endireitar a Cabe¢a — das mulheres,
que sdo as que mais lhe procuram —, isto ndo significa necessariamente um campo de
trabalhos magicos a parte, mas pode ser a maneira como ela se refere a diversas a¢des que
toma para orientar a pessoa quando ela estd voltada para algo que ndo devia, ou quando ndo
sabe o que fazer numa determinada situacdo. E endireitar a Cabeca também pode fazer parte
das amarragées. As vezes, quando uma mulher pede para acabar com o casamento e se afastar
do marido, se 0 homem ¢ abusivo, ou ndo ¢ a “pessoa certa” para ela, a Entidade atende o
pedido, ajuda a mulher sem protestar, e faz acontecer. Mas quando a mulher simplesmente
quer outro homem, ela faz diferente e fortalece o casamento. Justifica dizendo: “esse homem

tu ndo vai ter. Tu vai trabalhar na sua relagdo, onde tu tem filho.” E o melhor para a mulher.

Assim, quando a cliente quer algo, mas a Entidade sabe que ela precisa de outra coisa,
ela vai contra a vontade da mulher e faz o que ela acha que é melhor. Para a Maria Mulambo,
essa forma de ajudar € caridade. Isso indica como trabalhos pagos e caridade nao sao

entendidos necessariamente de maneiras mutuamente excludentes (ver p. 144 e seg.).

Mas isso também nos indica uma outra dimensdo da pratica magica Umbandista: a
moralidade latente que orienta a finalidade de sua eficicia simbolica. H4 muito tempo, na
literatura antropolédgica, a magia vem sendo pensada de uma maneira muito particular. Sua
acepgao cléssica surge com o esbogo sistematico de M. Mauss e H. Hubert (2017b [1902-3]),
onde a magia ¢ pensada como uma técnica tradicionalmente eficaz para atingir certos fins,
uma acao pragmatica nao preocupada com consideragdes de ordem moral. Mais tarde, ¢
justamente a auséncia de uma unidade moral e da capacidade de estabelecer lagos duradouros
(coesdo social) da magia que faz E. Durkheim (2008 [1912], p. 75-6) opor a prética a religido,

mesmo que esta ainda faga uso da magia em diversos momentos da vida social.

Reportando a propria ancestralidade da Umbanda, a moralidade, ou a “falta” de uma
moralidade, como nds a entendemos, foi decisiva para a operagdo de alteridade na construcao
da identidade-ritual. Devido a elaboragdo altamente moralizante da nova religiosidade de
Umbanda, a pratica magica tradicional afro-brasileira pretendeu-se extremamente moralizada.

Os umbandistas localizavam na Quimbanda o local onde era realizada a pratica magica sem
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qualquer preocupagdo com consideragcdes de ordem moral ou ética, no qual desejos

censuraveis € demandas poderiam ser atendidas indiscriminadamente (ver capitulo 1, p. 36).

Foi a ambivaléncia da figura de Exu, que pode trabalhar para o que os homens
entendem como o Bem, mas também pode trabalhar para o que eles entendem como o Mal,
que permitiu aos umbandistas essas caracterizagdes dicotdmicas entre Umbanda/Quimbanda.
A acusacao de imoralidade ou auséncia de moralidade das praticas quimbandistas — 1. e., a
parte dos trabalhos feitos “para o Mal” realizados pelos Exus, por parte dos quimbandistas, e
os trabalhos secretos com Exus feitos “para o Bem”, escondidos do publico, por parte dos
umbandistas —, ndo s6 (re)afirmou a figura da Entidade Exu na sua roupagem brasileira de

demonio cristao (PRANDI, 2001), mas aprofundou a visao-divisao Bem/Mal do mundo.

Dessa maneira, historicamente fundamentada, e a partir das descricdes sobre os
trabalhos na Casa de Almas e Angola, espero ter deixado claro que as praticas magicas na
Umbanda nao sustentam o entendimento classico da magia como uma simples acgdo
pragmatica simbolicamente eficaz e amoral. A que ponto isso € consequéncia da religiosidade
moralizada de Umbanda, e se faz sentido manter uma divisdo estrita entre religido e magia, eu

ndo posso dizer. Mas ainda hd um ultimo aspecto da moralidade a ressaltar sobre o assunto.

Podemos com alguma razoabilidade precisar um pouco mais o fundamento da
moralidade presente no cotidiano das pessoas na Casa. Como observou B. F. Oliveira (2012),
ha mais ou menos 10 anos, na Casa, a condi¢do de casamento ou de relacionamento estavel de
longa data ¢ valorizada — o que ndo necessariamente implica numa condenagdo dos
relacionamentos esporadicos (p. 108). De fato, pai André comentou comigo algumas vezes
que a Casa ¢ um terreiro de familia, onde a maior parte dos médiuns ¢ casado, estdo em
relacionamentos estaveis ha muitos anos, t€ém filhos — alguns até mesmo netos —, com pessoas
da propria comunidade ou de fora dela. Se isso ¢ coincidéncia, ou consequéncia da

pronunciada valorizagao que os sujeitos conferem a essas relagdes, eu ndo posso dizer.

O que posso afirmar, contudo, é que a moralidade que aparece tanto no cotidiano da
comunidade, como no carater das praticas magicas dos trabalhos com Exu, parece-me ser a
moralidade popular brasileira da familia monogadmica — mas nao necessariamente
heterossexual, pois a diversidade da sexualidade e das identidades de género ¢é caracteristica
marcante dos sujeitos na Casa; afinal, os pais-de-santo sdo dois homens gays juntos ha mais
de trés décadas. Uma moralidade que implica a valorizagdo dos ideais de honestidade,

afetividade esforcada e fidelidade entre os membros da relagdo conjugal.
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Ainda devemos sublinhar que a moralidade é aqui entendida de maneira similar ao
sentido mais amplo que Lambek (2010a; 2010b) confere a ética do ordindrio, como um
conjunto relativamente articulado e ndo-completamente inteligivel de referenciais sociais
fundamentados em certos valores coletivos, que informam o campo do julgamento pratico.
Distanciamo-nos do conceito filoséfico de ética que implica um conjunto de principios
abstratos suspeitosamente claros que elaboraram algo como 4 Moral — 1. e., uma forma logica
que supostamente transcende a vida social e equipa o sujeito com um parametro solido e
universal para julgar “certo” e “errado” de maneira claramente acertada em qualquer situagao.
Os julgamentos morais ndao sdo determinantes da conduta, mas antes orientagdes
contextualmente dependentes que conferem sentido a subjetividade pratica, que Lambek
associa ao conceito aristotélico de phronesis (“sabedoria pratica”), e que nao escapam

ocasionalmente das contradi¢des da vida social cotidiana. Assim, ainda podemos estar de

acordo com as conclusdes de B. F. Oliveira (ibid., p. 111), que nota como

[h]a uma moralidade que define, entre outras coisas, 0 comportamento ¢ as
regras de condutas dentro do terreiro, mas que também ¢ (re)pensada e
(re)organizada na medida em que os arranjos sdo feitos objetivando “burlar”
tais regras. Pode-se dizer, assim, que a regra prevé a quebra da mesma num
processo dinamico e constante que se refaz a cada arranjo novo que a familia
de santo faz, para acomodar as relagdes carnais e o parentesco no santo.

skeksk

No presente capitulo, falei muito sobre os guias-espirituais, sobre os Orixds e as
Entidades, a sua relagdo com os médiuns, a maneira como eles vivem sua espiritualidade,
sobre praticas espirituais, de caridade, economicas, trabalhos pagos e magia, e (espero) como
toda essa complexidade do seu cotidiano se organiza. Por fim, gostaria de terminar
descrevendo um relato que ganhei de uma das minhas mais inusitadas informantes, para
ilustrar como um umbandista pode viver sua cosmologia diariamente. A seguir, a narrativa

que Nicolas caracterizou como a mais absurda histoéria sobre demanda que ele ja escutou.
Demanda contra a sereia, ou um dia de trés choques

Conheci Dona Ivone numa quarta-feira do més de Abril, durante uma sessdo de
desenvolvimento. Uma mulher branca de 62 anos, de cabelos lisos e loiros com alguns fios
brancos. Ela frequentava a Casa ha cerca de trés anos, mas naquela noite foi a primeira vez
que entrou na corrente meditnica do terreiro. Mas ela nao era iniciada ha pouco no-santo, ao
contrario, estava ha muito tempo trabalhando — toda a sua vida, na verdade. Nasceu na

Umbanda como filha-de-lemanja, e ha mais de seis décadas faz parte do povo-de-santo.
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Procurava um espago com boas energias vibrando, pois estava ha algum tempo sem trabalhar

num terreiro em que se sentisse confortdvel para girar.

Dona Ivone me contou tudo isso enquanto dividimos um Uber para voltar do terreiro.
O aplicativo do seu celular ndo estava funcionando, e como ela estava ficando num hotel
perto de onde moro, me ofereci para acompanha-la, pois pai André ainda nao sabia se poderia
leva-la com seu carro naquela noite — ainda teria que confirmar alguns trabalhos a ser feitos.
Na quarta-feira seguinte, depois de outra sessdo de desenvolvimento, mostrei a ela como
pegar o Onibus para ir do terreiro até o hotel. O terminal da Trindade fica perto da Casa, sendo
mais seguro do que um ponto isolado numa rua, e ela ndo precisaria gastar tanto com viagens,
ja que ela tem direito a passagem gratuita devido a sua idade avancada. Foi durante essa
viagem que ela me contou como foi o seu dia até entdo, que agora reproduzo — omitindo

apenas as partes que podem ser mais sensiveis.

Dona Ivone mora em Balnedrio Camborit, e precisa sair cedo de sua casa para poder
chegar no horério das sessoes. Ela vem para Floriandpolis nas quartas-feiras, participa dos
desenvolvimentos, e fica hospedada num hotel até sdbado, para assistir as sessdes publicas.
Depois, volta para casa no domingo de manha. Para entender a significancia que ela confere
aos eventos deste dia de estresse, ¢ preciso saber que sua irma mais velha, ainda viva,
comecou a demandar contra Dona Ivone quando ela ainda estava na barriga da sua mae, pois
ndo queria de jeito nenhum uma irmazinha. Essas demandas, que ja duram décadas — sua irma
sempre faz outro trabalho contra ela quando Dona Ivone consegue quebrar o feiti¢o anterior,
ou quando o periodo de eficacia acaba —, foram a causa dos eventos estranhos que ocorreram

com ela, nesse dia de trés choques. Vamos entdo acompanhar a trajetoria do seu dia.

Dona Ivone acordou sem a menor ideia do que poderia acontecer, ¢ decidiu prosseguir
com o seu dia normalmente, dando um banho no seu cachorro. Foi entdo quando percebeu,
um pouco tarde, que era quarta-feira, noite de desenvolvimento na Casa. Tomou a decisao de
ir assim mesmo, e foi pegar o 6nibus para Florianopolis. No terminal intermunicipal de sua
cidade, foi onde vivenciou o primeiro de seus trés choques. Distraida por conversar com uma
mulher e seu filho na fila para comprar a passagem, de inicio, ndo percebeu que a sua irma —
a mesma que demandava contra ela —, estava lhe seguindo. Segundo Dona Ivone, ela sabe que
sua irma lhe persegue, pois ao ter supostamente se arrependido das coisas que fez no passado,
tentava de tudo para reconciliar com sua irmazinha, mas Dona Ivone ndo quis, afinal passou

mais de 50 anos tendo que lutar contra as demandas de sua irmd, e em algum momento
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decidiu corta-la por completo de sua vida. Dona Ivone simplesmente ndo consegue perdoar

sua irma, e nao acredita que ela tenha mudado tanto assim com os anos.

No terminal, ainda esperando na fila, de repente sente que ha algo de errado e se vira
no momento que sua irma tenta passar por tras dela. Ela descobre sua irma lhe perseguindo
novamente, ficando frustrada, enquanto sua irma tenta fingir que ndo a viu e que nao estava
ali por ela. Mais tarde, naquela noite, depois da sessao, pai André falou para Dona Ivone que
eram os seus Orixds que a estavam protegendo, e que foram essas divindades que a fizeram
virar no momento certo para pegar sua irma no flagra. Isso foi o que ela propria me contou,
pois ouvi a conversa dela com o pai André pela metade — foi o que me interessou na sua

histéria em primeiro lugar, aproveitando essa oportunidade etnografica.

Ja em Floriandpolis, o segundo choque ocorreu dentro de um supermercado, quando
ela parou para comprar algumas coisas que precisava. O atendente que a ajudava, um homem
jovem, alto, esbelto e em boa forma, quando a pedido dela estava para pegar um produto na
prateleira de cima (Dona Ivone ¢ baixinha), teve um cansago repentino, contorceu-se, curvou
o corpo todo, vacilou nas pernas e foi ao chdo. Logo mais, estava melhor e continuou seu
trabalho como se nada tivesse acontecido. Dona Ivone afirma que o rapaz sofreu por causa
dela, como consequéncia da demanda que tinha pegado nela, e que afetava as pessoas a sua

volta. De fato, ¢ muito comum escutar dos umbandistas que demanda “respinga” nos outros.

Seu terceiro choque, também um caso de demanda “respingando” em alguém,
aconteceu quando Dona Ivone estava indo para a Casa — situagdo muito significativa para ela,
que me contou com fervor. Tendo que estar no terreiro perto das 20h00, horario que se tem
inicio as sessoes de desenvolvimento, Dona Ivone decidiu pegar um taxi, ja que nenhum dos
aplicativos de transporte que costuma usar, Uber ou 99, estava funcionando para ela no dia.
Mas durante a corrida, o taxista, segundo ela, decidiu “ganhar uns trocados a mais”, fazendo
um caminho alternativo, passando por tineis, morros, ¢ lugares aleatorios e fora da rota
normal que ela pegava, de forma tdo descarada que até mesmo a propria Dona Ivone, alguém

que ndo conhece Florianépolis direito, compreendeu o que ele tentava fazer. Ela o confrontou.

Em meio a raiva e indignagdo crescentes, por parte dela, e de desculpas, por parte do
taxista, Dona Ivone repentinamente se acalmou, e mesmo achando estranho aquela situagao,
decidiu ligar para pai André, que a partir de uma chamada de video-conferéncia, explicou

para o taxista o local da Casa, e permaneceu na chamada até que ela chegasse bem na Casa.
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No final, ao perceber que Dona Ivone tinha se sentido lesada e prejudicada, o taxista
recusou aceitar qualquer pagamento pela corrida. A situacao foi interpretada por ela como
uma outra forma de prote¢do dos seus Orixas contra o efeito colateral da demanda. Visto que
o taxista estava visivelmente consternado e confuso quanto ao motivo que o levara a fazer tal
ato, Dona Ivone nos diz que sua ganancia repentina foi causada pela demanda que trabalha
contra ela. Enquanto sua atitude calma e descontraida, que surgiu “do nada” e lhe permitiu
pensar rapido para escapar da desconfortdvel situagdo foi obra de seus Orixas protetores

(anjo-da-guarda), no seu caso lemanja. Voltaremos a ultima parte dessa historia (ver p. 161-2).

Podemos parar para nos perguntar: por qué? Quais seriam os motivos que levam Dona
Ivone a sair de Balneario Camboriu, gastar tanto dinheiro toda semana, correndo o risco de ter
que passar por situacdes como a acima descrita, ainda por cima como efeito da demanda feita
contra ela por sua propria irma? Como ela passa por tudo isso e ainda ¢ uma pessoa
extremamente alegre, simpatica e sorridente? Segundo Dona Ivone, apesar de tudo, vale a

pena investir na sua espiritualidade. Sua dedicacao ¢ de fato admiravel.

skeksk

Pela descrigdo etnografica dos ultimos dois capitulos, talvez seja possivel entender um
pouco melhor o que pai André quis dizer com “sé quem cuida de terreiro sabe a pedra que
incomoda o sapato do pai[-de-santo].” A complexidade de uma Casa de Umbanda s6 pode ser
tornada idealmente menos complexa nas paginas de um texto escrito, mas dificilmente pode

ser apreendida nestas mesmas paginas. S6 abrindo uma Casa, mesmo.

Mas o que eu quis demonstrar com os relatos ¢ como a partir de um dado recorte, a
questdo pratica da materialidade e a forma econdmica estdo presentes no cotidiano ritual de
um terreiro, seja ela de maneira mais explicita ou latente nas praticas mantidas. O que faz
desses processos particularmente interessantes e significativos para a nossa pesquisa € o fato
de que a sombra da caridade entendida tradicionalmente, “fazer o bem sem olhar a quem”,
digamos, a ajuda gratuita e desinteressada praticada por vocacdo, esta sempre tensionando os
trabalhos feitos na Casa e as formas econdmicas que podemos encontrar num terreiro. Uma
Casa de Umbanda, um terreiro de Almas e Angola, esta sempre voltado para o trabalho

vocacional da caridade, mas ndo perde de vista sua condi¢ao urbanamente situada.

Vamos formular mais diretamente a questao!
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Se a pratica da caridade demanda atencao quase total do dirigente de um terreiro, que
muitas vezes dedica sua vida a cuidar e manter uma Casa de Umbanda, como ¢ possivel que a
pessoa possa sustentar essa estrutura fornecendo tudo e todos gratuitamente? Nos sabemos
que, com a maior parte dos terreiros, ndo ¢ isso que acontece. Como seria possivel manter o
terreiro, cujos custos com despesas, segundo pai André, ultrapassam facilmente os R$2000,00
mensalmente? Como seria possivel manter a complexidade do terreiro de maneira
economicamente distanciada, se a Casa se encontra num contexto urbano, no qual a maior
parte da vida material — e, num certo sentido, a propria vida social — dependem da inser¢ao

nos regimes de trabalho da economia de mercado capitalista moderna?

A visao de uma Casa de Umbanda como um espago moralizado — no sentido de
ndo-economicamente interessado —, ¢ em grande parte uma idealiza¢do do imaginério popular.
O que, por sua vez, ndo significa que uma Casa de Umbanda ocupe o outro extremo da

equacao, como um lugar de “exploragdo da credulidade popular”, a acusagdo mais comum.

De fato, a maneira como as formas econOmicas aparecem pode ser apreendida na
relacdo tensional entre o ideal-pratico da caridade e a atividade material do terreiro, que se
articulam de formas muito peculiares. A tensdo categérica e significativa entre caridade e
atividade material emerge no confronto das concepgdes tradicionais da pratica da caridade
com o reconhecimento da necessidade pratica de sustentar materialmente — e financeiramente
— 0 espaco adequado para cumprir tal obrigacdo. Ao mesmo tempo, os ideais tradicionais da

caridade sdo (re)atualizados, no sentido em que ganham novos significados.

Como isso se configura concretamente no cotidiano ritual e na vida social do terreiro,
e como a questdo pode nos ajudar a entender um pouco mais sobre as formas econdmicas das

religiosidades, ¢ o que buscamos explorar no proéximo e ultimo capitulo do presente trabalho.
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4. ENTRE O TRABALHO E A CARIDADE - FORMAS ECONOMICAS DE UMA
COMUNIDADE DE UMBANDA ALMAS E ANGOLA

“Para fazer caridade, precisa ter ouro”
(Sra. Tata Mulambo)

Caridade umbandista - o ideal prdtico tradicional

A caridade ¢ o principio categorico central dos segmentos da Umbanda, que
compreende e representa a maior parte das instancias moralizantes das praticas umbandistas.
A caridade umbandista ¢ o que poderiamos chamar de um ideal-pratico, que se apropria da

ideia doutrinaria de caridade crista através de uma lente kardecista (espiritismo). Vejamos.

Segundo o Pequeno Diciondrio Catolico, a caridade “[é] amor ao proximo, bondade,
compaixdo, esmola, beneficéncia” (MAIA, 1966, p. 43). A caridade ou amor ¢ uma das trés
virtudes teologais — as outras duas seriam a fé e a esperanga (ibid., p. 87). Antigamente, a
palavra caridade era o termo usado para traduzir a expressdao dgape, como era conhecido o
banquete que antecedia a Santa Missa (ibid., p. 43).""" A caridade esta teologicamente
fundamentada no momento de comunhdo, no famoso episodio da partilha do pao e vinho,
durante a Santa Ceia (ou Ultima Ceia), mimetizado na missa do ritual catélico pelo mundo,''?
onde Jesus institui a fraternidade eterna e universal entre irmdos na unidade de Cristo Rei.'"
Em principio uma virtude, na pratica a caridade se efetiva no ato de doar-se a si mesmo de

maneira voluntaria e esclarecida aqueles que precisam, os necessitados.

Trabalhando em cima desses desenvolvimentos teologicos, o espiritismo moderno na
Europa do séc. XIX elaborou sua propria nocao de caridade. No capitulo XI da 3* parte do
famoso Livro dos Espiritos (1857), ao falar sobre A Lei de Justica, de Amor e de Caridade,
Allan Kardec coloca seu Questionamento 886: “Qual o verdadeiro sentido da palavra
caridade, como a entendia Jesus?”, no que recebe a seguinte resposta: “[caridade €]
benevoléncia para com todos, indulgéncia para as imperfeicdes dos outros, perddo das

ofensas” (KARDEC, 2013, p. 393). E continua, aprofundando na revelagdo, dizendo que:

1 fgape: — (gr. agapé = amor fraterno ou caridade; lit.) — refeicio intima dos primeiros cristios que precedia a
Missa e a Comunhdo; comecava no sdbado, a noite, e s6 terminava na madrugada de domingo; os abusos
obrigaram a separar o agape da Missa e no séc. IV desapareceu; costuma se empregar o termo para significar a
Comunhido” (MAIA, 1966, p. 11-2).
"2 Comunhdo (sacramental): — ecles. lit. — ato de receber como alimento espiritual a sagrada Eucaristia
(comunhdo), sendo obrigatdrio, para os fiéis, a0 menos uma vez por ano, pela Pascoa (ibid., p. 51).
"3 Eucaristia: — (gr. eu = bem + charis = graga : agdo de gragas; teol.; lit.) — sacramento que contém verdadeira,
real e, substancialmente, o proprio Cristo sob as espécies do pao e do vinho consagrados; sacrificio da Nova Lei
(a Missa), instituido por Cristo (ibid., p. 82).
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O amor ¢ a caridade sdo o complemento da lei de justiga, pois amar o préximo
¢ fazer-lhe todo o bem que nos seja possivel e que desejaramos nos fosse feito.
Tal o sentido destas palavras de Jesus: Amai-vos uns aos outros como irmaos.

A caridade, segundo Jesus, ndo se restringe a esmola, abrange todas as relagdes
em que nos achamos com o0s nossos semelhantes, sejam eles nossos inferiores,
nossos iguais, ou nossos superiores. Ela nos prescreve a indulgéncia, porque de
indulgéncia precisamos ndés mesmos, € nos proibe que humilhemos os
desafortunados, contrariamente ao que se costuma fazer. [...] (p. 393).

No espiritismo cristdo — na doutrina kardecista brasileira (WARREN, 1984, p. 64) —, a
caridade ¢ um dever moral da pessoa, uma maneira de peniténcia necessaria ao espirito,
obrigagdo adquirida dos erros passados (e) de vidas passadas. Lisias N. Negrao (1999)
observa como o principio da caridade faz parte da teoria kardecista da evolugdo espiritual,
que supde uma separacao relativamente bem definida entre matéria e espirito, € 0 movimento
de reencarna¢do, a ideia de que quando a pessoa morre, seu espirito, o motor da matéria,
continua existindo (“desencarna”), podendo encontrar uma nova matéria e reencarnar, viver.
A evolugdo espiritual ¢ a finalidade tltima dos espiritos, que ¢ feita pela pratica do Bem
(ideal), segundo uma moralidade especifica (racionalizada), através da matéria, ou seja,
durante as vidas reencarnadas, e torna-se um dever (imperativo moral) na medida em que ¢

necessario compensar pelos erros do passado, inclusive pelos erros de vidas passadas.

Nas umbandas mais influenciadas pelo kardecismo,'* a caridade é a0 mesmo tempo o
meio e a finalidade pratica através dos quais se pode alcancgar a razdo ultima de uma vida, a
evolugdo espiritual. Isso € feito através da incorporacdo, da disciplina do corpo para ceder o
controle de si a uma Entidade, um espirito altamente evoluido cultuado na Umbanda, para que
ele possa trabalhar na matéria e ajudar as pessoas, sempre a mando dos seus chefes, os Orixas.
Segundo Ortiz (1999 [1988], p. 110), a orientagdo doutrinaria umbandista, seja 1a o que isso
significa, concebe a pratica da caridade como fator da mobilidade espiritual — o que para seu
mestre ndo passa de uma representacdo religiosa da ascensdo social e econdmica do pobre e
do negro (BASTIDE, 1971 [1960], p. 439). De qualquer forma, o autor observa que as sessoes
nos terreiros t€ém um carater pragmatico, ¢ que o culto € essencialmente utilitario, pois os
trabalhos se realizam em fung¢do do publico (ORTIZ, ibid.). De fato, na Umbanda,
“incorporam-se os guias para que estes solucionem os problemas diversos (principalmente de
saude, mas também de dinheiro, trabalho, desajustamentos familiares e amorosos) que

afligem a carente clientela” (NEGRAO, 1993, p. 116). A prética da caridade ¢, portanto, uma

1 Influéncia essa que pode ser aferida pela propria presenca generalizada da ideia de caridade; ver NEGRAO,
1993, p. 116). Para o autor, a pratica da caridade ¢ a finalidade do culto e também sua instancia legitimadora.
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acdo utilitaria de finalidade pratica, que através de influéncias espirituais produz efeitos

materialmente sensiveis, ajudando pessoas de carne e osso com seus problemas cotidianos.

Mas a caridade também ¢ um ideal, que mantém um interessante elemento econdmico,
ou melhor, que se pretende a-econdomico: “herdeira da moralidade espirita”, na Umbanda,
“para ser legitima, a pratica da caridade deve ser, em principio, totalmente desinteressada do
ponto de vista econdmico” (ibid., p. 118). Vimos no primeiro capitulo (ver p. 39) que a
caridade enquanto um ideal de pratica economicamente desinteressada foi construida como
um signo religioso, e teve papel importante na afirmacdo da Umbanda como uma religido, i.
e., uma religiosidade socialmente reconhecida como auténtica. Tal construgdo ideologica se

fez necessaria por causa da maneira como as religiosidades eram entendidas na época.

Ao colocar o problema da relagdo entre religido e economia na introdugao (p. 25-6),
notamos como o pensamento ocidental de heranca iluminista tende a racionalizar a vida
social, identificando a partir de caracteristicas gerais abstratas fendOmenos supostamente
universais, como o direito, a arte, politica, religido e a economia. O secularismo, enquanto
doutrina politica, promove a separa¢do institucional do Estado e da Igreja Crista — o modelo
referencial da religido ocidental —, impedindo que a moralidade de uma religiosidade qualquer
possa ser uma politica de Estado. O poder politico, enquanto um campo de acdo interessado,
torna-se dominio dos agentes seculares e da sociedade civil, que devem se esforgar para
manter o ideal da laicidade. Porém, a politica ndo foi o unico dominio separado da religido.
Como apontei, a economia, enquanto um campo da acdo pratica “a-moral” separado das
outras esferas da vida social, passa a ser vista como dominio proprio das instituicdes ditas
seculares: dos bancos, das empresas, do Governo e das organizacdes internacionais; enquanto
a religido, o campo moralizado da ag@o simbolica por exceléncia, passa cada vez mais a ser

vista como uma esfera social ndo-econémica, ou mesmo anti-economica. Veremos...

Durante o processo de secularizacao, solidifica-se no imagindrio popular a relagdo
autorizada entre a Religido e a Economia , no qual “o religioso” deve ser “ndo-econdmico”.
Nos termos mais claros possiveis, uma comunidade religiosa ndo pode fazer uso da sua
religiosidade para ganhar dinheiro. Dessa maneira, as formas econdmicas das institui¢des e
comunidades religiosas sao apagadas (mas nao completamente) do imagindrio popular, e
passam a ser praticas diferenciadas no olhar piblico. E quando as praticas econdmicas se
tornam mais pronunciadas, emergem acusagdes de charlatanismo e exploracdo contra essas

comunidades, (re)afirmando a nogdo equivocada de que isso seria uma caracteristica singular
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da modernidade (REINHARDT, 2021); i. e., inserir a religido dentro da dindmica econdmica,
0 que por sua vez seria uma consequéncia do capitalismo, produzindo o fendmeno da

“mercantilizacdo da religido”, usado como categoria acusatoria (critica ao regime politico).

Por isso, durante a formagdo historica da Umbanda, os umbandistas elegeram a
caridade como uma “instancia legitimadora” da religilo (NEGRAO, 1993, p. 116),
sublinhando o carater economicamente desinteressado de sua pratica ritual como um signo da
religiosidade, para distanciar os cultos das acusacgdes de “exploragdo da credulidade popular”,
dos quais sofriam muitas comunidades da macumba e do “baixo espiritismo” da época (p. 30).
Se a finalidade da pratica ritual ndo ¢ gerar renda através de formas ilegitimas de acumulagao,
de ganhar dinheiro explorando a fé alheia, mas simplesmente ajudar aqueles que precisam,
mas ndo podem pagar pelos servigos (“os necessitados™), por vocacdo, que envolve certo
sacrificio social, e ndo por ganancia ou prestigio, a pratica adequa-se ao pensamento brasileiro
moralizado da época, que tem como referéncia de religiosidade a propria caridade (crista).
Assim, a caridade umbandista aparece como uma pratica vocacional economicamente
desinteressada de ajuda indiscriminada aos necessitados. Ou, pelo menos, ¢ o ideal no seu
entendimento tradicional: ajuda-se a todos, ndo se cobra por nada. Isso seria a caridade,
refletindo uma visdo de dadiva pura e soberana (graga), que, como destacou M. Mauss (2017
[1925]), revelaria a incapacidade do pensamento moderno de articular os principios de

liberalidade e obrigagc@o de forma ndo contraditoria.

Contudo, sabemos que a realidade da vida social ¢ mais complexa do que um simples
conformismo aos ideais. Como espero ter demonstrado com as descri¢des etnograficas
apresentadas anteriormente, uma Casa de Umbanda pode ter seu fator econdmico explicito.
Para praticar a caridade, ¢ necessario um complexo conjunto de artefatos (objetos-ritual) e
uma atividade material pujante, sustentada por varias dindmicas economicas do meio urbano,
além de um dispéndio de tempo e trabalho por parte dos seus membros, que na sua maioria
mantém empregos ¢ uma vida social (e material) fora da comunidade. Na pratica, os terreiros
de Umbanda se debatem com o que L. Negrao identificou como o seu “dilema constitutivo™:
se a caridade deve ser economicamente desinteressada, como sustentar toda a complexidade
material que é necessaria para a sua pratica? Como arcar com oS custos e com as despesas
que exigem recursos financeiros que dificilmente pais-de-santo e seus filhos tém? (p. 118).
Cada terreiro de Umbanda, sob a lideranca de seu dirigente, empreende maneiras criativas de
“solucionar o problema”, desde buscar conformar-se ao ideal de forma quase que, ou de fato

autodestrutiva, até elaborar novos significados praticos para a caridade trabalhada.
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O carater de “principio-utilitdrio” do ideal-pratico da caridade ganha conotagdes
econdOmicas interessantes na medida em que ¢ confrontado com a necessidade material pratica
da moderna realidade social brasileira. Na Casa, defendo que essa dindmica pode ser
observada na relacdo tensional que o ideal-pratico da caridade mantém com a atividade
material do terreiro. E, em certa medida, na sua relagdo com a categoria “nativa” de trabalho,

que na Umbanda subverte o sentido moderno presente nos regimes do mercado de trabalho.

O que se segue ndo ¢ uma teoria propriamente socioldgica, mas uma feoria
etnogrdfica, no sentido que M. Goldman (2006) confere ao conceito. Essa maneira do fazer
antropologico se diferencia das formas nativas de pensar e das teorias cientificas, segundo os
modelos das ciéncias ditas naturais ou exatas, ndo por uma questdo valorativa do
conhecimento produzido, mas pela diferenca do recorte analitico e dos objetivos da pesquisa.
Para o autor, o carater geral da teoria etnografica ¢ “a elaboracdo de modelos de compreensao
de um objeto social qualquer que, mesmo produzido em e para um contexto particular, possa
funcionar como matriz de inteligibilidade em e para outros contextos” (ibid., p. 171).
Portanto, esbocar uma teoria etnografica ndo ¢ entdo limitar-se a um contexto especifico,
abstendo-se de formular generalidades, que s3o sempre necessdrias ao conhecimento
antropologico (ver FONSECA, 1999). Antes de criar um esquema sociologico encarnado, mas
generalizavel, pretendemos fazer uso da teoria etnografica para discutir sobre problemas mais
gerais (abstratos). Assim, apresento um estudo de caso como ponto de partida para pensar a

problematica em questdo: as formas econdmicas das comunidades religiosas.

4.1 As praticas das caridades - caridade “cega”, “sustentavel” e “legitimadora”

“Na Umbanda, a gente paga para trabalhar”
(pai Giovani Martins)

O trabalho e a prdtica da caridade - relagdo tensional entre materialidades

Para praticar a caridade, a ajuda gratuita aos necessitados, ¢ preciso ter uma estrutura
solidaria propria a forma ritual umbandista, uma Casa assentada; e para manter o terreiro, ¢
necessario recursos materiais e financeiros. Dificilmente, porém, os dirigentes possuem esses
recursos previamente, ou maneiras asseguradas de garanti-los, e muitos deles precisam se
dedicar quase que completamente a comunidade, ndo podendo manter um emprego integral.
Sem condi¢des de ganhar dinheiro suficiente por outros meios que ndo a sua religiosidade, ¢

comum que os dirigentes se voltem para os proprios terreiros como uma fonte potencial de
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renda, realizando trabalhos pagos a partir das praticas magicas (ou encantadas). Mas nem
sempre a cobranca se adequa ao ideal pratico da caridade, dependendo da forma como estes
trabalhos sdao conduzidos. O grande problema ¢ a compatibilizacdo de dois extremos
morais-categoricos: a necessidade material da cobranca e o ideal-pratico da caridade gratuita.

Como na pratica levantar recursos financeiros sem comprometer o ideal moralizado?

A resposta mais comum encontrada pelos dirigentes, que de inicio parece solucionar o
conflito, ¢ fazer uma demarcacdo clara entre a pratica da caridade e os trabalhos pagos, no
qual ha cobranca (NEGRAO, 1993, p. 118). Isso se traduz numa diferenciagio entre dois
momentos dos trabalhos no terreiro: as giras, sessdes publicas onde s3o feitos os
atendimentos com as Entidades, e as consultas particulares, que sdo pagas (ver capitulo 3).
Na Casa, pai André reitera que a caridade — no seu sentido tradicional de ajuda gratuita aos
que precisam —, ¢ feita nas noites de sdbado, durante as giras, quando as Entidades baixam no
terreiro e atendem a todos indiscriminadamente, sem qualquer tipo de cobranca. Os médiuns
da Casa que estdo ali presentes realizam esses trabalhos por vocagdao — i. e., por um
sentimento de dever moral que carrega um aspecto de “sacrificio social”: trabalhar em um
sabado a noite, sem receber nenhuma compensag¢do material ou financeira aparente; muito

pelo contrario, pagando para trabalhar, em boa parte sustentando materialmente o terreiro.

O sacrificio social ¢ entendido aqui em oposi¢cdo ao sacrificio ritual (ver p. 132),
seguindo a proposta M. Mayblin e M. Course (2014), enquanto um termo que compreende os
diversos significados e o papel social do ato de sacrificar-se pelas maneiras que a categoria

sacrificio” ¢ acionado no cotidiano — que se reportam a no¢do de sacrificio do imaginario
comum, seu modelo referencial —, como sdo carregadas de moralidades que indicam virtudes
e altruismo, e que pretendem uma eficacia simbolica assim como o préprio sacrificio ritual.

Podemos dar um exemplo deste “sacrificio social” na Umbanda.

Um filho-de-santo da Casa, Nelson, médium de incorporagao, bori, homem branco,
alto e magro, nos seus vinte e poucos anos, ha alguns anos teve uma doenca grave — que ele
preferiu ndo dar mais detalhes —, e ficou com sequelas moderadas do tratamento. Conta que se
curou inesperadamente, o que acabou intrigando os médicos € médicas que dele cuidavam.
(Depois, pai André comentou como Nelson lhe disse que os médicos nao podiam explicar a
situagdo de nenhuma maneira, e que até ja davam o médium como morto — insinuando que
sua cura milagrosa teria algo a ver com a espiritualidade). Mas os males e sintomas voltaram,

e da ultima vez que o vi, ele estava novamente em estagio de exames e acompanhamento.
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Mesmo assim, foi trabalhar no terreiro, foi fazer caridade, justificando a acdo contra-indicada
pelos médicos: porque podia, € que se nao o fizesse, poderia estar prejudicando alguém
necessitado que realmente precisa e depende do seu trabalho — trabalho como sacrificio social.
(Nelson também comentou que estava muito feliz trabalhando no seu novo emprego, o que

fez pai André comentar como ¢ bom e importante ser feliz naquilo que faz profissionalmente).

Aqui, nos ¢ interessante notar uma expressao significativa dessa moralidade. Na gira,
a categoria trabalho se confunde semanticamente com a pratica da caridade, de maneira que
“trabalhar” durante as sessdes publicas ¢ sinonimo de “fazer caridade”. Inumeras vezes
observei esse jogo semantico nas sessdes de desenvolvimento, quando os pais-de-santo
perguntavam para confirmar quem iria trabalhar no sdbado daquela semana, ou antes de
qualquer homenagem aos Guias-Espirituais, quando (re)afirmavam que as Entidades ndo eram
chamadas para trabalhar nas festas — e em tantas outras ocasides. O fato de trabalhar no
sabado a noite sem receber (pagamento), por vocagao (devocional), aponta para uma maneira

criativa de subverter o ideal de trabalho que nés temos das formas econdmicas de mercado.

O capitalismo ¢ caracterizado pelo regime de trabalho assalariado, no qual uma pessoa
vende a sua for¢a de trabalho de maneira teoricamente livre,'"> mediante uma remuneragdo
material-financeira — ver (BOLTANSKI & CHIAPELLO, 2009 [1999], p. 37). Na Umbanda,
algumas praticas sdo caracterizadas por uma no¢ao de “trabalhar sem receber”. Pelo contrério,
trabalha-se pagando. Na medida em que muitas Casas promovem um sistema de mensalidades
para ajudar a manter o terreiro, ¢ muito comum que a situagdo leve um praticante a afirmar
jocosamente que “na Umbanda, se paga para trabalhar” — como o fez pai Giovani (epigrafe).
Eu ouvi a brincadeira em alguns terreiros, inclusive na propria Casa de Umbanda. Parece-me
que as moralidades expressas através da jocosidade, que B. F. Oliveira (2012) observou ha

anos, continuam a fazer parte do cotidiano da comunidade Obaluaé Caboclo Ventania.

As consultas particulares sao o outro momento dos trabalhos, nos quais participam so6
aqueles que sabem que serdo cobrados e que se dispde a pagar. Aqui, L. Negrdo (1993, p. 118)
elenca uma série de condi¢cdes que registrou para a cobranga do trabalho, como o pleno
esclarecimento do cliente sobre a natureza magica (ou encantada) e econdmica do ritual,
aceitar dinheiro apenas daqueles que podem pagar sem que lhes faca falta, receber doagdes
espontaneas junto ao pagamento, etc., enquanto que, ao contrario, cobrar dos pobres que mal

conseguem sobreviver continua sendo pratica moralmente condenavel. Na Casa, ja descrevi

"5 Ndo entre aqui no mérito da liberdade do trabalho no sistema capitalista. Para uma interessante
problematizagdo dos contratos de trabalho a partir da critica a divisdo formal/informal, ver (NORONHA 2003).
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como, na pratica, sdo feitos os trabalhos (ver p. 125 e seg.). Aqui, nos cabe completar o

quadro e sistematizar os motivos que levam os pais-de-santo a cobrar ou nao pelos trabalhos:
Nao se cobra...

e 1)... se o trabalho ¢ relacionado a questdo séria de saide — como quando alguém esta
com uma doenga grave ou se recuperando de complicadas intervengdes;

e 2)... quando se sabe que a pessoa ndo tem nada em casa, pois “como vai cobrar um
6leo para ebo se a pessoa ndo tem para por em sua mesa e passa fome?” (pai André); e

e 3)... em algumas situagdes extraordinarias que, devido as circunstancias do momento,
fazem com que o pai-de-santo releve a necessidade de pagamento — como uma vitima

nao-provocada de demanda, ou uma vitima provocada que se arrepende (ver p. 128).
Nao configurando nenhum destes casos, cobra-se...

e I)... por trabalhos costumeiros, que sdo tradicionalmente pagos — por exemplo,
encantamentos amorosos, quebra de feitico —, daqueles que se sabe que podem pagar;

e II)... quando ¢ algum assunto pessoal complicado de se lidar — por exemplo, resolver
um amor nao-correspondido ou saciar a vontade de vinganca de alguém; e

e III)... quando se sabe que a pessoa pode pagar, e quer fazer um trabalho por qualquer
motivo que ndo um afo de caridade — por exemplo, fazer um ebd para ganhar dinheiro

por ganancia, ou um encantamentos amorosos por vaidade ou luxuria.

Nas Casas de Umbanda, também considera-se legitimo receber doagdes espontaneas,
em espécie (objetos-ritual) ou em dinheiro, como presente, a titulo de gratificagdo ou por
esmola, mesmo que sejam provindos de pessoas com escassos recursos, indicando que ¢é
moralmente censuravel a cobranca, € nao o recebimento, dos necessitados (ver: ibid., p. 118).
Na Casa, quem frequenta logo nota que muitas pessoas da assisténcia fazem doagdes nos dias
de sessdo, e mesmo sem perguntar para ninguém, logo se pode escutar alguém comentar sobre
0 gesto costumeiro, e entender que ¢ uma tradi¢do social — ajudar a comunidade umbandista.
A informacao pode at¢ mesmo impelir a pessoa a participar do ato, como aconteceu comigo.
Na primeira vez que eu conversei com a Sra. Tata Mulambo, foi por sugestdo do pai André.
Mas quando insisti em conversar com ela novamente, senti-me na obrigacdo de perguntar para
o pai-de-santo se eu deveria levar alguma coisa para agradecer a Entidade. Instantes depois, 14
estava eu levando trés macos de cigarro e uma garrafa grande de martini rosso para a

Pomba-Gira, figura pela qual tenho grande admiragdo e que tanta coisa me esclareceu.
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Organizada dessa maneira, com os momentos de trabalhos gratuitos (caridade) e
cobrados, separados e bem definidos, auxiliados pela mensalidade dos médiuns da Casa e
pelas doagdes da assisténcia, € possivel manter o terreiro, em principio, sem comprometer o
ideal-pratico da caridade no ritual. Se a sustentagdo material do terreiro, para que se possa
praticar a caridade, permanece como motivo principal de se buscar a prosperidade, se as
praticas econdmicas se afastam da ideia de usar a religiosidade como uma fonte de lucro
(exploracao), e se a caridade ainda ¢ praticada por vocagdao ou por senso de dever moral, o
enriquecimento ¢ bem-vindo, a cobranga por trabalhos ¢ legitima, e, em principio, supera-se o

descompasso entre a necessidade material-pratica e o ideal espiritual a ser mantido.

Aqui, devemos sublinhar, na medida em que o lucro pela ganancia e a exploragdo —
tirar renda dos necessitados — tensionam a legitimidade social da cobranga pelos trabalhos,
essa pratica torna-se invariavelmente ambigua, ainda ficando sujeita ao fator legitimador do
ideal-pratico da caridade (gratuita), e a moralidade particular do terreiro. Em outras palavras,
mesmo que sejam elaboradas maneiras criativas de sustentar o ideal-pratico da caridade
(gratuita), sua sombra acompanha toda as outras praticas, toda atividade material do terreiro,
pois ¢ o compromisso € o esforco por manter o ideal, e de fato praticar a caridade,

confrontados pela necessidade material, que legitima a cobranga e permite os trabalhos pagos.

Mas o que Lisias Negrao (1993, p. 118) chamou, talvez um pouco equivocadamente,
de “subterfugios para justificar-se a cobranca”, ndo ¢ a Unica forma pratica de se superar o
dilema ideal. Na Casa, pai André me apresentou uma outra maneira de se entender a caridade,
a partir de principios Unicos bem argumentados, e com significativas consequéncias praticas.

Vamos falar um pouco sobre o que chamei de caridade sustentavel.
Caridade cega vs. caridade sustentavel - praticas moralmente economicas

A caridade ¢ a forma prépria e a consequéncia pratica da evolucao espiritual. Porém,
pai André acredita que a maioria das pessoas ndo entende a caridade umbandista,
confundindo a pratica concreta com o ideal a ser mantido. Segundo ele, ¢ muito comum
pensar no pai-de-santo como uma figura que deve se sacrificar ao ponto da autodestruigao,
para “ajudar os outros” — tornando-se uma verdadeira vitima sacrificial a ser destruida
(MAUSS & HUBERT, 2005 [1899]; MAYBLIN & COURSE, 2014). Contudo, a perspectiva
ndo ¢ inteiramente sem fundamento, principalmente quando racionalizada ao ponto de apagar

a necessidade material enquanto fator relevante de sua consideragdo ideal-pratica.
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Vimos como foi através da influéncia kardecista que se constituiu na Umbanda o ideal
do amor cristao praticavel (caridade), enquanto uma pratica economicamente desinteressada,
algo que ja fora notado pelo proprio L. Negrdo (1996a, p. 350 e seg.). Assim, em principio,
para a caridade ser completamente gratuita e, portanto, verdadeiramente caritativa (legitima),
diriam alguns (ver abaixo) que toda a estrutura material do terreiro e todos os processos
necessarios para a sua pratica-ritual devem sempre e a todo momento estar de acordo com o
principio da nao-exploragdo, no sentido usual de ndo usar da espiritualidade como meio
declarado de obter riqueza enquanto unica finalidade da pratica-ritual. Para ilustrar a questao,

o autor transcreve algumas falas de seus interlocutores (L. NEGRAO, 1996a, p. 350):

“Agora, dinheiro ndo. Porque eu acho que vocé ndo pode fazer a caridade recebendo

dinheiro. Porque se vocé paga, ndo é caridade.” (ibid. — grifos nossos).

“As casas tém de fazer caridade de graca, pois Deus dd o dom de graga para fazer o bem,

chamar os guias para fazer o bem de graca.” (ibid. — grifos nossos).

Eu vivo falando isso: mde-de-santo ndo vai pra frente. Vai assim, se chegam cinco ou seis
[clientes], vocé vai tirando o seu pouco [cobrando]; mas isso ndo é da parte de Deus, isso
ndo faz bem. Porque eu acho que em tudo que tem o dinheiro na frente, Deus ndo esta.”

(ibid. — adigoes [...] originais, grifos nossos).

Na primeira fala, a natureza gratuita do principio pratico opde de maneira formalmente
excludente o ato de cobranga a pratica da caridade, negando a presenca do fator econdomico.
Na segunda, em uma espécie de reciprocidade para/com o divino (MAUSS, 2005 [1922];
MAUSS & HUBERT, 2005 [1899]), o carater gratuito do dom (mediunidade) dado por Deus
as pessoas impde a condi¢do de fazer uso deste dom sem qualquer tipo de cobranga, o que,
enquanto imperativo moral, fundamenta o esforco em manter a pratica da caridade gratuita.
Por ultimo, a interlocutora nega a presencga de Deus em determinada pratica economica. Aqui,
a mae-de-santo ndo necessariamente condena a cobranga como um todo, mas apenas afirma
que fazer uso da mediunidade com a finalidade Unica de enriquecer — “dinheiro na frente” —,

ndo ¢ uma pratica divinamente sancionada e, portanto, moralmente legitima.

Levado as ultimas consequéncias logicas dessas maneiras de pensar, um pai-de-santo
ndo poderia recusar um trabalho a ninguém e, mais significativamente, ndo poderia cobrar por

qualquer trabalho feito com Exu, nem mesmo pelos trabalhos mais tradicionalmente pagos.
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O esfor¢co declarado em se manter fiel ao ideal-pratico da caridade (gratuita) — ao
menos no plano do discurso publico, como especula L. Negrao (ibid, p. 351) —, faz com que a
maioria dos terreiros identifiquem-se como Casas de Umbanda. Tal fidelidade ao principio
leva os membros a elaboragdo de praticas materialmente criativas, moralmente significativas,

mas nem sempre economicamente sustentaveis. Continua o autor, com as seguintes falas:

“Ndo temos fim lucrativo, trabalhamos em nome da caridade, auxilio os filhos que precisam,

seja de noite, de dia, rico, pobre, assassino, prostituta.” (ibid. — grifos nossos)

“Nunca cobramos nada. Todo o nosso movimento é nés mesmos que mantemos aquilo la [o
terreiro]. Ndo é cobrada uma vela que é acendida la [no terreiro] para o trabalho. Nos

mesmos é que mantemos a casa.” (ibid. — grifos nossos)

“A gente ndo compra nem vende ilusdo para ninguém. Nada cobramos pelos nossos
trabalhos, nada. Ndo existe cobran¢a de nada aqui. Nos fazemos isso por caridade, por efeito

de nosso karma, realmente fazemos isso por amor.” (ibid. — grifos nossos)

O primeiro interlocutor nega qualquer finalidade material-financeiramente interessada,
e (re)afirma a natureza indiscriminada da caridade praticada. Na segunda fala, o caso extremo,
a interlocutora pretende sublinhar que nenhuma atividade espiritual feita no seu chado ¢
cobrada da comunidade, e reitera que a materialidade do terreiro é sustentada pelo proprio
conjunto de membros girantes da casa, e por mais ninguém. Nesse terceiro e ultimo relato, ¢
significativo que o interlocutor identifique o efeito do karma como fator que justifica o
esforco em manter a pratica da caridade gratuita, distanciando-se da concepcao puramente
cristdo da caridade enquanto virtude, e (re)aproximando-a da teoria kardecista das multiplas

sucessivas reencarnagdes e da justica karmica enquanto imperativo moral (dever do espirita).

Talvez seja importante esclarecer como L. Negrao (1996a, p. 351) observa que os
terreiros mais afinados com o ideal-pratico da caridade gratuita sdo, ndo por coincidéncia,
pertencentes a classe média, no que os membros ndo t€ém maiores dificuldades em manter-se
sustentando materialmente as casas, apesar da natureza problematica dessa caridade praticada.
Tal tendéncia ndo se confirma na Casa, que pratica a cobranga por alguns trabalhos feitos ou
em situagdes excepcionais, € mesmo assim pertence a uma comunidade de classe média —
apesar de que ¢ um pouco dificil precisar, dado a diversidade de classe presente no terreiro,

que vai desde micro-empresarios individuais aqueles que trabalham na informalidade.
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Segundo pai André, essa maneira de entender a caridade ¢ consequéncia de uma
mentalidade extremamente escravagista presente na Umbanda. O pai-de-santo menciona o
contexto historico do Brasil Colonia para fundamentar sua analise, dando o exemplo das
“madames cobertas de ouro” que iam até a senzala demandar dos negros escravizados
trabalhos a serem feitos para a baronesa, para a sinhd, e como eles eram obrigados a acatar o

pedido sem pedir nada em troca. Os umbandistas de hoje mimetizam essa atitude.

Outra fonte desta mentalidade ¢ o fato ja apontado de que a caridade moralizada
desenvolvida na Umbanda ¢ aquela filtrada pelo crivo kardecista (NEGRAO, 1993, p. 119).
Segundo pai André, o dever moral do espiritismo de acertar as dividas que se contrai pelos
erros de vidas passadas impele a pessoa a manter o ideal de caridade gratuita, o que na pratica
ndo leva a evolugao espiritual, mas a autodestrui¢ao, pois faz o pai-de-santo tentar manter
uma estrutura solidaria insustentavel do ponto de vista econdmico. O pai-de-santo também
comenta que o proprio pai Luis era assim, pois num momento de sua vida, ele costumava
“sair do servigo, tomar um banho e um café, e entrar no terreiro para trabalhar [sem ganhar

nada em troca]”, ao contrario, muitas vezes investindo bastante na pratica caridosa.

Mas todo esse ideal da gratuidade ndo ¢ necessariamente praticavel. Nas palavras de
pai André, “ndo adianta [0 pai-de-santo] tentar manter um terreiro que custa R$3000,00 [ao
més], quando ele s6 consegue [levantar] R$500,00.” Dessa pratica, o pai-de-santo consegue
apenas manter o ideal da gratuidade por algum tempo, para depois se ver for¢ado a fechar o
terreiro, devido a sua forma econdmica insustentdvel. No final, o que ele consegue ¢é praticar a
caridade absoluta (gratuita) por alguns meses, e depois ficar sem pratica-la por muito tempo —
as vezes, quando contrai uma divida muito grande, (quase-)impagével, pode ficar sem praticar

a caridade pelo resto de sua vida, pois simplesmente ndo consegue abrir outro terreiro.

Ja quando o pai-de-santo mantém boas praticas econdmicas, cuidando de um terreiro
sustentavel, pode praticar a caridade (gratuita) aos sabados pelo tempo que ele bem desejar.
Assim, deve-se sempre ter em mente que a subsisténcia material ¢ uma necessidade pratica,
pois manter o terreiro ¢ fundamental. Para o umbandista, “a caridade comega na sua Casa”
(pai André), ou seja, entender que ¢ preciso uma estrutura minimamente sustentavel para
permitir o pleno exercicio da caridade. Portanto, ¢ legitima a prdtica sustentavel da caridade.
Para pai André, entdo, o verdadeiro sentido da caridade umbandista ¢, antes de mais nada,

reconhecer a necessidade de ajudar a si mesmo, para que se possa assim ajudar os outros.
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Ao que eu chamei de caridade sustentdvel, pai André opde uma outra pratica que ele
observou nos terreiros, a caridade cega. Isto seria o ato de doar o que se tem ao primeiro que
aparece pedindo, sem qualquer critério para conferir se a pessoa ¢ realmente uma necessitada,
visando manter o principio da indiscrimina¢do da caridade ideal-pratica. Para ilustrar o ponto,

o0 pai-de-santo nos da o exemplo das campanhas de cesta-basica.

Na Casa, de tempos em tempos os membros organizam a compra de cestas-basicas
para distribuir a comunidade. A partir da sua experiéncia, aqueles que precisam vém até o
terreiro para recolher a cesta e, as vezes, dispde-se a dividir com outra pessoa quando nao ha o
suficiente para todos. Ja hd aqueles que dizem precisar, mas querem que as cestas sejam
entregues nas suas casas, o que ¢ um alerta para pai André, um sinal de que a pessoa pode nao
ser alguém necessitada, pois segundo ele “quem precisa mesmo vem buscar, € ndo fica
querendo que entregue.” A pratica sustentavel da caridade demanda do pai-de-santo o minimo
de escrutinio possivel para averiguar a condi¢ao da pessoa como alguém necessitado — muitas
vezes um julgamento de carater —,''¢ pois doar indiscriminadamente para alguém que ndo seja
um necessitado, que quer por ganancia ou por comodidade, potencialmente limita a pratica da

caridade para alguém que realmente precisa. Nesse sentido, a caridade nao pode ser cega.

O entendimento tradicional da caridade como uma pratica sacrificial completamente
gratuita pode ser consequéncia de uma doutrina-ritual fundamentada no préprio kardecismo.
Ao perguntar se ¢ natural o desejo de possuir (Quest. 883), A. Kardec confirma que “sim,
mas quando o homem deseja possuir para si somente e para sua satisfacdo pessoal, o que ha ¢
egoismo” (2013 [1857], p. 392). Buscando aprofundar no tema, o autor questiona se ndo serd,
entretanto, legitimo o desejo de possuir, uma vez que aquele que tem de que viver a ninguém é
pesado? A resposta: “ha homens insaciaveis, que acumulam bens sem utilidade para ninguém,
ou apenas para saciar suas paixdes. Julgas que Deus vé isso com bons olhos?” (ibid.) Porém, a
concepcao de pai André sobre o que chamei de caridade sustentavel também pode encontrar
fundamento em Kardec — no mesmo trecho, inclusive. Opondo essa figura aos homens
insaciaveis, o autor reconhece “aquele que, ao contrario, junta pelo trabalho, tendo em vista
socorrer os seus semelhantes, pratica a lei de amor e caridade, e Deus abengoa o seu trabalho”
(ibid). Aqui, pelo fato de que a finalidade da prosperidade material do terreiro ¢ sustentar a

estrutura necessaria da caridade, o acumulo de bens e capital pode vir a ser legitimo.

118 Tal racionalizagdo encontra certa ressondncia com uma passagem de Allan Kardec, quando ao falar sobre a
necessidade de distinguir esmola da beneficéncia, reconhece que “nem sempre o mais necessitado é o que pede.
O temor de uma humilhagdo detém o verdadeiro pobre, que muita vez sofre sem se queixar. A esse é que o
homem verdadeiramente humano sabe ir procurar [...]” (KARDEC, 2013 [1857], Quest. 888, se¢do a, p. 393).
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Gostaria de sublinhar que toda essa discussdo feita acima ndo significa que na Casa
ndo seja praticada a caridade mais tradicional, gratuita e sem discriminagdo, pois vimos
(capitulo 3) que esse ndao € o caso. E o proprio pai André reitera que na Casa a caridade
(tradicional) ¢ feita nas noites de sabado, durante as sessdes publicas, de forma
completamente gratuita e sem recusar ninguém. Se alguém quiser ou sentir que deve falar
com uma Entidade ou fazer algum trabalho noutro dia da semana, cobra-se pelo tempo e pelos
materiais consumidos durante a consulta. Sabado ¢ dia de caridade, durante a semana ¢ tempo
do pai-de-santo, enquanto individuo e sujeito; e pai André se v€ no direito de reivindicar sua

autonomia para decidir sobre atendimentos particulares (data e horario) e sobre a cobranga.

Na verdade, essa dindmica entre momentos de caridade gratuita e consultas pagas
permite uma maneira criativa de contornar algumas “situagdes desagradaveis”. O pai-de-santo
nos conta que, volta e meia, aparece alguém na Casa que reivindica a caridade, pedindo
consulta gratuita com uma Entidade, algo que poderia acontecer no sabado, durante a gira,
mas nao o faz por causa que tem vergonha de estar num terreiro durante as sessoes publicas.
A estratégia de pai André para lidar com isso € requerir pagamento pela consulta, mesmo
quando ndo ¢ necessario, o que forca a pessoa a assistir a sessdo no sabado, e pode levar ela a
reconsiderar sua posi¢do, ou, se ela insistir no atendimento individual, tomar o dinheiro como
forma de restitui¢do pela ofensa — “ganhar em cima do preconceito alheio”. Isso € feito
mesmo com pessoas necessitadas. Parece-me que as violéncias simbolicas — no sentido que
(OLIVEIRA, 2008; e SIMIAO 2006) dio ao termo, com consequéncias materiais claras —
justificam atos de defesa simbolica e afirmagdo da religiosidade, legitimando a cobranca

mesmo que ela ndo necessariamente venha a ter uma finalidade propriamente caritativa.
A agéncia moral-economica dos Guias Espirituais

E importante lembrar que os proprios Guias-Espirituais, os Orixas e, principalmente,
as Entidades, sdo agentes economicamente (des)interessados. Os médiuns de incorporagao das
Casas de Umbanda realizam suas praticas-ritual sempre de acordo com a orientacdo e as
determinagdes de seus Guias, incluindo praticas economicas da atividade material do terreiro.
As Entidades, com algum grau de autonomia em certos momentos, mas normalmente sempre
em nome dos Orixas, seus chefes, divindades que sdo consideradas como materialmente
independentes e desinteressadas do ponto de vista economico (NEGRAOQ, 1996a). Tal como a
divergéncia existente entre os pais-de-santo, o posicionamento dos Guias ¢ indeterminado

quanto a cobranga como uma pratica econdmica legitima da religiosidade (ibid., p. 355).
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Na maioria das Casas de Umbanda, o fator econdmico da pratica magica (encantada),
identificado no ato da cobranga, ¢ associado com as Entidades de esquerda, principalmente
com as mais conhecidas, Exus e Pombas-Gira. Parece-me que a natureza ambigua da figura
de Exu (PRANDI, 2001 — ver também, acima, p. 90) se estende para a dimensdo econdmica,
de modo que essas Entidades de esquerda mantém uma atitude ambigua quanto a cobranga.

Na opinido de outra interlocutora de L. Negrao (1996a, p. 355):

“Exu so faz alguma coisa pra vocé se vocé der uma garrafa de cacha¢a ou prometer um litro
de uisque. Ele ndo trabalha de graca |[...] Ndo é como o Baiano, Preto-Velho, que faz uma

coisa pra vocé por prazer, sem querer nada em troca.” (grifos nossos)

Se em alguns terreiros de fato ha um esfor¢o em manter a pratica do pagamento pelo
trabalho com Exu, na Casa a tradi¢do ndo ¢ seguida como regra a ser observada rigidamente.

Em alguns casos particulares, situagdes extraordinarias, as Entidades de esquerda nao cobram.

Por exemplo, na primeira vez que eu fui falar com a Pomba-Gira, Sra. Tata Mulambo,
pai André me ofereceu a oportunidade espontaneamente, sem exigir qualquer materialidade.
E, da segunda vez, eu levei algumas coisas para a Entidade por insisténcia e iniciativa propria.
Nao sei até que ponto isso pode ter sido por causa da minha posicao excepcional no terreiro,
enquanto pesquisador, por s6 querer conversar com ele sem pedir nada mais que informacao.

De qualquer forma, observei uma situacao de trabalho feito totalmente gratuito.

Eu mesmo... ou, melhor, minha avé foi agraciada com um ato de caridade (gratuita)
da Sra. Tata Mulambo. Em uma das minhas conversas com a Entidade, ela notou que eu
estava distraido por algum motivo, e quando mencionei a satide da minha avd, que ndo ¢ das
melhores, e o fato de que ela estava se recuperando de uma complicada intervengao cirargica,
a Maria Mulambo pediu para avisar o pai André e lembra-lo de oferecer uma comida para
Obaluaé — que serve para fortalecer a matéria da pessoa e ajudar na prevencao de doencas, ou
na recuperagdo da saude. A atitude da Entidade estd de acordo com o principio de ndo cobrar

por trabalhos que envolvam questdes graves de saude (ver acima, p. 147).

No outro lado da espiritualidade, as Entidades de direita — Pretos-Velhos, Caboclos e
beijadas —, L. Negrao (1996a, p. 356) relata como, entre seus interlocutores, os guias eram
pressionados pelos médiuns por sua excessiva generosidade ao dispensar os clientes do
pagamento — seja nos rarissimos casos de terreiros que cobram pelo passe do Preto-Velho,
seja nos casos onde estas Entidades pedem para Exu fazer algum trabalho sem cobrar nada.

Uma mae-de-santo justifica sua posicdo materialmente interessada a uma Entidade, dizendo:
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“Isso era no tempo do Senhor. Hoje, luz tem que ser paga, o Senhor ndo vai atender no

escuro, vai? Vela custa dinheiro, seu charuto custa dinheiro, pinga também.” (ibid.)

Pessoalmente, durante o trabalho de campo, ndo observei nenhuma Entidade de direita da
Casa ser repreendida por sua generosidade, nem qualquer momento de desconforto por parte

dos pais-de-santo quanto a indiferenca dos Guias para/com a necessidade material-pratica.

skksk

Em suma, nem os pais-de-santo, nem mesmo os Guias-Espirituais, podem oferecer
qualquer principio tnico que diga respeito a legitimidade ou ndo da cobranca, cotidianamente.
O que faz da atividade material de um terreiro moral e economicamente sustentaveis, ou ndo,
¢ dificil de descrever justamente por esse motivo, pela relatividade contraditoria do cotidiano.
Se insistirmos em uma resposta melhor, nos resta apelar para a discussdo das formas

autorizadas de enriquecimento e, por conseguinte, da fonte legitima de riqueza na Umbanda.
Axé de Oxum - formas legitimas de prosperidade

As maneiras criativas que os umbandistas encontram para conciliar suas praticas
econdmicas de cobranca com o ideal pratico da caridade (gratuita) de forma alguma justificam
qualquer tipo ou meio de enriquecimento, pois ha de fato condutas moralmente insustentaveis.
A ideia de exploragdo, o fazer uso da espiritualidade para gerar renda em detrimento de
pessoas necessitadas, tem um elemento fundamental: a intencdo por trds do ato, concepgao
prevalente por tras da moralidade e da eficacia magica na Umbanda (ver capitulo 3, p. 131).""7
Como nota L. Negrao, (1996b, p. 352), cobrar por um trabalho é, em principio, sempre
indesejavel, e independente da condi¢do econdomica do cliente. Mas na medida em que se ¢
confrontado com a necessidade material pratica de sustentar o terreiro, a cobranga torna-se
relativamente legitima, tolerada, poderiamos dizer. Porém, cobrar dos pobres e necessitados ¢
sempre moralmente insustentavel. A cobranca sé ¢ admissivel quando a pessoa pode pagar e

quando ela esta esclarecida — quanto a natureza e as condigdes do trabalho a ser feito (ibid.).

Pai André, ao comentar sobre alguns pais-de-santo que abrem terreiro s6 para ganhar
dinheiro, menciona a pratica de fazer habds quebrando a devida progressdo do médium na
hierarquia ritual (ver p. 95 e seg.). A formacdo de prego da Camarinha ¢ feita a partir do

calculo contando com os gastos para os objetos-ritual necessarios aos trabalhos, as decoragdes

"7 A concepgdo encontra ressonincia no proprio kardecismo, quando A. Kardec (2013 [1857]) sustenta que “[...]
aos olhos de Deus, a ostentag@o tira o mérito ao beneficio. Disse Jesus: ‘Ignore a vossa mao esquerda o que a
direita der.” Por essa forma, Ele vos ensinou a ndo tisnardes a caridade com o orgulho” (Quest. 888, p. 393).
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da cerimdnia, as comidas e o banquete a serem servidos na saida. Mas também um valor
adicional para o dinheiro da Casa, como forma de agradecimento pelo trabalho de feitura do
Orixa exercido pelo pai-de-santo e pela atividade coletiva da comunidade, € como forma de
compensacgao pela estagnagdo de todos os outros trabalhos — preceito que deve ser observada
durante a semana de Camarinha, o que impede os pais-de-santo de realizarem os trabalhos

com Exu e ganharem dinheiro, e que pode durar até¢ uma semana, dependendo da Camarinha.

Quanto maior for o grau da Camarinha, mais coisas precisam ser compradas, mais
trabalhos precisam ser feitos, ¢ mais tempo ¢ despendido nas atividades e observando os
preceitos, e, portanto, maior o valor pago pelo médium (custo da Camarinha). Assim, quando
um batizado ou um bori querem deitar para subir na hierarquia ritual, o pai-de-santo que quer
enriquecer faz uma Camarinha de Baba, que ¢ mais cara, pela qual pode ganhar mais dinheiro.
A consequéncia obvia disso: alguém assume indevidamente o titulo de baba e pode abrir um
terreiro e virar um pai-de-santo despreparado, que provavelmente ird continuar a pratica ou
explorar os “filhos-de-fé”, para usar as palavras do Seu Ventania, pois nao tem competéncia
para fazer uma pessoa-no-santo. Pai André comenta que esses pais-de-santo erronecamente
acreditam, por “ganancia”, que com a sua “esperteza” conseguem enriquecer facilmente, e

querem ter em 5 anos o que ele e pai Luis conseguiram ap6s mais de 30 anos de luta.

Além das praticas desses pais-de-santo gananciosos serem moralmente condenaveis,
visto que “ndo explorar é o lema” (NEGRAO, 1993, p. 118), elas também sdo insustentaveis
economicamente, pois como pai André coloca, o terreiro ndo necessariamente da dinheiro.
Abrir uma casa para fazer babds e abrir outras casas ndo compensa, pois 0s custos para
manter um terreiro sdo enormes. Como ja mencionado (ver p. 125), na Casa, os pais-de-santo
conseguem a maior parte do dinheiro para manter o terreiro através dos trabalhos pagos feitos

com Exu, e com os jogos de buzios e Cartas.

Além disso, pai André (re)afirma que um terreiro ndo deve ser sustentado apenas pelos
pais-de-santo para que os filhos e filhas da Casa possam girar, mas que deve estar sob a
responsabilidade de todos. Assim, a mensalidade paga pelos membros da Casa, bem como o
valor extra a parte nos meses de Festa ajudam a arcar com os custos do terreiro, enquanto os
materiais e objetos-ritual usados nos trabalhos que ficam sob a responsabilidade de cada
médium e as doagdes em espécie ou financeira da comunidade ajudam a diminuir as despesas.
Dessa maneira, a partir de praticas solidarias de administragcdo e custeio, sob direcdo dos

pais-de-santo e com esforgo coletivo da comunidade, a Casa prospera.
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E aqui fica mais aparente como o signo econdmico traz consequéncias simbolicas e
praticas para o signo religioso. A prosperidade material do terreiro sinaliza o dominio dos
seus membros sobre a espiritualidade, a eficdcia magica (ou encantada) dos trabalhos e a
pratica honesta da caridade, o que por sua vez aumenta a prosperidade da Casa, pois traz mais
pessoa para a comunidade e expande a base da clientela, e a riqueza potencial (ibid., p. 118).

Isso acontece em grande parte pelo reconhecimento da fonte legitima da prosperidade.

Em um de seus mais recentes ensaios sobre a relagdo entre a religido e a economia,
Webb Keane (2022) chama nossa atengdo para o fato de que muitas cosmologias t€ém uma
teoria sobre a fonte ultima da riqueza, sendo nogdo comum a muitas tradi¢des religiosas que
“[os] Deuses ou as divindades sao as verdadeiras fontes de valor” (p. 229). Cada teoria sobre
a fonte da riqueza das religiosidades traduz-se em diversas praticas econdmicas significativas,

que elaboram maneiras criativas de entrarem em concordancia com os principios da doutrina.

Entre os grupos de algumas igrejas cristas carismaticas do sul da Califérnia (EUA),
Jon Bialecki (2008) nota que uma das assertivas mais comuns presentes no discurso dos
crentes ¢ de que o seu dinheiro ndo ¢ realmente seu, no que eles se afirmam apenas como
administradores (stewards) da propriedade de Deus. A visdo de mundo que informa esse
principio € peculiar. Enquanto seres que foram criados por algo Maior, como todas as suas
habilidades e sua for¢a de trabalho sdo dadivas divinas, que surgem do seu Criador, o dinheiro
que ganham pertence propriamente a Deus. Portanto, sua Unica relagdo legitima com a
prosperidade pessoal ¢ a de administradores da riqueza de Deus (stewards of God's wealth).
Como alternativa a logica da Criagdo, os crentes carismaticos acionam a logica do sacrificio.
Segundo a doutrina da salvagdo, a interpretacdo tradicional do famoso episodio biblico da
crucificacdo de Jesus nos diz que Cristo morreu pelos pecados da humanidade, absolvendo-os
com seu sangue derramado e, assim, tornando a salvagdo humana uma possibilidade efetiva.
Na releitura carismatica, o significado do episddio € expresso em termos econdmicos formais:
“uma vez que Jesus, através de sua morte na cruz, ‘comprou’ nossas vidas, tudo o que € nosso
propriamente pertence a Ele” (BIALECKI, 2008, p. 378). Toda a riqueza pertence a Deus,

pois através da morte de Jesus Cristo, contraimos uma divida impagavel com o Criador.

As praticas administrativas da prosperidade pessoal, o manuseio da riqueza de Deus,
tornam-se mundanamente legitimas segundo a sua nog¢do de adoracdo enquanto sacrificio.
Aqui, o sacrificio € o ato voluntario de alienagdo absoluta de bens intangiveis de propriedade

pessoal a figura de Deus (ibid., p. 383). Segundo o autor, esse sacrificio devocional permite

157



lavar (launder) os aspectos negativos da carga moral associados a ser um agente econdomico
no mundo material. O sacrificio individual a favor de Deus legitima a riqueza (ver p. 177).
Para J. Bialecki (2008, p. 379), o vinculo pratico-ideoldgico desse sistema de pensamento ¢
obvio: sendo apenas administrador da riqueza de Deus, a pessoa ¢ responsavel pela sua
prosperidade, mas ao mesmo tempo o interesse econdémico de sua agéncia material ¢ apagado.
O cristdo carismatico torna-se, entdo, uma espécie de agente econdmico, economicamente
desinteressado — por mais contraditdrio que possa perecer. Assim, legitima-se a prosperidade

material, teoricamente sem ofender o principio moral da virtude teoldgica da pobreza.

Nas Umbandas, sdo os proprios Orixas que ordenam os Exus e Pombas-Gira
(mensageiros) a derramar axé sobre o terreiro e, portanto, levar prosperidade as comunidades.
Na Umbanda Almas e Angola, em particular, a lab4 Oxum ¢é a responsavel por trazer
prosperidade espiritual e material para os homens e mulheres de f&é (MARTINS, 2020, p. 62).
Durante a gira, o dirigente da sessdo, normalmente pai Luis, nunca se esquece de pedir
prosperidade para o povo-de-santo. Mas a prosperidade tem um prego, ela esta atrelada a
honestidade das praticas do médium. E dever do médium manter os fundamentos do ritual,
seguir os principios morais da religiosidade, observar os preceitos (designios, restrigdes),
cumprir com suas obrigagoes, além de ndo ofender os propositos gerais da Lei de Umbanda,
como buscar enriquecer através da exploragdo, ou ndo fazer algum trabalho previamente
acordado e receber o pagamento assim mesmo. Sendo honesto nas suas praticas sociais,

Oxum derrama seu axé e prospera a todos que lhe pedem algo, material e espiritualmente.

Contudo, ¢ certo que reconhecer a fonte tltima da riqueza nao ¢ o Unico critério para a
prosperidade, pois hd sempre uma dimensdo pratica na cosmologia. Na verdade, parte da
experiéncia de um pai-de-santo mantendo um terreiro ¢ aprender a ganhar dinheiro, através

das vivéncias na Umbanda e dos trabalhos (pagos) feitos (ver cap. 3, p. 125 e seg.).

Mas a cosmologia religiosa nunca deixa de estar presente nesses processos materiais.
A religiosidade pode dar uma resposta a uma caracteristica incontorndvel da vida econdmica:
a incerteza. “Embora o futuro seja incerto, mesmo assim as pessoas devem agir com base
naquilo que antecipam ou esperam que o futuro seja, para dar sentido ao seu resultado”

(KEANE, 2022, p. 225-6)"®. A religiosidade adotada, com suas teorias cosmoldgicas sobre a

118 Keane (2020) cita o proprio J. M. Keynes (1973) que ha décadas ja tinha apontado para o fato de que, como o
futuro é imprevisivel, mesmo para os empresarios de maior sucesso as projecdes de longo prazo dos seus
investimentos devem ser baseadas em alguma outra coisa que ndo o puro calculo racional, como a propria
intuicdo (gut feeling); ver (KEYNES, John Maynard. The Collected Writings of John Maynard Keynes: The
General Theory of Employment Interest and Money. London: Macmillan, 1973. v. 7).
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fonte da riqueza e sua conduta moralizada efetiva oferecem um amplo quadro de significados
para além da racionalidade econdmica, que permitem possibilidades de ag¢do (affordances)
para contornar incertezas que podem constranger a acao social efetiva no mundo dos sujeitos.
O autor até mesmo entretém a ideia de que as religides assumem para si o papel de

transformar incertezas em probabilidades mecanicamente conhecidas (ibid., p. 225).

De qualquer maneira, a educagdo financeira, o ensinamento de praticas econdmicas
sustentaveis no dia-a-dia, fundamentada na cosmologia religiosa sobre o valor e a fonte da
riqueza de uma comunidade, apresentam uma forma de conduta moralizada que permite ao
membros-praticantes caminhos significativos — i. e., com sentidos inteligiveis — para a
prosperidade material. Isso, penso, ¢ um fator pratico importante da forma como religido e

economia se articulam na vida social (e que pode ser melhor explorado, futuramente).
As praticas mdgicas moralizadas no trabalho da Umbanda

O principio da caridade ndo € contraposto apenas ao ato de cobranga, mas também ao
ato de iniciar demanda — praticar magia com finalidades maléficas contra pessoas inocentes —,
independentemente de se o trabalho ¢ ou ndo cobrado (L. NEGRAO, 1996a, p. 357). Aqui,
em um primeiro momento, o imperativo moral fundamentado da visdo dicotdomica Bem/Mal,
de certa forma apaga a relevancia do fator econdmico para o julgamento da pratica magica:

cobrada ou gratuita, fazer o mal contra alguém inocente ndo ¢ — nem pode ser — caridade.

Tal apagamento, porém, ¢ apenas aparente, haja visto que, durante seu processo-ritual,
o fator econdmico explicito da pratica magica (re)emerge na necessidade material para
conduzir o trabalho, para tornar seu efeito eficaz, e para sustentar a estrutura do terreiro.
Elaboramos sobre como o fator econdomico da magia-ritual na pratica ¢ tensionado pelo
principio moral da caridade (ver acima, p. 147). Agora, o mais importante ¢ sublinhar a

natureza particular da moralidade umbandista, através da pratica magica concreta (demanda).

Do conjunto de terreiros estudados, L. Negrao (1996b, p. 367) observa que o processo
de racionalizacdao das religiosidades e a elaboracao intelectualista de doutrinas-ritual ¢ mais
presente em terreiros nos quais os pais-de-santo possuem maior grau de instrugdo formal e,
por conseguinte, em condi¢des sOcio-econdmicas mais abastadas (classe média). O autor,
contudo, ndo observa o mesmo fendmeno em relacdo a moraliza¢do: todos os terreiros
pesquisados parecem ter sido de algum modo influenciados pelos processos moralizantes,

independentemente de sua condi¢ao sdcio-economica (ibid).
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Aqui, ja aludimos ao carater moral da pratica magica na Umbanda (ver cap. 3, p. 128).
Para entender por completo e sistematizar o conhecimento sobre a moralizacao dos terreiros,
devemos levar em conta, enquanto categoria analitica, a ideia-principio geral no qual estdo

assentadas as moralidades acionadas no cotidiano das comunidades: a concepgao de justica.
Outra breve digressdo. sobre a concepg¢do de Justica

Considerando a prdtica magica umbandista da demanda, € justo defender o agredido e
punir o agressor, enquanto € injusto demandar contra o inocente, sobretudo mediante cobranga
(L. NEGRAO, 1996b, p. 371). Na Casa, descrevemos como o campo de agdo pratico da
Entidade na demanda estd fundamentada na diferenciagdo entre agressor/vitima, quando ¢
acionada a categoria de inocente para identificar ou ndo o cliente (ver capitulo 3, p. 128).
Aquele que ¢ um agressor — i. e., que iniciou a demanda contra uma pessoa nao provocada —,
ndo-arrependido, e que chega no terreiro mentindo sobre sua condi¢do, “querendo se fazer de
inocente” (pai André), ao requisitar uma quebra de feitico contra a demanda que se voltou
contra ele, sem necessidade de pagamento — ou seja, caridade (gratuita) —, ndo encontrard a

Entidade disposta a atender sua stplica, sera repreendido pelo ato maligno, e serd cobrado.

Se, ao contrario, a pessoa ¢ inocente, uma vitima ndo provocada, e ndo puder pagar,
provavelmente ou quase-que certamente ndo sera cobrada pelo trabalho de contra-demanda.
Também, em casos excepcionais, quando o agressor vai ao terreiro pedir trabalho gratuito,
genuinamente arrependido do que fez, a depender da situacdo pode ser que encontre caridade,
mas definitivamente sera repreendido pela maldade praticada. No que diz respeito a demanda,
a identidade de inocente do cliente, junto ao agravante da desonestidade, define o carater de
julgamento do ato como legitimo (defesa, contra-demanda), ou ilegitimo (praticar o Mal),

definindo por sua vez a necessidade ou ndo da cobranca pelo trabalho a ser feito.

Assim, ¢ justo que a vitima miseravel nao precise pagar o trabalho de contra-demanda,
¢ justo que o agressor mais desprezivel seja repreendido e deva pagar pelo trabalho suplicado,
e ¢ injusto que ambas as condutas ndo sejam seguidas. E, principalmente, ¢ injusto fazer
demanda contra alguém inocente, vitima nao provocada, especialmente mediante pagamento.

Isto ndo ¢ praticar o Bem, mas ¢ praticar o Mal. E isso nunca podera ser caridade.

Mas a justica da pratica magica ndo esta apenas no exercicio em defesa do inocente,
nem apenas na cobranga ou nao pelo trabalho, dependendo da identidade, vitima ou agressor,

mas também na puni¢ao do agressor. Na Umbanda, a justica carrega um elemento vingativo.
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De acordo com a doutrina crista, a resposta do fiel a agressdo deve ser feita esvaziada
de imperativo vingativo, sem revidar com violéncia fisica, simbolica ou moral. Tal atitude
pacifista ¢ fundamentada na ideia de dar a outra face, revelada no famoso episodio biblico do
Sermdo da Montanha (Mt. 5:44-48; Lc. 6:27-31). Trabalhando em cima desses ensinamentos,
o espiritismo desenvolve a ideia de justica karmica, no sentido de que toda maldade praticada,
nessa vida, ou na outra, um dia serd respondida em igual medida contra a pessoa (o ofensor).
Ao espirita, basta entdo seguir a lei humana de sua sociedade, e observar a lei natural:
respeitar o direito alheio — ideia na qual consiste a propria nogdo de justica kardecista
(KARDEC, 2013 [1857], Quest. 875, Cap. XI, 3* parte, p. 390). Se amplamente influenciada

por ambas as tradi¢des, a Umbanda ndo toma partido de nenhuma dessas nogdes de justica.

Aqui, a concepcao de justica ndo segue o principio cristdo-kardecista de “dar a outra
face”, que na pratica implica na aceitacdo passiva da atitude do agressor. Na Umbanda,
trata-se da justica punitiva, a ideia de dar ao agressor aquilo que ele merece, no que esta
presente um certo elemento vingativo (L. NEGRAO, 1996b, p. 371). Nio ¢ justo que a vitima
simplesmente consiga a quebra do feitico, mas ela deve também castigar o seu agressor,
revidando a maldade contra o préprio instigador do conflito (contra-demanda). Para ambos

evoluirem espiritualmente, a vitima deve revidar, e o agressor deve ser punido.

E, no entanto, castigar o agressor “enterrando-o na macumba”, como diria Sra. Tata
Mulambo, ndo ¢ sempre a Unica maneira de lidar com a situagdo. Além da justica punitiva,
também ha a justica restitutiva. Aqui, “dar ao agressor o que ele merece” ganha outro sentido.

Podemos ilustrar esse ponto com um exemplo etnografico.

No terceiro capitulo, descrevemos a historia do dia lidando com demanda de D. Ivone
(ver p. 138). H4 um ultimo detalhe dessa narrativa que talvez nos ajude a entender outro

aspecto da justica umbandista, como ela ¢ acionada no cotidiano da comunidade.

No final, nem o taxista aceitou o dinheiro no valor da passagem, nem Dona Ivone
ficou com o dinheiro para si. O total da corrida deu R$28,00, mas Dona Ivone se dispds a
pagar apenas R$20,00, pois segundo ela este seria o preco justo — seu calculo foi feito com
base no valor comum de uma corrida do hotel até o terreiro, descontando o adicional
ganancioso do valor total. Mas como o taxista se recusou a aceitar até mesmo os R$20,00,
Dona Ivone iria na manhd seguinte ao Banco, depositar a quantia nos fundos de crédito
publico. Segundo ela, se o taxista ndo ficaria com os R$08,00 a mais que ndo eram

honestamente seus, ela também nao ficaria com os R$20,00 que ndo mais lhe pertenciam.
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Para Dona Ivone, ndo ¢ uma questdo de dinheiro em si, pois comenta que o problema
nao foi o taxista ter pego o caminho maior para ganhar um pouco a mais com a corrida, € sim
a maneira que ele decidiu fazer isso: o taxista passou por caminhos muito perigosos ¢ isolados
tarde da noite, fazendo com que ela se sentisse insegura, submetendo-a a uma situagio
extremamente desconfortdvel, fazendo com que ela tivesse que pedir protecao aos seus Orixds

— principalmente para sua mae, lemanja. Ato que ela pessoalmente se resguarda em fazer.

O fator mais importante na sua decisdo econdmica foi a justica (imperativo moral),
referencial pelo qual ela sabia o qué era certo fazer na situacdo, o que a cada um era devido,
algo que ficou bastante claro para mim quando Dona Ivone comentou significativamente que
“Xangd chorou com a injustica [daquele momento]”.'"” Assim, ela agiu de forma a restaurar
uma ordem do que € certo (justo), pois mesmo que o taxista ndo tenha aceitado o pagamento,
ela também ndo ficou com o dinheiro, acertando as contas com a sua propria moralidade.
Aqui, ndo ¢ necessario demandar contra o taxista, punitivamente — até porque sua ganancia

pode ter sido por causa da demanda respingada —, mas apenas garantir a todos o que merecem.

Outro aspecto importante da concepgdo umbandista de justica € o seu carater imediato.
L. Negrdo (1996b, p. 372) observa que a moralidade do terreiro de Umbanda esta assentada
no sentimento de justica particular aqueles que vivem em meios sociais agressivos,
desprovidos de recursos materialmente eficazes para resolver os conflitos didrios de sua vida.
E uma concepgdo de justia historicamente elaborada por pessoas em situagdo vulneravel,
socioeconomicamente precarias, que dificilmente tinham acesso as instancias formais da
justica burocratica do Estado brasileiro (ver MAGGIE, 1986). E uma concepgdo de justica
vista pela perspectiva dos subalternizados, dos marginalizados, dos socialmente despossuidos,
uma justica periférica, digamos assim. E, por isso, ao ser praticada, consagra um carater
imediato: ¢ a justica feita “com as proprias maos”. Onde os Guias-Espirituais, as Entidades,

s30 agentes punitivos, juizes, juris e executores do castigo (L. NEGRAO,, 1996b, p. 371).

Em suma, a concepg¢do umbandista de justica ¢ uma justi¢a periférica, imediata,
punitiva, “feita com as proprias maos”, agenciada pelos Guias-Espirituais, Orixas e Entidades.
Amplamente moralizada, fundamenta-se na diferenciagdo vitima/agressor. O que ¢ justo ou
injusto esta ligado ao ideal-pratico da caridade, aos principios ndo-exploratérios da atividade

material do terreiro, e se expressam principalmente nas praticas magicas (ou encantadas).

1% Xangd é o Orix4 iorub4 africano cultuado nas Umbandas, relacionado a justi¢a € a honra. E muito comum que
os umbandistas acionem a figura da divindade quando mencionam alguma questao ligada a (in)justi¢a cometida.
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O interessante ¢ que tal concepcao daquilo que € justo se opde a diferenciagdo popular
entre vinganga e justica, onde o elemento vingativo ¢ apagado ou at¢ mesmo negado para
adequar a pratica punitiva-restitutiva as sensibilidades modernas. De maneira semelhante,
ignorar as instancias de Estado do judiciario formal, e estabelecer relagdes subjetivas, afetivas
e envolvidas entre juiz e vitima, ndo separando as papéis de juiz e juri no julgamento, nem
mesmo o papel do executor — tudo papel das Entidades — também ofendem tais sensibilidades.
A justica sem vinganca ¢ a instancia mediadora do Estado judiciario, ao lado dos seus ideais
de imparcialidade e impessoalidade, produzem a verdadeira justica, a vinganca legitima
(burocratizada), uma justica justa, digamos assim. Aqui, a concep¢ao umbandista de justica

(pratica) abala o ideal de justica (judicial) das modernas democracias liberais.

Diferentemente das acepg¢des classicas de magia (MAUSS & HUBERT, 2005 [1899]),
as praticas encantadas da Umbanda ndo configuram simplesmente como ato simbolico eficaz,
pragmatico, materialmente utilitarista e amoral (ou aético), mas enquanto pratica magica

constrangida por moralidades complexas assentada numa concepgao particular de justica.

Assim sendo, ¢ surpreendente que L. Negrao (1996b, p. 368) opere uma distingdo
rigida entre magia e religido, a primeira enquanto praticas de “manipulagdo do sobrenatural”,
a segunda como meras “crencas moralizadas”. Do conjunto de terreiros com os quais trabalha,
0 autor observa a variabilidade do grau de encantamento/desencantamento do cotidiano:
alguns nos quais predominam as praticas magicas manipulatdrias, outros mais moralizados.
Também nos diz que os primeiros tendem a se aproximar das religiosidades afro-brasileiras,
da Macumba carioca, Quimbanda, e at¢ mesmo conservam alguns elementos do Candomblé¢.
Enquanto os segundos sdo mais proximos do kardecismo e das religiosidades cristas. Talvez

uma particularidade dos terreiros paulistas da época. E dificil estender o modelo proposto.

Primeiro, de forma geral, o proprio carater explicito e amplamente moralizado da
pratica magica na Umbanda ¢ suficiente para questionar tal separagdo entre religido e magia.
Na verdade, o terreiro ¢ uma quebra de paradigma com a concepg¢ao da magia (encantamento)
enquanto pratica puramente pragmatica, simplesmente aética e economicamente interessada.
A magia ¢ certamente uma pratica diferenciada na Umbanda, e mesmo assim ndo ¢
completamente aliendvel da religiosidade dos terreiros, especialmente quando se reduz
religido a crengas extra-mundanas moralizadas. Qual ¢ o momento do ritual em que podemos
tracar a fronteira entre magia (ato encantado) e religiosidade umbandista propriamente dita,

permanece, a0 meu ver, uma pergunta sem uma boa resposta.
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Também, e de maneira mais especifica, a Umbanda de Almas e Angola desafia o
espectro da forma ritual elaborado por L. Negrdao (1996b) — certamente inspirado no trabalho
classico de Candido Procépio Camargo, Kardecismo e Umbanda (1961)."*° A ideia por tras do
espectro-ritual proposto ¢ de que o terreiro de Umbanda elabora seus elementos constitutivos
aproximando-se do espiritismo kardecismo e das religiosidades cristds, a0 mesmo tempo em
que se distancia das tradi¢des ancestrais afro-brasileiras, e vice-versa. Nos trés primeiros
capitulos, demonstramos como a Almas e Angola resgata os elementos da negritude carioca,
rearticula preceitos dos Candomblés baianos, aprofunda sua relagdo sincrética em relagdo ao
cristianismo (ver também MARTINS, 2008). E, na Casa, foge da rigidez dos principios
karmicos kardecistas. A Umbanda Almas e Angola prova que a elaboragao do ritual ndo é um
simples movimento unidirecional, mas um processo dialético, que articula principios sociais e

elementos culturais contraditorios de multiplas religiosidades, na sua roupagem brasileira.

oKk

Apresentamos um pouco das maneiras articuladas na qual o ideal-pratico da caridade
aparece tensionando as moralidades no cotidiano ritual das Casas. Com toda essa
complexidade de formas que a relacdo se traduz concretamente na vida social de um terreiro,
nao ¢ surpreendente que L. Negrdo (1993, p. 119) tenha concluido que “a originalidade da
umbanda, sobretudo de scus terrciros de condicdo econOmica inferior, ¢ ter elaborado
justificativas moralmente sustentaveis para fugir aos rigores do principio da caridade
kardecista por ela mesma incorporada.” Para ele, o carater moralizado da Umbanda configura
uma ética pragmadtica, que nao opoe em absoluto valores e principios abstratos as restritivas
relagdes concretas do cotidiano, deixando seus membros mais carentes desamparados pela
exigéncia inflexivel de observar regras insustentdveis por vaidade moral, mas um guia pratico
de orientacdes moralizantes que vai sempre se (re)construindo, sendo acordado e mantido na
dindmica social do cotidiano ritual de um terreiro. Tal ética seria orientada por um principio
de justica particular, “vista pela oOtica dos subalternos, despossuidos, marginalizados ou
precariamente dispostos nos lugares sociais, aparece assim como fundamento moral da pratica
magica umbandista” (ibid., p. 121). Aqui, a Umbanda ¢ antes de mais nada uma experiéncia
de religiosidade pratica fundamentada na realidade social dos carentes. O aprendizado e o
exército da disciplina moral ndo foge as contradigdes cotidianas inerentes da vida moderna.
Algo que se traduz em uma dindmica interessante da identidade-ritual da Umbanda enquanto

uma religiosidade e sua relacdo com as expectativas modernas sobre sua forma econdmica.

120 Ver CAMARGO, Candido. Procdpio. F de. Kardecismo e umbanda. S3o Paulo, Ed. Pioneira-EDUSP. 1961.
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Entender as moralidades nas Casas de Umbanda como uma ética pragmatica
certamente parece ser uma boa abordagem, especialmente aplicavel a situagao etnografica que
se apresenta ao autor. Porém, o modelo proposto ainda ¢ demasiado dependente de uma
abordagem acritica da logica funcional da economia de mercado e da sociabilidade urbana.
Sendo assim, a seguir, apos revisar alguns paradigmas disponiveis que permitem entender a
relacdo religido/economia entre as religiosidades de matriz africana, proponho uma
abordagem mais generalizdvel e, ao mesmo tempo, aplicavel ao contexto etnografico, que
reconhece os meios sociais englobantes a comunidade, mas que sublinha as formas complexas
pelas quais o terreiro se diferencia, (re)interpreta e (re)articula elementos moralmente
significativos a forma econdmica, em relagdo ao regime politico secular e a economia de

mercado do meio urbano moderno (cidades).

4. 2 Abordagens economicas das religiosidades - funcionalismo, racionalismo e

economias morais

“Dinheiro ¢ bom, todo mundo gosta. O que importa é o que vocé faz com ele”
(pai André)

O funcionalismo ortiziano - na escolha entre Candomblé e Umbanda

Uma das principais ideias econdmicas da tese de Ortiz (1999 [1988]) ¢ a constatagdo
de que as praticas rituais das religiosidades afro-brasileiras nao podem subsistir sem entrar em
conflito com alguns fatores de reproducao material da sociedade capitalista englobante. A
partir de uma perspectiva funcional, tal observacdo o leva a ver na Umbanda uma resposta
pratica as dificuldades econdmicas encontradas no Candomblé. Ele menciona que na
Camarinha — ritual de passagem, na qual o nedfito fica isolado do mundo no terreiro —, o
periodo de reclusao ¢ longo demais, o que seria incompativel com os regimes de trabalho
modernos, que demandam regularidade e longas horas de dedicagdao por semana. Além disso,
o filho(a)-de-santo ainda deve financiar toda a cerimonia, que envolve a confec¢do de roupas,
a preparagdo de comidas para os banquetes comunais, a compensagdo pelo trabalho da
comunidade, e todo o resto. Em particular, o preco dos animais usados no sacrificio ritual é
bastante elevado, e pelo fato de a maior parte dos terreiros estarem em areas urbanas, nao ¢
possivel manter extensas criagdes de animais de maneira suficiente para sustentar a pratica. E

por causa do baixo poder econdomico — “magra economia”, nas palavras de Ortiz — da maior

parte dos adeptos das religiosidades que a opcao pela Umbanda aparece como mais vantajosa.
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O autor oferece o testemunho de uma interlocutora, sacerdotisa umbandista que
frequentava o Candomblé, para ilustrar etnograficamente o que ele gostaria de dizer. Ela conta
que permaneceu apenas um ano num terreiro de Candomblé, porque era “puxado demais”,
tinha muitas obrigagdes e gastava muito dinheiro, coisa que ndo poderia fazer de maneira
sustentavel, pois ndo tinha posses suficientes para frequentar o Candomblé. Decidiu pela
Umbanda pois nela “ndo tem essa comec¢do de dinheiro, essa exploracao” (ORTIZ, p. 1999
[1988], p. 154). Acusava assim o Candomblé de ser uma fonte de desperdicio de dinheiro, um
lugar de “exploracdo da credulidade popular” — concepgao certamente informada pela ideia de
religido ndo-econOmica aqui discutida. Assim, opondo o trabalho pago de alguns cultos
afro-brasileiros a caridade gratuita da Umbanda, Ortiz afirma que o problema das despesas no
Candomblé encontra uma solugdo pratica na religido umbandista. Porém, como vimos na

secdo anterior, as formas economicas da religiosidade de Umbanda ndo sdo tdo simples.

E significativo (e irénico) que o autor mencione entre as praticas afro-brasileiras
economicamente insustentaveis que foram abandonadas pelos umbandistas, a Camarinha ¢ o
sacrificio ritual de animais, pois ambos sdo dois dos trés principais elementos que
caracterizam e diferenciam a Almas e Angola de outros segmentos da Umbanda — a terceira
sendo a hierarquia ritual. Isso, por si s, pode indicar uma perda de parte da veracidade
empirica do modelo funcional em situacdes etnograficas variadas. Mas devemos notar que o
proprio Ortiz (1999 [1988], p. 155) afirma que a sua andlise funcionalista ndo explica o
porqué das transformacgdes das praticas afro-brasileiras — seu principal interesse com a tese.
Ele aponta que a praticidade econdmica ndo pode ser a causa primeira para explicar o
desaparecimento dos ritos de sangue, pois justamente nos terreiros de classe média, os mais
ricos, o sacrificio ¢ praticamente inexistente, enquanto nas casas populares eles persistem.
Longe de ser uma equagdo funcional, o problema ¢ mais de cunho ideolégico, logo moral. Ou
seja, ¢ a partir dos projetos politicos de legitimacdo da Umbanda enquanto religido
empreendido pelas liderancas brancas de classe média, e a consequente moraliza¢do das
praticas umbandistas, segundo valores da sociedade global, que encontramos a resposta para a

questdo do sacrificio.

O mais interessante nisso tudo € que o foco que o autor confere a escolha dos adeptos
entre as religiosidades afro-brasileiras, a partir de sua perspectiva funcional admitidamente
limitada, remete a um paradigma posterior dos estudos econdmicos das religiosidades
(economics of religion). A escolha racional quanto ao pertencimento entre religiosidades

competitivas ¢ uma das abordagens mais instigantes e problematicas da sociologia.
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Modelo do mercado religioso - a escolha racional das religiosidades-mercadorias

Na tentativa de compreender melhor o processo de reconhecimento social da
religiosidade umbandista, R. Ortiz (1999 [1988], p. 203 e seg.) opde no nivel do discurso
publico a Umbanda ao Catolicismo, a partir do modelo de mercado religioso desenvolvido por
Peter Berger (1971)"*!, que observa uma suposta correspondéncia estrita entre a economia de
mercado e a economia religiosa, desenvolvendo a chamada “concorréncia religiosa” no Brasil.
O autor diz que na medida em que a religiosidade umbandista passa a integrar o campo
religioso socialmente reconhecido da sociedade brasileira, ela invariavelmente entra em
competicdo com outras instancias religiosas. O que lhe permite afirmar que a legitimacao da
Umbanda enquanto religiosidade socialmente reconhecida passa por um processo de

dominagdo racional de parte do mercado religioso.

Para sustentar esse ponto, ele descreve a oposicdo que alguns agentes publicos da
Igreja fizeram a expansdo de adeptos da Umbanda, falando vagamente do “perigo espirita”.
Na sua interpretacdo, a Igreja se recusa a ceder parte do monopolio religioso que a sociedade
brasileira lhe concedeu, o que denuncia a forma como os sacerdotes sentiram “o problema da
perda de parte da clientela religiosa em proveito de uma nova profissio de f¢” (ORTIZ, 1999
[1988], p. 204). O problema da tese ¢ que o autor claramente indica nas entre-linhas a
moralidade por trds dos agentes da Igreja na sua cruzada contra os umbandistas, mas
permanece preso ao modelo funcional do mercado religioso a ponto de reduzir as dentincias
de heresia como simples “estratégia econdomica” para ndo “perder os ‘clientes’ de & (ibid.).
Hé uma falta de sensibilidade quanto as questdes doutrinarias e as praticas moralizantes de
ambas as religiosidades, o que ¢ surpreendente, pois até entdo esse era o grande mérito da
abordagem de Ortiz. Aqui, também cabe sublinhar que essa andlise continua a tendéncia da
abordagem do autor pelo livro de ignorar os agentes sociais concretos das religiosidades,
conferindo um foco indevido as instituicdes de maneira um tanto abstrata. Mas isso nao ¢

tudo, visto que o proprio modelo de mercado religioso tem problemas fundamentais.

Depois dos desenvolvimentos iniciais de Berger sobre o mercado religioso, temos na
sociologia da religido um novo paradigma que entende o comportamento religioso como uma
instancia de escolha racional, e que reaviva o campo dos estudos economicos da religido
(economics of religion). Nesse modelo, aplicando as teorias e as técnicas da microeconomia

(IANNACCONE, 1998), a religido torna-se uma commodity, no sentido de que passa a ser um

2 BERGER, Peter. Les Religions dans la Conscience Moderne. Paris, Centurion. 1971.
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objeto de escolha existente a partir da producdo das pessoas (ibid., 1992, p. 124). Essas
“mercadorias de f&¢” estariam inseridas em mercados religiosos (religious markets), em que os
bens religiosos'?? sdo produzidas e fornecidas como servigos (no sentido da economia politica,
ver p. 24), e sujeitos escolhem ou ndo adotar uma, varias, ou nenhuma religido (ibid., p. 128).
As igrejas, por exemplo, seriam entendidas de maneira parecida a uma firma empresarial,
como uma firma religiosa,'” em que o clero (“produtores, empresarios™) seriam incentivados
a produzir bens religiosos atrativos aos potenciais adeptos (ibid.). Aqui, em principio, as
forcas de mercado constrangem materialmente as igrejas da mesma forma que fazem com as

firmas seculares, e tudo esté inserido na mesma logica de uma economia religiosa.'*

O grande problema com essa maneira de pensar a relagdo entre economia e religido
esta na suposi¢ao indevida de que o modelo economico capitalista pode ser usado para
entender as formas econdomicas das comunidades religiosas num grau de correspondéncia
analitica quase harmonico. Supde-se que os “bens religiosos” sdo de mesma natureza e
obedecem a mesma (suposta) logica de valor, troca e circulagdo das mercadorias, reduzindo as
experiéncias de vida proporcionadas pelas religiosidades as satisfagdes materiais imediatas da
razao economicista. Supde-se que as comunidades religiosas e os seus dirigentes se organizam
e operam segundo o modelo de firma empresarial secular, sempre na busca por fornecer
servicos uteis, sempre dispostos a mudar os bens produzidos, como se elaborassem novas
religiosidades numa esteira de producgdo para atender uma demanda, ignorando questdes como
os esforcos para se adequar a doutrina, a disciplina moralizante e a cosmologia, em suma,
toda a tradi¢do. E, por fim, supde-se que a filiagdo religiosa seria uma “escolha racional”
orientada pela comodidade espiritual, e que € possivel transitar por religiosidades, escolher
bens religiosos como se escolhe algum produto nas prateleiras do supermercado. Ignorando as
diversas circunstancias que constrangem a “escolha” de vida religiosa da pessoa, como a
tradicdo familiar — nota-se que uma familia tende a compartilhar uma fé — ou algo mais
situacional, como uma experiéncia violenta de desligamento de uma comunidade ou abalo
social que pode até mesmo levar a perda de sua f€, pelo resto da vida ou por alguns anos. Nao
¢ necessariamente a melhor forma de abordar a nossa questdo, mas ¢ uma maneira

predominante de se pensar em algumas escolas da sociologia da religido (MONIZ, 2017).

122 “Bens religiosos, & o conjunto de respostas as profundas questdes filosoficas que envolvem a vida e que tém,
na sua base, alguma referéncia a uma forca super-natural” (MONIZ, 2017, p. 61).

122 “As firmas religiosas (i.e., uma igreja ou confissdo), diz[em] respeito as empresas sociais cujo principal
propdsito ¢ a producio e oferta de bens religiosos a um qualquer conjunto de individuos” (ibid., p. 61-2).

124 “A economia religiosa é a arena social na qual as firmas religiosas competem por membros € recursos” (ibid).
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Dado a problematica dessas abordagens, seja o modelo sociologico mais abstrato da
escolha racional, e mesmo o esquema de mercado religioso funcional etnograficamente
situado nos trabalhos de R. Ortiz (1999 [1988]), penso que ¢ possivel encontrar uma maneira
mais interessante de entender as formas econdmicas das religiosidades. Talvez até mesmo

uma que seja particularmente boa para pensar na situagao etnografica das Casas de Umbanda.

4. 2.1 Formas econdomicas da Umbanda - A economia moral do terreiro

Nas ultimas duas décadas, houve um ressurgimento da economia moral interpretativa,
onde o conceito vem sendo usado nos estudos socioldgicos, antropologicos e politicos sobre
os grupos sociais e as comunidades em relagdo as suas representagdes e praticas econdmicas.
Com tudo isso, ¢ a partir do reconhecimento coletivo da necessidade de ser retrabalhado,
foram empreendidas tentativas de resgatar analitica e historicamente o conceito para discutir
suas potencialidades tedrico-politicas. Nos juntamos aos esforcos dessa espécie de tradigdo
académica para apropriar o conceito de maneira (espero) original, de forma que permita ser
usada para abordar as especificidades do nosso estudo, objetivando explorar sua poténcia

analitica para entender as praticas e representagdes econdmicas dos terreiros de Umbanda.
O conceito de Economia Moral

O termo “economia moral” foi cunhado em algum momento apds a “moralidade” ser
intelectualmente separada da nocdo de “economia” em meados do século XVIII (ver
introdugdo, p. 23-4), quando o carater moral da vida econdmica ja ndo era mais auto-evidente
(GOTZ, 2015). A expressio politico-religiosa proporcionou aos interessados uma maneira de
reconciliar as representagdes do que agora eram duas esferas da a¢do humana separadas, a
moral e a economia. E significativo que a economia moral foi principalmente um “conceito
religioso” durante o séc. XVIII e a primeira metade do séc. XIX, e a partir dai passou a ser
apropriada cada vez mais pelos movimentos politicos, de tal modo que poderia estar associada
tanto ao capitalismo quanto ao socialismo (ver ibid., p. 148 e seg.). De maneira geral, na sua
acepcdo mais popular da época, a economia moral era basicamente “a ideia de que as
sociedades tradicionalmente definiam os direitos economicos dos seus membros e limitavam

as suas acoes econdmicas legitimas com base num consenso moral” (KEANE, 2022, p. 220).
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A expressdo “economia moral” foi reavivada e popularizada como conceito no ensaio
de Edward Palmer Thompson, “The Moral Economy of the English Crowd” (1971). No texto,
0 autor se concentra nas revoltas por alimento (food riots) da Inglaterra do século XVIII,
buscando identificar o verdadeiro motivo historico por tras da agdo popular camponesa.
Segundo E. P. Thompson (1998a [1971]), as revoltas ndo foram apenas uma expressao do
protesto contra a fome e as condigdes precarias de acesso e garantia ao sustento material das
camadas mais pobres, mas principalmente uma a¢do informada por um consenso moral

popular assentado na tradi¢do social sobre a legitimidade da forma e das praticas econdmicas.

A logica funcional da sociedade organizada a partir da economia de mercado
emergente entrou em conflito com a forma econdmica tradicional das comunidades inglesas,
nas quais as obrigacdes sociais constrangiam a atividade material dos grupos populares. A
producdo desenfreada de excedentes, as trocas mediadas pelo mercado e a atividade material
principiada pelo lucro, ou seja, as praticas da economia de mercado como um todo impediam
a reproducdao material da vida comunitaria segundo as formas tradicionais de sociabilidade.

Frente a ameaca a vida material tradicional, organizam-se as revoltas populares.

O complexo conjunto social da atividade material tradicionalmente informada da
comunidade camponesa, ele identifica como a “economia moral dos pobres” (ibid., p. 152).
Em suma, as revoltas por alimento teriam sido causadas tanto por ofensas morais a forma de
vida coletiva tradicional por parte da economia de mercado, quanto pela ameaga fisiologica da

sustentacdao material causada pela fome generalizada (KEANE, 2022, p. 220).

A abordagem moral-economica da histéria popular de E. P. Thompson contrapds a
economia moral as visdes historicistas que naturalizam as complexas motiva¢des humanas
(PALOMERA e VETTA, 2016), e a suposic¢ao historicista que reduz as a¢des dos revoltosos a
respostas instintivas e fisiologicas, aqui em particular a fome (KEANE, 2022, p. 220). Para
Didier Fassin (2019 [2009]), a originalidade da proposta de Thompson esta em introduzir a
“dimensao moral” na leitura marxista da histéria econdmica e social das classes trabalhadoras.
Para nos, a grande poténcia analitica do conceito de “economia moral” estd na maneira como
revela a possibilidade de uma racionalidade material diferenciada da ldgica funcional
economicista — da economia politica clédssica (séc. XVII-XVIII) e neocléssica (séc. XIX-XX).
E, mais, a possibilidade de existéncia de uma racionalidade econdmica diferenciada de uma

comunidade inserida nos regimes (politicos) modernos da economia de mercado.
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Desde a sua formulagdo, a “economia moral” enquanto conceito foi (re)apropriada por
muitos académicos de tradigdes intelectuais diversas. Aqui, ndo podemos fazer uma revisao
completa de toda a discussdo que seguiu a publicacdo do ensaio de E. P. Thompson (1971).
Mas se também buscamos nos apropriar do conceito, enquanto categoria antropoldgica, nao
podemos ignorar por completo os desenvolvimentos posteriores. Permitam-me elaborar sobre

as duas principais tematicas do debate contemporaneo da abordagem moral-economica.

A leitura mais comum do ensaio original de E. P. Thompson (1998a [1971]) acusa o
autor de estabelecer uma distingdo analitica, historica e politica entre a economia moral ¢ a
economia politica emergente na Inglaterra do século XVIII, enquanto formas da vida material.
O momento historico seria representativo de um mundo definido por obrigagdes morais e
direitos sociais que com o tempo sdo desestruturados e substituidos pela formalidade burguesa
das relacdes contratuais de mercado. Tal narrativa vem sendo contestada ha muito tempo, mas
os criticos normalmente se contentam em afirmar que ela constitui uma visdo rigidamente
dicotdmica e quase evolucionista da historia. Curiosamente, ¢ a mesma critica feita ao
trabalho de Karl Polanyi no seu classico 4 Grande Transformagdo (1944). Na verdade, ambas
as perspectivas supostamente coincidem tdo bem que a abordagem moral-economica passou a
operar as ideias de Thompson e K. Polanyi indiscriminadamente (C. ARNOLD, 2001, p. 86),
operagdo particularmente comum na tradi¢do econdmica da ciéncia politica americana. Isso ¢
melhor ilustrado na critica da economia moral feita por William James Booth (1993, 1994),
que postula a divisdo historica entre economias enraizadas/desenraizadas, e a propria ideia do
enraizamento (embeddedness) de K. Polanyi (1944), como principios basilares da abordagem
moral-econdbmica de E. P. Thompson (1971). Toda essa operacdo teodrica de aproximar

superficialmente as ideias dos autores ja foi criticada (ver PALOMERA & VETTA, 2016).

A segunda grande tematica do debate sobre a abordagem moral-econdmica deriva do
equivoco da primeira. Contra a suposta visao dicotomica das economias histéricas de E. P.
Thompson (1971) e K. Polanyi (1944), W. J. Booth (1994) pretende demonstrar como toda
forma econdomica ¢ constrangida por normatividades sociais da comunidade que pertence.
Nesse sentido, afirma que “todas as economias, incluindo as economias proéximas ao mercado,
sd0 economias morais, inseridas na estrutura (€tica) de suas comunidades” (ibid., p. 662).
Generalizando, a ideia de que mesmo a economia de mercado do capitalismo tardio ¢ moral,
e, por conseguinte, todas as formas econdmicas s3o economias morais, encontra ressonancia
nos trabalhos de diversos autores (ver FASSIN, 2019 [2009], p. 43; KEANE, 2022, p. 222;

PALOMERA & VETTA, 2016; SAYER, 2006, p. 78; 2007, p. 262; e 2015).
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Porém, se todas as economias sdo economias morais, ao invés de algumas formas
econdmicas serem diferentes tipos de economias e outras propriamente morais, no que
poderiamos comparar num esfor¢o de entender melhor ambas, onde reside a originalidade do
conceito de economia moral? Sua poténcia analitica e relevancia politica se resumem a
identificar critérios pelos quais podemos julgar se essa ou aquela economia sdo (i)morais? Ao
meu ver, a dificuldade que segue a afirmacao “todas as economias sdo economias morais”, €
que aparece na obra da maior parte dos autores que tentam recuperar o conceito, ¢ fruto da

centralidade indevida que todos conferem a moralidade da equagao.
Nota sobre a no¢do de “moral” do conceito de economia moral

O mais curioso nas abordagens moral-econdmicas € que todos os autores da tradigao
que propde (re)trabalhar o conceito de economia moral — e mesmo aqueles que ddo especial
aten¢do para a revisdo feita pelo proprio E. P. Thompson —, parecem ignorar uma ideia

fundamental do autor quanto ao papel da moralidade para a abordagem moral-econdmica.'®

No inicio do texto “Moral economy revisited” (1991), escrito 20 anos apos o ensaio
original, ao comentar as reagdes diversas a abordagem moral do seu primeiro trabalho,
principalmente seus criticos e, em especial, os neocldssicos apegados a figura de A. Smith
(1723-1790), E. P. Thompson (1998b) reflete sobre a possibilidade de que o problema esteja
na palavra “moral” que compde a expressdo. O autor nos diz que o adjetivo “moral” ¢ um
sinal que imediatamente leva desconforto as mentes académicas, e provoca comentando que
“nada deixou os meus criticos mais zangados do que a ideia de que um amotinado [rioter]
pudesse ter agido de forma mais ‘moral’ do que um discipulo do dr. Adam Smith” (p. 212).!%
E deixa claro que com o conceito estava tentando discriminar entre dois conjuntos diferentes
de pressupostos, dois discursos distintos, e por isso diferencia a “economia de mercado” da
“economia moral”. Mas, e aqui ¢ o mais significativo, afirma que talvez poderia ter
empregado outro termo, por exemplo “economia sociolégica”, uma economia mais proxima
de seu sentido original (oikonomia), como a organizagdo adequada da familia em ambiente
doméstico, em que cada membro reconhece suas obrigacdes e deveres mutuas. E finaliza

comentando que isso € tdo ou mais “politico” do que a “economia politica” (ibid.).

125 Dos varios autores que buscam reformular o conceito de economia moral, apenas trés citam o ensaio tardio de
E. P. Thompson, Moral economy revisited (1991), mas nenhum deles da a devida ateng@o ao trecho que se segue,
e assim perdem suas implica¢des (ver FASSIN, 2019 [2009]; GOTZ, 2015; e PALOMERA & VETTA, 2016).

126 Qutro autor formula a ideia de uma maneira mais interessante. Nos diz que, em um primeiro momento, “a
‘economia moral’ pode soar como um oximoro, porque o comportamento econdmico esta fortemente associado
ao poder e a busca do interesse proprio, e as forgas econdmicas frequentemente agem independentemente de
preocupagoes morais” (SAYER, 2007, p. 261). Nesse sentido, ¢ dificil para n6s conceber uma economia moral.
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Ou seja, E. P. Thompson poderia ter empregado qualquer termo que demarcasse com
precisdo a diferenca entre as formas econdmicas em conflito historico, seu objetivo inicial.
Porém, o autor observou comunidades cujas formas econdmicas estavam arraigadas aos
principios tradicionais que informavam suas representacdes coletivas e a atividade material do
grupo, fornecendo um parametro para se julgar praticas econdmicas legitimas e ilegitimas, e
que serviu de orientacdo para sua acdo popular contra a emergéncia violenta dos mercados,
algo que foi provocado tanto pela falta de alimentos quanto pela ofensa e perigo que as
préaticas da nova economia ofereciam aos valores tradicionais (KEANE, 2022, p. 220). A toda
complexidade de emergéncia, dissidéncia, suplantacdo e resisténcia popular tradicionalmente
fundamentada, o autor identificou na moralidade o eixo explicativo que unificava as varias
facetas do conflito, e por isso empregou um termo que buscava refletir a ideia por tras da
situacdo, e que ja estava em circulagdo e era popular — mesmo na época —, com um sentido

anticapitalista (em concordancia com as posi¢des ideoldgicas do proprio Thompson).

Ao meu ver, isso deixa mais do que claro que o proprio E. P. Thompson ja reconhecia
uma obviedade que aparentemente deve ser sublinhada: a “moral” ndo necessariamente
precisa ser o foco da abordagem moral-economica. Ha de fato outras maneiras de se entender
as formas econdmicas diversas que estdo em relagcdo tensional com as economias de mercado.
Mas se a “moral” ndo caracteriza a “economia moral”’, o que faz de uma economia
propriamente uma economia moral? Qual ¢ a potencialidade analitica (e politica) do conceito?
Ha algo que faga da afirmacdo de que “todas as economias sdo economias morais”, tao
repetida pelos autores da tradicdo, algo além de uma ideia sem mais substancia do que
mostrar que todos os agentes econdmicos do mercado estdo presos por consideragdes morais,

algo que qualquer outro trabalho antropologico faz com qualquer outra tematica?
Redefinindo o conceito de economia moral

Mesmo que tenhamos feito esfor¢o para demonstrar que a moralidade ndo ¢ o fator
que caracteriza uma forma econdmica como “economia moral”’, nem que ela deve ser
necessariamente o foco principal da abordagem, isso ndo significa que podemos ignorar a
ordem moral presente na vida social material. Ainda mais no contexto da Umbanda, cujas
representacdes coletivas e a pratica-ritual sdo particular e caracteristicamente moralizadas,
onde as consideragdes morais certamente influenciam suas formas econOmicas. Devemos,
portanto, prosseguir com prudéncia, sem perder de vista um dos aspectos mais essenciais até

entdo discutidos nos nossos estudos, mas também sem ficarmos presos a ideia problematica.
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Para rearticular a moralidade com a nossa abordagem, podemos seguir N. Gotz (2015),
no caminho que ele percorre para desafiar a defini¢do classica de E. P. Thompson da
“economia moral” como um consenso tradicional de direitos da multidao popular que foram
corroidos pelas forcas do mercado. Nao acompanhamos sua critica ao historiador marxista
inteiramente, mas adotamos sua preocupacdo em separar a ideia geral por tras da economia
moral dos sistemas de valores do inicio do periodo moderno (séc. XVIII), e articula-la aos
valores que estruturam o campo da atividade econdmica contemporanea (ibid., p. 148).
Contudo, como lembram Palomera e Vetta (2016), o proprio Thompson aconselha cautela ao
empregar o termo nesse sentido, pois se simplesmente equiparada aos “valores” coletivos,
qualquer sistema material da vida social pode ser considerado como uma “economia moral”,

no que o conceito perderia sua poténcia analitica e politica (ver ibid., 1998b [1991], p. 258).

Contudo, se as formas econdmicas que entendemos como economias morais se
afastam das logicas de produgdo e consumo capitalistas, elas ndo o fazem por completo, e
certamente ndo estdo radicalmente separadas do mercado. Ao contrario, as formas econdmicas
diferenciadas estdo inseridas na economia de mercado englobante. Na Umbanda, grande parte
das pessoas do povo-de-santo tem emprego, e parte da vida social da comunidade ¢
justamente sua atividade material. A forma propria de sustentar materialmente o terreiro
depende da economia de mercado (ver p. 39). O proprio E. P. Thompson (1998b [1991])
reconheceu o fendmeno de inser¢do no mercado dos desordeiros famintos (food rioters) na
época das revoltas populares, dizendo que eles “ja estavam profundamente envolvidos, em
alguma parte de duas vidas, com as trocas de trabalho, servicos e mercadorias de uma

economia de mercado” (p. 212). As comunidades ndo sdo completamente alheias ao mercado.

Isso nos diz que a atividade material das comunidades de economia moral nem sempre
tém uma posi¢ao critica ao sistema capitalista e as atividades de mercado, embora mantenham
praticas diferenciadas que podem ou nao fazer uso de consideragdes baseadas na razdo
economicista da racionalidade funcional do ideal liberal. Assim, a economia moral mantém
uma relagdo de integracdo relativa a economia de mercado, por assim dizer. Aqui, nos
aproximamos da abordagem moral-economica de A. Sayer (2006), que entende a economia
moral como o estudo “[de] como atividades econdmicas de todos os tipos sao influenciadas e
estruturadas por disposi¢des € normas morais, € como, por sua vez, essas normas podem ser
comprometidas, anuladas ou reforcadas por pressdes economicas” (p. 77-8). Nosso desafio ¢

adaptar essa abordagem para a situagdo etnografica dos terreiros de Umbanda.
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O que estamos tentando dizer talvez fique mais claro ao tracar alguns paralelos entre a
situagdo historica analisada por E. P. Thompson (1998a [1971]; 1998b [1991]) e o nosso
contexto etnografico. Simplificando, as comunidades tradicionais inglesas das multidoes
populares e os terreiros de Umbanda brasileiros articulam formas economicas diferenciadas,
que em certa maneira se opdem ao modo de producdo e consumo material do capitalismo,
mas a0 mesmo tempo encontravam-se cada vez mais relativamente integradas a economia de
mercado emergente em um dado momento historico-formativo das suas sociedades globais.
As praticas econdmicas das multiddes baseiam-se na legitimidade tradicional das
comunidades, enquanto na Umbanda o principio da caridade (gratuita), ideal elaborado em
referéncia ao modelo da dicotomia religido/economia, mas opondo-se a logica funcional do

mercado, tornou-se a instancia legitimadora e a finalidade da atividade material dos terreiros.

A economia moral marca a distingdo entre as formas economicas diferenciadas de
comunidades e a forma propria da economia de mercado englobante. Essa ¢ a dimensao
analitica geral do conceito. Porém, considerando que a sustentagcdo material da religiosidade
dos terreiros de Umbanda dependem largamente das unidades de produgdo da economia de
mercado urbana, estabelecendo uma relacdo complexa que ndo ¢ nem totalmente harmoniosa,
nem esta em oposicao critica ao capitalismo — aqui, integragao relativa ao mercado englobante
—, o significado mais imediato da expressdo “economia moral” se distancia do sentido
anticapitalista que E. P. Thompson (1998a [1971]; 1998b [1991]) buscava ao usar o conceito.

O emprego da economia ¢ uma apropria¢ao da ideia geral adaptada ao contexto etnografico.

Mas se a qualidade analitica do termo € marcar a disting@o entre as formas econdmicas
diferenciadas das comunidades em relacdo a economia de mercado englobante, como
exatamente se destaca de outros conceitos que certamente podem servir a0 mesmo propésito?
O conceito de economia moral é particularmente 1til no nosso caso devido ao seu carater
politico aliado a sua potencialidade analitica. Como foi empregado, o conceito possui uma
tradicdo académica e intelectual de descrever as formas econdmicas de comunidades que
fundamentam sua atividade material na legitimidade tradicional, opondo-se ao modelo
universalizante da economia politica, que sistematizou e, de certa maneira, elaborou a légica
funcional da economia de mercado capitalista, indicando outras formas de atividade material
existentes. A economia politica formou a economia de mercado contra a qual as multidoes se
rebelaram no século XVIII, e através dos desenvolvimentos da economia neoclassica,

influenciou a maneira de se pensar as modernas economias do séc. XX, que informou o

modelo opositivo religido/economia que serve de referéncia para a elaboracdo da caridade
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como instancia legitimadora da religiosidade umbandista. Portanto, empregar o conceito de
economia moral nos oferece uma ferramenta analitica em conversa com uma ampla literatura
que nos permite integrar o processo formativo da Umbanda as condigdes econdmicas da
época de maneira historicamente situada. Também ndo devemos desprezar a dimensdo
estética do conceito; afinal, para falar de formas econdomicas numa situagdo etnografica como
um terreiro de Umbanda, onde a pratica ritual, a vivéncia cotidiana e, sobretudo, a atividade
material s3o extremamente moralizadas, ao seu jeito, o termo “economia moral” mantém uma

poténcia poética significativa.

Com todas essas observagdes, podemos nos arriscar em sistematizar o que entendemos

ao usar o conceito de economia moral para a forma econdémica dos terreiros de Umbanda.

A partir da ideia original por tras do uso que Thompson (1998a [1971]) fez do termo,
e observando os desenvolvimentos posteriores, entendemos o conceito de economia moral, na
situagdo etnografica particular dos terreiros de Umbanda, como: uma forma economica
diferenciada, historicamente situada e constituida dentro da economia urbana englobante
(caridade como instdncia de legitimidade do religioso), em integracdo relativa a economia de
mercado, tradicionalmente fundamentada num principio de produgdo (ideal pratico da
caridade), com uma logica funcional que difere da produgdo e do consumo capitalista, apesar
de poder conjugd-las pontualmente, na qual a atividade material articula consideragoes de

ordem moral (caridade gratuita) com consideragoes de necessidade pratica (vida financeira).

A abordagem moral-econdmica passa pela confrontagdo das informagdes etnograficas
sobre essas formas econdmicas diferenciadas, com as ideias da economia politica classica — e,
talvez, da economia neocldssica —, modelos de pensamento formativas do nosso entendimento
sobre a vida social e atividade material nos regimes (politicos) da economia de mercado.
Desse modo, a “economia moral” se torna a maneira etnografica propria para estudar

criticamente a economia politica formativa em contextos empiricos (Palomera & Vetta, 2016).
A categoria de economia moral aplicada ao contexto etnogrdfico

Tomar a forma econdmica do terreiro de Umbanda como uma economia moral
permite entender o papel do fator econdmico moralizado na produgdo da identidade coletiva
da comunidade umbandista, a partir de um processo singular de alteridade. Nos diz W. Keane
(2022, p. 224) que a economia moral tem a capacidade propria de diferenciar comunidades.
Por exemplo, na antiga Lei Hebraica, a regra sobre dividas ndo se aplicava igualmente aos

Judeos e aos Gentios (ndo-judeus). Mais tarde, na Europa Medieval, os proprios Judeus foram
176



excluidos da condicdo juridica de pertencimento as comunidades, ao nao poderem ter a
propriedade da terra, e com base nas Leis Cristas contra as praticas de empréstimos com juros.
Atualmente, a tradi¢ao Islamica define claramente quem deve receber as esmolas obrigatorias
(zakat),'”” muitas vezes excluindo por completo os ndo-Mugulmanos da comunidade moral.

Para Keane (ibid.), a forma economica de todas essas comunidades sdo economias morais.

Como exemplo mais préximo a nossa situacdo etnografica, José Baptista (2007)
constata que “no universo do Candombl¢ a presenca do dinheiro ¢ um elemento constitutivo
das relagdes” (p. 8). Isso, porém, ndo significa a naturaliza¢do da presenca do dinheiro nos
terreiros. Enquanto seu manuseio pragmatico ¢ tomado com grande normalidade, a presenga
em si do dinheiro ¢ marcada por tensodes, sendo quase sempre motivo de descrédito ou objeto
de acusacao entre os filhos e filhas-de-santo. Ha duas relagcdes marcadamente distintas com o

dinheiro mantidas pela familia de santo e pela clientela religiosa, em carater de alteridade.

4

A “clientela religiosa” ¢ a categoria utilizada pelos adeptos para definir o tipo de
relacdo assentada na demanda por servicos religiosos, mediante pagamento cobrado por quem
faz os trabalhos, e que ndo estabelece vinculo formal com o terreiro. Aqui, o dinheiro esta
sempre presente, em evidéncia. Essa mesma relacdo para a familia de santo assume um
carater distinto, ndo de remuneragdo por servi¢os, mas de contribuicdo para a comunidade,
pois o uso direto do dinheiro nem sempre esta envolvido — pode tomar a forma de compra de
alimentos, a cobranga de uma taxa mensal, o pagamento de contas de luz, 4gua ou telefone, a
compra de botijoes de gas, material de construcao, e outras formas de contribuir (ibid., p. 16).
Esta caracteristica participagdo na vida material do terreiro estd contida na nog¢ao nativa de
ajuda (ibid., p. 13). A fronteira entre os grupos esta bem demarcada quando prevalece a nocao
de que “um filho ndo pode ser tratado como cliente” (ibid., p. 12); e os sujeitos atribuem

sentidos distintos as suas relagdes (ibid., p. 25). E a forma econdmica propria do terreiro.

Aqui, podemos observar como a economia moral do terreiro de Candomblé marca a
diferenciagdo da identidade coletiva dos grupos, internos ao povo-de-santo da comunidade,
entre a familia-de-santo e a clientela religiosa, a partir da forma propria diferenciada da

atividade material e da relagdo econdmica que esses grupos mantém com o terreiro.

70 zakat € uma das cinco obrigagdes materiais reconhecidas pelos mugulmanos. Consiste no pagamento de
esmolas determinado sobre uma porcentagem fixa da riqueza pessoal do sujeito de fé. Na teoria, a pratica do
zakat ndo configura uma relagdo de reciprocidade, pois o doador ndo deve esperar qualquer retorno material, ¢ o
beneficiario da esmola ndo se encontra obrigado a retribuir. Porém, o zakat ndo ¢ uma pratica economicamente
desinteressada. Pelo contrario, ¢ uma forma de purificagdo divina da materialidade: ao pagar parte da riqueza
como zakat, a posse do restante torna-se legitima para ser desfrutada pelo sujeito de fé (KEANE, 2022, p. 230).
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Diferentemente do Candomblé, na Umbanda o fator econdémico ndo opera na
identidade de grupos da comunidade, mas na identidade-ritual propria da comunidade (Casa),
do terreiro em relagdo a cidade, especialmente em relacao ao regime de mercado urbano. A
Casa de Umbanda pode ser definida a partir da sua atividade material total teleologicamente
assentada e orientada pelo ideal-pratico da caridade (gratuita). Isso significa que o principio
da caridade ndo apenas serve funcionalmente como justificativa para a atividade material de
producao da comunidade (ver, adiante, p. 187 e seg.). Mas também estrutura o terreiro como a
unidade de uma organiza¢do de solidariedade comunitéria, que faz da pratica da mediunidade
e do sacrificio social um esforco vocacional de ajuda caritativa aos necessitados. Isso em

oposicao a logica funcional das praticas de mercado da economia urbana (ver p. 145).

Seguindo M. Weber (1967 [1921]), falamos da cidade no seu sentido econdmico,
tomando o meio urbano como estabelecimento do mercado ou localidade social de mercado.
Aprofundando a visdo através das ideias de Georg Simmel (1967 [1902]), para quem “a
metropole sempre foi a sede da economia monetdria” (p. 12), sustentada quase que
inteiramente pela produgdo para o mercado. Ou seja, tomamos a cidade enquanto conjunto
relativamente bem articulado de unidades de producdo (ver M. GODELIER, 2015, p. 153),
que devido a proximidade fisica e a integracdo social, sdo acessiveis umas as outras,
permitindo trocas organizadas pelo sistema de mercado. Nesse sentido, a vida urbana ¢ uma
vida utilitariamente racionalizada onde o mercado, enquanto principio de organizac¢do social,
¢ um campo de a¢des com uma logica funcional propria e que admite decisdes assentadas na

razdo materialmente utilitaria, “a exatidao calculista da vida pratica” (SIMMEL, ibid., p. 13).

Remetendo a nossa introdugao (ver p. 26), W. Keane (2022, p. 226) constata que uma
das formas mais comuns de se pensar a relagdo entre religido e economia ¢ tomar a forma
econdmica da comunidade religiosa como uma espécie de antieconomia. Mais radical do que
as formas econdmicas diferenciadas, a antieconomia ¢ a rejeicao total do calculo econdmico.
Isso poderia ser exemplificado na pratica do sacrificio ritual de galinhas na Almas e Angola.
Do ponto de vista da racionalidade utilitarista, segundo sua finalidade de satisfazer as
necessidades materiais, e sublinhando seu carater fisiol6gico, a matanga destrutiva do animal
¢ considerado um desperdicio, quando poderia ser usado para alimentagdo, para lazer (caca),
ou decoragdo (animais empalhados), tudo isso oferecido pelo mercado, sem duvida. Porém, na
Umbanda Almas e Angola, o sangue conseguido através do corte (sacrificio animal) contém o

axe (energia-vital) proprio da forma-ritual, sendo fundamental para a vida social do terreiro.

178



Portanto, a pratica do sacrificio animal, se inteiramente irracional para a perspectiva

economicista (razao material-utilitarista), € plenamente racional do ponto de vista umbandista.

Contudo, a tal forma antiecondmica, W. Keane (ibid.) opde a propria ideia de
economia moral — no seu significado reduzido, simples “racionalidade econdmica limitada e
orientada dentro de um sistema de valores aceito” (p. 226). A economia moral ndo ¢ uma
forma antiecondmica, como o proprio E. P. Thompson reconhecia (ver p. 174), mas uma
forma economica diferenciada, regida por razdo distinta da légica funcional de mercado,

estando inserida no proprio regime englobante. O terreiro de Umbanda ndo ¢ diferente.

Como ja mencionamos, a atividade material da maior parte dos terreiros de Umbanda
depende da produ¢do do mercado urbano (CARNEIRO, 1964, p. 126; ORTIZ, 1999 [1988]).
Tendo que garantir a sustentagdo material da comunidade, tentativas de se desligar
completamente do funcionamento da economia sdo bastante raras (KEANE, 2022). O autor

3

nos diz que “uma alternativa mais viavel ¢ demarcar algum espago dentro da economia
dominante como distintamente religioso” (ibid., p. 227). Ou seja, aqui, em se tratando das
religiosidades, um espaco de agdo pratica no qual a atividade material da comunidade ¢
informada e orientada pelos principios morais da doutrina-ritual e da cosmologia, ao invés da

logica funcional da economia de mercado. O que parece ser o caso do terreiro de Umbanda.

De fato, como descrito (ver acima), a forma econdmica propria de uma comunidade
umbandista se diferencia da forma econdmica de mercado, observando uma légica funcional
(moralizada) e finalidades proprias, apesar de ocasionalmente incorporar certas atividades que
se assemelham as praticas de mercado, devido a circunstancias de ordem pragmatica-utilitaria.
Em principio, a atividade material do terreiro ¢ constrangida tanto pelo reconhecimento da

necessidade material pratica e pelo esforco em observar o ideal-pratico da caridade (gratuita).
As esferas de valor dos objetos-ritual

A ideia de esferas de valor segue aquilo que Igor Kopytoff (2008 [1986], p. 97)
reconheceu como um fendmeno econdmico generalizado em diversos contextos etnograficos,
a existéncia de “esferas dos valores de troca” independentes. A base das esferas dos valores
de troca ¢ “[a ideia de que] o mundo natural de coisas singulares deve ser organizado em
diversas classes de valor manipulaveis”; ou seja, “[que] coisas diferentes tém que ser

selecionadas e cognitivamente assemelhadas entre si quando colocadas dentro de cada
categoria, e distinguidas entre si quando colocadas em categorias distintas” (ibid., p. 96).

Fendmeno que ¢ mais claramente demonstrado em um ensaio classico de etnologia africana.
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No final dos anos 50, Paul Bohannan (1959) descreve como a economia multicéntrica
do povo Tiv de Benue Valley (Nigéria Central, Africa Ocidental) estava organizada a partir de
trés esferas de troca independentes, mas articuladas. As esferas operavam 1) segundo uma
logica funcional — ou moralidade propria, como diria o autor (p. 492) — interna a cada esfera, e
2) segundo uma logica funcional geral que articulava todo o sistema. Cada esfera delimitava a

natureza de cada item e o valor relativo de troca que mantinha em relagdo aos outros itens.

A primeira esfera de valor de troca da economia Tiv, yiag, era uma esfera associada
aos itens de subsisténcia material — alimentos produzidos localmente, utensilios domésticos,
ferramentas e matérias-primas —, trocados como presentes ou por escambo (ibid., p. 492-3). A
segunda esfera, shagba (lit. “prestigio”), era a esfera associada aos itens de prestigio — gado,
escravos, tecido branco ritual (fugudu), papéis de autoridade ritual, feiticos (magia), remédios
e hastes de latdo —, trocados de forma completamente alheia a economia de mercado colonial.
E, por ultimo, a terceira esfera, singular e suprema, era aquela associada ao item tnico dos
direitos dos homens sobre as pessoas (ndo-escravas) — principalmente as mulheres, as filhas,
filhos-ndo-casados e outros dependentes, que I. Kopytoff (2008 [1986], p. 97) perspicazmente
identificou como “direitos-na-forma-de-pessoas” —, trocas entre direitos nas quais os valores

eram expressos em termos de parentesco (familia, filiagdo, matrimonio e alianga).

Cada esfera era governada por sua propria logica funcional (moralidade) quanto a
troca de itens. Por exemplo, as trocas da esfera dos itens de prestigio poderiam ser mediadas
pelas hastes de latdo, que exerciam o papel funcional do equivalente relativo (ndo-universal),
semelhante a moeda na economia de mercado colonial da regido (semelhante, palavra-chave).
O mais interessante, contudo, ¢ que havia uma hierarquia moral entre as trés esferas de valor:
trocas entre itens de diferentes esferas era possivel, as hastes de latdo como o elo da operacao,
mas a forma da troca respondia a moralidades expressas de maneira muito particular. Os Tiv
consideravam gratificante e moralmente apropriado fazer conversdes de itens inter-esferas
hierarquicamente “para cima”, i. e., itens de subsisténcia por itens de prestigio, e itens de
prestigio por direitos-na-forma-de-pessoas — quem os realizava era objeto de comentarios
aprovadores e até mesmo laudatorios. Por outro lado, consideravam vergonhosas conversdes
hierarquicamente “para baixo”, que eram feitas apenas em situagdo de dificuldade material,
sempre vitimas de comentarios reprovadores e jocosidades. Para os Tiv, era impensavel que
um homem em boa condi¢do material troca-se o direito de alguém casar-se com sua filha por

alguns quilos de inhame. Se a troca fosse feita, certamente ofenderia a moral da comunidade.
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A organizagdo multi-esferas permite que sejam feitas trocas valorativas equivalentes,
sem o equivalente universal (dinheiro moderno), entre itens valorativamente semelhantes,
internamente a cada esfera, enquanto o sistema moral-hierarquico inter-esferas permite trocas
moralmente desiguais entre itens valorativamente dessemelhantes. Assim, Bohannan (1959)

caracteriza a vida material Tiv como uma “economia multicéntrica” (p. 492).'*

Nossa preocupagao com o regime (politico) da economia de mercado urbana (cap. 1),
no qual a Casa de Umbanda estd situada, preparou o terreno para entendermos um pouco
melhor como se dao as relagcdes econdmicas concretas entre formas econdmicas diferenciadas,
entre o terreiro e a cidade. Isso pode ser alcangado pela observagdo dos deslocamentos feitos
pelos agentes econdmicos da comunidade entre multiplas esferas de valor articuladas.

Principalmente entre a esfera de valor pratica-cotidiana e a esfera de valor da caridade.

Em primeiro lugar, falamos sobre o deslocamento de itens entre as esferas de valor
que permitem a sua apropriagao por diversos grupos sociais distintos, e que transformam a
natureza simbolica em si da materialidade. Para isso, buscamos articular a ideia propria das
esferas dos valores de troca com a politica de valor de A. Appadurai (2008 [1986], p. 15, 78),
sem tomar o ato em si da troca necessariamente como a fonte de valor, para introduzir
propriamente a nossa ideia de esfera de valor. O que nos ajuda a entender como um objeto,
deslocado do mercado para o terreiro, passa simbolicamente de mercadoria a objeto-ritual,

mas também como o item material pode ser assim valorizado enquanto tal (ou ndo).

A primeira esfera de valor mais aparente ¢ a esfera de valor material-pratica cotidiana,
onde a atividade material do agente econdmico e da comunidade fundamenta-se na logica
funcional das economias de mercado — ou, pelo menos, incorporam algumas de suas praticas.
E a esfera que J. Bialecki (2008) identifica como englobando “[o] reino cotidiano da troca de
salarios e mercadorias monetizadas™ (p. 378). Aqui, as agé€ncias econOmicas e as relagoes de
troca em grande parte seguem a razao formal economicista, pautada na praticidade material,

acumulacdo de bens e capital, no trabalho assalariado, e na ideologia do trabalho honesto

22 O autor nos diz que a economia multicéntrica “é uma economia em que os bens permutiveis de uma
sociedade caem em duas ou mais esferas mutuamente exclusivas, cada uma marcada por institucionalizagdo
diferente e valores morais diferentes”, e continua elaborando sobre como “em algumas economias multicéntricas
estas esferas permanecem distintas, embora na maioria das vezes existam meios mais ou menos
institucionalizados de converter riqueza de um em riqueza de outro” (BOHANNAN, 1959, p. 492). Na verdade,
a descrigdo é um pretexto etnografico para discutir como a introducdo do dinheiro — enquanto um equivalente
universal —, por estrangeiros, numa sociedade que antes do periodo colonial ndo concebia a moeda como
mediador funcional das trocas em geral, impactou a economia Tiv, fazendo com que ela passasse de uma
economia “multicéntrica” para uma economia “unicéntrica”; ver (ibid., p. 498 e seg.). Para uma breve critica a
tese do impacto do dinheiro na economia africana de P. Bohannan, ver (PERRY & BLOCH, 1989, p. 13 e seg.).
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(BOLTANSKI & CHIAPELLO, 2009 [1999]). Dentro desta esfera de valor, ha como que
esquemas referéncias que informam a acdo pratica adequada, economicamente racional dos
sujeitos — em relagdo a razao pratica. Essa normatividade econdmica acompanha as pessoas
em todos os seus empreendimentos, no seu trabalho profissional, nas suas atividades de lazer,
ou mesmo nas situagdes mais banais, como a compra de produtos do dia-a-dia. Por exemplo,
ao pretender comprar um 6leo de soja no supermercado como ingrediente no preparo do que
seria seu jantar, se recentemente houve um aumento nos precos, a pessoa pode
mecanicamente levar em consideracdo diversos fatores e concluir, utilitariamente, que ¢

melhor ndo comprar o produto e se virar de outra maneira.

No entanto, o mais interessante € entender como tal normatividade econOmica ¢
tensionada quando estes mesmos itens sao alocados em esferas de valor (moral) diferenciadas.
Na mesma situacdo, se o 6leo-de-cozinha serd usado na preparagdo de uma comida-de-santo,
as mesmas consideragdes podem até mesmo serem feitas, mas qualquer fator material-pratico
que de outra forma faria a pessoa (agente econdmico) recusar a compra sera suplantado pelo
imperativo moral que fundamenta a obrigacdo do umbandista com seu Orixa (ver p. 97).
Aqui, a finalidade do produto insere o item em duas esferas de valor (moral) diferentes,
figurando sua dindmica valorativa: uma esfera informada pela razao pratica da vida material,
outra esfera pelo imperativo moral da religiosidade umbandista. O que faz com que um
mesmo produto permaneg¢a como uma mercadoria de utilidade didria, ou se torne um

objeto-ritual ou objeto a ser consagrado como tal — essa ¢ a dindmica da natureza simbolica.

Na verdade, os Guias-Espirituais tém um papel importante nessas decisdes praticas,
sdo agentes economicamente interessados — ou, pelo menos, principiam agéncias econdmicas.
E ndo o fazem apenas como finalidade propria da obrigacdo-ritual, como a comida-de-Santo,
mas enquanto figuras ativamente influentes, que exercem toda a sua autoridade-ritual. Assim,
em alguns terreiros de Umbanda, as Entidades fazem questdo de que os produtos comprados
sejam de determinada marca especifica, ou estipulam preco minimo a ser pago pelo produto,
como forma de demonstrar prestigio (pela autoridade-ritual), e fortalecer a disciplina moral.
Na Casa, as Entidades nos dizem que ndo consideram relevante a marca ou o prego do item,
apenas a materialidade que deve se adequar aos preceitos magicos (ou encantados) do ritual.
Dessa maneira, por exemplo, ndo se faz questdo de marca ou de prego da bebida que deve
acompanhar a canjica para Oxald, importa apenas que a champanhe branca seja brute seca.
Aqui, ¢ a propriedade magica (ou encantada) da materialidade adequada do item, juntamente

com a intencao por trds da pratica, que conferem a eficacia simbolica do objeto-ritual.
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Os exemplos dados acima podem parecer um pouco banais, descrever situacdes tao
mundanas quando poderiamos falar de instdncias mais complexas que estdo ligadas as
dindmicas da economia englobante noutra escala de magnitude e a globalizagdo, ou qualquer
que seja o assunto preferido dos estudantes de economia. Mas ¢ justamente essa a intengdo,
partir de experiéncias mundanas vividas para demonstrar o quao significativas realmente sdo.
Nesse sentido, € importante observar que uma simples situagdo do dia-a-dia, uma pratica
comum que pode ser imaginada e (re)vivida por grande parte das pessoas, contém elementos
significativos que nos indicam questdes muito mais profundas — aqui, nos falam sobre
valoragdes moralizadas e ontologias materiais —, que informam as ideias por tras e orientam a
conduta dos sujeitos-interlocutores. A situagdo como um todo nos aproxima do projeto de
partir das instancias de decisdes praticas do cotidiano, as experiéncias sociais informadas,
como sao vividas concretamente, € que apontam para os nossos interesses de estudo, como F.
Neiburg (2010) pretende que seja a economia antropologica, i. e., “basicamente etnografica”,

ou empiricamente situada na vida social. Nao focamos nas questoes globais abstratas.

A consagracdo de um item material em objeto-ritual ¢ economicamente significativa.
O ato de consagrar uma materialidade qualquer, ativando suas propriedades magicas (ou
encantadas), requer o consumo de outros materiais magicos (ou encantados) a serem usados
no procedimento ritual. Por exemplo, as imagens sincretizadas dos Santos/Orixas devem ser
consagradas antes de serem dispostas no Altar. Na ja despachada Tenda de Umbanda Caboclo
Cobra Verde (TUCCV), pertencente ao Ritual de Almas e Angola, as imagens eram
inicialmente lavadas com sabdo de coco, imantadas com banha-de-ori, para depois serem
novamente lavadas com amaci. Com a pemba branca € realizado o cruzamento da imagem,
na seguinte ordem: cruz na testa da figura, na nuca, na mao direita, no pé esquerdo, na mao
esquerda, no pé direito e na coroa (na Cabeca); ver (MARTINS, 2008, nota 28, p. 41). Assim,
a imagem-estatua antes puramente material torna-se uma imagem consagrada de Santo/Orixa.
A consagragdo ¢ um verdadeiro processo de produgdo, consumindo matérias-primas proprias,

transformando simbolicamente a materialidade, e dando-lhe novo significado-ritual.

Ao contrario dos produtos que podem ser comprados no supermercado,
matérias-primas a serem consagradas ou usadas no processo, € objetos-ritual ja consagrados,
podem ser adquiridos nas lojas especializadas em artigos religiosos. Ha algumas lojas desse
tipo espalhadas pela Ilha, que mantém cole¢des especificas para cada determinado ritual,
assim como colecdes gerais que atendem a demanda de vérias religiosidades. Vamos conhecer

a loja que normalmente provém a Casa de Umbanda, e o que esse espago pode nos ensinar.
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Saindo da Casa, ao andar trés ruas em uma direcao qualquer, entramos na loja “Jupiara
— artigos religiosos” —, administrada por uma mulher muito simpatica. A loja ¢ um espago
pequeno separado em dois comodos onde estdo dispostos em prateleiras de madeira pregadas
na parede varios artigos que ja sdo, ou podem ser consagrados em objetos-ritual e usados na

pratica-ritual das religiosidades de terreiro da Ilha, principalmente artigos para a Umbanda.

Ao perguntar pela pemba — giz usado para desenhar pontos cabalisticos —,
descobrimos que o giz ritual ¢ tradicionalmente fabricado a partir de elementos encantados do
calcario extraido do solo de algumas regides ancestrais da Africa. Inicialmente, isso indica
como o consumo de um terreiro mobiliza for¢as de produ¢do no outro lado do Atlantico e
rotas de comércio internacionais, € pode nos levar a pensar sobre o fenomeno de globalizagao
das economias locais — i. e., como certas unidades de consumo dependem do mercado

englobante que opera até mesmo em uma escala internacional de troca e comércio.

Ouvindo mais atentamente, temos outra informacdo: algumas lojas vendem nao a
pemba tradicional, mas um giz industrializado, mais barato e de menor qualidade fisica —
talvez de menor qualidade encantada. Isso abre caminhos para se pensar nas questdes do
aprofundamento da industrializagdo, suplantando técnicas tradicionais de producdo. Ou como
formas de producdo mais baratas ignoram as propriedades encantadas necessarias aos artigos
religiosos de certas tradi¢des, e acabam por oferecer produtos de baixa ou nenhuma qualidade.
E como isso acaba reduzindo os artigos religiosos a meras mercadorias, dado o enfoque na

sua materialidade e na fonte de lucro, esvaziando seu significado simbolico.

Mas ¢ também possivel pensar se os praticantes de Umbanda tém ou ndo a informagao
de que a pemba pode ser industrializada (ndo-tradicional), e quais sdo as medidas que tomam
para contornar a situa¢do. Se optam por pagar mais caro em outros lugares para comprar a
pemba tradicional, se fazem uso inicialmente representativo da pemba industrializada,
consagrando-a posteriormente; ou, se na visao de alguns, a propria pemba industrializada
mantém suas propriedades encantadas, ndo sendo assim um problema nativo. Tudo isso pode
ser pensado apenas através de uma caminhada etnografica de 2 minutos fora do terreiro,
perguntando sobre um objeto-ritual. Talvez pudéssemos ainda utilizar o método-tedrico de
uma “biografia cultural das coisas”, focando na sua faceta de “biografia econdmica”
(KOPYTOFF, 2008 [1986], p. 93-4), para perseguir tais questdes de forma mais aprofundada.

Porém, esse ¢ apenas um caminho possivel entre varios nesta encruzilhada interpretativa.
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Outro caminho possivel ¢ considerar as esferas de valor para além das trocas entre
itens econdmicos. Uma ultima vez, seguimos J. Bialecki (2008), que estende o escopo da
esfera de valor a pratica da administragdo (stewardship) e o sacrificio (devocao imaterial)
enquanto esferas de moralidades valorativas entre os cristdos carismaticos do sul da Califérnia
(ver acima, p. 157-8). Aqui, temos esferas que se encontram em relagdo de legitimagao

racional da pratica moral-econdmica, em outro exemplo extremamente banal e significativo.

Apds uma sessdo de desenvolvimento no inicio de Junho (2022), pai André comentou,
ndo lembro muito bem em que momento, nem sob qual pretexto, que ndo seria sensato de sua
parte ir de carro ao centro (da cidade), quando hd um terminal de 6nibus bem ao lado da Casa
— o terminal integrativo do bairro fica apenas alguns minutos do terreiro. A mim nao ficou
claro se a preocupacdo que informara tal no¢do era puramente econdmica e/ou ecoldgica.
Logo em seguida, pai André comentou que conhece um advogado que tem seu carro proprio,
mas também pega Onibus para ir ao centro, evitando gastar com gasolina e estacionamento.
Assim, pai André aciona uma figura bem-sucedida, segundo o ideal moderno (advogado),
sublinhando as semelhangas entre as moralidades que informam a pratica compartilhada,
como que fazendo uso da racionalidade material-utilitarista para legitimar a razao umbandista.
Aqui, a mesma pratica econdmica ¢ justificada por pelo menos duas esferas de valor moral,
marcadamente diferenciadas e sustentavelmente distintas, uma delas legitimando a outra,

invariavelmente estabelecendo uma espécie de hierarquia moral entre elas quanto a situacao.

Por ultimo, podemos fazer uso das esferas de valor moral para entender um fator
econdmico importante, mas muito subestimado nos estudos, o tempo e a disponibilidade para
o trabalho. J4 notamos como os trabalhos na Casa sao feitos em dias e horarios especificos,
visando garantir que se choquem o menos possivel com as jornadas de trabalho dos membros
(ver cap. 2, p. 75, cap. 3, p. 92-3), e que podem surgir conflitos quanto a questao (ver p. 92-3).
De maneira geral, os dias de trabalho sdo preservados, mas os horarios podem ser acordados,
dependendo da vontade geral da comunidade, incluindo as Entidades, mesmo sendo algo raro.
O importante ¢ que ha uma socializagdo do momento dos trabalhos segundo a disponibilidade
dos membros do terreiro, diferentemente dos empregos formais que demandam adequacao
rigida a jornada de trabalho e permitem menor possibilidade de acordo. (Tal aspecto adiciona
outro fator problematico para as abordagens que pretendem equiparar a forma econdémica do

terreiro de Umbanda as firmas seculares, sem discriminar suas ldgicas funcionais).
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Contudo, ha situagdes na qual o consenso geral da comunidade se choca com a
disponibilidade de um membro individualmente, no que os pais-de-santo devem ser criativos
em oferecer uma possivel solucdo, o que torna a influéncia de uma esfera de valor moral sobre
outra mais aparente. Por exemplo, pai André afirma que as sessdes de desenvolvimento
sempre acontecem nas quartas-feiras, e que durante a gira de sdbado, os médiuns em
desenvolvimento permanecem na assisténcia. Porém, ele lista algumas excecdes. A que nos
interessa ¢ quando o membro da Casa trabalha e estuda, estando ocupado o dia inteiro, no que
pai André se v€ obrigado a permitir que o filho realize seu desenvolvimento no sabado,
durante a sessdo publica (gira). Certamente, essa excepcionalidade esta atrelada a condicao de
que o médium deve estar firme-no-santo para ndo atrapalhar os trabalhos com incorporagdes
problemadticas, ou machucar outro médium proximo. De qualquer forma, o mais significativo
¢ que os ideais liberais-modernos, moralmente valorizados do trabalho e do estudo legitimam
o tensionamento da normatividade das praticas umbandistas (trabalhos espirituais). Aqui,
praticas moral-economicas dos trabalhos compartilham semelhanga significativa e natureza

simbolica, mas sdo colocadas em confronto a partir das esferas de valor a qual pertencem.

Penso ser prudente sublinhar que com tudo isso ndo estou querendo afirmar que o
regime de mercado urbano é uma esfera de valor, enquanto a forma econdmica de um terreiro
de Umbanda € outra esfera de valor completamente diferente. Ao contrario, cada escala
etnografica tem inumeras esferas de valor proprias, que funcionam articulando-se muitas
vezes de maneira contraditoria, e operam valoragdes diversas para um mesmo objeto-valor.
Isso nos aproxima da necessidade analitica em reconhecer o fendmeno das esferas de valor
em conflito observadas nas nossas sociedades globais, na moderna sociedade ocidental:

[O] que é peculiar as sociedades complexas é que a sua mercantilizagdo
publicamente reconhecida opera lado a lado com intimeros esquemas de
valoragdo e singularizacdo propostos por individuos, categorias sociais e
grupos, € que esses esquemas apresentam um conflito insolivel com a

mercantilizagdo publica e entram também em conflito uns com os outros
(KOPYTOFF, 2008 [1986], p. 108).

Aqui, a ideia das esferas de valor (moral) ndo estd em conflito com a economia moral.
Enquanto a economia moral ¢ a forma economica propria do terreiro de Umbanda no geral,
destacando sua inserc¢do e integracdo relativa a uma economia de mercado urbana englobante,
as esferas de valor (moral) s3o formas interpretativas especificas que nos permitem perceber
mais concretamente como as agéncias econdmicas deslocam-se entre esquemas significativos,
com moralidades proprias que informam a atividade material da comunidade umbandista.

Para a Umbanda, que mantém uma diferenciagao relativamente fixada entre matéria e espirito,
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a abordagem das esferas de valor (moral) podem ser apropriadas para apreender o fendmeno
do deslocamento das propiciagdes (affordances) econdmicas entre esferas de valor divina e

mundanas (ver W. KEANE, 2022, p. 230). Mas ¢ dificil separar essas esferas na pratica.

Por 1ultimo, ndo podemos desconsiderar a razdo tedrica por trds da nossa abordagem
moral-econdmica, ou como efetivamente se da a sustentagdo material da religiosidade de

Umbanda. Vamos esbog¢ar como entendemos a forma econdmica da caridade.
A caridade umbandista como um principio de produ¢do economica

Em se tratando de um ultimo aspecto da relagdo entre religido e economia, W Keane
(2022, p. 224) esclarece que uma das maneiras mais significativas em que a cosmologia
religiosa sustenta a forma econdmica da religiosidade tem a ver com sua teleologia propria.
Segundo ele, se o proposito da economia na teoria liberal ¢ maximizar a satisfagdo material,
normalmente desconsidera-se a natureza dessa satisfacdo. Enquanto uma finalidade propria,
a natureza material da satisfacdo configura fator externo a racionalidade econdmica funcional,
que se preocupa apenas com os meios para tal. O por que se produz algo ndo ¢ considerado,
apenas como ¢ mais eficiente produzi-lo, visto que se quer produzir — a finalidade é garantida.
Ao contrario, as religiosidades fazem questdao de pensar sobre a finalidade tltima das praticas,

inclusive a razdo categoérica por trds da atividade material, das praticas econdmicas no geral.

Na Umbanda, a finalidade ultima da atividade-ritual, segundo a cosmologia religiosa,
¢ a evolucdo espiritual através da pratica da caridade, principio que se torna a propria
finalidade pratica da mediunidade umbandista. Mas como articular o ideal-pratica da caridade,
principio absoluto da religiosidade, com a finalidade da atividade material da comunidade,
com a totalidade das suas praticas econdmicas? Nesse empreendimento, encontramos
inspiracao nos escritos de um antropologo francés marxista da segunda metade do século XX,

e na forma muito particular de entender a produgao enquanto categoria antropologica.

Para M. Godelier (2015), a economia seria “o conjunto das estruturas da producdo e da
circulacdo dos bens materiais que caracteriza a base econdmica de uma determinada
sociedade” (p. 152). Formalmente, o processo de produgdo ¢ caracterizado pela combinagao
das forcas produtivas e das relacdes sociais de producdo entre os sujeitos. O conjunto dos
fatores de producdo, por sua vez, efetua-se nos quadros sociais os quais o autor (ibid.) chama
de “unidades de producdo” (p. 153), que tornam mais pronunciadas as relagdes sociais
presentes no processo. A producdo ¢ assim o fator basilar para definir e analisar a economia,

sendo o modo de produgdo o conceito maior da antropologia econdmica (ibid., p. 156).
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Em vista a nossa situagdo etnografica particular, ndo podemos fazer uso dessas ideias
sem situa-las nos desenvolvimentos feitos até entdo, o que gera um certo deslocamento do

aspecto principal de interesse em relagdao ao conceito de produgao elaborado por M. Godelier.

Aqui, ndo estamos falando de um grupo com uma economia completamente
diferenciada que se opde conscientemente na busca por se distanciar do modo capitalista de
producdo e riqueza — as comunidades que empreendem agricultura, caca e a pesca coletivas,
fabricagdo de utensilio e ferramentas, onde ha forte sentimento reciprocidade comunitaria,
onde a distribui¢do ¢ baseada no principio de solidariedade —, e isso mesmo que indiquem

elementos de religiosidades-rituais que as aproximam da nossa situagao etnografica.

Por exemplo, as comunidades camponesas da América do Sul. Aqui, em duas regides
rurais especificas, M. Taussig (2010 [1980]) nos conta sobre uma situacdo muito particular,
onde na medida em que os agricultores tornaram-se trabalhadores assalariados, “sem-terra” —
1. €., sem a propriedade formal das terras que trabalham —, a figura religiosa do Diabo cristao,
antes nem tdo presente no imagindrio popular, ganha renovada importancia. Enquanto a
imagem de Deus e dos espiritos naturais dominam o ethos do modo de produg¢do tradicional
campongés, o Diabo ¢ associado ao modo de produgao capitalista. O capitalismo aparece como
uma entidade que seduz as pessoas com a promessa de satisfacdes materiais imediatas, mas
que esconde intengdes maléficas por tras de sua superficial fachada, assim como o arquétipo
da figura demoniaca. E uma situacio etnografica cujo mecanismo interpretativo deve sempre
levar em consideragdo que “[as experi€ncias materiais ocorrem em um] contexto histérico no
qual um modo de produgdo e de vida esta sendo suplantado por outro” (ibid., p. 42). Se esse
fator analitico aproxima os camponeses sul-americanos do século XX dos desordeiros
famintos ingleses do séc. XVIII, da mesma forma distancia-se da nossa situacao etnografica,
pois ndo € possivel dizer que ha suplantagao completa da forma econdmica propria do terreiro

de Umbanda pela forma econdmica da economia de mercado urbana englobante (ver p. 175).

Antes disso, tratamos dos terreiros de Umbanda enquanto espacos de economia
diferenciada inseridos em um regime de mercado e produgdo capitalista urbano, em uma
economia englobante. Os membros ndo estdo deslocados, nem necessariamente se opdem de
maneira critica aos regimes citadinos — a maior parte tém emprego e faz parte da forca de
trabalho da cidade. Além do que o trabalho ¢ um elemento da vida socialmente valorizado
entre os membros da comunidade (ver p. 186). Mas eles também n3o mantém as mesmas

logicas funcionais do trabalho assalariado e da producao urbana quando dentro dos terreiros,

188



pois neles imperam outras formas de atividade material, a partir de outro principio e com
outras finalidades. Nao devemos esquecer, porém, que as praticas de mercado podem ser

incorporadas ao cotidiano do terreiro (ver p. 181-2).

Em outras palavras, os sujeitos umbandistas se deslocam entre formas econdmicas
propriamente situadas e englobantes, e, na medida em que a sustentagdo material do terreiro
depende da producdo para o mercado urbano, fazem certos produtos circularem entre
diferentes esferas de valor, das unidades de producdo (lojas e mercados) para uma verdadeira
unidade de consumo material moderno, o proprio terreiro de Umbanda. Dessa maneira, usar o
conceito de producdo de M. Godelier, na sua acep¢ao mais simples, implica tomar o modo de
producao como o trabalho de cada membro deslocado do terreiro, e levar em conta o tempo e
o capital reservado que eles dispdoem para a comunidade, como entdo se estrutura a
distribuicdo e quais as relagdes sociais entre eles implicadas nesse processo, formando assim a

unidade de produgdo da Casa — um modelo de anélise que ndo me parece muito interessante.

Mas, na medida em que entendemos um pouco melhor como se processa a atividade
material de um terreiro, encontramos outro nivel de anélise mais significativo com relacao a
religiosidade da comunidade de Umbanda. As posi¢des administrativas segundo as quais o
espaco ¢ mantido, os papéis desempenhados na hierarquia ritual, o imperativo moral por trés
das obrigacdes, e a fonte de legitimidade das formas de prosperidade, tudo isso e muitas
outras coisas sdo feitas em funcdo de uma finalidade em particular: a pratica da caridade,
enquanto meio de evolugdo espiritual. E através deste ideal-pratico que podemos (re)apropriar

o conceito de producao econdmica, significativamente para nossos estudos.

Na verdade, o proprio M. Godelier (2015, p. 154) sublinha que as relagcdes de
produgdo nao se reduzem ao conjunto de forgas produtivas, sendo necessario distinguir entre
as formas sociais de apropriacdo, manipulagdo e apropriacdo de recursos e bens materiais
proprios de cada grupo social considerado em si mesmo. Por exemplo, o autor (ibid., p. 154)
supde uma comunidade alded de agricultores, onde o grupo de parentesco vive materialmente
dos direitos de uso e exploragdo da terra. Aqui, sdo as relagdes de parentesco que garantem a
sustentacdo material da familia, que inclusive pode ser formada por puro interesse econdmico.
A familia opera dentro dos quadros de produgao material. Assim, defende M. Godelier (ibid.),
como a atividade material do grupo social ¢ centrada na instituicdo familiar, onde as
obrigagdes de parentesco negam, permitem, animam ou constrangem as praticas econdmicas,

a familia deve ser entendida como a unidade de produgdo propria dessa determinada cultura.
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Portanto, a produ¢do de uma forma econdmica ndo fica restrita a trabalhar a terra,
fabricar artesanato ou produzir objetos trabalhando as matérias-primas. A producao deve ser
entendida de uma forma ampla, porém, ao mesmo tempo contextualmente situada (cultura),
ao passar de um conceito economicista para uma categoria antropologica. A producao seria
entdo o conjunto complexo de maneiras como a “unidade” econdmica em questdo obtém sua

sustentagdo material de forma socialmente concreta, e empiricamente observavel.

Nos terreiros de Umbanda, a sustentagdo material da religiosidade ¢ garantida através
das mensalidades dos médiuns da Casa, das doagdes espontineas do povo-de-santo,
principalmente da comunidade pertencente ao terreiro, e dos trabalhos pagos feitos com Exu
pelos pelos dirigentes espirituais, os pais-de-santo, configurando uma parte fundamental da
atividade material do terreiro, informado e orientado por uma finalidade particular: a caridade,
entendida na sua acep¢do mais complexa, discutida acima (ver p. 141 e seg.). Nesse sentido,
compreendemos o ideal-pratico da caridade umbandista como o principio de produgdo
proprio da forma econdmica do terreiro de Umbanda, verdadeira economia moral.
Ironicamente, ¢ a caridade, antes a doagdo gratuita — segundo o modelo cristdo da graga —,

principio que anima o modo de produgdo material da Casa de Umbanda.'®

E nos convém falar de principio de producao, e nao de um “modo de produgao”, ou
uma “unidade de producao” propriamente ditas, pois assim nos afastamos do sentido de
praticas padronizadas e formulaicas que a palavra “modo” denota, e de harmonia integrativa
sem conflitos que “unidade” pode nos leva a pensar. E, além disso, entendemos principio no
seu duplo sentido, tanto como o imperativo moral inicial que impele e orienta a atividade
material do terreiro, quanto como uma indicagdo da maneira pela qual podemos abordar todos
esses processos, de forma principiada, sem indicar nada conclusivo antes de uma

confrontagdo das ideias tedricas com as informagdes empiricas, feita através da etnografia.

skoksk

Concluindo...

Dessa realidade social complexa, podemos apreender etnograficamente as formas
econdmicas diferenciadas, as ldgicas funcionais da atividade material, as praticas cotidianas
concretas e o modo em si pela qual o terreiro esta relativamente integrado a cidade, a partir da

relacdo tensional significativa entre o ideal-pratica da caridade e a ativida material do terreiro.

129 Agradego ao Prof. Dr. Bruno Reinhardt, meu orientador, por chamar minha atengdo para essa ironia.
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Como mecanismo racionalista ao nivel discursivo, a pratica da caridade gratuita foi
historicamente elaborada pelos intelectuais umbandistas, € usada como a instancia
legitimadora do ritual, enquanto parte do projeto de tornar a Umbanda uma religiosidade
socialmente reconhecida. Os esfor¢os em manter vivo o ideal absolutamente gratuito da
caridade tradicional fizeram com que a pratica ganhasse varios outros principios envolvidos.
Mas, ao ser confrontada com a necessidade material pratica, a vida social moderna logo

tornou o principio economicamente insustentavel, pelo menos a longo prazo.

Para sustentar materialmente o terreiro, os membros de cada comunidade,
principalmente seus dirigentes espirituais, tiveram que elaborar outras formas concretas de
praticar a caridade, atividades econdmicas moralmente sustentaveis, € maneiras criativas de
justifica-las racionalmente, autorizado pelas Entidades, que também sdo agentes econdmicos.
Nesse sentido, os terreiros apresentam diversas formas de lidar com essa complicada questao,
desde continuar com os esfor¢cos para manter a caridade praticada absolutamente gratuita,
perseguindo um caminho de autodestruicdo econdmica, até a criagdo sensata de formas

econdmicas materialmente sustentaveis, rendendo-se a 16gica formal do mercado.

Toda atividade material do terreiro de Umbanda agora ¢ voltada a pratica da caridade.
Primeiro, porque a pratica da caridade ¢ a forma propria de alcangar a finalidade ultima da
religiosidade umbandista, a evolucdo espiritual. E, segundo, porque a caridade legitimadora,
na medida em que justifica a presenca e a importancia social do terreiro na comunidade,
torna-se a finalidade moral-pratica da experiéncia de religiosidade umbandista. Além disso,
ainda enquanto uma instancia legitimadora, ¢ a caridade que anima todas essas praticas
econdmicas e, a0 mesmo tempo, confrontada com a necessidade de sustentagdo material,
justifica o aparente interesse econdmico. Em outras palavras, ¢ a caridade que pde em

movimento os processos de producdo material e em si mesma justifica a realizagdo desses

processos. A caridade sustenta moral e economicamente a forma moral-econdmica do terreiro.

E por isso que ndo podemos compreender a forma econdmica do terreiro de Umbanda
sem levar em consideragdo seu principio maior, o ideal-pratico da caridade, em todos os seus

sentidos moral e economicamente significativos.
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CONCLUSAO

No primeiro capitulo, demonstramos como o carater economicamente desinteressado
da caridade fez com que alguns segmentos especificos de intelectuais elevassem a pratica
como a instidncia legitimadora da religiosidade, no contexto da modernidade brasileira,
caracterizada pela sociedade urbano-industrial de classes. Entendemos como esse processo se
reconfigurou nas Umbanda da Grande Floriandpolis, de maneira historicamente situada.
Demos especial atengdo para a historia formativa da Almas e Angola, que acompanha esse
movimento do Rio de Janeiro para Santa Catarina, indicando como a caridade esta presente na
questdo mais presente para os seus praticantes, a identidade-ritual do culto africanizado em
relagdo ao Candomblé e a Umbanda. Por ultimo, principiamos um caminho para explorar

etnograficamente como a pratica da caridade estd ligada a forma econdmica dos terreiros.

No segundo capitulo, apresentamos a Casa de Almas e Angola da comunidade junto
da qual fizemos nosso trabalho de campo, a parte empirica da pesquisa. Descrevemos os
elementos culturais empiricamente observaveis, com foco particular na maneira como a
materialidade ¢ fundamental para a pratica da espiritualidade umbandista, como o terreiro ¢
materialmente organizado e como as significagdes cosmologicas sdo vivenciadas no dia-a-dia.
E, por ultimo, indicamos brevemente como as formas econdmicas estdo presentes nas
consideragdes de ordem pratica para o ingresso e a permanéncia no ritual, em certo sentido

preparando o terreno para a discussdo mais aprofundada dos dois capitulos seguintes.

Com o terceiro capitulo, descrevemos a organizagdao dos trabalhos feitos na Casa a
partir de dois momentos especificos € bem demarcados. Primeiro, as sessdes publicas, entre as
quais a gira, onde acontece a pratica da caridade propriamente dita. E, segundo, os
atendimentos privados, as consultas individuais, os trabalhos pagos com Exu. Ao focar na
materialidade e como esté relacionada a forma econdmica do terreiro, através do fator pratico
da sustentagao material da religiosidade, pudemos apresentar as praticas administrativas e o
processo ritual do terreiro, assim como questdes de ordem material mais contextuais na Casa.
Aproveitamos para demonstrar como a pratica magica na Umbanda ndo corresponde a
natureza puramente pragmatica ¢ amoral da sua acepgdo classica, mas € extremamente
moralizada. E situamos as moralidades que informam as representagdes da comunidade.
Finalmente, indicamos a problematica antropologica geral da forma econdmica umbandista:
confrontada com a necessidade material pratica da vida social moderna, como é possivel

manter a atividade econdmica do terreiro, adequando-se ao principio gratuito da caridade?
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No quarto e ultimo capitulo, apresentamos algumas concepcdes cristds e kardecistas
de caridade, e indicamos seu papel no desenvolvimento da nog¢do de caridade umbandista. A
ideia tradicional de caridade, que segue o principio da gratuidade absoluta, constitui um
dilema fundamental da vida social umbandista: como sustentar materialmente a religiosidade,
se a mediunidade ndo pode ser usada para ganhar dinheiro? Depois de descrever algumas
maneiras criativas pelas quais os dirigentes do terreiro contornam essa questdo, opomos a
caridade cega — como pai André entende a caridade tradicional — ao que chamei de caridade
sustentavel, para demonstrar como o problema estd presente na Casa. Dessa maneira,
desenvolvemos uma maneira de apreender a forma econdmica do terreiro de Umbanda,
enquanto uma economia moral. Também indicamos como observar etnograficamente o
deslocamento empirico dos itens de troca e agéncias econdmicas no cotidiano da comunidade,
através das esferas de valor, governadas por moralidades na sombra do principio da caridade.
Por fim, indicamos como ¢ possivel destacar a importancia da moralidade para a atividade
material do terreiro, ao entender o ideal-pratico da caridade como principio de produgdo.
Nisso, concluimos que a ideia de caridade enquanto ideal-pratico ¢ fundamental para qualquer

estudo que se proponha a entender a forma econdmica do terreiro de Umbanda.

A Umbanda revela um fator fundamental nos estudos criticos da religido: a economia.
A identidade-ritual da Umbanda enquanto religido sé foi alcangada ao elaborar o principio da
caridade (gratuita), antes uma concepgao cristd da graca (dom) que se pretendia a-econdmica,
como instancia legitimadora da religiosidade, que ganha interessantes conotagdes econdmicas.
Isso, defendo, indica o papel da economia na manutenc¢ao da dicotomia religido/secularidade:
a pratica econdmica interessada ¢ dominio legitimo das instancias seculares da vida social,
enquanto as religiosidades devem ser (idealmente) a-econdmicas ou, no absoluto minimo,
economicamente desinteressadas. O que traz consequéncias significativas para a vida material
da comunidade religiosa. Notavelmente, ¢ o constructo idealizado que anima a atividade
material e estrutura a forma econdmica dos terreiros de Umbanda, a partir das elaboracdes
criativas de praticas e principios que visam solucionar o seguinte dilema: como sustentar
materialmente o terreiro se, em principio, ndo se pode ganhar dinheiro com a religiosidade.
Aqui, € justamente a tensdo estrutural causada pelos esforgos em manter o principio de pratica
da caridade gratuita, confrontados com a necessidade material pratica da vida social moderna,
que confere dinamicidade e significancia a forma econdmica do terreiro de Umbanda. Isso, ao

meu ver, s6 pode ser apreendido com base no extenso trabalho etnografico.
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Situar a Umbanda no debate sobre religido e economia €, antes de qualquer coisa,
destacar uma religiosidade que elaborou sua identidade-ritual através de uma operacao de
alteridade, em relagdo a um importante fator (econdmico): o interesse material-financeiro que
anima a atividade material (produ¢do). Isso, em um primeiro momento, reitera uma posi¢ao
importante dos estudos criticos da religido: a economia ¢ um aspecto cultural significativo das
formas sociais das religiosidades. Nao cabe mais assumir que a religido, enquanto entidade
genérica-abstrata, ou mesmo as comunidades religiosas concretas sao necessariamente
exemplos de antieconomia (KEANE, 2022). As religiosidades mantém relagdes complexas
com a vida econdmica, em particular atualmente, com a vida social sob o regime capitalista.
A necessidade material tensiona os principios metafisicos, exigindo condutas justificativas
que visam (re)adequar a pratica ao ideal de maneiras criativas e, se por vezes racionalmente
contraditorias, ainda assim socialmente eficazes. Reconhecer o ideal-pratica da caridade
umbandista como o principio fundamental da economia do terreiro de Umbanda permite
entender toda essa contradicdo moderna em uma situagdo empirica observavel. E, além disso,
sendo principio anteriormente a-econdmico, agora com conotagdes econdmicas significativas,
permite entender outra face das abordagens recentes que pretendem demonstrar o fundamento
econdmico das religiosidades globais — por exemplo, Giorgio Agamben (2011 [2007]), que

indica como o cirstianismo nasce enquanto uma teologia economica (REINHARDT, 2021).

Para continuar explorando esses possiveis caminhos, penso ser necessario ampliar o
escopo da pesquisa para além de um estudo de caso com uma comunidade de Umbanda,
usando o segmento-ritual como referéncia para identificar o conjunto de terreiros estudados.
Como ja indicamos, dentro do proprio segmento da Umbanda Almas e Angola ha
divergéncias quanto ao sentido e a forma pratica do principio da caridade. Isso ndo significa
que as Casas necessariamente obedecem o que aqui foi apresentado, nem que aquelas que nao
o fazem de algumas forma “desprovam” as nossas teorias etnograficas. Simplesmente indicam
que as concepgdes quanto a relagcdo entre a religido e a economia, constitutivas da Umbanda

histdrica, atualizam-se nos terreiros de forma diversa. Cabe-nos inquerir essas possibilidades.

Como vejo, a religiosidade de Umbanda, enquanto situacdo etnografica, encontra-se
em uma posicao empiricamente privilegiada para falar sobre a religiosidade, a economia ¢ a
secularidade. E na confrontagdio dessas ideias gerais dos estudos criticos da religido com a
vivéncia concreta das comunidades religiosas que podemos ter todos esses insights, que
podemos melhor entender as religiosidades e o conceito de religido. Entre as ciéncias sociais,

sO a antropologia estd prontamente capacitada para realizar esses empreendimentos empiricos.
194



REFERENCIAS:

AGAMBEN, Giorgio. O Reino e a Glédria: uma genealogia teoldgica da economia e do

governo. Sao Paulo: Boitempo, 2011 [2007]. 326 p. (Colegao: Estado de Sitio).

ALBERT, Bruce. “Situacéo Etnografica” e Movimentos Etnicos. Notas sobre o trabalho de

campo pos-malinowskiano. Campos, Curitiba, v. 15, n. 1, p. 129-144. 2014 [1997].

. “Posfacio - Quando eu é um outro (e vice-versa)”. KOPENAWA, Davi &

ALBERT, Bruce. In: A queda do Céu: palavras de xama yanomami. Sdo Paulo: Companhia

das Letras. 2015 [2010]. pp. 512-549.

APPADURAI, A. Introducdo: mercadorias e a politica de valor. In: APPADURAI, A. (org). A
vida social das coisas: as mercadorias sob uma perspectiva cultural. Niterdi, Editora da

Universidade Federal Fluminense, 2008 [1986]. pp. 15-88.
ARISTOTELES. A Politica. Sdo Paulo: Escala, 2000. 284 p.

ARNOLD, Thomas Clay. Rethinking Moral Economy. The American Political Science
Review, [S. I.], v. 95, n. 1, p. 85-95, mar. 2001.

ASAD, Talal. 2001. “Reading a Modern Classic: W. C. Smith's ‘The Meaning and End of
Religion’ ”. History of Religions, 40 (3): 205-222.

. A construgdo da religido como uma categoria antropolégica. Cadernos de
Campo, Sdo Paulo, v. 19, n. 19, p. 263-284, 30 mar. 2010 [1993]. DOI:
<http://dx.doi.org/10.11606/issn.2316-9133.v19i19p263-284>.

. Toward a Genealogy of the Concept of Ritual. In: Genealogies of Religion:
Discipline and Reasons of Power in Christianity and Islam. Baltimore: The John Hopkins

University Press, 1993. Cap. 2. p. 55-79.

. Formacgoes do Secular: Cristianismo, Isld, Modernidade. Sdo Paulo: Editora

Unifesp, 2021 [2003].

AUSTEN, Ralph A. The Moral Economy of Witchcraft: an essay in comparative history. In:
CAMROFF, Jean; CAMAROFF, John (ed.). Modernity and Its Malcontents: ritual and power
in postcolonial africa. Chicago: Chicago University Press, 1993. Cap. 4. p. 89-110.


http://dx.doi.org/10.11606/issn.2316-9133.v19i19p263-284

BAPTISTA, José R. de C. Os deuses vendem quando dao: os sentidos do dinheiro nas

relacdes de troca no candomblé. Mana, Rio de Janeiro, v. 13, n. 1, p. 7-40, jan. 2007.

BASTIDE, Roger. 1971 [1960]. “Nascimento de Uma religiao”, in: As Religides Africanas no
Brasil: Contribuicdo a uma Sociologia das Interpretagcdes das Civilizacbes. Sao Paulo:

Pioneira. 419-472.

BOHANNAN, Paul. Impact of Money on African Economy. The Journal of Economic
History, Cambridge, v. 19, n. 04, p. 491-503, dez. 1959.

BOLTANSKI, Luc; CHIAPELLO, Eve. O Novo Espirito do Capitalismo. Sdo Paulo: Martins
Fontes, 2009 [1999]. 683 p.

BOOTH, William James. A Note on the Idea of Moral Economy. American Political Science

Review, [S. |], v. 87, n. 4, p. 949-954, dez. 1993.

. On the Idea of Moral Economy. American Political Science

Review, [S. I.], v. 88, n. 3, p. 949-954, set. 1994.

BOURDIEU, Pierre. A ilusao biografica [1986]. In: AMADO, Janaina e FERREIRA, Marieta de
Moraes. Usos e abusos da histéria oral. Rio de Janeiro: Editora FGV, 2006. p. 183-191.

. A Economia das Trocas Simbolicas. 8. ed. Sao Paulo: Editora

Perspectiva, 2015 [1982]. 361 p. Introducao, organizacao e selecao - Sergio Miceli.

BROWN, Diana. O Papel Histérico da Classe Média na Umbanda. Religiao e Sociedade,
Rio de Janeiro (ISER), v. 1, n. 1, p. 31-42, maio de 1977.

. 1985 “Uma historia da umbanda no Rio”, in: Brown, Diana (et. al.)

Umbanda e politica, Rio de Janeiro, Marco Zero, pp. 9-42.

BROWN, Diana. 1985. “Uma historia da umbanda no Rio”, in: Brown, Diana (et. al.)

Umbanda e politica, Rio de Janeiro, Marco Zero, pp. 9-42.

; BICK, Mario. Religion, class, and context: continuities and discontinuities in

Brazilian Urn banda. American Ethnologist, [S. 1], v. 14, p. 73-93, 1987.




CABRAL, Oswaldo R. Medicina, Médicos e Charlataes do Passado. Instituto Brasileiro de
Geografia e Estatistica - IBGE, Floriandpolis: Departamento Estadual de Estatistica - Estado

de Santa Catarina, 1942, pp. 292.

CACCIATORE, Olga Gudolle. Dicionario de Cultos Afro-Brasileiros: com origem das

palavras. 2. ed. Rio de Janeiro: Forense Universitaria, 1977. 279 p.

CALAVIA SAEZ, Oscar. Esse obscuro objeto da pesquisa: um manual de método,

técnicas e teses em antropologia, Floriandpolis, Edicao do autor, 2013.

CAMPOS, Cynthia Machado. Santa Catarina, 1930: da degenerescéncia a regeneracao.
Floriandpolis: Editora UFSC, 2008. 264 p.

CANNELL, Fenella. The Anthropology of Secularism. Annual Review Of Anthropology, San
Mateo (CA - EUA), v. 39, n. 1, p. 85-100, jan. 2010.

CARDOSO, Vania Z.; HEAD, Scott C.. Encenagcdes da descrenca: a performance dos
espiritos e a presentificacdo do real. Revista de Antropologia, Sdo Paulo, v. 56, n. 2, p.

257-289, jan. 2013.

. Matérias nebulosas: coisas que acontecem em

uma festa de exu. Religiao & Sociedade, [S.L.], v. 35, n. 1, p. 164-192, jun. 2015.
FapUNIFESP (SciELO). DOI: <http://dx.doi.org/10.1590/0100-85872015v35n1cap08>.

CARNEIRO, Edson. Ladinos e Crioulos: estudos sobre o negro no brasil. Rio de Janeiro:

Civilizagéo Brasileira, 1964.

CARRIER, James G. Moral economy: what’s in a name. Anthropological Theory, [S.L.], v.
18, n. 1, p. 18-35, out. 2017. SAGE Publications.

<http://dx.doi.org/10.1177/1463499617735259>.

CASANOVA, José. Rethinking Secularization: A Global Comparative Perspective. The
Hedgehog Review, University of Virginia Press: Charlottesville (Virginia - EUA), v. 8, n. 1-2,
p. 7-22, Margco-Agosto. 2006.

COUPAYE, Ludovic [2015]. Cadeia operatdria, transectos e teorias: algumas reflexdes e

sugestdes sobre o percurso de um método classico. In: SAUTCHUK, Carlos Emanuel (org.).


http://dx.doi.org/10.1590/0100-85872015v35n1cap08
http://dx.doi.org/10.1177/1463499617735259

Técnica e Transformacao: perspectivas antropoldgicas. Brasilia: Aba Publicagdes, 2017.

Cap. 17. p. 475-495.

DAMATTA, Roberto. (1981) Digressao: A Fabula das Trés Ragas, ou o Problema do Racismo
a Brasileira. In: Relativizando: uma introdug¢do a Antropologia Social. Petropolis: Vozes. p.

58-85.

DANTAS, Beatriz G. Vové nagd e papai branco: usos e abusos da Africa no Brasil. Rio de

Janeiro: Graal, 1998.

DELATORRE, Franco. Sessdes em Casa: praticas religiosas e variagdo em almas e angola.
Religiao & Sociedade, [S.L.], v. 39, n. 3, p. 221-244, dez. 2019. FapUNIFESP (SciELO).
DOI: <http://dx.doi.org/10.1590/0100-85872019v39n3cap10>.

. Sobre Almas e Angola: um territério de axé na Grande Floriandpolis.

In: LEITE, llka Boaventura; ALENCAR, Alexandra Eliza Vieira (org.). O Axé dos Territérios
Religiosos em Floriandpolis e municipios vizinhos. Florianopolis: Edicoes do Bosque

UFSC/CFH/Nuppe, 2020. Cap. 8. p. 130-144.

DURKHEIM, Emile. As Formas Elementares da Vida Religiosa: o sistema totémico na

Australia, Sao Paulo: PAULUS Editora, 32 edicédo, 2008 [1912], 536 pp.

DUTRA, Roberto. A Universalidade da Condicdo Secular. Religiao e Sociedade, Rio de
Janeiro, v. 36, p. 151-174. 2016.

EISENSTADT, Shmuel Noah. Modernidades Multiplas. Idéias, Campinas, v. 7/8, n. 2/1, p.
9-45. 2000-2001.

EVANS-PRITCHARD, E. E. Antropologia Social. Lisboa: Edi¢ées 70, 1972 [1946]. 129 p.

FASSIN, Didier. As economias morais revisitadas. RBSE - Revista Brasileira de Sociologia

da Emocao, Jodo Pessoa, v. 18, n. 53, p. 27-54, ago. 2019 [2009].

FAVRET-SAADA, Jeanne [1990]. “Ser afetado”. Cadernos de Campo, n. 13, 2005, pp.
155-161.

FONSECA, Claudia. Quando cada caso NAO é um caso: pesquisa etnografica e educacao.

Revista Brasileira de Educacao, Rio de Janeiro, ANPEd, n. 10, p. 58-78, jan./abr. 1999.


http://dx.doi.org/10.1590/0100-85872019v39n3cap10

FLORIANOPOLIS (Municipio - LMO). Lei Complementar n® N° 479/2013, de 18 de dezembro
de 2013. Florianopolis, SC.

FRAZER, James G. O Ramo de Ouro. Rio de Janeiro: Zahar Editores, 1982 [1890]. 628 p.

FURTADO, Celso. Formacao Econdémica do Brasil. 34. ed., 202 reimpressdo. Sdo Paulo:

Companhia das Letras, 2021 [1959]. 351 p.

G1 SC. Justica manda Prefeitura de Florianépolis suspender restricao de horario em

cultos da umbanda. G1 - Santa Catarina. Floriandpolis: 02 out. 2018.

van GENNEP, Arnold. Os ritos de passagem. 3. ed. Petropolis: Editora Vozes, 2011 [1909].
164 p.

GIUMBELLI, Emerson. Zélio de Moraes e as origens da Umbanda no Rio de Janeiro. In:
SILVA, Wagner Gongalves da (org.). Caminhos da Alma. Sao Paulo: Selo Negro Edicdes,
2002. p. 183-217.

. O “baixo espiritismo” e a histéria dos cultos mediunicos. Horizontes

Antropolégicos, Porto Alegre, v. 9, n. 19, p. 247-281, jul. 2003.

GODELIER, Maurice. A Antropologia Econdmica (parte | — Definicdo e campo da
antropologia econémica). In: COPANS, J; TORNAY, S.; GODELIER, M.; BACKES-CLEMENT,
C. (orgs). Antropologia, ciéncia das sociedades primitivas? Lisboa, Edigcdes 70, p.

143-160. 2015.

GOLDMAN, Marcio. Alteridade e Experiéncia: antropologia e teoria etnogréfica.
Etnografica, Centro em Rede de Investigacdo em Antropologia (CRIA), v. 10, n. 1, p.

161-173. 2006.

GROSSI, Miriam Pillar. Na busca do “outro” encontra-se a “si mesmo”. In: GROSSI, Miriam

Pillar (Org®.). Trabalho De Campo & Subjetividade, Floriandpolis, EQUFSC, p. 7-18, 1992.

GOTZ, Norbert. ‘Moral economy’: its conceptual history and analytical prospects, Journal

of Global Ethics, V. 11, n. 2, 2015, 147-162, DOI:
<http://dx.doi.org/10.1080/17449626.2015.1054556>.


http://dx.doi.org/10.1080/17449626.2015.1054556

HERZFELD, M. Economias. In: Antropologia - pratica tedrica na cultura e na sociedade.

Rio de Janeiro, Editora Vozes, 2014 [2001]. pp. 121-154.

HIRSCHMAN, Albert O.. As Paixoes e os Interesses: argumentos politicos a favor do

capitalismo antes do seu triunfo. Rio de Janeiro: Record, 2002 [1977]. 172 p.

IANNACCONE, Laurence R. Religious Markets and the Economy of Religion. Social
Compass, [S. I.], v. 39, n. 1, p.123-131.1992.

Introduction to the Economics of Religion. Journal Of

Economic Literature, [S. 1], v. 36, p. 1465-1496, set. 1998.

KARDEC, Allan. Da lei de justica, de amor e de caridade. In: O Livro dos Espiritos: filosofia

espiritualista. 93. ed. Brasilia: FEB Editora, 2013 [1857]. Cap. 11 (32 parte). p. 389-396.

KEANE, Webb. Religido € Economia Moral. Traducdo de Lucas Baumgarten; Revisdo de
Bruno Reinhardt. llha — Revista de Antropologia, Florianépolis, v. 24, n. 2, e86473, p.
215-240, maio de 2022 [2021].

KEAT, Russell. Market economies as moral economies: the ethical character of market

institutions’, manuscrito nao-publicado, Universidade de Edimburgo. 2012. Disponivel em:

<http://www.russellkeat.net/admin/papers/74.pdf>. Acesso em 13/08/2022.

KOPYTOFF, Igor. A Biografia Cultural das Coisas: a mercantilizacdo como processo. In:
APPADURAI, A. (org). A vida social das coisas: as mercadorias sob uma perspectiva

cultural. Niterdi, Editora da Universidade Federal Fluminense, 2008 [1986]. pp. 89-121.

LAMBEK, Michael. Introduction. In: LAMBEK, Michael (org.). Ordinary Ethics:

anthropology, language, and action. New York: Fordham University Press, 2010a. p. 1-36.

. Towards an Ethics of Act. In: LAMBEK, Michael (org.). Ordinary

Ethics: anthropology, language, and action. New York: Fordham University Press, 2010b.

p. 39-63.

LEITE, llka Boaventura. Descendentes de africanos em Santa Catarina: invisibilidade
histérica e segregacdo. In.: LEITE, llka Boaventura (Org). Negros do Sul do Brasil:

Invisibilidade e territorialidade. Floriandpolis: Letras Contemporaneas, 1996. pp. 33 - 53.


http://www.russellkeat.net/admin/papers/74.pdf

LEVI-STRAUSS, Claude. As Estruturas Elementares do Parentesco. 6. ed. Petrépolis (RJ):
Editora Vozes, 1976 [1955].

. O feiticeiro e sua magia [1949a]. In: LEVI-STRAUSS, Claude.
Antropologia Estrutural. Sao Paulo: Cosac Naify, 2008 [1958]. Cap. 9. p. 181-200.

A eficacia simbolica [1949b]. In: LEVI-STRAUSS, Claude.
Antropologia Estrutural. Sao Paulo: Cosac Naify, 2008 [1958]. Cap. 10. p. 201-220.

LIMA, Henrique Espada. Da escravidao a liberdade na llha de Santa Catarina. In:
MAMIGONIAN, Beatriz Gallotti; VIDAL, Joseane Zimmermann (org.). Histéria Diversa:
africanos e afrodescendentes na ilha de Santa Catarina. 2. ed. Florianopolis: Editora UFSC,

2013. p. 191-217.

LINARES, Ronaldo Antonio; TRINDADE, Diamantino Fernandes; COSTA, Wagner Veneziani.
Iniciacao a Umbanda. Sao Paulo: Madras, 2015. 224 p.

MAGGIE, Ivonne. O medo do feitico. Religiao e Sociedade, Rio de Janeiro, v. 13, n. 1, p.
72-86, mar. 1986.

. Guerra de Orixa: um estudo de ritual e conflito. 3. ed. Rio de Janeiro:

Zahar, 2001 [1975]. 181 p.

MAIA, Antonio. Pequeno Dicionario Catdlico: dogma, liturgia, moral e biblia. Rio de

Janeiro: Editora da Colecao Estrela do Mar, 1966. 223 p.

MALINOWSKI, Bronislaw. Introducdo: tema, método e objetivo desta pesquisa. In:
Argonautas Do Pacifico Ocidental: um relato do empreendimento e da aventura dos
nativos nos arquipélagos da nova guiné melanésia. Sao Paulo: Abril Cultural, 1978 [1922].

pp. 17-34.

. “O Problema do Significado em Linguagens Primitivas”. In:

Ogden, C. K. & Richards, I. A. (orgs.). O Significado de Significado. Rio de Janeiro: Jorge
Zahar Editores. pp. 295-330. 1976 [1923].

MAMIGONIAN, Beatriz Gallotti; VIDAL, Joseane Zimmermann. Introdugdo: uma historia
diversa de Floriandpolis. In: MAMIGONIAN, Beatriz Gallotti; VIDAL, Joseane Zimmermann



(org.). Historia Diversa: africanos e afrodescendentes na ilha de Santa Catarina. 2. ed.

Florianépolis: Editora UFSC, 2013. p. 8-15.

MARIA, Maria das Gracas. Imagens Invisiveis de Africas Presentes: experiéncias das
populagbes negras no cotidiano da cidade de Floriandpolis (1930-1940). 228 pp.
Dissertacdo (Mestrado) - Curso de Histdria, Universidade Federal de Santa Catarina,

Floriandpolis, 1997.

MARTIN, David. Towards Eliminating the Concept of Secularization. In: GOULD, Julius (ed.).
Penguin Survey of the Social Sciences. Penguin Books, 1965. Cap. 9. p. 169-182.

Notes for a general theory of secularization. European Journal Of
Sociology, [S.L.], v. 10, n. 2, p. 192-201, nov. 1969. Cambridge University Press (CUP).
<http://dx.doi.org/10.1017 ’ 1818>.

MARTINS, Giovani. Ritual de Almas e Angola: a umbanda catarinense. 2. ed. Florianépolis:

Edicdo do Autor, 2008. 136 p.

MARX, Karl. O Capital: Critica da Economia Politica. Sao Paulo: Nova Cultural, 1996a
[1867]. 496 p. Livro |, Tomo 1. Colecao - Os Economistas.

. O Capital: Critica da Economia Politica. Sdo Paulo: Nova Cultural, 1996b

[1867]. 394 p. Livro |, Tomo 2. Colegao - Os Economistas.
MAUSS, Marcel. Sociologia e Antropologia. Sdo Paulo: Ubu Editora, 2017 [1950]. 573 p.

. As técnicas do corpo [1934]. In: Sociologia e Antropologia. Sao Paulo: Ubu

Editora, 2017a [1950]. pp. 421-443.

; HUBERT, Henri. Esbo¢o de uma teoria geral da magia [1902-3]. In: Sociologia
e Antropologia. Sdo Paulo: Ubu Editora, 2017b [1950]. pp. 49-187.

; HUBERT, Henri. Sobre o sacrificio. Sao Paulo: Cosac Naify, 2005 (1899). 174 p.

MAYBLIN, Maya; COURSE, Magnus. The Other Side of Sacrifice: introduction. Ethnos:
Journal of Anthropology, [S. I.], v. 79, n. 3, p. 307-319. 2014.


http://dx.doi.org/10.1017/s0003975600001818

MEYER, Birgit. Como as coisas importam: uma abordagem material da religido, textos de
Birgit Meyer. Emerson Giumbelli, Jodo Rickli & Rodrigo Toniol (Org.). Porto Alegre: Editora
da UFRGS, 2019. 334 p.

MONIZ, Jorge Botelho. Teorias da Secularizagcdo e o Modelo da Economia Religiosa: uma
analise comparativa. Ciencias Sociales y Religion/Ciéncias Sociais e Religiao, Porto

Alegre, v. 19, n. 26, p. 52-74, set. 2017a.

. Mdltiplas modernidades, multiplas secularizacbes e secularizagao

contextual: novas perspectivas sobre o estudo sociolégico da religiao. Religiao e

Sociedade, Rio de Janeiro, v. 37, p. 125-149. 2017b.

NEGRAO, Lisias Nogueira. Umbanda: entre a cruz e a encruzilhada. Tempo Social, [S. |], v.

5,n.1/2, p. 113-122, 1993. DOI: <http:

. Questao Moral Il: caridade, cobrangca e Demanda. In: Entre a

Cruz e a Encruzilhada: Formacdo do Campo Umbandista em Sdo Paulo. Sdo Paulo:

Edusp, 1996a. Cap. 18. p. 349-362.

Moralizagdo em Contexto Magico. In: Entre a Cruz e a

Encruzilhada: Formagao do Campo Umbandista em Sao Paulo. Sdo Paulo: Edusp, 1996b.

Cap. 19. p. 367-374.

NEIBURG, Federico. 2010. “Os sentidos sociais da economia”. In: DIAS DUARTE, Luiz
Fernando (org.). Horizontes das ciéncias sociais no Brasil - Antropologia.

ANPOCS/Barcarolla/Discurso Editorial.

NONGBRI, Brent. Before Religion: a history of a modern concept. New Heaven and

London: Yale University Press, 2013. 275 p.

NORONHA, Eduardo. Garuti. “Informal”, ilegal, injusto: percep¢des do mercado de trabalho

no Brasil. Revista Brasileira de Ciéncias Sociais, v. 18, n. 53, p. 111-129, 2003.

OLIVEIRA, Bianca Ferreira. Pessoa, jocosidade e moral a partir de uma familia de santo
de Almas e Angola. 2012. 150 p. TCC (Graduagado) - Curso de Antropologia Social,

Universidade Federal de Santa Catarina, Floriandpolis. 2012.


http://dx.doi.org/10.1590/ts.v5i1/2.84951

OLIVEIRA, Luis Roberto Cardoso de. Existe violéncia sem agressdo moral. Revista

Brasileira de Ciéncias Sociais, Sao Paulo, v. 23, n. 67, p. 135-146, jun. 2008.

ORTIZ, Renato. A Morte Branca do Feiticeiro Negro. Religiao e Sociedade, Rio de Janeiro

(ISER), v. 1, n. 1, p. 43-50, maio de 1977.

. Etica, Poder e Politica: umbanda, um mito-ideologia. Religiao e Sociedade,

Rio de Janeiro (ISER), v. 13, n. 3, p. 36-54, dezembro de 1984.

. lluminismo e religido. Religiao e Sociedade, Rio de Janeiro, v. 13, n. 1, p.

24-29, mar. 1986.

. A morte branca do feiticeiro negro: umbanda e sociedade brasileira. 2.

ed. Sao Paulo: Brasiliense, 1999 [1988]. 229 p.

PALOMERA, JAIME; VETTA, Theodora. "Moral economy: Rethinking a radical concept",
Anthropological Theory, v. 6, n. 4, p. 413-432. 2016.

PEIRANO, Mariza. “Etnografia, ou a teoria vivida”, Ponto Urbe, 2: 1-11, 2008.

. Etnografia ndo é método. In: Horizontes Antropoldégicos, Porto Alegre,

ano 20, n° 42, p. 377-391, jul./dez. 2014.

PELUCIO, Larissa. “Trés casamentos e algumas reflexoes: notas sobre conjugalidade

envolvendo travestis que se prostituem”. Revista Estudos Feministas, Set 2006, vol.14, n.2

PERRY, Jonathan; BLOCH, Maurice. Introduction: Money and the morality of exchange. In:
PERRY, Jonathan; BLOCH, Maurice (ed.). Money and the morality of exchange.
Cambridge: Press Syndicate Of The University Of Cambridge, 1989. cap. 1. p. 1-32.

PICKEL, Gert. Secularization — an empirically consolidated narrative in the face of an
increasing influence of religion on politics. Politica & Sociedade, [S.L.], v. 16, n. 36, p.
259-294, 17 out. 2017. Universidade Federal de Santa Catarina (UFSC). Disponivel em:
<http://dx.doi.org/10.5007/2175-7984.2017v16n36p259>.

POLANYI, Karl. Aristételes descobre a economia [1954]. In: POLANYI, Karl. A subsisténcia
do homem e outros ensaios correlatos. Rio de Janeiro: Contraponto, 2012. Cap. 12. p.

229-267. Org. Kari Polanyi Levitt.


http://dx.doi.org/10.5007/2175-7984.2017v16n36p259

. A Grande Transformacao: as origens politicas e econémicas de nossa

época. Rio de Janeiro: Contraponto, 2021 [1944]. 412 p.

PRANDI, Reginaldo. Exu, de mensageiro a diabo: sincretismo catdlico e demonizagdo do

orixa exu. Revista USP, Sao Paulo, n. 50, p. 46-63, jun/ago. 2001.

RABELO, Miriam. Historias e Feituras. In: Enredos, feituras e modos de cuidado:
dimensbes da vida e da convivéncia no candomblé. Salvador: Edufba, 2014. Cap. 2. p.

81-126.

REINHARDT, Bruno. Os estudos criticos da religido e do secularismo: virada ou paradigma?

Revista Critica de Ciéncias Sociais, Coimbra, v. 123, p. 97-120, dez. 2020.

. Oikonomia Pentecostal: reflexdes teoldgico-econémicas sobre religidao

e neoliberalismo. Revista Brasileira de Ciéncias Sociais, [S.L.], v. 36, n. 105, p. 1-20, jan.

2021. FapUNIFESP (SciELO). DOI: <http://dx.doi.org/10.1590/3610510/2020>.

RICARDO, David. Principios de Economia Politica e Tributacao. Sao Paulo: Nova

Cultural, 1996 [1817]. 318 p.

SAHLINS, Marshall. La pensée bourgeoise: a sociedade ocidental enquanto cultura. In:

Cultura e Razao Pratica. Rio de Janeiro, Jorge Zahar, 2003 [1976].

SANSI, Roger. 2013. “A vida oculta das pedras: historicidade e materialidade dos objetos no
candomblé”. In: Goncgalves, José Reginaldo (org). A Alma das Coisas: patriménios,

materialidade e ressonancia. Rio de Janeiro: Mauad/FAPERJ. p. 105-122.

SAUTCHUK, Carlos Emanuel. Introdugdo: Técnica e/em/como transformagdo. In:
SAUTCHUK, Carlos Emanuel (org.). Técnica e Transformacao: perspectivas

antropoldgicas. Brasilia: Aba Publicagdes, 2017. Cap. 17. p. 475-495.

SAYER, Andrew. Moral Economy and Political Economy. Studies In Political Economy: A

Socialist Review, [S. L], v. 61, n. 1, p. 79-103, jan. 2000.

. Approaching Moral Economy. In: STEHR, Nico; HENNING, Christoph;

WEILER, Bernd (org.). The moralization of the markets. New Jersey: New Brunswick - NJ,

2006. p. 77-97.


http://dx.doi.org/10.1590/3610510/2020

. Moral Economy as Critique. New Political Economy, [S. |.], v. 12, n. 2, p.

261-270, jun. 2007.

. Time for moral economy? Geoforum, [S. |.], v. 65, n. 1, p. 261-263, out.

2015.

SCHUMPETER, Joseph. Os doutores escolasticos e os filosofos do direito natural. In:
Historia da Anadlise Econdmica. Rio de Janeiro: Fundo de Cultura, 1964 [1954]. Vol. 1.

Cap. 2. pp. 105-186.

. O Desenvolvimento da Economia Politica como ciéncia. In:

Fundamentos do Pensamento Econémico. Rio de Janeiro: Zahar, 1968 [1924]. p. 11-45.

SIMAS, Luiz Antonio. Umbandas: uma histéria do brasil. 3. ed. Rio de Janeiro: Civilizacao

Brasileira, 2022.

SIMMEL, Georg. “A metrépole e a vida mental” [1902]. In: Velho, O. (org) O Fenbémeno
Urbano. Rio de Janeiro: Zahar, 1967.

SIMIAO, Daniel Schroeter. O Feiticeiro Desencantado: género, justica e a invencdo da

violéncia doméstica em Timor-Leste. Tempo Brasileiro, Rio de Janeiro, p. 127-154, 2006.

SMITH, Adam. A Riqueza das Nacgoes: investigacdo sobre sua natureza e suas causas.

Sao Paulo: Nova Cultural, 1996a [1776], vol. 1, 479 p. Colecao - Os Economistas.

. A Riqueza das Nacoes: investigacdo sobre sua natureza e suas causas.

Sao Paulo: Nova Cultural, 1996b [1776], vol. 2, 400 p. Colecao - Os Economistas.

SMITH, Wilfred Cantwell. O Sentido e o Fim da Religiao. Sdo Leopoldo (RS): Sinodal, 2007
[1962]. 304 p.

TAUSSIG, Michael. O diabo e o fetichismo da mercadoria. In: O diabo e o fetichismo da

mercadoria na América do Sul. Sdo Paulo, Unesp, 2010 [1980]. pp. 37-69.

THOMPSON, Edward Palmer. The Making of the English Working Class. Nova lorque:
Vintage - Penguin Random House, 1966 [1963]. 864 p.



. A Formacao da Classe Operaria Inglesa (Vol. I): A arvore da

liberdade. Rio de Janeiro: Paz e Terra, 1987a [1963]. 204 p.

. A Formacao da Classe Operaria Inglesa (Vol. II): A maldicdo

de Adao. Rio de Janeiro: Paz e Terra, 1987b [1963]. 347 p.

. A Formacao da Classe Operaria Inglesa (Vol. Ill): A forca

dos trabalhadores. Rio de Janeiro: Paz e Terra, 1987c¢ [1963]. 440 p.

. A economia moral da multidao inglesa no século XVIII [1971].

In: Costumes em comum: estudos sobre a cultura popular tradicional. Sao Paulo:

Companhia das Letras, 1998a. Cap. 4. p. 150-202.

. Economia moral revisitada [1991]. In: Costumes em comum:

estudos sobre a cultura popular tradicional. Sdo Paulo: Companhia das Letras, 1998b. Cap.

5. p. 203-266.

TRAMONTE, Cristiana. Com a Bandeira de Oxala!: trajetdria, praticas e concepgdes das
religides afro-brasileiras na Grande Floriandpolis. Floriandpolis: UFSC, 2001. (Tese de

Doutorado).

Religides Afro-Brasileiras na Grande Floriandpolis: Origens

Historicas e Afirmacao Social. Esbogos: histérias em contextos globais, Floriandpolis, v. 17,

n. 23, p. 79-106, jun. 2010.

Religido, Resisténcia e Historia: construgcdo e afirmacdo da

Umbanda em Santa Catarina. Mouseion, Canoas (RS), v. 17, p. 89-97, abr. 2017.

TURNER, Victor. Liminaridade e "Communitas". In: TURNER, Victor. O Processo Ritual:
estrutura e anti-estrutura. Petrépolis: Editora Vozes, 1974 [1969]. Cap. 3. p. 116-159.

VELHO, Gilberto. Observando o familiar [1978]. In: Um Antropdlogo na Cidade: Ensaios de
antropologia Urbana. Rio de Janeiro: Zahar, Cap. 6, p. 69-79.

WAGNER, Roy. O poder da invenc¢ao. In: A Inveng¢ao da Cultura. Sao Paulo: Cosac Naify,
2010 [1975]. Cap. 3. p. 75-122.



WARREN, Donald. A terapia espirita no Rio de Janeiro por volta de 1900. Religiao e
Sociedade, Rio de Janeiro (ISER), v. 13, n. 3, p. 56-83, dezembro de 1984.

WEBER, Max. “Conceito e categorias de cidade” [1921]. In: Velho,O. (org). O Fenémeno
Urbano. Rio de Janeiro: Zahar, 1967.

. A Psicologia Social das Religides Mundiais. In: WEBER, Max. Ensaios de

Sociologia. 3. ed. Rio de Janeiro: Zahar, 1974 [1946]. Cap. 11. p. 309-346.

. A Etica Protestante e o "Espirito" do Capitalismo. Sdo Paulo: Companhia
das Letras, 2004 [1904-5]. 335 p.

. Economia e Sociedade: fundamentos da sociologia compreensiva. Sao

Paulo: Editora UnB & Imprensa Oficial, 2004a [1922], vol. 1. p. 464.

. Economia e Sociedade: fundamentos da sociologia compreensiva. Sao

Paulo: Editora UnB & Imprensa Oficial, 2004b [1922], vol. 2. 586 p.

WOHLRAB-SAHR, Monika & BURCHARDT, Marian. (2012), “Multiple secularities: toward a

cultural sociology of secular modernities”. Comparative Sociology, n° 11: 875-909.



