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RESUMO

A presente dissertacdo busca compreender as continuidades e rupturas entre os
cultos de entidades nos terreiros da Grande Floriandpolis. Parte-se da analise de
diferentes formagdes estéticas (Meyer) para identificar padrées doutrinais, rituais e
ontolégicos nas diversas modalidades de Umbanda na regido. Discerne-se dois
vetores principais - denominados Umbanda Branca e Umbanda Preta - para identificar
tendéncias sensoriais normativas mais gerais. Recusando explicagdes
exclusivamente socioldgicas ou limitadas a crenca, toma-se a materialidade religiosa
como um espago contestado de cuidado, submetido a uma negociagao constante e
tripartite entre os praticantes, as condigbes sociais externas e o0s seres supra-
humanos nele manifestos. Procura-se ater também a tensdes e diferencas de ordem
ontolégica estabelecidas pelas proprias entidades supra-humanas, e ndo apenas
aquelas delimitadas pelas pessoas que vivem e praticam o continuo de praticas que
chamo de “macumbas”. Esse exercicio resulta em uma aproximagao metodoldgica
entre o fazer antropoldgico e a condugao dos trabalhos de Umbandas, ensejando a
formulacdo do conceito de Santropologia.

Palavras-chave: Umbandas, Grande Floriandpolis, materialidade, formagdes
estéticas, ontologia.



ABSTRACT

The present dissertation seeks to understand the continuities and ruptures among the
cults of entities in Grande Florianopolis' terreiros. It starts with the analysis of different
aesthetic formations (Meyer) to identify doctrinal, ritual, and ontological patterns in the
various modalities of Umbanda in the region. Two main vectors are discerned - named
Umbanda Branca and Umbanda Preta - to identify more general normative sensory
trends. Rejecting explanations that are exclusively sociological or limited to belief,
religious materiality is seen as a contested space of care, subject to a constant and
tripartite negotiation among practitioners, external social conditions and the supra-
human beings manifested in it. It also seeks to focus on ontological tensions and
differences established by the superhuman entities themselves, and not just those
delimited by people who live and practice the continuum of practices that | call
"macumbas”. This exercise results in a methodological approximation between
anthropological work and the conduction of Umbanda's work, giving rise to the
formulation of the concept of Sainthropology.

Keywords: Umbanda, Grande Florianopolis, materiality, aesthetic formations,
ontology.



SUMARIO

INTRODUGAO . ........oiimiieeeee ettt 13
RECORTE GEOGRAFICO ..ot 15
FORMAGOES ESTETICAS ...ttt 17
ESTETICANAO E CRENGA ..ottt 21
O CAMPO....cceeee et e e r e e e e aaaaaaaaaas 24
MIDIA, HABITUS E SECULARISMO .....coooueieieeeeeeee et 29
UMBANDAS: FORMACOES ESTETICAS BRANCAS E PRETAS................ 32
MACUMBA COMO TRADICAO ..ot 36
(07 a4 1 U@ 1R 39

CAPITULO 1: SANTROPOLOGIA ........coooooiiiiiteeee e 42
1.1 OBSERVACAO PARTICIPANTE E PARTICIPACAO NAO OBSERVAVEL
.................................................................................................................... 43

1110 segredoénao estar SO................ccoeeeeeiiiiiiii e, 43
1.1.2 Antropélogo com nativos e sem reputagao.................ccccccoooeeee 48
1.2 FORMANDO HABITUS: APRENDIZAGEM, TRADUCAO E
PROFANAGAOQ ... a e 52
1.3 TENSIONANDO O ANTROPOLOGO NATIVO.....coceceeeceeieeeeeeeaene, 59
1.3.1 Entidades como nativos, sacerdotes como santropélogos ....... 59
1.3.2 DoUtrin@ @ CrUZO ............oiiiiiiiiii e 64
1.3.3 A natureza e a cultura, o dom e a iniciagao, o dado e o feito. .... 66
CONCLUSAO ...t 70

CAPITULO 2: ‘EU TAMBEM QUERO MORRERY...........ceoviiiiiieieieeeen, 72
2.1 0 QUE S,AO OS ERES? SECULARISMOS, MEDIADORES E
INTERMEDIARIOS ... .. e e e e e e e e e e e e e e e e e e e e e e e e 77
2.2ERES EM TENSAO ..ottt e, 83

2.2.1 Na horado Pana, quem @ seu eré?..............cccooeeeeeeeeeiiieeeeeeennnnnn. 83
2.2.2 Umbandas Pretas e Brancas, Criangas e Orixas......................... 87

2.3 ADENTRANDO O SINCRETISMO.......ccceiiiieieiiieeeeeeeeeeeeeee 89
231Aescolhadadata ..............ccoooiriiiiiiii e 89
2.3.2 Sincretizando as praticas com a academia ................................. 92

2.4 AS CRIANCAS COMO MASCARAS ...t 96
CONCLUSAO ...ttt 97
CAPITULO 3: ‘E PRATICAMENTE AMESMA COISA .............cocovevevenn. 99

3.1 AFORMACAQO ESTETICA UMBANDA BRANCA .........ccocoveveeererenrnnne, 99



3.1.1 O mito de origem de Zélio de Morais entre decolonialidade

revolucionaria e moralidade reacionaria .................cccccceeev i, 99
3.1.2 A anti-materialidade como vetor da formagao estética da
Umbanda BrancCa ... 104
3.2 FAZENDO O DADO .. ..ottt e e e eeeannnnes 109
3.2.1 Todareligido é material ..., 109
3.2.2 Evolugao polissémica ...............cooviiiiiiiiiiie e 111
3.3 UM ALINHAMENTO DIFERENTE......cccoii i 112
3.3.1 ‘Praticamente a mesma coisa’: a iconoclastia se estende a
[ TeT o] o o] - o= Lo J S USSN 116
3.3.2 Agendas interplanetarias dispensam tradigoes terraqueas ...... 118
3.4 AMAGIA BRANCA CONTRA O DINHEIRO E O SANGUE ................... 123
CONCLUSAO ...ttt 127
CAPITULO 4: ‘O SANGUE DE CABRITO E MUITO PESADO' .................... 129
4.1 ASSENTAR E ALIMENTAR ....oomttiieee et 130
4.1.1 Tens6es do sacrifiCio .............ccccovviiiiiiiiiiii 130
4.1.2 Almas e Angola sem sangue: um erro antropoldgico................ 133
4.1.3 Sensibilidades do sacrificio...............ccccccceiiiii 135
4.2 OS CUSTOS DE ALIMENTAR O SANTO ....cooiiiiiiiiiiccieeee e 138
4.21 0 dinheiroNo santo ... 138
4.2.2 AsSSentamentos ...........ccooouuiiiiiiiiiii e 141
4.2.3 Desassentar e Reassentar: a odisséiade Ogun......................... 145
4.3 CUIDADO, GOSTOS E CAPRICHOS ... 149
CONCLUSAO ...ttt 151
CAPITULO 5: DANGAS SELVAGENS ...........cooviiiiieeeeeeeeeeeeeee e 153
5.1 RAIZES: UMA DANCA ENTRE KETU EANGOLA........cocovoovieieeeen 153
5.1.1 O que tem de Angola em Almas e Angola?................................. 155
5.1.2 Nagocentrismo e revalorizagcao da cultura bantu....................... 158
5.1.3 Entidades x Orixas: problemas de categorias........................... 160
5.1.4 Os decanos das Raizes ...............ccccooeiiiiiiiiiii i, 164
5.2 TRANSE SELVAGEM, DANCA DOS DEUSES: HABITUS E
ESTRUTURAS ...t e e e e e e e e e 168
5.2.1 O dado do feito: um didlogo com Bastide .................................. 168
5.2.2 Entidades versus estruturas: recalcitrancias............................. 171
5.2.3 Negociando goStOS .............uuuiiiiiiiiiiiiiiiii e 172

5.3 O SAGRADO DO SAGRADO ......ccoiiiiiiiiiiie e 174



CONCLUSAO: O SELVAGEM MEDIADO .........cocooiiieiiieeieieieeieie e
CONCLUSAO: UMBANDAS E MACUMBAS COMO UMA QUESTAO

ESTETICA

REFERENCIAS ..o,



INTRODUGAO

As péaginas que seguem nasceram de inquietagdes de um macumbeiro
que cruzou a ponte entre uma Umbanda dita branca, devedora de discursos
evolucionistas positivistas que remetem ao espiritismo kardecista, e um
Candomblé profundamente influenciado por discursos antropoldgicos e
panafricanistas. Esse cruzar de ponte, um vai e vem entre essas duas
modalidades religiosas fez nascer uma série de encontros e controvérsias.
Criado dentro de uma casa de Umbanda espirita, de minha familia de sangue,
durante minha graduacdo em Histéria comecei a estranhar uma série de
discursos e praticas. Fui atras daquilo que acreditava ser o outro lado da moeda,
e passei a frequentar o Candomblé de Baba José', em especial as giras de
Umbanda realizadas no barracéo.

Os objetos dessa dissertacao, portanto, sdo as diferengas e tensoes
estabelecidas entre as diferentes Umbandas no recorte geografico da Grande
Florianopolis. Desde os primeiros estudos sobre Umbanda, suas tensées com o
Espiritismo e o Candomblé foram objetos de estudos, em especial a pluralidade
de praticas umbandistas que em determinados locais eram mais proximas ora
de um, ora de outro. Noto que tomo as Umbandas enquanto praticas que podem
ocorrer em terreiros que se autodeclaram de Umbanda ou outras nomenclaturas,
mas tocam “giras de Umbanda”.

A partir de importantes contribuicbes da antropologia recente, procuro
revisitar essas divisdes a luz de debates estimulados pelas chamadas “viradas”
material e ontologica na disciplina (ver ENGELKE, 2012; MEYER, 2019;
HARDING, 2019). O denominador comum dessas viradas, segundo Meyer, é a
“critica ao entendimento do significado como abstrato e desencarnado,
ressaltando, em vez disso, que linguagem, corpos, imagens e objetos ndo séo
meros veiculos para a expressao de abstracdes, mas que sao concretamente
importantes.” (MEYER, 2019, p.168-169). Em linhas gerais, ndo tento reduzir as
diferengas entre os dois terreiros que influenciaram minha infancia e juventude
nem em termos de crenga e nem em categorias ontoldégicas que seriam

necessariamente reflexos destas crengas. Para além dos significados atribuidos

" Nome ficticio.
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pelos participantes (vivos e nao-vivos), pretendo incluir as sensibilidades e
materialidades implicadas nessas praticas.

O que mais me chamava atencao neste cruzar de casas era o fato que
eram significativamente parecidas no que diz respeito aos nomes dados aos
seres manifestados: caboclos, pretos-velhos, exus, pombagiras. Porém, diferiam
muito significativamente quanto ao comportamento desses seres e ao
tratamento ritualistico a eles dedicados. Essas diferencas comportamentais, dos
gostos, ensejaram o estudo dos habitus das entidades e suas relagcdo de
reflexividade, coeréncia ou mesmo recalcitrancias em relagdo as estruturas
religiosas e doutrinas nas quais se faziam presentes.

Quando essa primeira experiéncia, que durou um pouco menos de dois
anos, se encerrou e minhas praticas voltaram a se concentrar no terreiro de
minha familia, que ja estava se modificando (exorcizando alguns conceitos
kardecistas que me assombravam), ndo deixei de conhecer outras casas. Ora
eu visitava Umbandas mais parecidas com as do terreiro de minha mae, ora
Umbandas mais parecidas com o terreiro de Baba José. As vezes, s6 de entrar
em outros terreiros eu sabia que estava mais proximo de um ou de outro.

Os seres, 0os nomes, no entanto, se repetiam. Aqueles dois mundos mais
ou menos presentes se abrigavam sob o nome gira de Umbanda, mesmo quando
o terreiro em si se declarava de Candomblé, Kabula, Almas e Angola, Omolokd,
Batuque, Templo, Tenda, Casa, Terreiro, Terreira, Cabana, etc. O que minha
mente cartesiana ndo conseguia entender era a multiplicidade de manifestacoes
e praticas de um lado e uma unicidade contingente do outro.

A época, quem me amparou momentaneamente foi o livio de Renato
Ortiz, A morte branca do feiticeiro negro (1991)2. Ali estava a explicagdo: o
terreiro de minha mé&e, mesmo tendo décadas de existéncia a mais do que o
terreiro de Baba José, praticava uma Umbanda que teria sido aburguesada,
embranquecida. Coisa que minha mae se dava conta e, mais ou menos na
mesma época, comecava a tentar modificar. Baba José reconhecia minha
mediunidade e a de minha mae, e ela reconhecia minha mediunidade e a dele.
Mas cada um preferia a sua ritualistica, e os temas principais para essa

preferéncia eram a presencga ou ndo do sacrificio, da cobranga financeira por

2 Tese defendida em 1975.
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consultas e a maneira de envolver os vivos dentro da hierarquia espiritual. As
respostas e reacbes de ambos os chefes de terreiro implicavam um efeito
cascata sobre o ritual, assim como suas diferengas ritualisticas ensejavam
diferentes respostas a essas questoes.

Um ponto em comum com outros terreiros visitados nesta pesquisa €
gue sao poucos os que duvidam da legitimidade de outros médiuns e sacerdotes.
Mas sdo muitos os que enxergam impactos causados por diferentes ritualisticas.
Nao foram poucos os sacerdotes que me falaram que eu seria cuidado "mais
corretamente” na ritualistica deles do que nas ritualisticas que eu praticava. O
classico continuum meditnico (CAMARGO, 1961; NEGRAO, 1996; ORTIZ,
1991, p.28), que articula as diferentes modalidades de Umbanda entre o
kardecismo e o Candomblé poderia ser explicado, a partir do meu campo de
pesquisa, como se todos reconhecessem a matéria-prima da manifestacéo e o
contato com as entidades (os seres espirituais manifestados), mas divergissem
sobre qual a melhor maneira de trabalhar com essa matéria-prima. Qual o tipo
de material permitido? Qual o nivel de liberdade que pode se conceder ou
esperar das entidades? Quais atitudes sao aceitas e quais as repudiadas? Como
se inicia e termina uma gira? Quais preceitos devem ser respeitados? Como
potencializar ou enfraquecer a conexao? Quais substancias devem ser proibidas
ou utilizadas?

Chegamos a atual pesquisa quando Ortiz ja ndo respondia a todas essas
inquietacdes. Ao reler o projeto de entrada na pos-graduagado em antropologia,
percebo que eu desejava repetir Ortiz, mas no contexto em que eu vivia, 50 anos
depois da obra. E quais as diferengas do meu contexto em relacdo aquele de
Ortiz?

RECORTE GEOGRAFICO

Em primeiro lugar, o recorte geografico. A Grande Florianépolis
(composta por Biguacu, Sao José, Palhoga e Floriandpolis) tinha sido estudada
por Cristina Tramonte ha mais de duas décadas em sua etnografia “Com a
Bandeira de Oxala !” com um foco especial na vertente de Almas e Angola, um
fendbmeno local importante para o conjunto das religibes de matriz africana.

Nessa etnografia, Tramonte afirma uma conexao de origem entre as benzedeiras
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da regido e os terreiros (TRAMONTE, p. 47, 2001). Eu refuto essa tentativa de
conexdao, por falta de evidéncias no proprio texto de Tramonte, ndo a
descartando completamente, mas reavaliando o tipo de conexdo entre as duas
praticas.

Acredito que o principal problema com a tese de Tramonte sobre a
conexao seja uma confusao entre oferta e demanda, assim como o descarte de
uma discussado mais aprofundada sobre o sincretismo religioso. A pratica de
benzimento relaciona-se com o catolicismo popular e elementos afro-
diaspéricos. Algumas maes de santo importantes no cenario afro religioso eram
benzedeiras. Poderiamos, em um arcabouco kardecista, discutir conceitos como
a mediunidade. No entanto, isso ndo implica na relagao de origem dos terreiros,
ou das Umbandas, como a autora tenta insistir sem apresentar evidéncias
empiricas. O que une as praticas das benzedeiras com a dos terreiros que
comegam a existir (a0 menos da maneira que se declaram como terreiros) a
partir da década de 1940 ¢é o tipo de demanda que buscam atender. O raciocinio

é repetido em artigo especifico da autora sobre o tema, de 2010:

A rede das religides afro-brasileiras, ao mesmo tempo discreta e
poderosa, é resultado de uma complexa teia de relagdes elaborada
desde meados do século XIX até os dias atuais e que tem como
nascedouro em Desterro as “benzedeiras, rezadeiras, feiticeiros e
curandeiros” que se espalhavam por toda a cidade, em geral, “fazendo
a caridade” dando consultas, atendendo e receitando chas e ervas. Se
0 nascedouro deu-se a partir da pratica individualizada de alguns, ja os
terreiros, institucionalizados e publicos se estabelecerao discretamente
nas periferias da cidade somente na década de 40 do século XX, na
area continental de Floriandpolis e municipios circunvizinhos, em areas
entdo praticamente rurais, para depois, ampliar seu leque de influéncia
sobre as mais variadas classes sociais e origens culturais e religiosas
da populagéo local. (TRAMONTE, 2010, p.81-82)

A origem dos primeiros terreiros da Grande Florianopolis € muito bem
evidenciada, principalmente pela pioneira etnografia da prépria autora, como
fruto de fluxos e transitos de mulheres pretas entre Rio de Janeiro (a época,
capital do pais) e a Grande Floriandpolis, a exemplo de Mae Malvina e Mae Ida.
A solidariedade feminina preta é a pedra basilar para as Umbandas que
Tramonte estudou, que se relaciona sim com praticas do catolicismo popular,
mas nao advém necessariamente dele. Essa consideragdo, ou precaugao,
parece ficar de fora das etnografias que tomam a obra da professora Tramonte
para desenvolver sobre a origem das religibes de matriz africana na regiao.

Apesar da tese dos terreiros terem nascido a partir da pratica das benzedeiras,
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que é valorizada pelo cenario cultural e turistico da regidao, ser muito simpatica a
valorizacao das religibes de matriz afro dentro de um cenario identitario cultural
da regido, ndo posso compactuar com a tese sem a apresentacao de evidéncias
empiricas. A questdo da origem e a questdo da conexdo com benzeduras
merecem pesquisas a parte.

Feita a critica ao trabalho de Tramonte, o restante do texto € um
compilado de questbes importantes para as religides estudadas na segunda
metade do século XX. Além das discussdes ali presentes — como o futuro das
religides, a perseguigdo que sofrem, as articulagdes politicas, os fundamentos
em comum -— o trabalho também reuniu depoimentos de personagens
importantes para a histéria das religides de matriz afro na regiao.

A autora informa que “o fendbmeno da umbanda ‘embranquecida’, quer
dizer, despida dos tracos africanizados, foi raramente observado durante esta
pesquisa na Grande Florianépolis” (TRAMONTE, p.4, 2001). O cenario mudou
consideravelmente nos ultimos 20 anos. Diversos terreiros visitados e que
participaram dessa pesquisa poderiam ser encaixados nessa categoria®,

imbricando-nos novamente na problematica da morte branca do feiticeiro negro.

FORMACOES ESTETICAS

A segunda diferenca em relagdo ao trabalho de Ortiz € que procuro
aprofundar teoricamente a diferenga entre essas estruturas. Enquanto as
divisdes de Bastide (1971 [1956]), Procopio (1961) e Ortiz (1991) enquadram as
praticas como um todo mais ou menos aculturadas, ou legitimadas socialmente,
ou mais ou menos “ocidentalizadas”, procuro encontrar vetores dentro das
praticas para desenhar uma constelagdao de elementos que formem estéticas
diferentes. Essas diferencgas estéticas levam qualquer observador a reconhecer
que, apesar de nomes como médium ou Umbanda estarem frequentemente
presentes, eles podem significar coisas muito variaveis, produzindo sentidos e
praticas muito diferentes. Ao pensar nesses elementos, podemos encontrar

diferentes estéticas dentro de um mesmo terreiro, e durante uma mesma gira.

3 Noto que todos eles tiveram sua fundagdo depois de 2001.
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Logo, se meu questionamento inicial foi abordado por Ortiz de maneira
conceitual, o recorte de meu campo etnografico € o mesmo de Tramonte (idem,
p.84 e 85). O que buscamos, no entanto, € diferente. Nao explicar o “mais
ocidentalizado” e o “menos ocidentalizado”, mas rastrear elementos estéticos
que causam essa distingao, e por isso mesmo a distingdo assume outro nome.
Também, ao contrario de Tramonte, ndo busco pintar um quadro sobre as
religides afrodiaspdricas na Grande Floriandpolis, mas, a contrapelo, estudar
friccoes, tensdes e diferengas entre elas que justamente complexificam a
operagao de toma-las como um grupo coeso.

Encontrei um aporte tedrico no conceito de formagao estética de Meyer
(2019). Ele procura aprofundar e atualizar o conceito de “comunidade imaginada”
de Benedict Anderson. O termo formacgao enfatiza que os processos de formacao
de identidade sdo continuos e mediados (p.52), ja estética faz referéncia a
pluralidade de experiéncias sensoriais envolvidas nesse processo (p.54).
Estamos a navegar por diferentes sensibilidades, engajamentos viscerais dos
corpos, que sdo mediadas e medeiam relacbes com entidades e orixas nos
terreiros estudados. Formagdes estéticas variadas possibilitam experiéncias de
mundo variadas, mas elas nao sio, de forma alguma, aleatérias (p.31).

O uso antropolégico do conceito de estética é irredutivel ao do senso
comum moderno secular, que o associa ao ornamental, ao meramente formal, a
um modo possivel de expressdo de um conteudo dele dissociavel. Meyer deriva
estética de aisthesis, isto €, a apreensdo do mundo por todos os sentidos.
“Entendida dessa forma, aisthesis refere-se a ‘nossa experiéncia sensorial total
do mundo e nosso conhecimento sensivel dele’.” (MEYER, p. 52, 2019). A partir
dessa nocao de estética, a autora toma diferentes elementos materiais e
comportamentais nos contextos religiosos como midias religiosas. Posso
pensar, por exemplo, os pontos cantados em portugués e as cantigas em ioruba,
cada qual produzindo, suscitando e reproduzindo uma gama de sensibilidades.
Mesmo as confecgdes das guias ou fios de conta, feitos com nylon ou cordoné.
O uso de pdlvora em alguns terreiros, os cheiros do couro de cabrito secando
em outros. As diferentes midias nesse contexto e a variacdo das sensibilidades
produzidas ndo sao necessariamente reduzidas a simbolos para significados

imateriais.
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Para seguirmos com os mesmos exemplos: o cordoné no fio de conta
n&o significa algo. A sua fungdo é pratica. E um material que absorve liquidos.
Esse tipo de diferenca é implicado em “teorias nativas” que o explicam, mas nao
necessariamente como um quebra-cabeca, um significado a ser descoberto. A
abordagem material vem a apontar caminhos nos quais ndo chegariamos em
uma abordagem exclusivamente simbdlica restringida aquilo que os
interlocutores acreditam®.

A vantagem da abordagem material, baseada em Meyer e outros, como
Engelke (2012), é ndo cair na redugao dos fendbmenos religiosos a reflexos ou
reprodugdes de crengas, afinal a produgado de uma ideia de religido que tenta ser
exclusivamente mentalista, e, portanto, imaterial, € produto de uma experiéncia
religiosa muito especifica, historica e geograficamente, imbricada em processo
de produgéo e estabelecimento de uma moralidade (ENGELKE, 2012, p.211),
invariavelmente, instrumento de poder de agentes politicos especificos, tal qual
o estado-nagao moderno (ASAD, 1993).

Para nomear uma formagao estética da Umbanda uso o termo Umbanda
Branca, emprestado de meu avo para se referir as vestimentas de sua pratica, e
que expando para referirr-me a uma sensibilidade religiosa que nasce do
espiritismo importado da Europa: e ndo sou o primeiro a assim proceder
(SOUZA, 1933). A iconoclastia associada por meu avdé as vestes brancas é
associada a uma sensibilidade para o material que permite a essas praticas
prescindir de elementos tais quais as comidas, as bebidas, os tambores, o
sangue. A “magia branca” ou a “linha branca de umbanda e demanda” procura
abrir mao de certa materialidade vinculada aos cultos africanos de orixas,
inquices e voduns.

Ja a formacéao estética de um resgate de valores e praticas africanas,
que sempre estiveram presentes na histéria do Brasil (seja com os candomblés,
a kabula ou mesmo o calundu), e foram embranquecidos e agora tem a
oportunidade de se re-africanizar, chamarei de Umbanda Preta, tomando

emprestado o termo dos escritos de Mae Flavia (PINTO, 2022). Se a

4 Como aponta Goldman (p.19, 2005) as teorias nativas nZo podem ser descartadas
completamente. O deslocamento da crenga como fator primordial ndo significa desconsidera-
la. E por isso, por exemplo, que além dos rituais, realizei diversas entrevistas com e sobre meus
interlocutores.
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sensibilidade estimulada aqui envolve o sangue e outros elementos como
mediadores para o contato com o sagrado, na formacéao estética de Umbanda
Branca é exatamente a dispensa da materialidade que afina as sensibilidades.

Os terreiros estudados ndo se resumem a um modelo ou outro, mas
comungam de meios e mensagens relacionadas a uma ou outra estética; em
especial a Umbanda mais caracteristica de Floriandpolis: a Almas e Angola. Ela
possui, como Umbanda Preta, o culto aos ancestrais com assentamento de
(baba)Egun, o culto aos orixas, a incorporagdo de orixas e o uso de sangue
(nomeado dentro dessa religiao de menga). Ao mesmo tempo, sua histéria de
fundagcdo é narrada a partir do mito zeliano, os conceitos de caridade estéao
presentes nas entrevistas, os idiomas africanos estdo fora do repertério de
pontos cantados, os orixas cultuados nao possuem qualidade (isto é, a
multiplicidade tipolégica do Candomblé) e ha criticas intensas ao uso de sangue
(da menga) que nao seja de aves.

Tomar Umbanda Branca e Umbanda Preta enquanto formacdes
estéticas no contexto da Grande Floriandpolis complexifica um tema classico nos
estudos sobre Umbanda. No contexto estudado, ndo faz sentido uma delineacao
radical de uma umbanda branca ou cristd e de uma umbanda preta e politeista.
Essas possibilidades sdo tomadas em diferentes arranjos nas estruturas do
contexto estudado, encontrando no conceito de formacao estética um caminho
para se pensar essa maleabilidade.

Concordo com Stefania Capone quando afirma a “extrema
heterogeneidade do campo”, pois cada “terreiro possui sua propria
especificidade ritual” (CAPONE, 2004, p.21), e é interessante que Capone
justifique isso a partir da tradi¢ao religiosa e da “idiossincrasia do chefe do culto”,
ao que ainda adiciono o conjunto de seres que se manifestam naquele terreiro.
Capone ainda crava que “as diferencas entre os cultos sao, portanto, bem menos
claras do que pretendem antropologos e adeptos das religides afro-brasileiras”
(idem). E desse ponto que parto: as diferencas sdo menos claras, porque as
diferentes “religides” se implicam, se influenciam, se cruzam.

Ao situar as casas estudadas dentro de um espectro polarizado entre
formacgdes estéticas Preta e Branca, procuro fazer jus a Antdnio Simas, que
reconhece um antagonismo entre projetos umbandistas, mas nao deixa de

colocar a multiplicidade entre essas duas formas de Umbanda:
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De um lado, teremos o crescimento de uma umbanda que se
reivindicara como cristd e brasileira: a umbanda autorreferenciada
como “branca”; a nosso ver um tipico exemplo do discurso da
mesticagem como processo de inclusdo subalterna inserida, ao
mesmo tempo, na busca por legitimidade institucional em uma
conjuntura bastante especifica. Do outro, uma concepg¢édo de umbanda
afro-brasileira, que buscara ressaltar a identidade afrodiaspérica do
culto. O exemplo mais contundente desta linha é a corrente do
omolokd, que tem como nome de destaque o Tata Tancredo da Silva
Pinto. Vale ressaltar ainda que diversas outras linhas de umbanda
trilhardo caminhos cruzados entre as duas vertentes expostas.
(SIMAS, 2021, p.109)

Os embates epistemoldgicos, culturais, publicos e sociais entre
Umbandas Brancas e Pretas, foram discutidos em ampla literatura (DELGADO,
2022; SIMAS, 2021; CAPONE, 2004) em especial a partir do texto de Diana
Brown (1985), que situa como lugar privilegiado de analise para tais tensées os
debates entre Woodrow Wilson da Matta e Silva, fundador da Umbanda
esotérica, e Tata Tancredo, o fundador da Umbanda omoloké. Como apontado
pelos escritores que se filiam a Diana Brown, a principal divergéncia se da quanto
a origem do culto. Na pesquisa etnografica realizada para esse trabalho, esse
debate se apresenta, mas ndo em uma forma de negacdo do outro lado, ou
mesmo na busca de uma coeréncia entre o mito de origem adotado e os ritos
praticados. Abordaremos os diferentes mitos de origem durante o trabalho, mas

creio que a estética nos terreiros n&o é limitada a eles.

ESTETICA NAO E CRENCA

Por que estética? Por que ndo agrupar, definir e designar os terreiros
estudados entre aqueles cujos membros acreditam em versdes mais cristas e
aqueles cujos membros acreditam em versdes mais africanistas? Primeiro, isso
seria supor uma determinada homogeneidade de crengas entre os membros de
um mesmo terreiro, 0 que me soa como um pressuposto exagerado e
empiricamente ndo fundado.

Além disso, reduzir o conceito de religido a crenga, seria tomar um
conceito historicamente datado e por demais gestado dentro do secularismo, o
que implicaria em uma leitura de “nds x eles” ao longo da pesquisa. Como

espécies exodticas, meus interlocutores seriam expostos como “fulano acredita
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nisso, ciclano naquilo”. Além disso, isso daria poder demais a um antropologo
que nao tem a pretensao de traduzir as vivéncias de seus interlocutores para
eles mesmos.

Essa traducéao seria, na pratica, uma depuracéo. Retirar da experiéncia
vivida pelas pessoas aquilo que eu julgaria ser essencial. E s6 passar uma tarde
em um barracao de Candomblé para entendermos que nao é preciso conhecer
a totalidade, ou acreditar na totalidade dos itas (mitos histéricos) dos orixas para
aprender a cozinhar uma canjica, tirar um ebd, bater pad, entre as outras
numerosas tarefas que um filho de santo realiza dentro de um barracéo.

Tornar a crenga como o fator principal € homogeneizar os modos de vida
que a humanidade experiencia o(s) mundo(s), como se bastasse trocar a crenca
(como um chip de celular) e nada mais se alteraria, quando as vivéncias
religiosas ndo raro afetam os individuos como um todo. Asad coloca nos

seguintes termos:

Aideia de que a experiéncia histérica das pessoas é inessencial a elas,
que pode ser desvencilhada a vontade, reforga a reivindicagcédo
lluminista de universalidade: os mugulmanos, como membros da
categoria abstrata 'humanos', podem ser assimilados ou (como alguns
tedricos recentes a colocaram) 'traduzidos' em uma civilizagao global
("européia") uma vez que se despojem do que muitos deles
consideram (erroneamente) como essencial para si mesmos" (ASAD
apud HARDING, 2019, p.10).

A partir disso, Harding conclui que, ao focar na crenga, as tradigbes
vividas pelas pessoas se tornam dispensaveis (idem). Ao se criar um conceito
universal de religido, o denominador comum das diferentes tradicdes para
identifica-las (leia-se: reduzi-las a) foi a crenga. E é sintomatico que um etnégrafo
de qualidade, mesmo sem adentrar na discussao sobre o conceito de religiao,
perceba como a ideia de um conceito universal de religido ndo é adequado para

explicar o que €, por exemplo, o candomblé:

Da mesma forma, o candomblé pode ser visto como mais que um
sistema puramente intelectual e cognitivo, ou mesmo mistico,
emocional e ritual no sentido formal do termo. Mais que um sistema de
crengas ou mesmo uma °‘religido”, o candomblé é, sobretudo, um
conjunto de praticas e um modo de vida. (GOLDMAN, 2005, p.113)

A partir das reflexdes de Asad (2010), poderiamos responder ao
professor Goldman que o Candomblé € mais do que suas crengas e mais do que
uma religido, porque todas as tradicbes que foram encaixotadas neste conceito

pela secularidade s&do modos de vida mais complexos do que um conjunto de
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crengas ou uma ‘“religiao”, exceto, quiga, o arranjo entre variagdes do
cristianismo produzido na Europa pds-guerras religiosas, momento no qual a
religido passaria a ser uma questao de escolha individual, portanto, decorrente
ou desdobrada daquilo que o individuo acredita. Isso coordenou a maneira com
que os Estados modernos se relacionam com as religides (REINHARDT, 2020b,
p.13).

A aposta dos antropdlogos da virada ontologica € que a concepgao
deveras mentalista de religido é algo n&o universal, mas um conceito europeu
moderno secular. Esse modo de pensar recusa a lidar com “ontologias de
simetria variavel” (LATOUR, 2002, p.80), pois o esquema de representacao (ou
explicacdo) a partir do social seria impossivel. E preciso resumir e reduzir as
diferentes existéncias e categorias de existéncia para explicar o mundo, esse
mundo que sera compreendido dentro da gramatica cientifica produzida pelos
humanos. Para efetuar essa redugéo, ao se tratar de religido nao estudemos
mais 0os mundos encantados que as pessoas religiosas habitam e praticam, mas
sim tomemos como representacgdes, ideias. A magica, a ontologia, esta dentro
dos sujeitos, os atores sociais por exceléncia, a unica realidade a ser estudada.

Vale retomar também a discussao de Latour sobre o fe(i)tichismo anti-
fetichista dos modernos, ao estabelecer que os outros (os “ndo-modernos”)
acreditam em coisas, enquanto eles, os modernos, sabem. Definir o que o outro
cré, ou acredita, € uma maneira de hierarquizar as experiéncias e os modos de
vida no mundo (LATOUR, 2002). Se o nativo acredita, o antropdlogo (aquele que
acredita na crenca) pode formular o conhecimento de que o nativo acredita.

Opto por nado reduzir as Umbandas da Grande Floriandpolis a um
conjunto de crencgas, e nem de agrupar as diferentes Umbandas a partir de
diferentes crengas. Aposto que algumas dicotomias sdo mais sutis, localizadas
nas praticas ou nos materiais, talvez mais até do que diferencas naquilo que
acreditam. Também, a partir das recalcitrancias levadas a cabo pelos seres
manifestados, ndo posso assumir de antemao que tudo o que entidades e orixas
fazem nos terreiros € coerente com o que as pessoas vivas ali presentes
acreditam. Afinal, poderiamos arriscar que estdo dentro desse conjunto de
“crentes em entidades e orixas”, desconfiados de cometer uma injustica, porque
nada garante que o conceito de crengca seja homogéneo entre nossos

interlocutores. Parece mais proveitoso tomar o conjunto como uma grande
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tradicdo, na qual as diferentes respostas a questdes comuns impliquem no

engajamento de diferentes formagdes estéticas.

O CAMPO

Claro, nem eu, nem Tramonte, cobrimos ou entrevistamos todos os
terreiros da Grande Floriandpolis, mas o campo etnografico cobriu importantes
modalidades de culto para a regido, apresentando questdes que permeiam as
praticas. Se a pesquisa de Tramonte focou nos dilemas dos vivos, a minha — de
antropologo macumbeiro — se imiscuiu nas entidades manifestadas nessas
diferentes praticas. Isso também se deve as mudangas na antropologia nos
ultimos 20 anos, em especial a chamada “virada ontolégica” (HARDING, 2019).

Esse movimento dentro da antropologia responde a anseios pds-pos-
modernistas de buscar estudar “as coisas em si” e n&o apenas suas
“representacdes”. A possibilidade de tomar entidades como aquilo que s&o para
as pessoas que as manifestam, ndo como “arquétipos” ou “representacdes”’, mas
como seres que existem, desamarradas de limites como crencas ou “na cabega”
das pessoas estudadas. A virada ontoldgica questiona a “planaridade ontolégica”
sob a qual se realizou antropologia previamente (HARDING, 2019, p.9), que
tomava o mundo tal como era encarado por determinado modelo de antropdlogo
(ocidental, branco, cartesiano etc.) até entao.

Ha também uma dimensio de representatividade em torno da virada
ontolégica. Eu n&o preciso negar minha condigado de macumbeiro para realizar
essa pesquisa, nem preciso enquadra-la como uma autoantropologia. Evidente
que 0 que se passa com meu corpo € explanado metodologicamente, mas as
discussbes aqui trabalhadas ndo se resumem a uma dimensao corporal,
autobiografica, a partir da minha visdo, como os trabalhos desse tipo de
proposta. O exercicio ndo seria, de maneira alguma, nao antropoldgico (e, por
isso, ndo cientifico), apenas ndo é o objetivo dessa pesquisa. Creio que, como
um antropologo inexperiente, eu correria o risco de transformar meu exercicio

etnografico em uma “teologia”, ou um exercicio de tradugao das minhas praticas
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para um discurso académico, impedindo os encontros com outras possibilidades
de existir ou ser macumbeiro, umbandista ou candomblecista.

Esse lugar especifico de macumbeiro® possibilitou alguns encontros que
se dariam de outra maneira para antropologos nao-macumbeiros. A partir disso,
a metodologia se preocupou em abarcar uma grande quantidade de
modalidades religiosas. Munido de algumas sensibilidades adquiridas mais pelos
terreiros do que pela antropologia, foi possivel aproximar-me mais de um lugar
de flanéur, do que do antropdlogo de campo intenso, silencioso, anotando em
seu caderno diversos dias em um mesmo terreiro. Durante a minha qualificacao,
o professor Gabriel Banaggia questionou se essa atitude metodolégica nao seria
uma versao antropoldgica do “fura roncd”. Esse termo se refere a pessoas que
circulam entre terreiros sem se fixar a nenhuma autoridade, geralmente
produzindo questionamentos que visam promover a desordem via relativizagao.
Entendo que o problema com o fura roncé nao esta em sua atitude critica ou
relativizadora, mas em sua auséncia de lealdades, o que torna a sua critica
descompromissada e gratuita. Nao € esse o meu caso. Ao “flanar” entre casas
diferentemente situadas no espectro que liga e distingue umbanda preta e
branca, meu objetivo foi realizar uma comparagao corporificada, que coloca em
jogo (ao invés de entre parénteses) a minha trajetéria nessas tradigoes, tema
que desenvolvo no capitulo 1.

Como a maioria das casas realiza trabalhos semanalmente, procurei
visitar ao menos uma vez os trabalhos (giras) de todas as casas participantes,
inclusive nas diferentes modalidades quando s&o praticadas no mesmo espago.
As casas que pude frequentar com uma assiduidade maior foram o Terreiro Pai
Sebastido, localizado no bairro da Tapera, em Floriandpolis, onde se pratica o
ritual de Omolokd quinzenalmente aos sabados a noite (o que até o momento
passam de uma dezena de giras atendidas); o 1lé Asé Logun Edé, ou Ilé Asé da
Ponta de Baixo, no bairro da Ponta de Baixo, em Sao José, em diversas fungdes
de Candomblé cotidianas. O critério escolhido foram as relagdes estabelecidas

com os lideres desses locais, Mae Tereza e Pai Valério respectivamente. Além

> Por vezes, o lugar de macumbeiro chefe de terreiro abriu ou fechou contatos, que um
antropologo macumbeiro sem ser chefe de terreiro teria outros caminhos, alguns mais abertos,
outros mais fechados.
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disso, visitei o zelador de Kabula, Pedro Paulo, em sua casa, um carismatico
sacerdote de 70 anos, que gentilmente me concedeu varias horas dos anos de
2021 e 2022, a me narrar sua vida especialmente agitada e seus conceitos
profundos sobre o sagrado, a macumba e o santo.

Frequentei e participei desses espacos, porque meus interlocutores
realizaram a dupla aceitagédo de permitir a participacdo de alguém que “é”
antropdlogo e macumbeiro, as vezes prejudicial por um lado ou por outro. Se
rapidamente era me garantido acesso a locais e ritos destinados apenas para os
participantes, certos preconceitos doutrinarios meus me acompanhavam por
minhas andangas, mesmo que eu tentasse escondé-los. Curiosamente, nesses
espacos de participagdo mais intensa, a condi¢do de antropdlogo parecia ser
rapidamente escamoteada. A atencao das pessoas envolvidas, e das entidades,
era com minha espiritualidade, com meus guias e orixas, e ndo com a pesquisa.

Fora do eixo geografico da pesquisa, acrescento que realizei minha
feitura no Candomblé em agosto-setembro de 2022, na cidade de Belo Horizonte
no Candomblé Ketu. Além disso, fui seguindo fios de parentesco de santo de
diversos entrevistados da Grande Florianépolis, realizei entrevistas em outros
estados, assim como, através da internet ou presencialmente, entrevistei
sacerdotes do Rio de Janeiro, Espirito Santo, Recife, Sdo Paulo e Parana.

Também participei por trés dias na Festa de Seo Veludo no lIé Aféfé
t'Oya na cidade de Chapecd, uma casa de batuque que gentilmente me abriu
espacos que nao encontrei nas casas de batuque de Floriandpolis, onde pude
aprender caracteristicas muito préprias da religidao que surpreendentemente
parece mais proxima da Umbanda que eu e minha mae herdamos do que das
Umbandas mais hegemdnicas do campo. As casas de Batuque de Florianépolis,
que nao sao raras, conflitavam com a agenda de outras atividades realizadas
para a pesquisa, portanto fui apenas a trés ritos no llé de Xangd, assim como
entrevistei Pai Tacques e Mae Dio, dirigentes da casa.

Dentre as visitas, as giras e entrevistas, a estrutura religiosa que mais
se repetiu, como o era de se esperar, dentro do contexto geografico, foi a Almas
e Angola. Ja referenciada na literatura como a “umbanda manézinha”, dediquei-
me a entender sua cosmologia, génese e todas as variagbes possiveis.
Entrevistei 7 liderangas religiosas do segmento, participei (como observador,

apenas, diferente dos terreiros citados acima) de alguns rituais e giras (6 desde
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o inicio da pesquisa), coisa que ja tinha realizado com intensidade em meus anos
de adolescente, quando comegava a questionar o conceito (entédo identitario) de
Umbanda Branca. E ainda, antes disso, frequentei semanalmente uma das
casas aqui estudadas por cerca de dois anos.

Outra vertente que desponta na pesquisa, e demograficamente na ilha,
€ a Umbanda Nova Era, em especial o terreiro filiado a Umbanda do Pai Maneco,
vertente fundada em Curitiba, Parana. Realizei o curso para novos médiuns da
gira, participei da construgdo da nova sede do terreiro, durante o inicio da
pesquisa. Somam-se 5 giras, aproximadamente 10 horas de palestras do curso,
e varios dias no convivio dos integrantes na construgcao do atual espaco. Este
terreiro € o maior em numero de membros praticantes, entre todos os estudados.
Se os terreiros visitados de Almas e Angola compdem a maioria esmagadora do
numero de umbandistas da regido, o terreiro da Umbanda do Pai Maneco vem
em segundo lugar com apenas um terreiro. Nado consegui uma entrevista
exclusiva para esse trabalho com a mae de santo, apenas uma conversa com
uma entidade sua na qual debatemos, inclusive, o mito de fundacido da
Umbanda.

Um grande amigo conhecido ao longo da pesquisa € Tata Leonardo,
chefe de um terreiro de Jurema e Quimbanda. Nos encontramos apenas ao final
da pesquisa, mas uma amizade e interesse académico mutuo nos aproximou e
nds e “0s nossos”, como ele gosta de chamar, nos encontramos todos algumas
vezes nas makumbas® que ele realiza em sua casa.

A dedicagao e participagdo em cada terreiro dependeu do grau de
abertura do proprio terreiro. Como minha preocupagao € a de seguir rastros nos
arranjos criados por humanos, entidades e outros em torno das religides de
matriz africana na regido, fui deixando que os rastros mais fortes, ou mais
visiveis, fossem me guiando. Em contrapartida, tentei ndo deixar de fora
nenhuma vertente que pude encontrar nesse amplo recorte para a pesquisa, cujo
primeiro objetivo é justamente pontuar a pluralidade de Umbandas na regiao.

A fim de dar satisfacdo as discussdes de escopo mais nacional sobre
Umbandas, fiquei muito contente de encontrar um terreiro de Umbanda Sagrada

no bairro Bela Vista da Palhoga’. Embora ndo muito bem-sucedido em Santa

8 Ortografia do proprio.
7 Existe um bairro Bela Vista no municipio de S&o José e outro, a que fago referéncia, na Palhoga.
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Catarina, o movimento da Umbanda Sagrada (n&o a autodesignacéo, uma vez
que o nome foi patenteado) deixa sua marca no mundo das redes digitais com
0s quais todos meus interlocutores possuem, em algum grau, contato. Creio que
por isso tenha sido pertinente dedicar certa atengcédo a essa modalidade, mesmo
que nao tenha uma expressao demografica muito significativa na regiao
estudada. A partir disso, Pai Ney também foi um importante interlocutor da
pesquisa, mais por rede social em nossas conversas sobre o mito de origem da
Umbanda do que em participagdo em rituais (participei apenas como observador
de uma gira de seu terreiro). Destaco-o nesta introdugéo — diferentemente das
demais vertentes que visitei também apenas uma vez — dada a vasta literatura
nas livrarias catarinenses sobre a Umbanda Sagrada e demais escritos de
Rubens Saraceni, seu fundador; assim como a presengca massiva de pais de
santo youtubers (sacertubers diriam as linguas mais acidas) dessa vertente
falando em nome d“A” Umbanda na internet.

A partir desse vasto material de analise, construi a pesquisa que se
propde a continuar questdes presentes em Ortiz e Tramonte. Esse trabalho
desdobrou-se dos escritos deles, mas ndo s6. Gabriel Banaggia apresenta em
um artigo de 2014 a perspectiva transformacional para o estudo das religides de
matriz africana, “o que se supde é que cada religidao de matriz africana coloca
em relevo determinadas caracteristicas presentes nas outras de formas mais
sutis, enquanto poténcias nem sempre atualizadas” (p.54). Essa perspectiva da
conta das relacdes entre as religides estudadas e de certa forma conversa com
a proposta da presente pesquisa, em especial no que se refere a recusar “certas
assimetrias que fariam sobressair os cédigos de comunicagdo académicos em
detrimento daqueles preferidos pelas pessoas com quem estudamos”
(BANAGGIA, 2014, p.60). Em outras palavras, nao categorizar como falsos os
cruzos, pontes e encontros entre as diferentes vertentes, ou a presencga das
mesmas categorias ontoldgicas. Creio ainda que essa também ¢é a resposta de
Banaggia para a presenga do nagocentrismo dentro da produgcdo académica

sobre as religides de matriz africana.
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MIDIA, HABITUS E SECULARISMO

Para empreender o estudo realizando tais cruzos e encontros,
mapeando aqueles que ja estdo ai desde muito antes da pesquisa, € preciso
resolver o que sao essas vertentes, segmentos, religides, estruturas religiosas,
tipos de macumba, tipos de umbandas, praticas de orientacdo africana,
desdobramentos de matrizes africanas, reatualizagdes diaspodricas de praticas
do outro lado do Atlantico etc. Lembro que nao existem conceitos tedricos
complexos. Complexo € o mundo, complexas sdo as macumbas, as Umbandas,
os Candomblés. Os conceitos tedricos sao ferramentas disponiveis para nos
ajudar a compreender as complexidades que estdo no mundo. Na tentativa de
compreensao, os escritos de Meyer (2019) e de Reinhardt (2020a, 2020b) me
ajudaram a chegar em um lugar que nem apagasse as diferencas, nem
impedisse a criagao de pontes. Além disso, é primordial ndo apagar a influéncia
das proéprias entidades estudadas sobre as estruturas nas quais se manifestam.

A palavra midia, do arcabouco tedérico de Meyer (2019) apresenta uma
certa ambiguidade em inglés (media). Porque significa tanto tecnologias de midia
como formas de mediagédo. Além disso, seu singular é justamente medium que
coincide com a midia mais importante utilizada pelas tradicdes estudadas: os
médiuns. Penso que as diferentes estruturas religiosas podem se traduzir nas
paginas que se seguem como diferentes arranjos midiaticos (meios), que
produzem ou recebem manifestagdes afins com tais arranjos, o que responde a
perspectiva transformacional de Banaggia no sentido de colocar em relevo este
ou aquele aspecto. Essa perspectiva tenta dar conta da variagdo do tipo de
ontologia e transe propiciado em determinado terreiro, e tais diferencas foram
sentidas e vividas por mim, que entrei em transe em diversos dos locais
estudados, mas nao todos, em especial por falta de compatibilidade entre meu
COrpo como meio e 0s meios presentes nos terreiros em questao.

Tais meios variam de acordo com a estrutura ritual e doutrinal, e sdo
influenciados por elas. As ontologias manifestadas a partir de tais arranjos
midiaticos também modificaram ou mandaram que se modificasse este ou
aquele meio. Como em um dilema de quem veio primeiro “o ovo ou a galinha”,
0os meios (e ai, os médiuns estao incluidos) influenciam as entidades que se

manifestam, e estas influenciam a presenga dos meios. Estrutura estruturante,
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individuo x estrutura, por fim, encontramos na analise do habitus um caminho
para estudar tal relagdo, desde que descolado do sentido meramente sociolégico
atribuido a esse conceito por Bordieus.

A contribuicdo de Reinhardt para essa abordagem é o foco nas
atmosferas construidas pelos arranjos midiaticos. Tomar as pessoas como
aparelhos de radio, a sentir as ondas emanadas pelo local. Esse conceito dialoga
com as nog¢des das macumbas de “egrégora”, de “axé”, “energia”. A gira esta
‘pesada”, “leve”, “cuidado, hoje pode virar!”. Enquanto para Meyer, as
manifestagdes, as experiéncias religiosas produzidas, sao exclusivamente
fabricadas pelos meios imbricados, na perspectiva da atmosfera, podemos
entender que em determinado momento, o que é produzido pelo diferente arranjo
dos meios se torna algo que impacta os meios mesmos. E na habilidade de
relacdo com esse produzido-emancipado que o saber corporificado dos
praticantes entra em campo.

Essas habilidades de se relacionar com esse produzido-independente
(as manifestagbes apresentadas, os seres presentes) varia radicalmente entre
as estruturas religiosas. Seguindo o esforgco de Ortiz para complexificar o
continuum evidenciado por Procopio na década de 1960, procurando entender
essas variagdes, busquei seus termos nos conceitos justamente dos praticantes.
Assim, pude recusar a designar de fora (e de cima) os dois grupos reunidos
(reagregados). Encontrei os termos nativos “Umbanda Branca” e “Umbanda
Preta”. Mas nao para entendé-los como grupos fechados, ou como comunidades
imaginadas, e sim procurando reunir as umbandas estudadas em outros
arranjos, novamente, a partir das midias (meios), incluindo ai médiuns e os seres
manifestados, e por isso, tomando como base as reflexdes tedricas de Meyer,
ou seja, como formacgdes estéticas.

As formacbes estéticas sdo nomeadas neste trabalho de Umbandas,
que aparece no campo como O nome para a pratica de se relacionar com

entidades (caboclos, pretos-velhos, criangas, exus, baianos, pombagiras),

8 De acordo com Hirschkind: "Ao explorar a formagéo do habitus apenas em relagéo as histdrias
do poder socioeconémico, Bourdieu ignora os modos com que o habitus também é gerado e
moldado por outras histérias, aquelas encarnadas nos modos de pratica e associagao
existentes em uma comunidade. Um habitus pode sobreviver as condigbes materiais que a ele
se elevam e as condi¢des sociais que lhe sdo impostas pela renovacgao, reforgo, e adaptacao
das praticas e disciplinas individuais que o sustentam e o ancoram”( 2021, p.215).
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mesmo dentro de estruturas religiosas que nao se designam como Umbanda (tal
qual casas de Batuque, Candomblé, Jurema, Quimbanda). Ou seja, estou a
estudar uma determinada pratica em comum a varias estruturas religiosas.

Os elementos estéticos estudados nas préximas paginas sao escolhas
efetuadas pelas liderancas religiosas, pelos médiuns e pelos seres que se
manifestam nos terreiros estudados. Identificar os vetores que facilitam ou que
‘puxem” alguns elementos ndo implica na obrigagdo da presenga de todo o
conjunto de elementos, porque as vezes as proprias entidades interrompem ou
aceleram esses fluxos de “coeréncias”. A saber quando uma entidade pede
determinada roupa para si em um terreiro fortemente iconoclasta, ou quando
uma entidade muda algo da ritualistica em um terreiro que se quer o mais
tradicionalista possivel. Além disso, o estado também é considerado em algumas
dessas escolhas, e € preciso se aventurar pela analise do secularismo para
entender determinados limites e posicionamentos.

Assim como o proprio conceito de religido, as diferentes formagdes
estéticas sofrem pressdes ou adaptacdes diferentes de agentes nao religiosos,
como a sociedade englobante e o Estado. Estamos a nos aproximar ja do
territério da antropologia do secularismo, pela qual navegaremos —ao menos em
intencdo — no trabalho de Talal Asad. Uma diferenga tedrica importante entre
Meyer e Asad, é que a primeira insiste em um conceito universal de religido, a
partir do que se pode chamar de experiéncia religiosa. Ja Asad provoca-nos a
provincializar o conceito dentro de determinada matriz tedrico-cultural, negando-
se a reduzir fendbmenos multiplos a uma matriz conceitual, como vem sendo
realizado desde o nascimento das diversas areas de estudo sobre a religiao
(ciéncia da religido, sociologia da religido, antropologia da religido). Esse
imbroglio tedrico é resolvido pelos interlocutores da pesquisa caso a caso. Se,
para alguns deles, era de suma importancia definir suas praticas como religido,
outros esforcavam-se para afirmar que “a Umbanda [ou Candomblé, ou Batuque,
ou qualquer uma das estruturas] € mais que uma religido, € um modo de vida”
ou “uma filosofia de vida” ou “ndo é s6 uma religido” e ponto.

A antropologia do secularismo nos instiga a investigar como adequar
praticas distantes de uma sensibilidade promovida por diferentes meios do
Estado nacional dentro de um conceito, ou expectativa, criado para gerir esse

tipo de pratica na sociedade. Os desafios de um terreiro que pratica o sacrificio
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animal frente a sociedade brasileira contemporanea, por exemplo, mesmo
amparado pela lei, é diferente dos desafios impostos aos terreiros que nao o
realizam. Para nortear essas diferengas e buscando rastrear a sociologia dos
macumbeiros, e ndo realizar uma sociologia sobre (no sentido vertical) eles,
procurei denominar as formacgdes estéticas encontradas de Umbandas Brancas

e Umbandas Pretas. Vamos as historias desses “achados” na pesquisa.

UMBANDAS: FORMACOES ESTETICAS BRANCAS E PRETAS

O termo Umbanda Branca sera utilizado aqui para tentar reunir as
praticas engajadas em uma formacgéao estética préxima de um entendimento de
mundo que separa social, religioso, econémico e politico. A Umbanda Branca
tende a desvincular-se da preocupagcdo engajada da Umbanda enquanto
"religido de matriz africana", e incorpora conceitos kardecistas em seu bojo de
explicagéo teologica. A primeira vez que escutei esse termo foi da boca de meu
avo. Ele retornou na entrevista que realizamos em 2021. Eu o reencontro nos
escritos de Diana Brown (1985) e Antbnio Simas (2021). Reencarnagdes
recentes ainda deixam sua marca nos escritos de Renato Ortiz (1991) na
designacao “mais ocidentalizados” e nos de Bastide como a macumba mais
desagregada (a “menos africana”). Reforgo novamente a diferenga de proposta
dessa pesquisa: nao pretendo amarrar as praticas, as estruturas religiosas e nem
mesmo os terreiros dentro de uma caixa, mas apontar vetores estéticos que eles
(os autores) identificaram para encaixar as praticas que estudaram dentro
dessas caixas.

Entrevistei meu avd nos fundos da casa de minha mae, no bairro Monte
Verde, em Floriandpolis. Aproveitei uma de suas visitas, pois atualmente ele
mora em Santo André, Sdo Paulo. Depois de certa insisténcia, ele autorizou a

entrevista comigo. Conversamos por uma hora e meia, e tudo terminou assim:
V6: Sabe... Tem umas coisas erradas aqui que vocés fazem. Tem uma

montueira de coisa aqui que n&o precisa...

Eu: Tipo o que v6?
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Vé: Nao, ndo sou de ficar criticando os outros. Nao quero ficar falando.
Mas sé&o algumas coisas. Umbanda né&o precisa de tanta coisa.

Eu: Tipo o que, v6? Pode falar, fica a vontade.

V6: N&o. E porque a gente sempre foi da Umbanda Branca.

Eu: Hmm... O senhor ndo acha esse termo meio... racista?

Vé: Nao tem nada a ver com negro, com racismo. Chamava de Umbanda
Branca porque usava s6 roupa branca. N&o ficava se vestindo como no
Candomblé. Pra que precisa de tudo isso?

Eu: E hoje em dia, o senhor se define como alguém de Umbanda
Branca?

Vé: Eu? Hoje em dia eu me defino como catdlico apostolico romano.

Meu avo foi chefe de terreiro de Umbanda Branca entre as décadas de
1970 e 2000 no ABC paulista. Iniciou-se quando tinha seus trinta anos, e hoje
em dia tem oitenta. Nao tem mais terreiro desde 2004. Utilizava-se da
nomenclatura Umbanda Branca sem nenhum constrangimento, pois referia-se a
exclusividade do material utilizado em suas giras: roupa branca. N&o permitiam
que as entidades bebessem ou comessem, tampouco usassem trajes especiais,
nem que os médiuns (e entidades) realizassem sacrificio animal. A partir de sua
definicdo, fui rastreando praticas e entendimentos similares na rede de
Umbandas, Macumbas e Candomblés da Grande Floriandpolis. Existe um
componente mais adequado a sociedade secular nesses tracos, uma relagao
explicita com o espiritismo kardecista e, em suas versdes mais contemporaneas,
discursos da Nova Era. Percebo discursos que n&o procuram vincular a origem
de suas praticas a esséncias inventadas de “Africa”, “Bahia”, “Yoruba”, mas que
aceitam sem criticas profundas o mito de origem relacionado a Zélio de Morais.
Além disso, o conceito de religido implicado nessas praticas € geralmente
reduzido a sindbnimo de crenga privada, publicamente reafirmada uma vez por
semana.

Desde o Congresso de 1941, os espiritas-umbandistas, que se
reivindicavam como Umbanda Branca, tentaram assinalar diferentes origens
para o culto, desvinculando-o das tradigdes bantu e ioruba: Lemuria, Egito e india

foram locais cotados para serem o berco da Umbanda.
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Para [Diamantino] Fernandes, em hip6tese que nao encontra qualquer
respaldo etimoldgico, o proprio vocabulo “umbanda” seria referenciado
no sanscrito aum-bandha, significando algo como “Principio Divino”.
Finalmente, depois de comecgar pelo continente submergido da
Lemuria, o congressista explicou por que o local de origem da
umbanda ndo era a Africa, mas a india; chegando mesmo a defender
que caboclos e pretos velhos eram antigos mestres hindus
reencarnados no Brasil. (SIMAS, 2021, p.123)

Esse desprezo pela discussao cientifico-académica em uma emulagao
simplista e a vinculagdo de determinado espiritualismo oriental dos escritos da
Umbanda Branca manteve-se desde os anos quarenta, e foi se atualizando nos
escritos de Matta e Silva dos anos 1950-70, assim como nos de seu pupilo e
continuador Rivas Neto nos anos 1960-80, e Rubens Saraceni nos anos
seguintes: diversos palavrdes cientificos discutem génesis universais e césmicas
sem recorrer a nenhuma fonte que ndo seja uma suposta psicografia.

Por outro lado, o conceito de Umbanda Preta ganhou um livro dedicado
especialmente a ele recentemente, escrito por Mae Flavia Pinto, chefe de terreiro
de Umbanda na periferia da cidade do Rio de Janeiro, quem gentiimente me
concedeu duas entrevistas no ano de 2022. Também cruzando as leituras de
Diana Brown (1985), Antonio Simas (2021) e especialmente de Yvone Maggie
(1992) para esse conceito, entendia a Umbanda Preta apenas como aquelas
Umbandas que, no “continuum” de Procépio (1961) relido por Negrao (1996),
estavam mais proximas do Candomblé. Justamente aquelas Umbandas que
faziam tudo que eu tinha aprendido com meu avdé como errado: sacrificio animal,
uso de roupas coloridas, comidas e bebidas. Quanto mais eu estudava, durante
a faculdade, a histéria desses dois grupos de Umbanda, mais desaprendia as
licbes da Umbanda Branca.

Para Mae Flavia, Umbanda Preta vai muito além de praticas proximas
ao Candomblé: sdo Umbandas que entendem sua ancestralidade africana,
buscando e pesquisando engajamentos com os descendentes dos povos
trazidos nos terreiros por meio das incorporacées. Mesmo tendo sido feita no
Candomblé, Mae Flavia buscou uma africanizagao de suas praticas a partir de
sua preta-velha e viagens ao continente africano. Ao contrario do que o
continuum de Negrao insinuaria, suas praticas diferem do Candomblé. E pude
com isso perceber que as forgas em jogo na formulagcdo de uma formacéao
estética tipificavel como Umbanda Preta ndo se resumem a lagos com o

Candomblé, reconhecido, ao menos na academia, como mais complexo ou mais
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africano. Existem caminhos multiplos para se engajar em diregdo a praticas
umbandistas que se afastem do mito de origem zeliano e tentam ir além do
arcabouco kardecista para definir conceitos, praticas e cosmologias.

A partir disso, engajei a rastrear os vetores Umbanda Branca e Umbanda
Preta. Nao como categorias classificatorias de terreiros, mas de reflexdes sobre
praticas, escolhas, sensibilidades, afetos e conceitos dos sujeitos-objetos
presentes nos terreiros estudados. E se essa conceituacao externa é realizada,
ndo o € para suplantar a sociologia dos interlocutores por uma “melhor”, “mais
verdadeira”, e sim estudar as forgas e recalcitrancias em jogo dentro dessa
sociologia que praticam em termos de formagao do que é sua religido e suas
influéncias seculares. Conceituar essas duas formacdes estéticas nao é reduzir
os diferentes conjuntos midiaticos de nomes variados perfeitamente como uma
ou outra, mas se munir de arsenal tedrico para entender alguns arranjos.

Retomemos, brevemente, as vantagens buscadas ao se optar pelo
conceito de formacgao estética para pensar as diferencas entre as Umbandas. A
primeira é que, como fica sintomatizado na pratica de Mae Flavia, uma estética
mais preta ndo € sinbnimo de se aproximar do Candomblé, assim como os
umbandistas que partilham mais elementos de estética Branca n&o sao
kardecistas inconscientes. Os vetores que influenciaram e estabeleceram as
praticas estudadas as conduziram para varias direcdes que nao apenas os polos
do continuum de Negré&o (1996).

Sobre o fendmeno estudado por Bastide (1971), ele reconhecia nas
praticas urbanas remodelagdes apds processos de desterritorializagcdes e perda
de referéncias, produzindo praticas espirituais, como a macumba carioca, mais
desagregadas em referéncia aos candomblés baianos de carater mais rural, e
de africanidade “mais pura”. Ha muitas décadas que o mito da pureza nagdé vem
perdendo forca na academia, e especialmente desde Capone (2004), a
hierarquia entre essas diferencas nesses termos se tornou um tanto quanto
improdutiva. Na atual perspectiva, e no campo de pesquisa, a heranca africana
e as politicas identitarias, aparecem associadas de maneiras multiplas nos
diversos terreiros estudados, sendo mais a bola em jogo do que
necessariamente o objetivo a se conquistar.

Por fim, pensar a morte branca do feiticeiro negro na Grande

Florianopolis passaria pelo dilema de tentar encontrar alguma coeréncia entre a
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cor de pele dos candomblecistas, umbandistas e macumbeiros e suas escolhas
religiosas. Algo que nao consigo encontrar em campo. Encontrei rituais luxuosos
executados por pessoas pretas ricas, e os mesmos rituais luxuosos executados
por pessoas brancas pobres. As ideologias que mais negam o legado do
feiticeiro negro estavam nas casas mais simples (arquitetonicamente), e os
interlocutores mais afeicoados a Allan Kardec tinham a pele mais escura.

Complexificar o processo estudado por Ortiz € necessario, porque ele
parece ser mais complexo na Grande Floriandpolis dos anos 2020. Tentei ir aos
elementos em jogo para entender essas escolhas e praticas, com uma conclusao
inesperada: talvez aqui o feiticeiro negro viva, ou melhor, sua memoaria ou a
vontade de ressuscita-lo acabam implicando na producdo de sentidos
especificos em algumas macumbas da regido.

Como reuni diferentes estruturas/vertentes/arranjos midiaticos de matriz
africana ou de orientagdo afrodiaspoérica, o nivel de relagdo com a tradicéo
afrodiaspdrica € muito oscilante. No entanto, em alguns casos, como da
Umbanda Esotérica, e outras que também se esforcam para extirpar as herancas
africanas de suas praticas defendendo origens outras para si, ndo apenas em
boa convivéncia com o secularismo afro-fébico da sociedade brasileira, mas
também o propagando, logo ndo podem (e nem desejam) ser inseridas em uma
tradicdo afro-brasileira. Assim como as diferengas entre Umbandas e
Candomblés, Juremas, Quimbandas nos impediria de falar de uma tradi¢cao
umbandista, creio que o conceito de tradicdo, como um conjunto de questodes,
de anseios e afligbes a serem variavelmente resolvidos, através de praticas
corporais e intelectuais encarnadas, fosse melhor nomeada como uma tradicéo

macumbeira.

MACUMBA COMO TRADICAO

Utilizo da categoria tradigdo a partir dos escritos de Asad (1986, p.20-
21) e Scott (2017, p.301-303), enquanto espagos criativos de aglutinagao e
formulacdo de projetos éticos, de debates historicamente corporificados em
torno de problemas compartilhados, reordenagao de passados e perspectivas de
futuro em coeréncia com determinadas crencas e praticas. A tradicdo pode ser

entendida n&do como um objeto estavel ou “identidade”, mas como essa longa

36



conversa — histérica e materialmente mediada — em torno de problemas
compartilhados identificaveis. A tradicdo € essa mesa onde se desenrolam
discussdes intergeracionais.

Em minha posigédo de dentro da tradicdo, como macumbeiro, e fora,
como antropdlogo, foi possivel encontrar uma unidade nominal dos grupos
estudados. Ha praticas autodefinidas como religiao ou segmentos religiosos sob
os nomes de Umbanda, Candomblé, Batuque etc. Porém, penso que a palavra
Macumba tem desempenhado um papel aglutinador de todos os terreiros, tendas
e centros estudados dentro da tradigdo geral. Em algum momento de todas as
entrevistas, entendemo-nos todos como macumbeiros. “Macumba”, portanto,
ndo € um objeto epistemoldégico ou ontolégico compartiihado, mas o
reconhecimento de que compartiihamos problemas em comum e que eles
importam para quem somos e queremos ser, ou seja, reconhecemo-nos a mesa
da tradicao.

Os contextos em que a denominacdo “macumba” aparecia eram
geralmente informais, ou ainda quando se referiam a similaridades entre mim e
os entrevistados. Os sacerdotes mais velhos encaravam a palavra formalmente
com asco, mas informalmente se denominavam quando precisavam assinalar
que eu e ele/a entenderiamos “por ser de dentro”, “tu € macumbeiro também,
sabes como €”. Ja os mais jovens, ao me convidar para determinados rituais n&o
raro afirmavam “t6 te chamando para uma macumba aqui em casa sabado a
noite...”.

No contexto carioca, ou melhor, nos estudos de religides afro-brasileiras
que se dedicaram ao contexto carioca, macumba aparece como uma estrutura
ritualistica propria e para Bastide, por exemplo, a umbanda se originou na
macumba (BASTIDE, 2001, 2006). Para muitos umbandistas, essa leitura nega
o mito de origem da propria religido. O sentido da palavra macumba em um
contexto de identidade informal no contexto estudado € outro que esse da
literatura especializada sobre a pratica carioca.

A macumba também pode ser entendida como indefinicdo ritualistica,
como Simas opera quando explica a sua relagdo com as Umbandas que estuda
e pluraliza: “a ontologia dos caboclos foi uma realidade que conheci sem maiores
controvérsias, desde crianga, no terreiro de macumba comandado por minha

avo, Mae Deda, em Nova lguacu, Baixada Fluminense. Refiro-me ao terreiro
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dessa maneira — de macumba — porque nunca soube de fato como encapsula-lo
em uma definicdo mais precisa do ponto de vista da procedéncia ou ritualistica.”
(SIMAS, 2021, p.9). Eu mesmo me defino enquanto macumbeiro por ndo me
entender como umbandista ou candomblecista, mas justamente por ser
umbandista e candomblecista.

Mas macumba nao é necessariamente indefinicdo, o juremeiro Leonardo
me convida para a “macumba” em sua casa que é ritualisticamente um Catimbo
de Jurema. Nao ha duvidas quanto ao ritual e sua origem, ou, no vocabulario da
Jurema, sua rama. E nessa mesma macumba, meus ancestrais e guias
aparecidos sempre na Umbanda vao beber e fumar com os mestres e cabokos®
dele.

Na beira da praia da Tapera, entrevistei Oga Julio', filho carnal de Mae
Tereza. Ele € um senhor mais velho do que eu e Leonardo, e também €& mais
sério. Quando pergunto a ele como é sua relagao com o termo macumba, Seo
Julio n3o titubeia: “é o nome do que a gente faz. Eu. Vocé. E tudo macumba. E
0 que junta o que a gente faz, é tudo macumba: omolokd, candomblé,
umbanda...”.

Sacerdotes mais velhos me explicaram que macumba €, “na verdade”,
um termo para designar um instrumento musical. Outro que se tratava da
“reunido dos cumba” (feiticeiros), outro que era uma arvore, e demais me falaram
se tratar de uma danca. Poucos minutos depois, macumba virava o que nos unia
‘porque a macumba daqui e a macumba da sua mae”, “porque minha irma era
uma macumbeira muito macumbeira”, “a gente que € da macumba...”. E aos
poucos o termo ia se encaminhando, se tornando uma ferramenta de aglutinagéo
identitaria e o nome de uma longa conversa inter e intra geracional para meus
interlocutores.

Aconteceu algo inverso com Toy Legbacy, também chamado de Pai
Canabarro, dono de um terreiro de Candomblé fon (histérica e pejorativamente
chamado de djéjé) na cidade de Biguacgu. Toy Legbacy pediu para eu entrevista-

lo munido de um termo de concesséao de entrevista, no qual constava o titulo de

® A nomenclatura da casa & caboko, traduzido como “dono da terra” em bantu, reforgando o
carater afro-indigena da ritualistica.

0 Seu Julio me corrigiu todas as vezes que o chamei de “Pai” Julio, como os ogés sdo chamados
no Candomblé.

38



minha pesquisa. Ele me indagou o que eu queria dizer com a palavra macumba.
Como ele é um sacerdote mais velho, esperava uma repreenda ou uma das
explicacbes mencionadas acima. Eu expliquei a ele que era um termo que
aparecia em minhas entrevistas e que, informalmente, acaba nos reunindo em
um mesmo grupo. Dei o exemplo do termo vadia dentro do movimento feminista:
reapropriado e transformado como um elemento identitario de coesdo no
contexto das Marchas das Vadias. Ele parou um instante, ficou olhando para
frente, e depois respondeu: “sabe? Gostei disso. Acho que eu gosto de ser
macumbeiro”.

Para estudar essa tradicdo, atento-me a adverténcia de David Scott
sobre a politica da tradugao, quando, ao longo de um trabalho etnogréfico, se
retira de determinada tradicdo suas histérias e informacdes e se traduz na
linguagem “laica” do tempo “vazio” da modernidade academicista (SCOTT, 2017,
p.285 e 288; também CHAKRABARTY, 2021, p.6-7). Por isso, procuro nao
traduzir uma gama de discussodes, assim como 0s nomes dos sacerdotes, que
nao serdo acompanhados por seu “nome completo” ou “home de cartério”,
informagdes essas irrelevantes para as discussdes que interessam a meus
interlocutores. Pai Juca, por exemplo, para o povo de santo é Pai Juca e nao seu
nome de cartério/batismo. Essa conversa se dara, sempre que possivel, nos

termos da tradigcao aqui estudada.

CAPITULOS

Nossa problematica inicial é, portanto, as diferengas entre as Umbandas
da Grande Floriandpolis. Organizei essa discussao nos capitulos que seguem, a
partir de metodologia discutida no primeiro capitulo. Em um exercicio de
entender e fundamentar essa posi¢cao de antropologo-macumbeiro, que acabou
afetando quem sao os nativos do meu campo, forcando-me a pensar como tomar
as entidades das Umbandas como nativos para a presente pesquisa. Para tal,
precisei discutir sobre a aproximagao entre macumbar e etnografar, a
participagao nao observavel e os limites da tradugao.

Influenciado por Latour (2012), busquei aprofundar algumas

controvérsias da tradicdo, que tanto agregam quanto impossibilitam o conceito
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de uma “tradicdo de matriz africana” sem o intuito de resolvé-las, mas sim
rastrea-las. Poderia resumir os trés capitulos seguintes a partir de enunciados
emblematicos que busquei compreender nos determinados contextos nos quais
foram proferidas.

O segundo capitulo pensa sobre a tensao entre diferentes Umbandas
provocada, ou explicitada, por dois erés manifestados em seus médiuns durante
uma festa. A partir da fala de um deles, “eu também quero morrer”, é possivel
discutir diferentes modos de vida (ou pos vida) nas diferentes estruturas
religiosas relacionadas. Tomamos esse tipo de manifestagdo comum nas
Umbandas, Macumbas e Candomblés para pensar os jogos de aproximagao e
rechago entre tais praticas, assim como a introdu¢cdo da discussao sobre
proximidades com o secular e o sincretismo religioso. Também dialogo sobre
sincretismo com o trabalho de David Dias Delgado, pai de santo de Umbanda, e
Anténio Simas, adepto das religides afro. Enquanto Delgado (2022) encara o
sincretismo como uma faceta do racismo estrutural e, portanto, algo danoso as
religides de matriz afro, Simas o aproxima da légica do encanto (2021). Em cada
estrutura estudada, no entanto, ele € lido de uma maneira diferente.

No terceiro capitulo, procuro rastrear a formagao estética de Umbanda
Branca em diferentes terreiros, em especial a partir do emblematico enunciado
“praticamente a mesma coisa”, quando um de meus interlocutores sugeriu o fim
da necessidade do transe, historicamente uma das principais caracteristicas das
Umbandas. A partir dessa fala e de outras, vamos meditar sobre as operacdes
de traducéo, criacdo e adaptagao a partir de certa iconoclastia presente ja no
mito de origem da Umbanda vinculado a Zélio de Morais e o Caboclo das Sete
Encruzilhadas.

O capitulo seguinte (“O sangue de cabrito € muito pesado”) reflete sobre
as discussoes e controvérsias presentes em terreiros onde a formagao estética
Umbanda Preta predomina, e cuja historicidade inclui a tentativa de preservagao
de praticas lidas como ancestrais e tradicionais, em especial o sacrificio animal.
Meu objetivo € tracar os desdobramentos materiais do prosseguimento desta
pratica. O sacrificio implica em custos materiais, a definigdo do lugar que o
assentamento e alimentagao possuem dentro da estrutura religiosa, assim como
a necessidade de captacdo de recursos pelo terreiro ou por seus membros.

Também tomei minha propria experiéncia em ‘reassentar’ um orixa, para pensar
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questdes com as quais os terreiros que buscam reproduzir determinada ideia de
passado encontram.

Ja nosso ultimo capitulo, Dangas Selvagens, € um dialogo com a obra O
Sagrado Selvagem de Roger Bastide (2006), onde procuro refletir sobre as
raizes espirituais e mundanas das macumbas e Umbandas da Grande
Floriandpolis, e revisito debates atuais sobre o nagocentrismo dos estudos afro-
brasileiros. A influéncia do discurso negocéntrico que funda hierarquias e
diferengas entre as ontologias provenientes dos povos iorubas e as dos ewée-fon
e bantus. Seus impactos na maior capilaridade dos orixas nas diversas
modalidades de rituais, e o isolamento dos voduns e inquices aos candomblés
ewé-fon e angola. Revisitar esse tdpico no contexto estudado nos permite
problematizar o quanto as primeiras Umbandas da regido devem seu surgimento
e ritualistica aos Candomblés Angola cariocas da primeira metade do século XX.

Todas essas discussdes sobre a diferenga entre e no interior da
Umbandas sao atravessadas pela divisdo de Boyer (1996) entre a iniciagéo e o
dom, retomada e complexificada por Goldman (2005), Sansi (2009) e Rabelo
(2014) nos termos do dado e do feito. Inicialmente, poderia se entender o dado
como aqueles fenbmenos mediunicos natos (do campo da natureza dos
envolvidos), enquanto o feito sdao os dependentes de conhecimentos
transmitidos (a cultura). No limite, ou como passo inicial, poderiamos desenhar
o dado como dominante em uma formacao estética Branca e o feito como
dominante em uma formagao estética Preta, mas assim como o dado e o feito
ndo conseguem estabelecer fronteiras definitivas entre si nas praticas
implicadas, também os elementos e questdes abordados estao presentes em
todas as estruturas estudadas, de forma mais ou menos intensa.

Estuda-las, identifica-las ou rastrea-las serve para tentarmos melhorar
nossa interpretacdo sobre aquilo que fazemos, como macumbeiros ou
antropodlogos. A fim de ndo reduzir as praticas a categorias excessivamente
generalistas e compreender os dilemas que se colocam diante dos terreiros na

contemporaneidade.
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CAPITULO 1: SANTROPOLOGIA

Registrar e n&o filtrar, descrever e ndo disciplinar: essas séo as Leis e os Profetas.
Bruno Latour

Ninguém nasce antropologo, e menos ainda, por curioso que parega, hativo.
Viveiros de Castro

O que é um nome? Um jogo de identidade? Uma interpretacao de algo
ou alguém? O nome pode beber de nomes passados e se inserir em uma
tradicdo. O nome também pode ser radicalmente diferente de tudo que veio
antes, e reivindicar a novidade daquilo que ele nomeia, ou melhor, identifica.

Ao longo do processo de pesquisa, me pareceu proveitoso explorar as
semelhangas entre o que eu aprendia na academia que os antropologos fazem
no campo com o que eu fazia no terreiro. Essa brincadeira parecia deixar muitos
de meus interlocutores e colegas (antropdlogos e sacerdotes, e alguns
duplamente colegas a partir de entdo) satisfeitos. Ja outros, em especial do lado
dos antropdlogos, e com muito mais tempo de estrada do que eu (geralmente
nas duas coisas), questionavam essa aproximagao. Porque os pais e maes de
santo ndo sao antropologos. Mas, em minha leitura, ndo consigo negar que eles
fagcam algo como uma espécie de antropologia. Ai calhou bem, um nome.

Santropologia surge entdo como essa espécie de antropologia que o
povo de santo realiza com seus “nativos”, seus “interlocutores”, em suma, seus
amigos. E antropologia do santo no sentido que, como bem nos ensina Sansi
(2009, p.144), podemos perceber a diferenga entre orixa, entidade e santo. Santo
reune os processos do dado e do feito. O orixa existe antes da iniciagao, apenas
pelo dom, mas s6 vira santo quando é imbricado em processos de feitura. A
construgdo da pessoa ao fazer o santo € um caminho compartilhado pelo nedfito,
pelo assentamento e pelo orixa, em um processo de composi¢cdo do santo.
Santropologia aparece, portanto, como uma protecdo para os antropdlogos,
sempre teorizando seu lugar intelectual no mundo, e, de certa maneira, uma
tentativa de homenagem aos antropologos e ao povo de santo.

Ao invés de denominar antropologia, que rouba lugar dos antropologos,
dei um novo nome. Noto também que essa aproximacao sé € possivel hoje em

dia, quando a antropologia (finalmente) caminhou o suficiente para chegar a um
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nivel de reconhecimento das demais ontologias similar ao dos africanos
escravizados e sequestrados quando comegaram a cultuar em terras
americanas ha cinco séculos, e milénios antes disso, no continente africano.
Reconhecgo ai uma vitéria da chamada virada ontologica, uma espécie de orixa
de cabecga de nossa Santropologia. Vamos seguir conhecendo outras entidades

que chamamos para nossos trabalhos.

1.1 OBSERVAGAO PARTICIPANTE E PARTICIPACAO NAO OBSERVAVEL

1.1.1 O segredo é nao estar s6

Simas e Rufino botaram no papel o que ouvi diversas entidades de
Umbandas repetirem ao longo de minha vida: “o cambono é o que mais aprende”
(RUFINO e SIMAS, 2018). A base desse entendimento € porque o cambono esta
acordado, participando e trocando com as entidades dos (médiuns/cavalos) que,
por sua vez, ndo estdo participando dessas conversas. E normal que o
antropdlogo em campo, em meio a gira, assuma essa posigao entre vivos e néo
viventes, a posicdo de cambono seria uma ‘observagao participante nativa’,
afinal, de acordo com Asad: “a observagao participante ndo € meramente o
meétodo distintivo de uma determinada disciplina académica, mas a esséncia de
todo aprendizado” (ASAD, 2021a, p.3), a troca, a partilha. Em pouco tempo o
cambono e o antropdlogo aprendem as girias, os idiomas, das entidades (ou dos

umbandistas).

Ele [o antropdlogo] aprende a agir em um novo ambiente, e aprende
uma nova lingua. E, como uma crianga, ele precisa verbalizar
explicitamente qual é a maneira certa de fazer as coisas, porque é
assim que o aprendizado se da (...). Quando a crianga/antropélogo se
torna competente nos habitos adultos, o que ele aprendeu se torna
implicito — a maneira dos pressupostos que orientam um modo de vida
compartilhado com todas as suas ressonancias e areas obscuras.
(ASAD, 2016, p.229)

E interessante que Asad, muito provavelmente influenciado por
Wittgenstein, ndo resuma a experiéncia de troca entre antropodlogos e
interlocutores (e eu acrescento: cambono e entidades) em termos de crengas,
mas sim, modos de vida. A gramatica com que se aprende com essa alteridade

serve como uma caixa de ferramentas analiticas para a propria vida do cambono,
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ou do antropdlogo. Realizar um trabalho de campo via observagao participante
€ ir além da definicdo “no que esses outros creem”. Trata-se de recuperar o que
seus conceitos e gramaticas geram em seus modos de vida, como suas vidas
sao vividas, pelo menos naquele momento do campo.

O antropdlogo Tim Ingold (2012a, 2012b, 2014) tem uma preocupacao
similar em entender a experiéncia da vida humana como um percurso de
aprendizado nos ambientes em que vivemos. No limite de seu pensamento,
podemos inferir que a preocupagao da antropologia, para Ingold, assim como
para Asad, seria com os modos de vida, os modos de relacionamento entre o
humano e o mundo (incluindo seus outros). O contato privilegiado nas
macumbas com o outro mundo € do cambono''. Ele fica ali, acordado, quando
as entidades ou os deuses chegam.

Simas e Rufino ainda adiantam, que uma das manobras mais sabias dos
cambonos é negar seu conhecimento de antemao (RUFINO e SIMAS, 2018).
Para praticar o que estou prestes a nomear como exercicio de Santropologia,
‘me fiz de sonso’ ou mesmo neguei 0 que sabia, para me abrir a experiéncias
como se fossem a primeira vez, com frequéncia tomando o que eu sabia pelo
gue eu achava que sabia. Eu, como qualquer cambono, ao fazer isso, aprendi
que realmente ndo sabia daquela maneira, naquela situacdo. E muito sabio
dentro da macumba nao declarar o que se sabe, e convidar o mais experiente —
deste mundo ou de outros — a nos ensinar alguma coisa.

Essa estratégia fez parte da metodologia de tomar as religides de matriz
africana em perspectiva transformacional, ao considerar “que as diferencas
existentes entre elas podem ser pensadas enquanto transformacdes umas das
outras (...) Dessa forma, o que se supde € que cada religido de matriz africana
coloca em relevo determinadas caracteristicas presentes nas outras de formas
mais sutis, enquanto poténcias nem sempre atualizadas” (BANAGGIA, 2014,
p.65). Pois se a experiéncia de alguém que faz parte de uma banda de Umbanda
e iniciado do Candomblé abria algumas portas, na hora da pratica, era preciso
garantir que ela ndo fechasse outras, a exemplo de estruturas como o Batuque,
o Catimbo, a Quimbanda etc. Todos esses encontros eram marcados por um

lugar-comum além da crenga, nao tinhamos semelhangas apenas por

" Similar aos conceitos de ogé e ekéde do Candomblé: os que ndo entram em transe.
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“acreditarmos em espiritos”, mas por experiéncias de afinacdo de canais de
conexao proximas, porém distintas.

A antropologia da religido e do secularismo provincializa a importancia
do conceito de crenca dentro da religido. Asad nos mostra como, ao longo do
tempo, a crenga vai tomando espaco dentro da cultura crista europeia até se
tornar um divisor de aguas em uma estratégia secular de controle da
religiosidade, em especial no contexto posterior ao das guerras religiosas que
seguem a Reforma na Europa (ASAD, 2010, p.7). Logo, o conceito de religido é
normativo e regulatério, mas € mével, e resumi-lo ao conceito de crenca, em
especial para estudar segmentos que nao os cristados-europeus, seria limitador,
e definidor antemao do préprio conceito de religido em jogo, que é variavel e
multiplo.

Importante referéncia para essa pesquisa, em que pese principalmente
sua abordagem inovadora das relagbes de constituicdo do Candomblé e da
antropologia, Capone (2004) ja aborda o ‘problema da crenga’, porém em busca

de uma subsistente experiéncia religiosa.

Estudar uma crenga, uma religido, significa reduzi-la, sem cessar, a
algo exterior a ela propria. O fendmeno religioso sera, entéo, reduzido
a organizagado social, a ordem econdmica, aos equilibrios politicos
entre  grupos, sexos, faixas etarias, classes sociais.
Incontestavelmente, tudo isso € mensuravel na organizagao dos cultos
religiosos. A religido "borda a sociedade, as relagdes que unem os
individuos dessa mesma sociedade. Ela é um fato social total. Mas o
que resta, entdo, da experiéncia religiosa? Pode-se realmente reduzir
uma realidade a outra, sem deixar atras de si 0 que &, com mais
clareza, sua especificidade? Nossa necessidade axiomatica de
relativizagdo ndo engendra um paradoxo? (CAPONE, 2004, p.15)

Tomei as “experiéncias religiosas” do campo (isto é: rituais, encontros
com outros seres, rezas coletivas, cursos de formagao etc.) como produtos ou
resultados de conjuntos midiaticos especificos. Tomo o conceito de midia de
Meyer (2019), que o expande para além de uma leitura classica de midia
enquanto meios de comunicagao (geralmente em massa), mas entendendo os
ritos, os canticos, as ervas, as imagens, os assentamentos, os préprios médiuns,
como midias. Um conjunto abrangente e dinamico de mediadores dentro dos
diferentes terreiros visitados. Meio, mediador (LATOUR 2012) ou midia (MEYER
2019): o efeito desses diferentes conjuntos se sente, durante aquilo que Capone

denomina “experiéncia religiosa”, no corpo, nos sentidos.
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Tomei o cuidado em ndo perder a dimensao dos efeitos que essas
midias tinham sobre os sentidos pois o experimento “ndo deveria se traduzir em
uma mera celebrag¢ao da corporeidade, nem uma adocéao acritica do corpo como
o terreno real da experiéncia” (MEYER, 2019, p.80). A relagdo com o corpo é
mediada por tais elementos, que constituem, identificam e diferenciam as
estruturas religiosas aqui estudadas, incluindo suas préprias “retéricas da
experiéncia” (SHARFF, 2012) ou modos discursivos igualmente aprendidos de
organizar a experiéncia em forma, fundo e fim.

Enquanto meu corpo ja estava acostumado a determinadas experiéncias
e sensagdes com determinada pratica de Umbanda de um terreiro especifico,
penso que a pluralidade de experiéncias em outros segmentos religiosos,
inclusive ampliando o leque de ontologias relacionadas, enriqueceu a pesquisa
etnograficamente. Me submeti a encontros e macumbas distintas daquelas as
quais meu corpo ja estava acostumado, tensionando meu carater de antropdlogo
nativo. Eu poderia me considerar um nativo em toda e qualquer macumba? Creio
que nao, porque a partir de diferentes midias e ritualisticas, as experiéncias
foram deveras diferentes. Estou aqui em consonancia com a perspectiva de
Chiesa (2020), que afirma que “apreender algo das experiéncias nativas através
do proprio corpo (...) ndo coincide com o conhecido e muitas vezes controverso

”m

processo de ‘tornar-se nativo™ (p.217). Afinal, declarar-se nativo, simplesmente,
invisibiliza as diferentes trajetérias de vida até a experiéncia. O autor prossegue
sublinhando que participar da experiéncia nado implica em fechar “o olho
etnografico” (idem).

O que muda radicalmente nesse trabalho € uma semelhancga encontrada
ao longo do caminho, imprevista. Eu sou macumbeiro, e ja era macumbeiro muito
antes de tentar ser antropdlogo. Ao abrir o “olho etnografico”, me deparei com
uma surpresa: encontrei um lugar confortavel, acostumado. Percebi que a
experiéncia de tocar uma gira ndo era muito diferente daquela operagcéo que
estava tentando executar como antropdlogo em outros terreiros que visitava em
fungcao da pesquisa. Aos poucos fui percebendo que haveria coisas mais uteis a
se fazer nesse privilegiadissimo lugar de mestrando do que “traduzir a macumba
para linguagem académica” ou usar essas ferramentas metodolégicas da
antropologia para interpretar minhas experiéncias como macumbeiro. A ideia de

um campo plural, além de responder e seguir o livro de Tramonte (2001),
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também alargava meus objetivos para além de uma tradugdo em termos
antropolégicos de minha pratica semanal na Umbanda de minha familia.
Através da pluralidade de praticas, discursos e encontros, cruzando
diferentes estruturas religiosas ou chocando diferentes doutrinas umas com as
outras, foi possivel realizar um experimento de encontro entre alteridades, deste
mundo e de outros. Cheguei na antropologia quando muitas pessoas ja tinham
realizado essas tarefas (de maneiras muito melhores do que as que eu poderia
sonhar em fazer). Quando cheguei na antropologia, a gira ja tinha virado para

ontologia. Viveiros de Castro traduz esse momento intelectual:

A essa planaridade ontolégica vem corresponder uma epistemologia
“simétrica” (Latour 1991): assiste-se ao colapso, na verdade, da
distingdo entre epistemologia (linguagem) e ontologia (mundo), e a
progressiva emergéncia de uma “ontologia pratica” (Jensen 2004)
dentro da qual o conhecer ndo é mais um modo de representar o
desconhecido, mas de interagir com ele, isto €, um modo de criar antes
que um modo de contemplar, de refletir ou de comunicar (D. & G.
1991). A tarefa do conhecimento deixa de ser a de unificar o diverso
sob a representacdo, passando a ser a de “multiplicar o nimero de
agéncias que povoam o mundo” (Latour 1996a). (VIVEIROS DE
CASTRO, 2015, p.72-73)

A antropologia estava aberta para essas outras ontologias e seres aos
quais os macumbeiros estavam abertos. A fim de explorar esse ‘ar de familia’
entre a observacdo participante e macumbar (leia-se: participar de uma
(gira/sessao/ritual/trabalho) de macumba), tomando os sentidos do corpo a sério
e vinculado as ontologias com as quais me relaciono desde que me entendo por
gente, botei em pratica — sem querer — a participagdo nao observavel, em
complemento a observacgao participante.

Para tal tarefa, minha companheira de vida e de macumba foi
fundamental. Jaqueline esteve presente em diversos momentos no campo nos
quais minha consciéncia nao estava presente. Ela fez a mediacao, a traducéo, e
toda a relacdo necessaria entre os seres e as estruturas diferentes nas quais
eles se manifestaram. Por vezes, fomos surpreendidos com a presenca de
entidades, e as vezes o contrario, um pai ou mae de santo nos convidava para
celebracbes e as entidades simplesmente nao se faziam presentes. As
manifestacdes de espiritos, entidades, orixas em meu corpo estavam fora de
meu controle ou escolha, assim como dos pais e maes de santo interlocutores

de minha pesquisa.
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Quando elas se faziam presentes, o campo acontecia através dos olhos
de Jaqueline que fielmente me contava como Seo Boa Noite e Seo Tranca-Ruas
conversavam como se ja se conhecessem. Ou como Seo Boa Noite, acostumado
a sentar-se no chao, zombava dela por estar sentado ‘num trono’ (isto é: em uma
cadeira). Através de Jaqueline, as histdrias das interagcées e encontros entre
essas entidades de diferentes estruturas religiosas possuem forma em minha
mente, e as reagdes das ontologias acostumadas a determinado conjunto de
materiais, regras e praticas (nos termos de Meyer: midias) se relacionavam com
novas possibilidades. O segredo para a participagéo nao-observavel, foi sempre
estar bem acompanhado.

Em sua maioria das vezes, era de Jaqueline o papel de me contar o que
se passara naqueles eventos que as entidades resolveram (ou conseguiram) se
fazer presentes. Apenas em Chapecd, que fui sem ela, foi através de um
cambono que soube o que Maria das Estrelas e Seo Boa Noite fizeram
madrugada adentro. A incorporagcdo fica com uma caracteristica coletiva:

precisamos dos outros, de la e de ca.

1.1.2 Antropdélogo com nativos e sem reputagao

Outro ponto importante a se discutir quando se trabalha a partir da virada
ontologica, é a que, segundo Harding, essa metodologia pressupde também que
eu ‘arrisque minha reputacao’:

Enquanto a antropologia sempre foi ontolégica, no sentido de abrir-se
a "outras realidades", a disciplina, como outras disciplinas académicas
modernas, é fundamentada na presuncao de que de fato existe apenas
uma realidade real, a saber, o mundo natural, fisico, material. As
"outras realidades" sdo constru¢des culturais. Por mais que tentemos,
nao podemos tornar essas "outras realidades" realmente reais sem
arriscar nossa reputagdo, porque, como intelectuais profissionais
modernos, fizemos um juramento implicito de assumir apenas uma
realidade verdadeira que esta subjacente a todas elas. Assim,
acabamos minando nossas "outras realidades" etnograficamente
acessadas, apresentando-as como socialmente construidas; elas sao
sempre apenas versdes da realidade. E desta situacdo que os
ontdlogos estédo tentando sair, ndo dizendo que outras versdes sao
representagdes precisas da realidade, mas transformando nosso relato
- OU seja, que existe apenas uma realidade — ele mesmo em uma
versdo da realidade. (HARDING, 2019, p.4-5 — grifos meus)

Provincializar a nogado de que entidades sao representagcdes ou

arquétipos talvez seja um caminho mais seguro para “minha reputagdo” de
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antropologo. A saida dos ontdlogos, segundo Harding, de transformar o relato
da antropologia em uma versao da realidade permite esse tipo de
experimentacao. A participagcao nao observavel que proponho € basicamente a
experimentacéo de diversas estruturas religiosas, rituais e ontologias vinculadas
a tais arranjos de mediadores. A troca de percepgdes em nosso triangulo
entidades-Jaqueline-eu, me permitia entender e configurar as variagdes e
adaptagdes mididticas em diferentes estruturas religiosas, pluralizando as
experiéncias propostas, invadindo-as com interpretacées “nativas”, isto é, de
outros macumbeiros, mas nao so: também colhia interpretagcdes “nativas” de
outras entidades, outras estruturas. Apagada a unicidade do “mundo” (logo
também a diferenga em termos de “visdes de mundo”) e absorvidos os conceitos
“nativos” sobre seus mundos como conceitos antropoldgicos, restavam assim
problemas compartilhados, que tratei de provocar e seguir.

Como as diferentes casas de diferentes rituais se relacionavam com
minhas entidades? Em que momento? Quando elas eram convidadas? Quando
aceitavam esse convite? E foi ai que percebi que meus “nativos”, meus
“interlocutores” eram na verdade as proprias entidades desses lugares, e ndo as
pessoas vivas, que estavam tao curiosas quanto eu sobre como essas trocas se
dariam. Junto aos depoimentos e conversas com maes e pais de santo, vieram
entrevistas com entidades (algumas ndo convidadas para a conversa,
simplesmente se apossavam do entrevistado da vez), observagdo das
entidades, trocas com as entidades, segredos entre entidades, visbes de mundo,
interpretagdes, experimentagdes: eis meu material de pesquisa, para explorar os
limites e limiares (diferenga, semelhancga, paralelismo, analogia, cruzos) dos dois
conjuntos de formacgdes estéticas que chamo de Umbanda Branca e Umbanda
Preta.

Uma das relagdes mais complexas encontradas no campo foi a das
entidades com suas préprias definicbes de entidade, religido e suas préprias
histérias. Em suma, as definicbes delas mesmas sobre suas proprias
existéncias, historias e ontologias, sujeitas a variagdes radicais entre as
diferentes estruturas religiosas estudadas. Cardoso adentra este terreno quando
estuda a formacédo e a constituicido das entidades a partir de suas préprias

performances narrativas:
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Aqui o "conteudo" ou o significado das estérias esta intimamente ligado
a poética da propria pratica cultural do narrar. (...) Sempre incompletas,
tentar compreender essas estérias segundo uma légica interpretativa
que busque desvendar suas "verdades", removidas das contradigdes
e das fragmentagdes, seria uma opgao epistemoldgica que negaria a
prépria condicdo da presentificagdo de seus significados. Aqui, o
"conteudo” estd inextricavelmente ligado a poética do proprio ato de
narrar. (...) "dar consultas", ou oferecer "conselhos", como disse Walter
Benjamin, € menos uma resposta a uma questao do que uma proposta
para a continuacdo de uma estéria que esta se abrindo (1968:86)
(CARDOSO, 2007a, p.338)

A partir dessas experiéncias narrativas (e ndo apenas narragdes orais,
mas também gestualidades, trejeitos, dangas), as entidades vao nos envolvendo
em uma estéria que segue se abrindo, se cruzando. Noto que as histérias das
entidades, suas narragbes, vao justificando e compondo suas praticas,
pertences, status e relagdes.

Aqui vai um segredo das macumbas: 0 que ha de mais valioso para
esses seres sdo justamente os detalhes intimos de suas existéncias. Em
algumas estruturas religiosas estudadas, ha rituais muito peculiares, secretos e
intimos, nos quais 0s nomes proprios, os locais do tumulo, os lagcos de
parentesco sao revelados. Sua agdao no mundo, sua possibilidade de produzir
encontros me levam a discordar da interpretacéo dos Anjos sobre a ontologia de
Exu: “nas giras, quando o exu incorpora um dos filhos, o eu torna-se residual, se
desterritorializa invadido por um ser-passado” (ANJOS, 2006, p.20).

Concordo quando o autor argumenta que o eu (do médium/filho de
santo) torna-se residual. O eu some, ou se torna tdo diminuto que cabe na
palavra residual. Quando lembro do que ocorre durante a manifestacao, sinto
como se eu fosse a voz da consciéncia da entidade, um residuo que fica atras
de sua cabega, que antes era minha. O que eu problematizo é a condi¢ao de
ser-passado. Eu colocaria um termo parecido, como um “ser-antigo”.
Constituido, como nos ensina Cardoso, de suas experiéncias, historias e estoérias
(como todos ndés, e — para os iniciados em algumas estruturas — nossos
assentamentos). Mas sua atuagao e manifestagéo é no presente. Seus habitos,
seus habitus, podem ter tido origem no passado, seus modos podem ser antigos.
Mas o residuo somos ndés humanos médiuns durante a incorporagédo. As
entidades nao se limitam, ndo se reduzem, a um papel de ser memoria, de ser
ser-passado. Elas se atualizam quando chegam via encantamento em nosso

tempo presente: aconselham sobre problemas do mundo de hoje, bebem
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bebidas de nossa época, aprendem — inclusive — girias contemporaneas. Todo
esse processo, todas essas performances e manifestagdes, acabam por
modificar o préprio habitus das entidades.

Como em um efeito de looping, os conceitos e expectativas dos vivos
sobre as entidades vao se atualizando a cada manifestacdo, mas existe, por
outro lado, a potencialidade de atualizagao das proprias entidades sobre seus
conhecimentos e expectativas sobre os vivos. Essas atualizagcbes vao
implicando-se mutuamente, e nem nossos conhecimentos sobre as entidades,
nem as delas sobre nos, e a atuagao de todos em fungéo disso, séo fixos.

Quando discorro sobre os habitos e habitus, estou me referindo a “uma
pratica social enraizada em modos de vida” (ASAD, 2016, p.220), carregada de
historicidade. O estudo e o entendimento desses conjuntos de habitus, suas
supostas coeréncias ou incoeréncias parecem exercer certo fascinio na
antropologia, mas deslocado ora para uma Africa-passado que resistiu ao tempo,
ora para os agentes humanos vivos em seu contexto social (BANAGGIA, 2008
e 2014). O fascinio provocado nos antropdélogos que se aproximam demais dos
mundos das macumbas € problematizado por Capone:

Iniciagdo forgada, observagao participante, fascinagao pelo objeto de
estudo; quais sao os limites de um trabalho de pesquisa em que as
fronteiras perigosamente se confundem? O pesquisador se torna
iniciado e o iniciado se torna pesquisador, em um jogo de espelhos
verdadeiramente perturbador. A Unica muralha contra essa vertigem do
abismo, contra essa "antropologia das profundezas" (Marin 1975),
parece ser a constante relativizagdo das categorias que estruturam
tanto o discurso nativo quanto o discurso cientifico. A analise dos
mecanismos que permitiram a construcdo de um modelo de tradigao
africana, bem como dos discursos que o sustentam, revela-se, pois,
indispensavel a uma real compreensdo das mudangas em curso nos
cultos afro-americanos. (CAPONE, 2004, p.336)

Esse trabalho procurou tomar entidades, espiritos e orixas como os
nativos a serem estudados, ou melhor, como os parceiros de pesquisa com 0s
quais busquei me relacionar, dialogar e aprender. Incluir a participagdo n&o
observavel (leia-se: macumbar) foi uma metodologia experimentada como um
passo nessa direcdo (VIVEIROS DE CASTRO, 2002, p.124). Arrisquei que a
formacgéao estética estava expressa, acima ou abaixo, dos habitus das entidades,

e, as vezes, contra elas mesmas.
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1.2 FORMANDO HABITUS: APRENDIZAGEM, TRADUCAO E PROFANACAO

Conhecer a gramatica é aprender a inteligibilidade das palavras dos
discursos em situagdes mundanas. E se envolver com o mundo na e
através da linguagem mesmo quando uma crianga aprende a se
envolver com ela e a viver nela. E com o aprendizado da crianga (e do
adulto) sempre incompleto da linguagem, e através de sua colocagao
na tradigdo que Ihe diz ndo simplesmente que ela estd fazendo algo
errado ou certo, mas o0 que ela esta fazendo, a crianga adquire nao
apenas a habilidade de usar a linguagem, mas também o "eu" [self]
que ela desenvolve e modifica através da vida. (ASAD, 2021a, p.6)

Essa etnografia, essa experiéncia, ndo passou despercebida em minha
formacao enquanto pessoa. Macumbar € sempre se modificar, trocar, compor —
afetar-se. Ha formas de vida especificas em jogo a partir das relagdes
propiciadas pelas Umbandas, vide a polémica incorporagdo de pombagira: ela
carrega a potencialidade de alterar relagdes do médium com o mundo, aprender
outra perspectiva, sentir seu corpo como outro corpo, sentir seu género como
outro género. E atribuo “polémica” porque sua incorporagdo por homens (cis,
diga-se de passagem) é proibida em algumas estruturas religiosas pesquisadas,
justamente por conta dessas experiéncias-limite.

Se considerassemos macumbar como uma forma de antropologia, ou
um exercicio etnografico, essa antropologia teria potencial para ser uma
antropologia que afeta o antropdlogo, que o modifica, que afeta sua descrigcéo e
linguagem. Nas palavras de Benjamin e Chakrabarty (em um contexto
radicalmente diferente, mas essencialmente contra o mesmo alvo): a
antropologia-macumba teria a potencialidade de romper com o curso

homogéneo da historia:

Normalmente, ou pelo menos nos estudos do sul da Asia, o estudioso
marxista ou secular que esta traduzindo o divino estd no lugar do
estudante que conhece bem apenas um dos dois idiomas com os quais
ele esta trabalhando. E imperativo, portanto, que leiamos nossos
universais seculares de modo a manté-los abertos a sua prépria
finitude, de modo que os aspectos escandalosos de nossas tradugdes
inevitaveis, em vez de se tornarem inaudiveis, realmente reverberem
através do que escrevemos nos estudos subalternos. Reconhecer a
existéncia deste "escandalo" na propria formacao de nossas categorias
sociolégicas € o primeiro passo que podemos dar para trabalhar os
arquivos universalistas e globais do capital de forma a “fazer eclodir
[blast out] ... do curso homogéneo da histéria" tempos que produzem
rachaduras na estrutura dessa homogeneidade. (CHAKRABARTY,
2021, p.15)

Isso se da por experiéncias de reencantamento do mundo. Ao invés de

pressupor ou buscar um mundo desencantado (leia-se secular, moderno,
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comungando apenas na tal planaridade ontolégica), abrir-se a outras
possibilidades. Por isso a proposta ndo é traduzir, mas experimentar. Em
especial, deixar que o campo afete os proprios conceitos de antropdlogo e de
nativo: aprender os tipos de antropologias, de trocas, que os macumbeiros vivos
realizam com as ontologias supra-viventes que se manifestam (ou se revelam)
nas macumbas. Novamente, ndo nos interessa antropologicamente o que eles
acreditam em termos psicologistas (0os macumbeiros ou as entidades), mas quais
os tipos de problemas com os quais eles se relacionam para resolver ou lidar; as
crengas porventura aparecem ai, imbricadas em praticas e ag¢des. Isso também
encontra paralelo quando a antropologia pensa sobre antropologia (VIVEIROS
DE CASTRO, 2015, p.228).

Se o foco do estudo sao as praticas e seus sentidos, e ndo as crengas
envolvidas, as praticas e os sentidos estdo imbuidos de determinados habitus.
Os gostos e maneiras de fazer as coisas estdo sempre ancorados em
experiéncias diacronicas em determinado tempo e sociedade. No caso das
entidades, acrescentaria: a temporalidade na qual se constituiram enquanto
seres, as sociedades nas quais viveram a vida e a pés vida, além da estrutura
religiosa na qual estao se manifestando. Toda vez que tomar estrutura religiosa
(que eu poderia narrar aqui como ritual, mas implicaria em uma ambiguidade
dada a variedade de rituais dentro das estruturas religiosas), pode-se ler
conjunto midiatico ou de mediadores. Aproximo o conceito do habitus como o
ajuste, ou a mediacgao, entre sujeito e estrutura, “a interiorizacdo da exterioridade
e a exteriorizagéo da interioridade” (WACQUANT, 2007, p.65).

E possivel refinar, no entanto, o conceito de habitus, porque, em geral,
ele acaba desconsiderando determinadas maneiras pelas quais é aprendido
pelos individuos, relegando o sentido de aprender a viver. Mahmood, em seu
trabalho com mulheres mugulmanas no Egito, opera esse ajuste na categoria,
adicionando ao habitus uma dimensdo pedagdgica tradicional que excede

determinismos de classe ou estrutura social'?. Radicalizando essa tese, penso

2 "Embora Bourdieu reconheca que o habitus & aprendido - no sentido de que ninguém nasce
com ele - sua principal preocupagao € com o poder inconsciente do habito através do qual as
condigbes sociais objetivas se naturalizam e se reproduzem. (...) Além do determinismo
socioecondmico que caracteriza a discussao de Bourdieu sobre as disposi¢cdes corporais, 0 que
considero problematico nesta abordagem ¢é a falta de atengéo ao processo pedagdgico pelo
qual um habitus é aprendido (MAHMOOD, 2001, p.13-14.)
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que o paralelo que podemos realizar é que as estruturas religiosas, a partir de
suas mediacdes, propdéem ou estimulam certos comportamentos, mas as
entidades que se manifestam podem ou n&o agir sobre tais comportamentos.
Elas possuem, ou podem manifestar, recalcitrancias em relagdo ao que é
esperado de suas manifestagcdes. Tentarei assim perceber os processos de
aprendizado relacionados ao habitus das entidades.

Pensar o habitus como esse processo pedagodgico negociado de
aproximacao entre duas sensibilidades (a do médium e da entidade) também
nos auxilia a discutir porque determinada ontologia esta dentro de determinada
estrutura religiosa. Essas estruturas autorizadas tém agéncia propria em seu
desdobramento ritual, e podem entrar em conflito com as ontologias presentes.
Nada garante que é a entidade que se adaptara (aprendera e se submetera
aquela doutrina). Ao contrario, pode acontecer de toda uma estrutura religiosa
mudar a partir dessa dialética do “gosto”"3.

Isso € um passo a mais na direcao de nao considerar as entidades como
arquétipo ou representagao de alguma parte dos individuos que as manifestam
ou das comunidades em que se manifestam. As entidades influenciam a propria
dinamica das estruturas religiosas, podendo ser mais mediadores que
intermediarias (LATOUR, 2012, p.66) no processo religioso. Nao sé o conjunto
de habitos e praticas estimulados por determinada formacao estética, mas as
préprias redefinidoras das mediagdes em si.

Como iremos descobrindo aos poucos, é essa constante incerteza
quanto & natureza intima das entidades™ — elas se comportam como
intermediarios ou mediadores? — a fonte de todas as outras incertezas
que decidimos acompanhar. (...) Resumamos o contraste de uma
maneira rudimentar: os sociélogos do social acreditam em um tipo de
agregados sociais, poucos mediadores e muitos intermediarios; para a
ANT, ndo h& um tipo preferivel de agregados sociais, existem
incontaveis mediadores e, quando estes sao transformados em fiéis
intermedidrios, ndo temos ai a regra, mas uma excecao rara que deve
ser explicada por algum trabalho extra — usualmente a mobilizagédo de
ainda mais mediadores! (LATOUR, 2012, p.66 e 67)

Esse processo de (re)mediacdo fica exemplificado também nas

narrativas das entidades sobre as formacdes de si. Os proprios conceitos que

3 Vide a mudanga de terreiros de Umbanda para Candomblé, ou, o contrario: de Candomblé
para Umbanda.

4 Latour ndo esta discutindo entidades de Umbanda, é apenas uma coincidéncia feliz de termos.
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apresentam suas ontologias sdo modificados de terreiro a terreiro. As entidades
que se atualizam dentro de certa tipologia® acabam influenciando o conceito
daquele terreiro sobre a proépria tipologia, implicando em modulagdes para
interacdes futuras, numa dindmica de diferenca e repeticdo caracterizada por
evidentes efeitos de looping (HACKING, 1999, p.34).

Um exemplo classico desse processo trata dos pretos-velhos que se
manifestam acocorados, fendmeno que se vé em todas as casas que trabalham
com esse tipo de supra-vivente. Para alguns sacerdotes isso se trata apenas de
uma copia, ou uma modulagao, pois os meédiuns aprendem desde cedo que “todo
preto-velho tem que vir agachado!”. Acompanhei em uma casa, um trabalho em
que um preto-velho (chefe da gira) em determinado trabalho precisou erguer-se,
e a partir dessa gira outros pretos-velhos se sentiram mais a vontade para n&o
se acocorar tanto, tendo mais mobilidade. Quica a possibilidade passou a existir
quando o chefe da gira realizou uma mudanga, e alargou as possibilidade
corporais da tipologia, permitindo que os demais conhecessem essa
possibilidade. Ou, como se trata de um fendbmeno com diferentes sujeitos a partir
de determinado nivel de consciéncia ou inconsciéncia dos meédiuns, foi quando
os médiuns aprenderam aquela possibilidade que suas ontologias manifestadas
conseguiram exercé-la (no caso, “desagachar”).

Essas variagbes, no entanto, podem ser narrativas, e nao
necessariamente corporais. Tomemos o conceito do que é uma pombagira, por
exemplo. Em uma das casas visitadas, a Maria Padilha dizia-se “a puta-mor”,
que havia realizado um trabalho em um bordel e havia dito isso “na cara das
putas da casa”, histéria que ela repetia quase obsessivamente “eu falei na cara
delas, aqui s6 tem putinha. Puta, sé eu”. J&4 em outro terreiro, uma pombagira
tinha virado pombagira — isto €, tinha se encantado — pulando do telhado
(cometendo suicidio? Nao fica claro em sua narrativa) para ndo se prostituir
justamente porque “ndo era puta”. A virtude de uma contra a titularidade de puta
da outra, imbricando no que as pessoas envolvidas entendem sobre o0 que €, ou
como se €, pombagira.

Outro ponto a se discutir a partir desse tema é a variabilidade das

historias que narram, cada qual com sua intengéo e licdo, com o objetivo

15| eia-se caboclo, preto-velho, baiano e afins.
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especifico para aquela ocasido. Essa variabilidade, para Cardoso, diz respeito a

comensalidade da experiéncia do narrar:

Detalhes da vida de uma Pombagira tornam-se parte de uma narrativa
a medida que eles se tornam relevantes para o momento. Eventos que
acontecem, destinos que as pessoas encontram, um conselho dado as
pessoas que procuram o espirito, tudo isso torna-se deixas para o
contar de certos fragmentos das estdrias dos espiritos. Tais estérias
nao sdo oferecidas como informagao, uma forma de comunicagdo que,
como nos diz Walter Benjamin, é passivel de verificagdo e deve
aparentar ser “compreensivel em si mesma” (Benjamin, 1968, p.89).
Estas sdo estérias que emergem da prépria comensalidade da
experiéncia, e Benjamin nos diz que “a experiéncia passada de boca
em boca é a fonte de todos os narradores” (lbid., p.84). Para ele, um
narrador toma o que ele conta das experiéncias — a sua e a contada
por outros — e a transforma na experiéncia daqueles que o ouvem
(Ibid., p.87). (CARDOSO, 2012a, p.187-188)

A experiéncia comensal da narragdo em um contexto social urbano,
marcado pelo individualismo, € uma das caracteristicas da macumba que
poderiamos enquadrar como contra-moderna. Para Walter Benjamin, em seu
classico O Narrador, a experiéncia coletiva traumatica da primeira guerra
mundial teria alterado a possibilidade de interagcédo, de sentir e viver a partir da
experiéncia dos outros. A modernidade efetivou a impossibilidade de experiéncia
coletiva (erfédhrung) do narrar. O evento da primeira guerra seria responsavel por
uma nova relacdo com a vida e a morte, uma insensibilidade a morte alheia, em
suma, uma desconexao entre os humanos.

Outros autores como Giorgio Agamben (2002) expandem a
impossibilidade desse tipo de experiéncia coletiva (erfahrung) ndo como uma
heranga da primeira guerra mundial, mas da prépria modernidade, com sua
racionalidade e individualismo. Sharf (2012) demonstra como essa transigéo
acabou ensejando a buscas individuais de uma nova experiéncia,
recursivamente influenciando as religibes vinculadas a Nova Era. A
impossibilidade da experiéncia inaugurada pela modernidade (AGAMBEN, 2002
e 2007) redireciona buscas de autenticidade e vivéncias em religides como a
Umbanda, uma vez que o contato com as entidades € justamente uma retomada
da narragdo com autoridade, denunciada por Benjamin como destruida pelas
Grandes Guerras (ou o simbittico desenvolvimento do capitalismo tecnologico).

A narragdo nas macumbas é a propria finalidade, seja através da
linguagem falada ou da danca (com temas dos mitos ou dos pontos cantados).

E preciso destacar também que as ontologias em jogo nas diferentes Umbandas
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pertencem, em sua vasta maioria, a minorias historicamente oprimidas no Brasil
ou aos proprios marginalizados pela estrada da modernidade, como diria
Benjamin. Penso em Canudos quando vejo uma gira de exu e pombagira; em
senzalas e quilombos em uma gira de preto-velho; no avistar das caravelas e as
negociacdes nefastas que se introduziram entre os povos originarios (ou
caboclos de pena na mitologia umbandista mais geral) e os colonizadores. Ha
certa solidariedade da dor: s&o as histérias e conhecimentos dos oprimidos que
emergem nas giras das diferentes Umbandas. O narrador nunca é o fazendeiro,
o traficante de escravizados, o capitdo da caravela, o politico etc.

Mais uma aproximacdo entre macumba e antropologia, a partir do
sofrimento narrado. Para Veena Das, o conhecimento antropolégico deve ser um
exercicio de abrir-se ao sofrimento e a dor do outro (2008, p.153). A opresséo e
a dor sdo manifestados discretamente nas giras de Umbanda apenas com a
presenca desses seres. Essas experiéncias nas Umbandas ndo se resumem em
narrativas de dor. As entidades parecem realizar uma operacao de profanacao
(AGAMBEN, 2007), no sentido de dar novos usos aquelas imagens historicas
consolidadas ao redor da dor, ou da falta de poder politico, como os
escravizados, os indigenas, as minorias em geral.

Agamben e Asad seguem a genealogia empreendida por Foucault no
processo de secularizacdo no advento da modernidade, traduzido como uma
sedimentacgao dos valores cristdos nas profundezas da razao secular. O conceito
de religiao como crenga € uma das faces desse processo de secularizagao.
Churlew destaca como a profanagcdo de Agamben se opde a propria
secularizacao, preparando terreno para entendermos a ponte que fago entre a
presenga das minorias sociais como entidades nos terreiros e o entendimento

de secularismo para nosso exercicio de Santropologia:

Devemos distinguir entre secularizagédo e profanagéo. A secularizagéao
é uma forma de represséo. Ele deixa intactas as forgcas com as quais
lida simplesmente movendo-as de um lugar para outro. Assim, a
secularizagéo politica dos conceitos teolégicos (a transcendéncia de
Deus como paradigma do poder soberano) nada mais faz do que
deslocar a monarquia celestial para uma monarquia terrena, deixando
seu poder intacto. A profanagéo, porém, neutraliza o que profana. Uma
vez profanado, o que estava indisponivel e separado perde sua aura e
volta a ser usado. Ambas sao operagdes politicas: a primeira garante
0 exercicio do poder reconduzindo-o a um modelo sagrado; a segunda
desativa os aparatos de poder e devolve ao uso comum 0s espagos
que o poder havia tomado. (CHURLEW, 2015, p.164-165).

57



Tomar nosso exercicio de antropologia como Santropologia, é profanar
a antropologia, procurando ir na contramao de um secularismo que promoveu o
entendimento de religido como sinbnimo de crenga, e o0 antropdlogo como o dono
do saber pastoril, a produzir discursos de Verdades acima e sobre seus
interlocutores. Nossa santropologia propde um novo uso do empreendimento
antropolégico nessa pesquisa, possibilitar cruzos.

Meyer (2019, p.38-39) e Keane (2005, p.184), assim como Asad (20213,
p.38), creditam ao secularismo a subsisténcia de conceitos e visdes de mundo
cristas no fazer académico de humanidades. Abrimos, através da Santropologia,
nosso estudo a influéncia dos seres que se apresentam nas giras de Umbanda.
Afinal, através da presenca desses seres, emaranhados historicamente nessas
situagdes de opressdo e marginalidade, ha praticas de troca, prazer e cura. Um
novo uso, uma abertura de possibilidade, profanando hierarquias sociais
passadas. E como se outrora a felicidade plena e liberta ndo era possivel por
conta da colonizagdo, da opressao, do conflito de classe, e nas giras de
Umbanda ancestrais e descendentes encontram a possibilidade de festejarem,
beberem e fumarem em um vinculo que atravessa as fronteiras entre os mundos
dos vivos e dos mortos.

Ha um qué de atualizacéo, ou equilibrio, na comunhao de humanos e
supra-viventes. O morto como vitima retorna exatamente como supra-vivente. e
suas historias servem de ligdo, sua sabedoria guiando para a vida dos
encarnados, aqui e agora. Aqui cabe o ditado banto “ndo € porque n&o vivemos
uma histéria que deixamos de senti-la” (SIMAS, 2021, p.103), que poderia ser o
resumo da antropologia da dor praticada por Das (2008, p.334).

A condigdo de marginalidade historica das entidades manifestadas
nunca € escancarada, a convivéncia cotidiana com os marginalizados de outrora
é sutilmente percebida. E preciso catar folhas com os fragmentos de suas
experiéncias para compreender esse carater subversivo e discreto das
macumbas. Aprender com as entidades depende mais da atencdo dos humanos
acordados do que de uma suposta didatica das entidades. Curiosamente, “E
parcialmente desse modo que também o antropdlogo deve proceder”
(GOLDMAN, 2005, p.109). Novamente, o fazer antropoldgico e 0 macumbistico

se assemelham.

58



Noto que Goldman escreve “parcialmente” em referéncia a
disponibilidade de tempo que o Candomblé exige e que o antropdlogo nao dispde
em campo. Nao realizar a etnografia como catar folhas, implicaria em parir uma
doutrina que nada tem de relacdo com aquilo que as pessoas fazem e vivem.
Espero ter demonstrado até aqui, que nao sou o unico que encontrei ecos de
antropologia em meio a macumbas ou, melhor ainda, marcas de mandingas em
meio a percursos etnograficos. Dindmica similar se observou no trabalho de
Gustavo Chiesa (2020), que tentou catar folhas em um terreiro de Umbanda no
Rio de Janeiro. A experiéncia de Chiesa foi parcialmente frustrada, pois seus
interlocutores (os umbandistas “vivos”) consideravam que a sua “religido” era a
antropologia. Chiesa, no entanto, logo achou um paralelo entre sua vivéncia
como aprendiz no terreiro e a meta-teoria antropoldgica na pratica de atentar-se,
“Esperar, mas com atencao voltada para tudo aquilo que acontece a sua volta.
Essa é a maneira de aprender da/na Antropologia. Esse € o seu método de
investigagao” (CHIESA, 2020, p.230).

Os paralelismos entre a antropologia e as macumbas enquanto oficios e
éticas do aprendizado me permitiram experimentar lidas com as entidades como
os ‘nativos’ e com os pais e méaes de santo ora como interlocutores, ora como
antropologos colegas de pesquisa. Cada qual compunha suas etnografias,
agregava 0s seus arquivos (escritos ou ndo), e os compartilhava com aqueles
que desejavam aprender sobre os seres que se manifestavam nas Umbandas,
seus (filhos de santo/alunos). Eu fui aluno de varios deles no processo,
identifiquei algumas posicdes e escolas. Esse exercicio de aproximagdo me
ajudou duplamente a entender o que faziam, e as rea¢des das entidades com as

quais se relacionavam.

1.3 TENSIONANDO O ANTROPOLOGO NATIVO

1.3.1 Entidades como nativos, sacerdotes como santropélogos
A opgao metodoldgica de aproximar o pai de santo do antropdlogo
tomando as entidades como seus “nativos”, surgiu da discussdo do texto de

Chiesa em um grupo de estudos. Eu era o unico aluno no grupo naquele dia, e
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os demais eram 4 professores universitarios de antropologia. Um deles afirmou
que eu era um verdadeiro nativo porque eu ja era macumbeiro antes de comegar
minha pesquisa em antropologia, ao que respondi que ndo. Que Seo Boa Noite
(o exu que incorpora em mim) era o nativo, ele € quem sabe o que esta
acontecendo sempre, dominando as relagcdes entre as diferentes ontologias e é
a voz autorizada dentro da gira para explicar o que se passa, ao que o professor
respondeu “mas o pai de santo € o qué na gira, entdo?”, “antropélogo!” respondi,
arrancando diferentes reagdes dos professores presentes, entre gargalhadas e
expressoes de desaprovagao.

Evidentemente, essa associagao radical soara muito simplista a pessoas
que se dedicam a antropologia ha muitas décadas, provavelmente mais do que
as quais eu me dedico a macumba. Porque designar a entidade como nativo
incorre no perigo de tomar a entidade como um outro ja pré-definido:

E justo porque o antropdlogo toma o nativo muito facilmente por um
outro sujeito que ele ndo consegue vé-lo como um sujeito outro, como
uma figura de Outrem que, antes de ser sujeito ou objeto, é a
expressdo de um mundo possivel. E por ndo aceitar a condicdo de
‘ndo-sujeito’ (no sentido de outro que o sujeito) do nativo que o
antropdlogo introduz, sob a capa de uma proclamada igualdade de fato
com este, sua sorrateira vantagem de direito. Ele sabe demais sobre o
nativo desde antes do inicio da partida; ele predefine e circunscreve os
mundos possiveis expressos por esse outrem; a alteridade de outrem
foi radicalmente separada de sua capacidade de alteragao. O auténtico
animista é o antropdlogo, e a observagao participante é a verdadeira
(ou seja, falsa) participacao primitiva. (VIVEIROS DE CASTRO, 2002,
p.117).

A proposta de entendé-los em paralelo (o pai de santo e a entidade) era
tentar traduzir aos demais antropoélogos a falta de controle de alguém que conduz
uma gira. O controle € substituido por uma atencgéo orientada. A experiéncia de
terreiro nada mais agrega do que ao olhar, a atengédo e o aprendizado com os
diferentes seres manifestados. Ao invés de uma perspectiva intelectualista (anos
na frente do terreiro significam dominar mistérios e conhecimentos profundos da
espiritualidade), comparo (sinto, vivo) como se fosse a habilidade para conduzir
um barco'®. Habilidade essa que se adquire, se aprende e se mostra quando as
aguas mudam bruscamente, ou, no caso, quando a gira vira.

Se em um primeiro momento, no inicio do desenvolvimento mediunico

ou o inicio de uma vivéncia em terreiro, € o ritual, o espetaculo, a “certeza que

16 De maneira similar que Reinhardt (2022, p.93) propde em seu estudo sobre a manifestagdo
dos espirito santo nos cultos evangélicos ganenses.
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nao estamos s6s” que é o grande trunfo, ao longo do tempo sao os aprendizados
ali adquiridos naquele contato que vao ganhando relevancia: aprendizados néo
sobre o lado “de 18", mas o “de ca”, sobre como vivermos as nossas vidas. Como
o terreiro e essas ontologias impactam nosso cotidiano, a partir de nossas
interpretagdes e olhares, nossas tradugdes, daquilo que ocorre na macumba
enquanto um processo diario, e provavelmente sem fim, de aprendizado pratico.

A pratica das umbandas ndo se resume a sO impactar a perspectiva, ou
a sabedoria, daqueles que passam por seus rituais. Existem formas de
comunhao entre humanos e supra-humanos que impactam a identidade de todos
os individuos envolvidos. Zé Bonito relaciona o nome das entidades com esse
processo ao declarar que “antes quando eu vinha na [fulana] eu era Zé [tal], hoje
eu venho no burro, ai meu nome é Zé Bonito”, transformando, em uma
perspectiva assentada em Meyer, o proprio médium como uma midia para a
experiéncia de si.

O engajamento pessoal e intimo do iniciado com seu orixa é reciproco.
O orixa (ou o espirito, na umbanda) possui o iniciado, mas o iniciado
também possui metaforicamente seu deus: faz-se referéncia ao deus
manifestado como o Oxala de Maria ou o Oxdssi de Jodo, ao mesmo
tempo em que o iniciado é identificado como Maria de Oxala ou Joao
de Oxossi A possessao funciona como um multiplicador de identidade
e nao como um despojamento da identidade em favor de um agente
possuidor externo. E assim que, nos relatos dos entrevistados,
encontramos uma pluralidade de vozes: a identidade se define aqui
pela multiplicidade. (CAPONE, 2004, p.136)

Enquanto Nicolas de Ogum (ou do Boa Noite, da Maria, do Zé...) e
Nicolas Mastrocola Garcia se encontram nessa pesquisa € no terreiro, posso
pensar essas construgcdes identitarias com a légica de composigao dos
assentamentos: nada se nega, tudo se agrega'’. Arrisco a dizer ainda que Ogum,
Boa Noite e outros sdo midias para novas experiéncias de ser Nicolas. Somos
composigdes de experiéncias atravessando mundos.

Encontro ecos dessa leitura na fala de Seu Apol6nio. Importante
lideranca religiosa da Grande Florianépolis, estava por tras, junto a Pai Leco, das
principais atividades da UNIAFRO, instituicdo criada por terreiros da Grande
Florianopolis. Pai Apoldnio era chefe de um terreiro de Omolokd e faleceu em

2020, antes dessa pesquisa nascer, mas foi entrevistado por meu orientador

17Ver o capitulo “Sangue da cabrito € muito pesado”.
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para a pesquisa “Territérios do Axé”. Ao discorrer sobre suas experiéncias em
transe, o sacerdote nos conta:

“Eu sou de Yemanja. Esse orixa, quando ele se manifesta em mim, o que que
eu sinto? Eu me vejo, sou transportado pra um oceano revolto, num redemoinho.
Com tempestade, aquele oceano ali, eu t6 no meio daquele redemoinho. E
aquela coisa me envolve tdo forte. Que é como se eu tivesse tocando numa
parede. Parece uma coisa material, embora eu saiba que ela ndo é. (...) A minha
mente se separa dali, eu vejo meu corpo la no meio daquilo ali. Enquanto meu
corpo ta la, eu sei que a entidade ta ali. Agora minha mente esta fora, e ela
consegue funcionar perfeitamente. (...) Esse [Ogun] é diferente, ele vem de
dentro de mim. ele vem de dentro e muda a minha personalidade. Para uma
coisa que eu sei que ndo sou, que é guerreiro, que é ficar meio irritado. Aquela
coisa assim ,né? Eu sei que eu ndo sou assim, eu sou completamente o oposto.
[Ja o Exu] ele muda a minha mente, eu entro em outra personalidade. Eu fico
sarcastico, gozador. Sempre na brincadeira. E uma coisa totalmente diferente.
Cada entidade em mim se manifesta diferente. (...) SO se a pessoa vivenciar, pra
poder entender. Porque falando assim talvez a pessoa vai pensar ‘o cara é
doido’.”

Se Seu Apoldnio coloca Yemanja como uma manifestacdo que separa
sua mente e corpo, Ogum e Exu estdo mais proximos de humores, de
personalidades, cada manifestacido com suas peculiaridades. O saber vinculado,
experimentado pelo médium, decorre dessa experiéncia corporal, € um saber
corporificado. Nao sao as sensagdes corporais do médium o que eu chamo de
habitus, mas essas caracteristicas que esses seres apresentam, essas
peculiaridades e diferengas entre eles. O conhecimento corporal das
manifestacbes somado ao reconhecimento e identificagdo dos habitus das
entidades € o conjunto de saberes que constitui 0 arsenal para a pratica de
santropologia dos interlocutores vivos dessa pesquisa.

Minha antropologia também é atravessada, bagungada ou auxiliada,
pelo meu arsenal de santropologia, em consonancia com outro pai de santo

pesquisador:

Por fim, sigo atravessado permanentemente pelas estruturas
filoséficas bantu, visto minha identidade, meu terreiro € meu corpo no
mundo. Hoje, pai-de-santo, e a um passo da conclus&o deste mestrado
em ciéncia da religido, noto-me um sacerdote de umbanda atravessado
pelo cientista tdo quanto um cientista atravessado pelo sacerdote, na
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esperanga de transmitir um ensinamento aos meus mais novos que
resguarde, fundamentalmente, a identidade, a memdria e,
consequentemente, a existéncia do povo negro dos terreiros e a
dignidade de seus ancestrais. (DELGADO, 2022, p.17)

Neste exercicio de pai de santo e antropdlogo, evidentemente como ja
discutimos que o olho etnografico nao se fecha (PIERINI, 2020, p.11), penso que
minha atividade de pai de santo foi atravessada pelo meu fazer etnografico tanto
quanto este dependeu de minha condi¢ao de pai de santo. O exercicio de dobra
foi tratar as diferencas entre os demais pais e maes de santo como colegas
antropologos, e entender as diferencas de seus entendimentos e praticas como
antropdlogos de escolas diferentes. Isso ndo soa tdo heterodoxo quando
admitimos que as teorias antropoldgicas tém sido influenciadas, menos ou mais
explicitamente, pelos conceitos nativos estudados'®.

Evidente que o exercicio ndo se resumia a caracterizar os pais e maes
de santo como construcionistas ou positivistas, mas examinar como as relacdes
que travavam com as proclividades das entidades influenciam o aprendizado de
suas praticas macumbisticas. Como eles se articulam aos seres que se
manifestam ou percebem? Trata-se de uma ldgica de controle, de uso, de
submissao, de parceira? A vantagem de abrir a categoria sacerdote através de
um olhar meta-antropolégico era justamente equipar-se de diversos
instrumentos tedricos da teoria antropolégica para entender os conceitos
elaborados por eles e suas ontologias sobre suas relagdes. Uma das perguntas
mais frequentes que eu fazia as entidades (e que vamos explorar as respostas
no quinto capitulo) era: “por que vocé vem nesta pessoa?” A variabilidade das
respostas frequentemente chocava com os préprios conceitos que enquadravam
aquela relacédo na doutrina.

Nao raro as entidades se apresentam enquanto partes do médium, em
um paradigma utilitario. Neste caso, o responsavel pelo desenho da cena e da
definicdo de seu propésito € o préprio médium, 0 que me parece uma abordagem
que adjetivaria como construcionista. Foi a partir deste entendimento que pude
tragar as diferencas entre uma estética “branca” e sua outra, a “preta” que se
esforga na procura pela Verdade, pelo Correto, pelo genuinamente Africano, que

me parece flertar com uma espécie de positivismo panafricanista.

'8 Ver Viveiros de Castro, 2015, p.220-221.
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Esse esforgo por uma a antropologia que desse protagonismo aos outros
dos outros, complexifica a minha prépria antropologia: “ficava claro que a
antropologia sobre as outras sociedades se transforma quando leva em conta a
antropologia das outras sociedades, o que possibilita a existéncia de uma
antropologia sobre a nossa sociedade que nao seja apenas mais uma
antropologia da nossa sociedade” (BANAGGIA, 2014, p.58).

Ja em outros espacos, mais ou menos leais a uma estética ou a outra, o
dialogo era o mais importante, a troca tanto com este duplo antrop6logo quanto
com as entidades em jogo. Lugares que estavam mais preocupados em ouvir e
deixar-se encontrar do que usar uma pesquisa académica para promover
determinada visdao de mundo. Todas essas dindmicas produziam diferencgas
tanto nos rituais como nos seres relacionados.

O que, “em campo” faz do pai de santo um antropologo que aprende com
seus nativos e um antropdlogo que reduz ou limita seus discursos e
manifestacdes? O proprio conceito do pai de santo sobre o que sdo essas
manifestacées com as quais se relaciona tem alguma implicagdo e consequéncia
nas proprias estruturas religiosas? Arrisco que € muito diferente um pai de santo
qgue tome as manifestagbes enquanto representacdes de algo por tras (o eré é
um adulto, o preto-velho € um doutor europeu metamorfoseado) de um pai de
santo que leve em consideracao a forma com as quais as entidades chegam.
Talvez, em termos umbandistas (e minha provocagao vai no sentido de limitar a

diferenca entre antropologia e Umbanda em linguagem), entre doutrinar e cruzar.

1.3.2 Doutrina e cruzo

Entendendo doutrina como um conceito nativo instrumental desses (pais
de santo/antropdlogos) enquanto o conjunto de fazeres e saberes que esperam
que as entidades executem. O exu que deve beber para provar que esta em
terra, ou o tipo de falas que uma entidade pode ou néo realizar, ou a curvatura
esperada do preto-velho. A doutrina — que em determinadas casas pode ser
apenas um discurso cristdo de caridade, amor e fé em Jesus Cristo — pode nos
servir como uma palavra para nomear tudo aquilo que se espera de uma
entidade, quando ha expectativas. Em suma, é o carater de fe(i)tiches (LATOUR,

2002) depositado naquela manifestagao, em que sujeito e objeto, fato e feito séo
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imbricados em sua prépria dissociacdo. O que € espontaneo, dado, e o que é
moldado, feito, ou cultivado em determinada manifestagao?

Assim se confunde o dado e o feito: a modulacdo aos pouquinhos de
algo que vem, que chegou cru, como o “transe selvagem” de Bastide (2006).
Talvez meus filhos de santo identifiquem em mim esse pai de santo doutrinador.
Por exemplo, uma senhora (mée de uma filha de santo) estava na assisténcia
um dia e incorporou. Percebi que a entidade estava ali se entendendo com o
corpo dela, e reconheci no ponto que meu irméo tocava no atabaque o tipo de
ser ali manifestado, um tipo especifico de caboclo. Eu ja tinha visto pelo menos
5 pessoas com aquele mesmo tipo de caboclo, assim sendo, fui até ela e falei
“Olha, agora eu vou estar falando com seu caboclo, ndo é com vocé. Deixa entre
eu e ele”, para que ela ndo se desconcentrasse abruptamente do transe (ndo
sabia se ela estava consciente ou ndo). Peguei seus bragos e ajudei o caboclo
a ajoelhar no chao. Eu esperava, com isso, que ele se deitasse no chao, de
barriga para baixo, parecendo que queria entrar na terra. E foi isso que fez.

Quando o caboclo foi embora, ela veio me perguntar como eu sabia que
ele queria deitar-se no chdo, se eu havia “recebido” alguma mensagem
mediunicamente. Eu disse que n&o, mas que era a quinta vez que eu via
caboclos desse tipo e todos eles fazem a mesma coisa, até o dia que nao
queiram fazer mais a mesma coisa e se manifestavam mais “soltos”. Evidente
que eu poderia estar errado e n&o ser isso, mas se esse fosse 0 caso, ele estava
livre para fazer o que quisesse. De uma maneira muito tangencial, reconhego
doutrina como esse conjunto de saberes e expectativas corporais que se constroi
ao longo do tempo dentro da pratica macumbistica.

A partir de Meyer, podemos entender todo esse conjunto como
determinado arranjo midiatico que recebe, interage e molda as manifestagdes
corporais causadas ou influenciadas por entidades e orixas. Nao se nega o
carater de alteridade desses seres, mas discuto o efeito das midias em suas
manifestacées nos corpos dos médiuns.

O cruzo é o oposto disso. E pegar o conhecimento que se estabeleceu
enquanto “doutrina” e estar disposto a modifica-lo, ou atualiza-lo, diante de
determinados encontros. Quando meu caboclo chega na Jurema, em meio a
cabokos, e pede para tomar vinho, fumar cigarro de palha e tocar um maraca,

ele esta cruzando seu habitus com outras possibilidades, permitidas naquele
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espaco. Tomo o conceito de Simas e Rufino e penso que o caboclo realizou uma
‘relagdo com diferentes saberes potencializada a pratica do cruzo, em um
exercicio dialdgico e polirracionalista” (2018, p.27). Conta Jaqueline que, quando
ele se manifestou, a esposa do Tata do terreiro perguntou a ela o que meu
caboclo bebia e ela disse “nada”, e o proprio caboclo corrigiu dizendo que queria
vinho. A mesma entidade (mesmo nome, identidade, médium, trejeitos) mas se
manifestando em outra estrutura religiosa, uma cujo habitus propiciado estimula
as entidades a beberem alcool e tocarem maracas.

Para os autores que o conceituaram, o cruzo tem esse carater de
resposta. Ele nasce do choque, do encontro e da pluralidade. Se relaciona com

essas ‘adaptacoes’, essas possibilidades multiplas de manifestacao.

PERSPECTIVA DO CRUZO parte da implicagdo de que ndo ha como
pensar as produgdes de saber presentes em determinadas praticas
culturais sem que nos afetemos e nos alteremos por aquilo que é
proprio delas. O cruzo como exercicio de rasura e encante conceitual
postula-se como parte do carater tedrico-metodoldgico assente na
epistemologia das macumbas. A perspectiva do cruzo na producéo de
conhecimento configura-se como uma resposta responsavel, orientada
pelo reconhecimento de que nos formamaos, sempre, a partir da relagao
e do acabamento que nos é dado pelos outros. (SIMAS e RUFINO,
2018, p.33 — grifos meus)

Penso que essa perspectiva conversa com a escolha metodoldgica da
presente pesquisa, um exercicio de Santropologia, uma disposi¢cdo de efetuar
cruzos entre terreiros e doutrinas, a partir de um cruzo entre Antropologia, o
conhecimento sobre os habitus dos seres manifestados e o saber corporificado
dos terreiros. A Santropologia, uma antropologia do santo que baixa, do santo
dado e do santo que se faz, é o estar disposto a reconhecer esse duplo
movimento da doutrina e do cruzo, com suas confluéncias e choques. Um pouco
ou muito como os assentamentos que se compde e tem exigéncias variaveis a
depender da circunstancia. Todos n6s um pouco antropdlogos, um pouco

nativos, e um tanto macumbeiros.

1.3.3 A natureza e a cultura, o dom e a iniciagao, o dado e o feito.

Um dos tropos contemporaneos da antropologia € o sacudimento da
oposicao natureza x cultura. O exercicio de separagao do mundo entre esses

dois dominios gerou uma série de hibridos. Penso em meu corpo e os diversos
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artefatos dentro dele, por razées biomédicas, odontolégicas, ritualisticas. Assim
como os diversos micro-organismos induzidos por vacinas ou por contatos com
bactérias e fungos ao longo de minha vida. Sou eu um objeto da natureza,
espontaneamente desenvolvido a partir dos genes de meus pais, ou uma
consequéncia de determinado modo de vida, alimentagdo e os diversos
ambientes que vivi nos ultimos 30 anos? Parece ja estabelecido na antropologia
contemporanea que o binarismo natureza ou cultura ndo é mais tao produtivo19.

Essa discusséo € didaticamente tomada por Hallam e Ingold quando
tensionam, comparam, os verbos growing e making (HALLAM e INGOLD, 2014).
Em portugués, poderia traduzi-los como crescer e fazer. O primeiro
historicamente relacionado aos processos da natureza e o segundo da cultura
estdo, no entanto, imbricados de diversas formas. Quando eu fago paes, no meio
do processo, preciso deixa-los crescer. Quando minha barba cresce demais,
estda na hora de fazé-la. O making/fazer é sobre a intervengdo humana, no
Candomblé e nas Umbandas Pretas, o santo se faz. O growing/crescer trata dos
processos internos das coisas, como o desenvolvimento mediunico de alguém
que frequenta as giras de Umbanda assiduamente.

Mas tal como o pao e a barba, o fazer e o crescer também se implicam
nas Umbandas, Macumbas e Candomblés. Posso ter todas as obrigagdes de
santo concluidas, mas meu conhecimento sobre a ritualistica depende de minha
presenca no terreiro. Posso frequentar giras durante anos, mas preciso de
determinados rituais para auxiliar meu corpo a suportar e fortalecer essas
conexdoes.

Quem escreveu sobre essa dicotomia nos cultos afro, foi Boyer, em um
texto de 1996, no qual utilizou o binémio dom e iniciac&do. O artigo identifica uma
dicotomia entre os cultos nos quais o fendmeno da manifestagao das ontologias
se da de forma esponténea, o dom, ou depende de processos iniciaticos, a
feitura/iniciagdo. A distingdo entre as duas modalidades seriam objeto de
discussdes dos préprios interlocutores da autora (BOYER, 1996, p.7).

A tensdo entre o dom e a iniciacéo reflete a encruzilhada na qual os
interlocutores se encontram em um culto de caboclo: ao mesmo tempo que

estimulam o controle maior do transe a partir da formulagdo do dom, pretendem

19 Uma das premissas dos trabalhos da chamada ‘virada ontoldgica’, a partir especialmente dos trabalhos
de Bruno Latour (HEYWOOD, 2022, p.4).
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se desvincular a ritos que fagam referéncia a Africa (as iniciagdes), mas também
sem implicar em uma anarquia que prolifere caoticamente a quantidade de
liderancas religiosas, que seriam legitimadas unicamente a partir do dom (idem,
p.15).

Uma versdo mais narrativa e menos analitica se da entre os terreiros
baianos de Mae Sabina, de Candomblé de caboclo, e o tradicional Gantois,
Candomblé Ketu, na classica etnografia de Ruth Landes (1947), se relacionando
ao paradigma de pureza nagd (proferido pelo Candomblé Ketu radicalmente
assentado nas iniciagdes) e os processos de mistura e sincretismo que permitem
a manifestacado de ontologias que dependem mais do dom, relacionadas nao a
Africa, mas ao Novo Mundo (os caboclos). Essa temética é a central na, também
classica, etnografia de Beatriz Dantas (1988).

Ja dialogando com o continuum, que caracterizou o tom dos estudos
sobre Umbanda desde os anos 602°, colocando-a entre o espiritismo kardecista
e o Candomblé, noto que essas duas religidbes se enquadram perfeitamente no
modelo do dom, no caso do espiritismo kardecista, e o0 modelo de iniciagao no
Candomblé, cujo transe so6 ocorre perfeitamente depois da iniciagdo, superando
assim o transe selvagem (BASTIDE, 2006) que a manifestacao do transe pré-
iniciacao.

Evidente que ja se percebe rachaduras desse binarismo, com a propria
existéncia do bolar, que Bastide denomina de transe selvagem, que é
praticamente uma modalidade patolégica da possessao. O individuo virando no
orixa nao feito, adormece ou produz manifestagées violentas. Ou seja, tal como
natureza e cultura, growing e making, a analise tedrica que busca identificar
esses processos separando-os perfeitamente, implica na descoberta de mais e
mais hibridos. A iniciacao é realizada naqueles que possuem o dom, que €
aprimorado com a iniciagao.

Alguns anos mais tarde, Marcio Goldman (2009, 2012) e Roger Sansi
(2005, 2009, 2013), produzem um estimulante debate a partir das categorias
trazidas por Boyer, mas renomeado o debate como entre o dado e o feito.
Tentarei resumir as conclusdes do debate, porque ele influencia diretamente a

maneira como a presente pesquisa se relaciona com a aparente dicotomia entre

20 Originalmente formulado no livro de Candido Procépio (1961).
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as formacdes estéticas Umbanda Branca e Umbanda Preta no contexto da
Grande Floriandpolis.

Ambos os autores partem de experiéncias vastas de campo, em especial
sobre o processo da feitura de santo. Goldman (1984, 1985) vincula a feitura do
santo como o processo de formagao da pessoa dentro do Candomblé, enquanto
Sansi (2005) focara na construgdo de assentamentos (aos quais ele chama de
assentos) durante a iniciagcdo, que seriam os outros corpos (materiais) do santo
feito. Sansi propde a dimenséo criativa sobre o ritual (a doutrina) que o dom
exerce (SANSI, 2009, p.141-142), vinculando-a ao processo do sincretismo
religioso, ou de reinvencao ritual. O dom aparece, portanto, como a possibilidade
de preencher lacunas geradas pela histéria das religides afro-brasileiras. O autor

conclui:

Comegamos por propor ir mais longe na distingao estabelecida por
Boyer: ndo podemos simplesmente dizer que a iniciagdo se impde ao
dom, mas o facto é que eles estdo mutuamente implicados. O “dom”
pode ser tdo imprescindivel nas religides afro-brasileiras como a
iniciacao. O conhecimento que a iniciacdo perde por esquecimento,
desisténcia e conflitos interpessoais é substituido pela inspiragdo dos
médiuns, que estabelecem através do seu “dom” um contacto directo
com os espiritos. Nesses termos, o dom e a iniciagdo geram uma
dialéctica histérica da produgdo de conhecimento, no qual novos
espiritos, objectos e valores séo incorporados. (SANSI, 2009, p.142)

Tal como parto do principio de cruzo em relagdo a doutrina. E no ambito
do cruzo que identifico as proclividades e recalcitrancias das entidades
manifestadas nas diversas estruturas religiosas quando performam de maneiras
aparentemente incoerentes com as expectativas das pessoas, dos sacerdotes,
envolvidas no ritual. Reconhe¢o no dado, no dom, no cruzo, relacbes e
modulagdes sobre o feito, a iniciagdo e a doutrina. Nem sempre aparente, nem
sempre em tom de contestacdo, mas sempre em implicagcdo. Sansi articula,
inclusive, que a iniciagdo € o momento da formagdo de um habitus corporal
especifico do santo manifestado (2009, p.144). A comunicagao, no entanto, de
algo diferente, naturalmente foge desse habitus apreendido durante o processo
de formacéo, de feitura, do making.

Aproximando a técnica do Candomblé a arte, Sansi discute o talento
como algo necessario para alguém se tornar um dia, por exemplo, mae de santo
(SANSI, 2013, p.88), implicando de outra maneira o dado e o feito. Isso também

se relaciona aos tipos de ontologias cultivadas, como o caboclo com nome de
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orixa que a mae de santo de Sansi manifesta, que — por nao se relacionar a uma
iniciacdo — n&o aceita sangue.

Ja Goldman enfatiza, de acordo com Sansi, a historicidade como
substancia primordial no imbricamento do dado e do feito. Para a conversa, ele
cita a Lei de Herkovits (HERSKOTIS, 1956, p.165), a qual poderiamos traduzir
como, nas religides de matriz africana, cada caso € um caso, a depender do
contexto (ambiente, diria Ingold), estrutura religiosa e demanda particular do
individuo. Além disso, Goldman articula (2012, p.274) o caso, nem tdo raro
quanto poderia parecer, dos individuos que ja “nascem prontos”, isto €, feitos.
Ele adiciona a dicotomia de Boyer, o elemento da participagéo ou convivéncia, a
heranca de santo: elementos que bagungam a tensao bipolar.

Goldman, acompanhando seu trabalho ja classico sobre a nogdo de
pessoa no Candomblé (1984), nos lembra que os seres ja existem de uma forma
mais ou menos intensa nessa concepg¢ao, mesmo antes de feitos. Ele sugere,
em desacordo com o vocabulario do povo de santo para iads, que o processo de
feitura (o making) seria mais proximo de um processo de confirmagéo, tal qual a
suspensao e confirmagdo de ogas e ekédes quem, para o povo de santo, ja
nascem feitos. A iniciagdo seria um processo de reconhecimento.

Todos os processos estdo, portanto, dentro do espectro dado-feito,
nunca completamente um ou outro. No entanto, dentro da pluralidade das
religibes de matriz afro, como nos ensina a perspectiva transformacional, os
elementos (as midias, os meios) estdo mais ou menos intensamente nesta ou
naquela. E preciso frisar que, dentro do conjunto estético Umbanda Branca os
processos relacionados ao dado sdo mais intensos, enquanto nas Umbandas
Pretas, € mais facil perceber os processos do feito. O que implica dizer que o
feito € mais timido nas Umbandas Brancas, exigem mais do pesquisador para
serem reconhecidos, e o inverso nas Umbandas Pretas. Tudo esta em tudo,

variando o grau de intensidade.

CONCLUSAO

Entre as diversas tentativas de compreender as diferencas entre as
diferentes religides afrodiaspdricas de transe ou possesséo, o dado e o feito, por

vezes o0 espiritismo kardecista e o candomblé, e as vezes a pureza nagb e
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influéncia indigena foram usados de balizas para agrupar ou alinhar diferentes
estruturas religiosas. Reconhecer que essas préprias estruturas séo
influenciadas pelos seres nelas manifestados, portadores de seus proprios
habitus, € olhar essas variagbes menos como consequéncias de macro
estruturas e mais como encontros negociados a partir de dentro, em dialogo com
varios elementos dispostos. A saber, ao menos trés grupos de atores fazem
parte desses encontros: as pessoas vivas envolvidas, o Estado (via,
especialmente via juridicamente, e demais condicionantes externos) e os
proprios supra-viventes manifestados dentro da ritualistica.

Em sua critica ao conceito de habitus de Bourdieu, Mahmood (2001)
atenta para o carater consciente da pratica ritualistica, e como suas
interlocutoras mobilizam os rituais para fins escolhidos, e ndo apenas absorvem
as consequéncias de suas praticas. Tomar as praticas dos pais e maes de santo
nos terreiros como santropologias tem esse objetivo, analisar suas praticas como
didlogos conscientes e passiveis de atualizagdo e nao apenas consequéncias
de rituais construidos historicamente. O que deixa de ser possivel de ser feito, o
que sera mudado porque determinada entidade ensinou uma outra maneira de
fazer, entre outras mudangas que acarretam impactos estéticos, no sentido
estético de sentidos, de sensacgdes corporais derivadas dessas experiéncias
passiveis de alteragao.

O “qué” autoetnografico deste capitulo poderia ser traduzido como um
aviso aos antropologos ndo macumbeiros, ou nao chefes de terreiro: nos,
quando estamos tocando uma gira de Umbanda, n&o estamos exercendo uma
ditadura ritual baseada na doutrina, mesmo que assim esperamos, a0 menos
parcialmente, sermos lidos para mantermos nossa autoridade perante nossos
médiuns e nossa assisténcia (os visitantes), mas prontos para se relacionar,
cruzar conhecimentos, negociar, dialogar com os seres que atenderem nossos
chamados, afinados através de diversas midias que igualmente impactam os
convidados que atendem nossos chamados e podem por eles serem
influenciados. De forma similar a do antropélogo, que n&o controla seu campo
de pesquisa a partir de seu conhecimento tedrico, mas sim se disponibilizando

para experimentar aquilo que seus nativos tiverem a bondade de os permitir.
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CAPITULO 2: ‘EU TAMBEM QUERO MORRERY’

O Eré, O Eré, onde esta o Eré?

Onde esta a Rosinha, esta na cachoeira.
Onde esta o Trovdo, mora na pedreira.

Onde esté o Folhinha, esta na mata a cacar.
Onde esté o Pedrinho que eu néo vejo chegar.
O Eré, O Eré, onde esta o Eré?

Onde esta o Lazinho, com vovoé a rezar.

Onde esté o Paulinho, foi conchinhas catar.
Onde esta a Aninha, no campo a passear.
Onde esta Mariazinha que eu néo vejo chegar.
O Eré, O Eré, onde esta o Eré?

Onde estéo os Eres que eu ndo vejo chegar.
Onde estéo os Eres venham logo brincar!

‘Eu também quero morrer!”, os erés reclamavam ao pai de santo.
Valério, babalorixa do 1lé Asé Logun Edé (Candomblé Ketu, asé Oxumaré) nos
narrava dando gargalhadas. Estavamos, eu e Jaqueline em seu barracao,
situado no bairro Ponta de Baixo, na cidade Sao José, Santa Catarina. Ele
narrava um acontecimento da festa de eré anterior, realizada em 2020. Por conta
da pandemia do COVID-19, a festa do ano de 2020 foi muito reduzida, como em
tantas casas de religido de matriz africana pelo Brasil, fazendo com que os erés
manifestados tivessem poucas pessoas “de fora” para se relacionar, podendo
conversar mais entre si.

Os erés sao seres infantis que incorporam em seus
(médiuns/cavalos/eleguns) nas religides de culto de orixa: Candomblé, Batuque
e algumas Umbandas. Paralelos a esses seres ou, qui¢a, exatamente como eles,
existem as criangas em outras Umbandas. No contexto da Grande Floriandpolis,
nome beijada®' também ¢ popular para designar essas manifestagoes e foi
encontrado em campo se referindo tanto a erés quanto a criancgas.

E facil identificar um eré com uma crianga (um ser humano vivo infantil):

eles gostam de doces, de brincadeiras, de vestimentas infantis, dos mais

21 Encontro na literatura a ortografia ibejada, derivada dos deuses Ibeji, os gémeos yorubanos.
Nas entrevistas no contexto florianopolitano, no entanto, o “i” ndo existe na palavra. A
antropdloga Morena Freitas, citada ao longo do capitulo, utiliza-se do termo ibeijadas.
Considero que escrever, ao longo desse texto, ibejadas ou ibeijadas, seriam passar por cima
dos conceitos de meus entrevistados, em prol de uma suposta conexao tomada a priori a partir
de literatura produzida em outras regides, tomando outros campos, como o eixo Rio-Sao Paulo
ou Salvador. Em seu trabalho sobre Almas e Angola, Delatorre também registra o termo

(DELATORRE, 2020, p.133)
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variados brinquedos e tudo que se remeta ao universo simbdlico das criangas
humanas vivas. As criangas das Umbandas seguem o mesmo caminho. Nao raro
também encontramos em campo a identificagao das criancas das Umbandas sob
a designagao de eré. Diversos entrevistados para essa pesquisa (todos, a
excecao de um) compreendem que o eré do Candomblé é a crianga da Umbanda
em alguma medida.

Mas a historia de Pai Valério problematiza essas categorias. Muito mais
raras do que os terreiros de Umbanda, as casas de Candomblé entrevistadas
trazem em seu corpo de membros diversos individuos que tiveram seu inicio
medilinico em terreiros de Umbanda??. Enquanto a ortodoxia do Candomblé
admite a (posse/virada) de um (elegun/cavalo) depois dos ritos iniciaticos,
privilegiando a logica do feito, esse processo na Umbanda é mais individual,
fluido e espontaneo, a crianga faz parte do dado: sua manifestacédo é
independente de um processo ritualistico especifico. Portanto, alguns dos filhos
de santo do llé Asé Logun Edé, e de todos os barracées de Candomblé
entrevistados, ja conheciam “suas” entidades de crianga quando comegaram a
participar dos ritos no barracido de Candomblé.

Na festa de eré, préxima do dia nacional das criangas no 1l1é Asé Logun
Edé, estavam reunidas entidades infantis de pessoas cujas vidas no santo se
iniciaram antes de se vincularem ao barracdo. Outras haviam se iniciado pelo
rito de feitura de filho de santo quando, pela ortodoxia do Candomblé, o eré
também se manifesta. Ele € um ser feito, criado, nascido no momento da
iniciagao, destinado a ser o mensageiro do orixa do nedfito: divino por natureza,
ligado ao orixa “feito” na feitura.

Durante o rito, algumas entidades conversavam e um eré perguntou a
outro: “Como vocé morreu?” Tratava-se de um eré de um (médium/filho de
santo/cavalo) que tinha uma trajetéria na Umbanda antes de ser feito no
Candomblé. Ao que o eré indagado respondeu: “Pera... Eu nunca morri”. Esse
eré era de um (filho de santo/médium/cavalo) que se iniciara no Candomblé sem

passar por nenhuma outra Umbanda anteriormente.

22 Esse processo de transicdo da Umbanda para o Candomblé foi profundamente discutido por
Capone (2004), no contexto carioca. Ja Delgado, em 2022, percebe — assim como eu pretendo
mostrar nesse capitulo — que a Umbanda também influenciou, através da presenca de suas
entidades, o Candomblé (DELGADO, 2022).
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Desesperado, o eré que nunca morreu indagou a um outro, que |he
respondeu “eu também nao!”, o que o primeiro eré (o morrido), curioso, replicou:
“Entdo como que vocés estao aqui se vocés nunca morreram?”, para o completo
desespero dos outros dois que correram aos prantos até o pai de santo, que
observava tudo de longe: “Como que a gente existe se a gente nunca morreu?
Eu também quero morrer!”.

A crise dramatica foi contornada pelo pai de santo. Pai Valério cortou o
assunto e colocou os erés para trabalhar: pintar parede, descamar peixe etc. E
comum no barracao que os erés fagam festa realizando as atividades domésticas
e pequenos reparos na estrutura do terreiro. Alguns meses mais tarde, eu
testemunharia os erés da casa depenando aves recém sacrificadas com uma
habilidade notavel. Colocar ‘os erés para trabalhar’ € uma pratica muito diferente
da funcdo das entidades de criancas em outras Umbandas; tal diferenca
desdobra-se da diversidade da categoria ontolégica desses seres
invariavelmente infantis, evidente no didlogo acima.

Na festa de eré de 2022, fomos eu, Jaqueline e uma filha de santo minha
que havia tomado um bori com Valério, Victoria. Chegamos antes da festa
comecar. Havia doces, salgadinhos e refrigerantes. Nos sentamos nas cadeiras
reservadas aos convidados. Pai Valério conduziu os membros de sua casa para
o quarto de santo. L4, entoaram cantigas em iorubas, e consegui reconhecer os
ilas de alguns orixas dos eleguns que ja conhecia. Ou seja, os rodantes viraram
em seus orixas, os orixas foram despachados deixando os erés nos corpos de
seus filhos.

Os erés vieram correndo para a mesa de doces. Pegavam o que queriam
comer e saiam andando pelo barracdo lancando olhares de soslaio a nés,
visitantes. Havia um grupo de 6 pessoas no total na assisténcia. Pai Valério disse
gue nés podiamos ficar a vontade, comer da mesa de doces e salgados e sentar-
nos nas cadeiras dentro do espaco do terreiro. Aos poucos, os erés foram
perdendo a timidez e comegamos todos a brincar com estalinhos pelo barracio.

As vezes, os mais levados jogavam uma quantidade significativa de
estalinhos e tomavam bronca de Valério, saiam rindo e poucos minutos depois
repetiam a travessura. Uma eré, Laba-Laba, de uma filha de lansa, vestia
asinhas de borboleta, usava um arco de borboleta na cabeca e corria pelo

espaco brandindo uma varinha de brinquedo. Xaxara, um dos erés que eu ja
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conhecia, nos servia refrigerante e diante dos convidados se portava como um
verdadeiro anfitrido. Eram em torno de 6 erés, e nés, 10 pessoas néao
incorporadas, entre visitantes, ogas e o pai de santo.

Pai Valério pediu para que eu puxasse pontos junto aos atabaques,
Jaqueline e Victéria me acompanharam. Os ogas, acostumados com os toques
das cantigas de Candomblé, e eu, acostumado com meu irmao no atabaque
tocando pontos de Umbanda, ndo fomos muito bem-sucedidos em nos entender
musicalmente. Eu cantava de um jeito, os ogas repetiam de outro, eu entdo
tentava repetir da maneira deles, mas o toque tentava me acompanhar da
maneira inicial. No meio dessa tentativa de troca, um dos filhos da casa, que
ainda nao foi feito no Candomblé, incorporou sua entidade de crianga no meio
do saldo. Ele usava roupas coloridas, diferente dos demais rodantes que
estavam de branco. A crianca, Gabriel, veio dando cambalhotas.

Um dos ogas comegou a puxar as cantigas em ioruba, desistindo assim
de nossa fracassada parceira, € os erés dancavam brincando de imitar as
dancgas dos orixas. Depois de comer e brincar, os erés se acalmaram e Valério,
gentilmente, comegou a fazer perguntas para eles que interessavam nossa
conversa sobre a natureza dos erés.

“Escuta, quem aqui ja morreu?”
Os erés ficaram em siléncio e ficavam se olhando. Valério continuou:
“‘Nao? Vocés nem sabem o que € isso né?”

E os erés timidamente faziam negativas com a cabega. Olhavam
fixamente para o pai de santo com suas chupetas e pirulitos na boca. Apenas
Gabriel levantou o brago, animado e disse em alto e bom som: “Eu!” e comecou,
entusiasmado a contar:

“Eu morri afogado!” olhava para o pai de santo mexendo na chupeta, e
concluiu: “Foi bem legal!”

Essa cena corrobora a conversa que eu e Pai Valério vinhamos
mantendo desde a primeira entrevista. Como as criangas ‘de Umbanda’, ou seja,
a entidades infantis dos nao iniciados no Candomblé, como o médium de Gabriel,
apresentam relatos de morte, e sempre relacionados a eventos tragicos: fui
esmagado, fui afogado. Eventos que ficamos horrorizados, mas que eles contam
de maneira entusiasmada, humorada, como diria Gabriel, para eles “foi bem

legal”.
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Outras narrativas de mortes de entidades criangas acompanham essas
duas caracteristica: um evento tragico, deslizamento de terra, atropelamento,
poliomielite sendo os mais comuns, junto com afogamento, mas ao mesmo
tempo uma leitura desses eventos como experiéncias interessantes, e néo
necessariamente tristes. A criangca de minha bisavod, por exemplo, chorava toda
vez que se manifestava, mas era porque ela ndo gostava do seu nome, Josefina.
Sobre sua vida e morte, no entanto, ndo tinha nenhum problema em contar que
vivia em um orfanato, e um dia se perdeu e acordou “do outro lado”.

Essas narrativas nao afirmam a morte como um evento triste e tragico,
o0 modo como é geralmente sentida pelos vivos (ainda mais se tratando de
criancas!). Ao contrario, elas fazem rir. E um novo uso que a brincadeira dessas
entidades dao da prépria morte que, afinal de contas, possibilitou que elas
estivessem ali, naquele momento, contando essas historias. Essas narrativas
profanam (AGAMBEN, 2007, p.58) a tragicidade da morte, seu poder sobre os
Vivos.

Ha, no entanto, dentro do Candomblé, uma categoria temida e tragica: o
abiku, “o nascido para morrer”. Se, no entendimento do Candomblé os erés em
questdo fossem criangas que morreram antes dos sete anos, elas estariam
vinculadas a esse modo de existéncia. Uma gravida de um abiku precisa passar
por procedimentos (ebds) em carater emergencial, a fim de renegociar com os
ancestrais a possibilidade de permanéncia deste ser no plano material por mais
tempo. Essa categoria €, de maneira general, vista como negativa.

Talvez por isso, o Candomblé se afaste doutrinariamente do
entendimento do eré como um ser que viveu materialmente na Terra. Em
entrevista com Pai Ricardo, que, assim como Pai Valério, € um babalorixa de
Candomblé da linhagem do Asé Oxumaré na cidade de Sao José, o eré nada
mais € que o proprio orixa daquela pessoa, mas em uma forma infantil.

“Nos festivais dos iorubas tem gente que fica virada trés dias seguidos.
Alguma hora essa pessoa tem que ir no banheiro, tem que dormir. Entdo o orixa
vem dessa forma infantil, que consegue se comunicar, para fazer essas coisas.
E o préprio orixa da pessoa.”

O eré seria, nessa leitura, o orixa sem sua majestade. O orixa se
dispondo a certas experiéncias corporais humanas, assim como a possibilidade

pratica de habitar um corpo humano por mais do que algumas poucas horas. O
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eré seria um ser vinculado a uma fungao, ou uma forma de um ser. Continuemos

nossa investigacao sobre o que séo os erés.

21 O QUE SAO OS ERES? SECULARISMOS, MEDIADORES E
INTERMEDIARIOS.

Segundo Bastide, e reforcado por apenas um dos entrevistados deste
trabalho, a leitura ortodoxa do Candomblé é de que o eré é um estado de semi-

transe desencadeado depois da possesséo do elegun por seu orixa:

depois que sua divindade foi ‘despachada’, seu cavalo nao retorna
imediatamente a normalidade. Permanece um momento em estado de
eré. Porém ainda aqui o fenémeno é tao fugaz que é preciso prestar
muita ateng¢ao para nota-lo. Todavia, ha cerimbnias em que é possivel
estudar o fendmeno, que nelas se prolonga por mais tempo, como, por
exemplo, no pana que encerra o ritual de iniciagdo.” (BASTIDE, 2001,
p. 193).

O eré, portanto, € um residuo, uma ponte, um intermediario entre o orixa

e o elegun.
Morena Freitas, cujo objeto de pesquisa sdo as ibeijadas, nome que
encontra em campo para as entidades criangcas de Umbanda, traz a

diferenciacao das manifestagdes de criancgas e erés:

Destaco aqui uma distincdo que me fora apontada por meus
interlocutores que, ao me falarem sobre as ibejadas, faziam questéao
de diferencia-las dos erés. Estes seriam as entidades infantis do
candomblé e se distinguem dos orixas ndo so6 pelo comportamento de
crianga, mas pela fala; sdo os erés quem dao os recados, ja que orixas
nao falam. Ha também a distingdo entre um estado de transe e uma
entidade: a ibejada, como dito anteriormente, estd entre outras
divindades do pantedo umbandista; ja os erés n&o seriam orixas, mas
um estado (de transe) intermediario —depois que o orixa deixa o corpo
do iniciado e antes de que o filho de santo retome sua consciéncia,
surge (ou desce) o eré. Como a energia do orixa € extremamente forte,
seria muito impactante recebé-la e imediatamente depois voltar a si. O
eré é, entdo, chamado para dissipar as energias com as quais os filhos
de santo ndo saberiam —ou nao teriam como lidar. (FREITAS, 2019, p.
3).

O eré no Candomblé, ou melhor dizendo, as manifestagdes infantis
dentro do culto de orixa € conectado por natureza ao orixa. Seu nascimento se
da como parte do processo de feitura do orixa do nedfito, sua existéncia no
mundo material (enquanto uma entidade manifestada no corpo de um ser

humano) deriva do rito iniciatico. Ao longo dos dias que o nedfito esta dentro do
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ronk62® tendo seu corpo preparado, assim como suas oferendas, o eré pode
comegcar a se manifestar em seu corpo com o objetivo de auxilia-lo no processo:
romper com o tédio, ndo deixar o iniciado sentir algum tipo de dor, comer
determinada refei¢gao, ou qualquer motivo pelo qual o eré considere importante

sua intervengao. Bastide recorre as palavras de Arlindo Silva:

Durante o periodo de internamento na camarinha (o aposento em que
se processa a iniciagdo), sdo as iads possuidas geralmente por
“espiritos” inferiores, de carater infantil, chamados yerés (ortografia
defeituosa de eré). Eis por que ha ali brinquedos para distrair esses
espiritos alegres: carrinhos de metal, pedrinhas coloridas, pincéis,
aquarelas, lapis de cor. E por isso também que as paredes da
camarinha estdo sempre recobertas de rabiscos, de desenhos
idénticos aos infantis. Por vezes, os erés ficam tao insuportavelmente
travessos que precisam ser castigados para se portarem como juizo. A
mae-de-santo vai entdo a camarinha com um acoite fustigando a iad
portadora do eré, e acalmando assim o “espirito” peralta demais. Mas
este é as vezes tao turbulento que a iad, impelida por ele, arromba a
porta para ir divertir-se 1a fora. Para prevenir essas fugas, a mae-de-
santo amarra xaords ou guizos nos tornozelos da iad, a fim de poder
localiza-la a distancia. (Arlindo Silva apud BASTIDE, 2001, p.193-194).

Podemos entender o eré como um residuo ou mesmo um mediador em
meio ao processo iniciatico. De acordo com Veena Das (2008, p.413), os
processos iniciaticos podem apresentar rituais de dor (e assim acontece com a
iniciagdo no Candomblé) que deixa marcas no corpo do iniciado, convertendo o
corpo em memoria. Para além das marcas fisicas, podemos arriscar que o eré é
uma marca (um residuo) da iniciagdo, mas como manifestagao espiritual.

A manifestacdo do eré n&o € obrigatdria durante o processo, e muitos
dos pais de santo entrevistados indicam uma diminuigao das intervengdes dos
erés nos ronkds como um reflexo do abrandamento das provagdes que um
nedfito passa durante a iniciagdo contemporaneamente. O processo iniciatico
‘do passado” é descrito com duracdo de 3 a 6 meses, enquanto os
acompanhados no campo nao ultrapassaram os 21 dias. Essa adaptacao faz
parte, segundo os sacerdotes — e este argumento foi unissono nas entrevistas
com babalorixas — “das condi¢gdes da vida contemporanea”, que nao permitem
iniciacdes tao extensas. Um pai de santo defendeu a adequacéo do tempo no

ronké a disponibilidade do nedfito, inclusive com um caso de trabalho home-

23 Quarto para a iniciagéo em algumas vertentes do Candomblé. Nos trabalhos de Bastide e em
algumas vertentes como a Almas & Angola, o termo mais presente € o de camarinha.
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office (ronkod-office) durante a pandemia. A redugao do tempo acaba afetando a
participacao dos erés no processo de iniciagao.

‘Hoje em dia as pessoas sdo muito mais frageis, sabe Nicolas? Tem
frescura. Estdo muito acomodadas. Ndo tem mais a resisténcia dos antigos de
tomar banho gelado na cachoeira, de comer o que tem que comer. Além do
tempo ser menor hoje em dia, a preparagdo também mudou, porque as pessoas
estdo cada vez mais delicadas.”

Percebe-se nesta outra entrevista, realizada com Jo&o Paulo, babalorixa
de Candomblé em Campos Novos, Santa Catarina, a adigao ao critério temporal
a percepcao de que as pessoas de hoje estao “mais frageis” e ndo se pode mais
iniciar um iad (um neodfito) como antigamente. Sem novos iniciados, o
Candomblé n&o sobreviveria, portanto, ndo apenas o tempo de recolhimento,
mas as proprias formas de iniciagdo se adaptaram: o banho gelado, o tamanho
das curas (cortes), entre outros aspectos secretos. Essa suposta fragilidade
atribuida aos individuos contemporaneos esta de acordo com uma leitura de
rejeicdo a oposicao entre dor e agéncia, propagada pelo liberalismo moderno
(ASAD, 2011, p.162). A relacdo entre a negacdo ou aceitagcdo da dor nos
processos iniciaticos € s6 uma das maneiras de colocar as religides afro-
brasileiras em relacao ao secularismo.

A fim de discutir tais modificacdes, € preciso nos atentarmos a pratica da
antropologia da religi&o vinculada a antropologia do secularismo, entendendo
secularismo por “um complexo histérico frouxamente articulado que inclui
comportamento, conhecimento e sensibilidade no fluxo da vida cotidiana”
(ASAD, 2001, p.305). O que isso quer dizer? Que dentro de uma narrativa da
Histdria, em especial a europeia, ha a narrativa do individuo progressivamente
se libertando de ‘religides’ que o oprimiam até a formacao do espaco publico
dominado pelo Estado-nacéo, e a religiao reduzida, ou contida, na vida privada.
Essa ideologia, que reproduz tal narrativa, acaba subsumindo o carater
normativo desse processo das proprias religides, como os conceitos de ‘crenga’,
‘escolha’, etc. (REINHARDT, 2020b, p.99). O processo de produgao secular da
religiao tem cunho biopolitico e sua seletividade incide sobre nog¢des racializadas
de ordem publica. E largamente conhecido que o lugar das tradices de origem
africana no chamado “campo religioso” brasileiro tem sido mediado e informado,

desde a laicizacao do estado em 1890, por poderes normalizadores associados
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a saude e a seguranga, como "curandeirismo" e "charlatanismo" e, mais
recentemente, ao campo do "patrimoénio cultural". Destaco aqui elementos
menos abertamente regulatérios da produgdo secular da religido, ligados a
secularidade como um regime de sensibilidade particular.

As palavras secular, secularismo e secularista fazem parte de
determinada narrativa sobre uma suposta diminui¢do da importancia da religiao.
Em portugués, percebo que o termo causa certa confusao por se assemelhar a
palavra século. O trabalho de Talal Asad foi realizado em inglés, lingua na qual
o termo secularista e secularismo apareceram entre os pensadores liberais do
XIX para discutir justamente a influéncia da religido na politica, mas afastando-
se dos termos ‘ateismo’ e ‘ateu’ para evitar maiores constrangimentos (ASAD,
2021b, p.33-34). Ja o termo secular vem do léxico eclesiastico, e definia os
religiosos que n&o viviam sob o ritual (ou seja, a rotina dos mosteiros), mas entre
o povo comum (ASAD, 2021a, p.38).

Secular, secularismo e secularizagdo nao se relacionam,
primordialmente, com a palavra século do portugués, mas podemos arriscar uma
explicagéo didatica a partir da palavra século como um sintoma de conceitos que
foram secularizados no mesmo processo de conceituagdo dos significados
modernos de religido e secular, ou, nos termos de Benjamin e Chakrabarty, a
formulagdo do tempo como homogéneo e desencantado. Mesmo se pautando
em um marco religioso, o tempo contemporaneo ndo € mais concebido
explicitamente com referéncias ao deus catdlico e aos santos, tal como na era
pré-moderna “o ano de nosso Senhor...”. Em contrapartida, seguimos com o0s
dias da semana em portugués que foram cristianizados para omitir as influéncias
de deuses pagaos, diferente das demais linguas latinas. Fago essa digresséo
para, ao pensar uma antropologia da religido e do secularismo, levarmos em
conta que nem tudo que foi secularizado o foi completamente. A antropologia do
secularismo, inclusive, defende o contrario. A partir do método genealdgico de
Foucault, podemos arriscar definir secularismo, enquanto ideologia, como uma
cristianizagao profunda (CHRULEW, 2015, p.157). O método da genealogia de
Foucault, dentro dessa leitura, é a tentativa da produgcdo de uma narrativa
ateoldgica (idem).

Tomar duplamente a religiao e o secularismo € focar sobre o poder que

cria condicbes para a experimentacdo de verdades religiosas (ASAD, 2010,
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p.268). Acompanhando a perspectiva de Meyer (2019), poderiamos definir
religido, que Asad evita conceituar universalmente, como uma espécie de midia
que produz, capta, vai mediar experiéncias de seres humanos com forgas
transcendentais ou espirituais (MEYER, 2019, p.60). Acredito que religido como
um conceito universalmente definido pode ser outras coisas, em outros termos,
mas essa perspectiva — neste trabalho — é util para refletirmos justamente nas
diferentes formagdes estéticas praticadas sob o nome de Umbanda, a fim
estudarmos o poder gerativo das condi¢des de suas existéncias.

Os argumentos de Pai Jodo (o tempo e a fragilidade) expde o carater
normativo e criativo do poder ‘secular’ que moldam caracteristicas, para ele,
geracionais, porém acompanhadas e provenientes de discursos, leis, praticas e
conceitos de liberdade corporal, afetando o ritual mais importante e central do
Candomblé. Implicado a partir de tais modificagdes, o papel do eré de mediador,
ao desempenhar o trabalho de “meio de campo” entre o nedfito e provagdes mais
dificeis do processo iniciatico, vai diminuindo. Ao longo dos 7 anos de iniciagédo
(o caminho de iad a baba, ya ou ebémi) se espera do eré o papel de mensageiro
do orixa, caracteristica desdobrada da fungdo de mediador. Tomo o conceito de
mediador aqui como um conceito “nativo”, afinal, foram meus proprios
interlocutores que utilizaram o termo, mas nao posso deixar de assinalar como
na discussao sobre erés aparecem os conceitos de intermediario e mediador,
trabalhados por Bruno Latour (2012) (RABELO, 2014, p.191).

“O eré na verdade ele nem existe. Porque aqui ele € um estado
abobalhado de consciéncia entre a pessoa e seu orixa. Ele € um estado
intermediario, a pessoa que esta meio infantil, meio boba depois do transe do
orixa. Eu sou de um orixa que nao tem eré, aqui no meu Candomblé, que é
Oxum. Porque é um transe suave, que nao impacta o ori com tanta forca, tanta
violéncia.” (entrevista com Baba Livio de Oxum).

Da mesma maneira que Latour, o conceito de intermediario esteve
associado a explicacdo do eré como estado de consciéncia “abobalhado”, uma
consequéncia ou afeto, e ndo um ser: apenas o estado intermediario entre o iad
e seu orixa. O Candomblé de Baba Livio é o Unico entre os entrevistados que
nao compreende o eré como um ser dotado de individualidade. Mesmo no
entendimento de forma infantil na explicacdo de Pai Ricardo, o eré ainda assim

tem seus gostos e vontades, ainda é uma alteridade em relagdo a seu médium,
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tem seu proprio habitus. O barracado de Baba Livio esta situado em Pernambuco,
um Estado onde a Umbanda néo é tao presente quanto no Sul-Sudeste (segundo
ele mesmo), e o culto de entidades que ndo orixas é mais significativo atraves
dos cultos de Jurema, mais presente no Nordeste do que no eixo da Umbanda,
culto este que trabalha com entidades, mas n&o com as criangas ou com 0s erés.
Por exemplo, no barracdo de Livio, acontecem homenagens a Sdo Cosme e
Damido, mas nao se relacionam com a manifestacdo de erés, como em geral
acontece nas festas de Cosme e Damido ou de erés em nosso recorte
geografico.

Enquanto o intermediario aparece no discurso que compreende o eré
como um estado de consciéncia do rodante, a palavra mediador apareceu nos
discursos sobre mensageiro. O eré €& apenas o primeiro de uma série de
mediadores a serem estudados nesse texto. Rabelo (2014) discute a fungao de
mediacao no Candomblé, e aproveito para — refletindo nas aproximagdes entre
Umbanda, Candomblé e secularismo — expandir a concepg¢ao do eré mediador
e a presenga de diversos mediadores (os meédiuns, os assentamentos, as
imagens) em outros contextos religiosos que vao além do seu estudo de caso.

“O eré é o ser que faz a mediagdo entre a pessoa e o orixa. Ele vem
trazer recado, vem falar o que o orixa esta precisando.” Entrevista com Baba
José.

Em suma, para seguir nessa busca, pode-se recordar a diferenga entre
intermediario e mediador concebida por Bruno Latour. Enquanto o intermediario
€ uma passagem que nao afeta o processo de encontro entre dois estados, o
mediador modifica a relacdo. Pensar as interagdes enquanto rede é atentar-se
para a mediagao praticada pelos sujeitos-objetos, e a implicagdo das naturezas-
culturas, ontologias, materialidades e suas consequéncias nos processos
estudados. Pensar em rede € encontrar verdadeiros mediadores naquilo que é
percebido anteriormente como intermediario (LATOUR, 2005. RABELO, 2014,
p.194).

Durante o trabalho de campo, fui encontrando e percebendo as
entidades manifestadas cada vez menos como intermediarios de processos
subjetivos de seus (médiuns/cavalos) ou de “crengas” das casas que se
encontravam, e mais como agentes mediadores, no sentido de suas convicgoes,

escolhas e preferéncias terem um papel relevante na ritualistica e na
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organizagao dos terreiros, em especial as recalcitrancias em relagao as praticas
e doutrinas implicadas. A seguir, meditemos sobre um desses momentos no qual
a agéncia dos erés nao necessariamente condiz com as escolhas “coerentes”
das liturgias, com as opinides dos sacerdotes, com a teologia adotada: a escolha

do nome no Pana.

2.2 ERES EM TENSAO

2.2.1 Na hora do Pana, quem é seu eré?

Na Almas e Angola, vertente de religido afro mais caracteristica da
Grande Floriandpolis, o processo de iniciagao para orixa € mais curto do que no
Candomblé. A justificativa da duragcdo se assemelha ao argumento
candomblecista de adaptagéo secular. Se para o Candomblé isso justifica uma
reducado de meses para 21 dias, na Almas e Angola a redugéo é de 21 para 7,
segundo praticantes de Almas e Angola. Outras modalidades, como a Umbanda
do Pai Maneco, realizam processos de iniciagao de pernoite ou mesmo de
algumas horas. Com a redugao da duragao dos rituais, o papel de mediador do
eré diminui. Minha tese € a de que, acompanhando esse processo, suas
caracteristicas ontoldgicas vao se modificando na pratica, aproximando-se cada
vez mais da crian¢a da umbanda.

Durante minha iniciagdo no Candomblé Ketu, o unico momento que
Joaquinzinho veio foi no Pana, o ritual que encerra a iniciacdo. Na ortodoxia, é o
momento no qual o nedfito, agora um iad, reaprende a viver em sociedade. Uma
pequena encenagdo no qual ele, iad, performa um teatro da vida cotidiana?*:
ensaia como lavar louga, trabalhar em um escritério, arrumar a cama, fazer o
mercado e toda uma gama de tarefas proibidas durante o processo iniciatico,
tudo isso auxiliado pelos erés dos, agora, irméos de santo. Os panads que

acompanhei ndo seguiram essa descricdo. Minha teoria € de que com um tempo

24 Sobre a teatralizagdo no Pana ver MANDARINO, A. C.; GOMBERG, E. PANA: RITUALIZACAO
TERAPEUTICA E CARNAVALIZANTE NO PROCESSO DE INICIACAO NO CANDOMBLE.
Religare: Revista do Programa de Po6s-Graduagéo em Ciéncias das Religides da UFPB, [S. I.],
v.9,n. 1, p. 3548, 2016.
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de iniciacdo reduzido, o pana foi se transformando dessa retomada da vida
cotidiana para uma comemoracgao similar a um aniversario infantil: corta-se um
bolo e 0 eré vem, e no caso da minha iniciacdo, “o pana é do eré”. Nesse
momento, o sacerdote responsavel pela iniciagao ou o padrinho de santo dao o
nome do eré, “batizam” o eré no Candomblé.

Como é frequente os recém-iads ja manifestarem suas criangas da
Umbanda, pode acontecer de uma delas ser o seu eré: a entidade ja conhecida
se manifesta e recebe um novo nome. Esse processo pode ser negociado entre
o sacerdote e a entidade, no momento do Pana. O eré de meu pai de santo
iniciador ndo permitiu trocar seu nome de Pedrinho para Cajado (referéncia ao
orixa de seu, a época, iad), e seguiu com o0 nome Pedrinho.

Ela [sua mae de santo] me contou que virou assim pro Pedrinho
‘parabéns Pedrinho, agora vocé vai se chamar Cajado! Porque seu pai é de
Oxoguid’ [gargalhadas] e o Pedrinho virou pra ela: ‘Ta doida, velha fedorenta?
Que Cajado o que? Meu nome € Pedrinho, velha fedida!’ (gargalhadas) vocé
acredita que o safado desse eré virou na cara de Mée [figura publica] a mais
importante de todas e chamou ela de velha fedorenta?!”

Como Pedrinho, mas de maneira mais comportada, Joaquizinho nao
aceitou ser chamado pelo novo nome sugerido, Espadinha de Ferro, uma vez
que, segundo ele, esse ja era 0 nome do eré do Axogum da casa (0 oga
responsavel pelo manuseio da faca, e por isso um ndo-rodante)?. A madrinha
de santo ofereceu o nome ‘Trilho’, o qual ele aceitou e desde entado aceita ser
chamado pelos nomes de Joaquinzinho, Trilho ou Trilhinho, que junta o
substantivo caracteristicos dos nomes de erés do Candomblé com o diminutivo
caracteristico dos nomes de crianca de Umbanda. Existe, neste momento de
negociagcao, um espaco de agéncia da entidade sobre suas proprias
caracteristicas, um momento de conversao da crianga da Umbanda em um eré
de Candomblé.

As criangas das Umbandas (e aqui me refiro a entidades, ndo criangas
biologicamente vivas) na maioria das entrevistas com sacerdotes de Umbanda
sao espiritos que habitaram o plano material e morreram precocemente. Elas

retornam nos terreiros para continuarem a ser criangas. Seus nomes sao “nome

25 Como os ogés n&o rodam, ninguém conhece seus erés, e esse tipo de mengao é rara.
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de gente”: Pedro, Paulo, Maria, Carolina, Joaquim, Julio, Gabriel, em sua maioria
no diminutivo: Pedrinho, Paulinho, Mariazinha etc.®.

Meus interlocutores babalorixas também ressaltam que as criancas-erés
do Candomblé sao “terriveis” perto das criancas da Umbanda. Isso significa que
tém comportamentos mais maliciosos, brincadeiras mais perigosas, fazem mais
bagunca. Em nosso Pana (de Joaquinzinho-Trilho e meu) havia uma eré,
Costureira, cuja elegun era uma jovem iad, que imitava outras categorias de
entidades e pessoas do barracdo: brincava de dar ‘passes como os pretos-
velhos’ e fingia despachar os demais erés como as ekédes da casa. Cabe
ressaltar que sua atuagao nao era para uma plateia de convidados humanos
para o grande evento publico do Candomblé (a saida de santo) e sim outros erés,
que rolavam de rir no chdo. Nas brincadeiras de Costureira, humanos vivos e
erés poderiam ser suas vitimas, sua plateia ou seus comparsas.

Noto também, que a médium de Costureira € de Oxum, como Baba Livio.
Mostrando as variagdes geograficas dos Candomblés, enquanto Livio é herdeiro
dos chamados Xangés de Recife, (a médium/ cavalo) de Costureira € vinculada
ao Asé Ya Nass6 Ka (casa matriz Engenho Velho, em Salvador) praticado em
Belo Horizonte, Minas Gerais.

Joaquinzinho ndo era minha unica entidade de crianga na Umbanda,
sendo, inclusive, a mais quieta de trés. O mais “terrivel” e que se aproxima do
arquétipo de eré de Candomblé — como Costureira ou Pedrinho — seria
Caboclinho, que adora atirar suas flechinhas com ponta de borracha,
frequentemente sujas de cobertura de bolo, nos visitantes, nas demais
entidades, nas imagens?’ do terreiro etc. Também gosta de montar e ser
montado pela cadela Caca, a mascote canina do terreiro, que tem um corpo
imenso que ele, usando o0 meu, gosta de jogar para cima. Além disso, na festa
das criangas de 2019 e de 2022, ele lavou as paredes do terreiro com guarana
antes que alguém conseguisse para-lo.

Outro aspecto, o de mensageiro, também ndo era mais bem

representado por Joaquinzinho. Uma crianga que vem muito pouco é Cocadinha,

2 A observagao da transformagéo do tragico no inocente-cémico é de Pai Valério.
27 E comum referir-se as estatuas nos terreiros como imagens. Quando uma imagem nao se
referir a estatuas, sera destacado no texto.
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sua incorporagao anual sempre se da antes da Festa de Zé Bonito, uma festa
em homenagem a entidade — Zé Bonito, baiano bom bonito e trabalhador (como
exigiu que o apresentasse no texto) — Cocadinha também é chamado de
Baianinho, usa o chapéu de Zé Bonito, vem dar os recados dos detalhes da festa,
toma um copo de leite e “sobe”, retornando apenas no ano seguinte.

Como néo existe essa fungao de acompanhante do orixa na Umbanda,
eu nao sabia qual crianga seria meu eré de Candomblé. Durante os dias da
iniciagdo, o pai de santo perguntou sobre os gostos do meu eré para organizar
o Pana de acordo. Mas eu ndo sabia quem viria para ser meu eré, e penso que
o interrogatério do pai de santo foi sintomatico para pensar as categorias que
postulam seu entendimento ontolégico. Nao se considerou ser um eré “novo”
(isto €, que nunca veio), e sim o primeiro. Eu ndo lembrava qual tinha sido o
primeiro, mas tinha a impressdo de ter sido Joaquinzinho. A fungdo de
mensageiro combinava muito mais com Cocadinha e o arquétipo de “espivetado”
com Caboclinho. Ao que ele respondeu “olha, geralmente o primeiro que a gente
incorpora na vida, € o eré. Mas se nao for o caso, na hora que cortar o bolo, o
eré pula na frente dos outros”.

Pai Ricardo me contou outra historia interessante sobre a transicao
Umbanda-Candomblé relacionada aos erés. Seu ex-companheiro era sacerdote
de Almas e Angola, e trabalhava com Juquinha, uma crianga. Durante sua
iniciagdo no Candomblé, ele estava sendo feito para Oxum. Sua iniciadora o
avisara que, como sua orixa era uma mulher, seu eré precisava ser uma menina,
e nao mais Juquinha.

Pai Ricardo: “E ai que no dia de vir o eré, apareceu a Lirio.

Eu: “Nossa, que nome bonito. Mas e o Juquinha? Parou de vir?

Pai Ricardo: Ficou um tempo sem vir, mas depois de algum tempo ele
pegou a cabega dele de novo. Chegou fazendo baguncga, perguntou pra mim
onde eu tinha enfiado tudo. Porque no Candomblé ndo pode, né? Ter altar,
imagem, esse tipo de coisa. Ai ele ficou falando “tinha cruz aqui, tinha cruz ali,
agora ta tudo diferente”, foi uma baguncga.

Juquinha ndo sera a ultima entidade citada neste trabalho que reage as
transformagdes de estrutura religiosa por parte de seus amigos biologicamente
vivos. Juquinha reapareceu depois de um tempo, e reclamava das mudangas no

espaco.
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O nome eré comecga a aparecer no vocabulario umbandista. Recebo
pessoas em meu terreiro de Umbanda que querem conhecer “o eré” delas; Em
alguns terreiros de Almas e Angola, a festa de Cosme e Dami&o é chamada de
‘Festa de Eré’. De forma similar, o transito de umbandistas para o Candomblé
forca uma interpretacao por parte dos candomblecistas das praticas e ontologias
trabalhadas nas Umbandas. O ponto cantado que serve de epigrafe a este
capitulo evidencia a mistura: trata pelo nome de eré, mas evoca nomes de erés
de Candomblé e criangas de Umbanda, além disso, é em portugués, assim n&o
fazendo parte do repertério do Candomblé, cujos pontos cantados sao em ioruba
ou bantu (a depender da tradi¢ao da casa).

O que explica eu e os ogas de Valério nao nos entendermos na hora de
cantar para as criangas. Eles estdo acostumados a tocar cantigas em ioruba para
0s orixas, e tocam para as criangas apenas uma vez por ano. Em minha casa,
cantamos s6 em portugués, com outras batidas, porque lidamos com entidades
de Umbanda. Essa €& apenas uma diferenga estética dentre varias outras.
Partindo do conceito de formacao estética, posso aferir que os pontos cantados
em portugués e as cantigas em ioruba produzem e suscitam sensibilidade

distintas.

2.2.2 Umbandas Pretas e Brancas, Criangas e Orixas

Hoje, convencionou-se que Candomblé e Umbanda pertencem a uma
mesma matriz: sdo religidbes de matriz africana. Porém, possuem histdrias,
politicas e caminhos radicalmente diferentes. Focam suas ritualisticas em
ontologias diferentes. Ha diferengca de doutrina, de meios e de fins, e ha
diferengas ontologicas entre os entes que ambas cultuam. Essa polaridade foi
escolhida pois ela é replicada, talvez de modo recursivo, dentro da Umbanda
que se bifurca em Branca e Preta. Dentre as religibes pesquisadas sob a
nomenclatura “Umbandas, Macumbas e Candomblés”, pode-se distinguir um
grupo que o objetivo principal € o culto de entidades-espiritos e outro grupo onde
este culto é secundario, porque a prioridade € o culto aos orixas.

Englobar as praticas com entidades no Candomblé e no Batuque sob um

guarda-chuva conceitual nomeado de Umbanda tem como objetivo tomar o
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nome Umbanda como uma categoria conceitual de relacionar-se com as
ontologias originadas na matriz afro. Para além do culto de orixas, essas casas
ndo raro (todas as que participaram dessa pesquisa) cultuam seres
denominados de entidades (preto-velhos, caboclos, exus, pombagiras, criangas)
como as demais Umbandas neste grupo (Almas e Angola, Kabula, Omolokd),
partindo de entendimentos e hierarquias relacionados ao culto de orixa, como
vimos em relagdo a manifestagéo (dos erés/ das criangas).

N&o raro, dentro dos Batuques e Candomblés, se nomeiam os trabalhos
com entidades como “giras de umbanda”, “lado de umbanda”, “tocar umbanda”.
O mesmo vale para os toques para exu e pombagira, que se tornam
“‘gquimbandas” ou ainda “quimbandas dependentes”, pois sao vinculadas a outras
ritualisticas.

O termo Umbanda apareceu como um campo de disputa. Ndo sou o
unico a entender esse nome como um cabo de for¢ca. Diana Brown expde a
tensao entre ‘Umbanda Pura’ e ‘Umbandas de orientacao africana’ praticamente
desde o inicio da utilizagdo do nome como sinbnimo de determinada religi&o
(BROWN, 1985). Ja Delgado, ao refletir sobre a histéria da umbanda e
sincretismo estrutural, chega a conclusado de que “a umbanda €, por natureza,
um campo de disputa tanto de narrativa, quanto histérica e, principalmente
ideologica” (DELGADO, 2022, p.62). Meu foco nessa divisdo de estética Branca
e Preta, nas controvérsias, € para evidenciar, exatamente, essas diferencas, que
se dao, por sua vez, sob condi¢des dadas por poderes além dos religiosos, como
o do estado-nagao brasileiro atravessado pela tensao entre o religioso e secular.

Penso que eleger o termo Umbanda para agrupar diversas praticas,
algumas que ndo se nomeiam Umbanda, é evidenciar que o foco de nossa
reflexdo ndo é entender as cosmologias por si e em si, as representagdes que
as pessoas possuem do sagrado por ele mesmo, mas como os diferentes
entendimentos sobre a relacdo com as variadas manifestagdes dos terreiros
implicam na modulagdo das agéncias dessas préprias manifestagdes. Essas
relacbes sao construidas n&o apenas pelas ritualisticas e por agentes
biologicamente vivos, mas os proprios seres manifestados as modificam,
transformando-as, cavando agéncias e espacgos de atuacao.

Um dos exemplos dessa “cavada de agéncia” decorrente do

reconhecimento do eré como um ser individual € a abertura da possibilidade
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dessas manifestagdes realizarem (trabalhos/consultas) para humanos
encarnados, pratica comum com outras entidades. Noto que a maneira dessa
relagao entre entidades e humanos encarnados acontecer tende a variar entre
as estéticas. A estética Umbanda Preta geralmente € marcada mais por
atendimentos privados, deixando os ritos abertos (publicos) voltados para as
proprias entidades e orixas. Ja a estética Umbanda Branca realiza os
atendimentos (as conversas e aconselhamentos entre entidades e humanos
encarnados) em ritos publicos, que nado raro sao justificados exatamente com
esse fim, executando um ideal de “fazer caridade”. Se (eré/crianga) for
identificado como um ‘estado abobalhado, infantil’ de consciéncia, esse tipo de
pratica ndo teria fundamento. Foi comum, nas conversas sobre o tema com os
mais diversos entrevistados, a maxima “o que eré faz, ninguém desfaz”. A
caracteristica infantil, ligada a pureza e sinceridade dessas manifestagdes,

potencializaria sua eficacia magica, sua capacidade de agir no mundo dos vivos.

2.3 ADENTRANDO O SINCRETISMO

2.3.1 A escolha da data

Em algumas estruturas religiosas, os (erés/criangas) vem pouco ao
mundo dos vivos quando comparados aos pretos-velhos e caboclos. As festas
de eré sao eventos que se destacam na vida religiosa dos entrevistados. Em
geral, as festas sdo regadas a muito guarana, muitos bolos, balées, docinhos e
estripulias. Sdo0 momentos divertidos na vida de santo, supervisionadas,
frequentemente, por outra entidade ‘mais adulta’, geralmente um preto-velho e,
em meu terreiro para o total dominio da atmosfera cadtica da festa, as vezes por
Zé Bonito.

A escolha da data das festas para (criangas/erés) também envolve uma
discussao sobre secularismo, assim como sincretismo. Mesmo que na literatura
eu tenha encontrado menc¢des ao dia 25 de outubro, dia de Sao Crispim e Sao
Crispiniano, na Grande Floriandpolis encontro referéncias ao dia 27 de
setembro, e ao dia 12 de outubro, que acaba refletindo-se no més de outubro

todo, considerado “més das criangas”. No Ilé Asé Logun Edé, por exemplo, a

89



festa de eré nao pbéde acontecer no dia 12 e foi transferida para o dia 30 de
outubro no ano de 2022.

A maioria dos terreiros na Grande Floriandpolis se baseiam no dia 12 de
outubro, significativo de um descolamento das referéncias catdlicas de Sao
Cosme e Damiao e um alinhamento maior com as festividades a nivel de Estado,
de sociedade brasileira laica (e secular). Nas entrevistas ndo encontrei uma
referéncia do dia 12 de outubro em relacdo a Nossa Senhora Aparecida e seu
sincretismo com Oxum, aceito na minha casa. Nas demais casas, Oxum estava
relacionada, quando sincretizada, com Nossa Senhora da Concei¢cdo (na
hagiografia, celebrada no dia 8 de dezembro).

Esse processo de relacionar santos catdlicos aos orixas foi
historicamente nomeado de sincretismo religioso. No entanto, quando feito como
conceito, o sincretismo passou a ser lido e interpretado de multiplas maneiras.
Pode-se dizer que depois de feito, do making, veio um crescimento, growing, de
sua existéncia. Entre as referéncias tedricas deste trabalho, me deparo com
leituras completamente antagbnicas sobre o sincretismo.

O movimento de vincular a festa das criangas do Dia das criangas (12
de outubro) e ndo ao 27 de setembro, por exemplo, poderia ser espontaneo em
alguns casos ndo o é nos terreiros pesquisados. Pode-se afirmar que alguns
terreiros praticam um dessincretismo refletido. Além da auséncia de imagens
catolicas nos barracbes de Candomblé, realizei pesquisa em um terreiro de
Umbanda do Pai Maneco?®, também relacionado com a tipologia Umbanda Nova
Era, que prega a dessincretizagdo, ao menos no nivel estético, permitindo
representacdes dos orixas exclusivamente em suas representacdes africanas e
nao de seus correspondentes catolicos. Nas palavras dos partidarios do
dessincretismo refletido “apenas orixa, nada de santo”. Neste local, as
festividades das criancas também se realizaram em torno do 12 de outubro.

No terreiro de Batuque llé Asé Aféfé t'Oya, na cidade de Chapeco, esse
processo também é sintomatico. Foi o terreiro de Batuque mais aberto ao meu
trabalho de campo, e onde conheci na pratica essa estrutura religiosa. Mesmo
ndao sendo na Grande Florian6polis, passei 3 dias no terreiro, gracas a

hospitalidade de Baba Ladja. O baba também coloca em pratica um

28 Trago aqui essa tipologia por ser a utilizada no terreiro. E diferente dos demais terreiros
caracterizados como Umbanda Nova Era por se vincular a essa linhagem em especifico.
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dessincretismo refletido em relagao as datas catdlicas. Sua homenagem a Sete
Espadas (anteriormente entendido como um caboclo de Ogum, e agora como
caboclo, apenas) n&o se da mais no dia de S&o Jorge, 23 de abril, mas no dia
do indigena, 19 de abril. A festa de criancas de Baba Ladja, no entanto, tem a
denominacao de festa de Cosme e Damiao e foi realizada em 2022 no dia 25 de
setembro.

Afinal, se o argumento da dessincretizagéo for como o da sacerdotisa do
terreiro de Umbanda do Pai Maneco de que “ndo é mais necessario” se “sujeitar”
a um processo de ocultamento ou maquiagem das entidades “de verdade” sob
os santos catolicos — processo relacionado ao mitos de origem das religides de
matriz afro — a transposi¢ao das datas da hagiografia catdlica para o calendario
estatal-secular ndo deixa de vincular as religides de matriz africana a um Estado
construido historicamente sob os auspicios catodlicos. Se a Igreja pregou ao
longo dos séculos a demonizagao das entidades de matriz africana, foi com a
parceria do mesmo Estado que elegeu o dia de Nossa Senhora Aparecida e
aniversario de Dom Pedro | como Dia das Criangas, borrando as distingdes entre
religioso e laico na estruturagdo do tempo-calendario da sociedade nacional.

Questionei Baba Ladja sobre essa “incoeréncia” das datas
comemorativas. Ao que o Baba me respondeu que a demanda para comemorar
os erés (la também chamados de “cosminhos™®) relacionados a Cosme e
Damido vinha das pessoas ‘de fora’ da casa. Isto €, nem entidades, nem
membros do terreiro. O culto aos santos envolve o pagamento de promessas,
muitas das quais envolvem as celebragdes das criangas da Umbanda.

Continuando a conversa, ele me disse que ha outras datas especiais de
seu terreiro vinculadas a santos catdlicos por conta das entidades que
frequentam a casa. Os ciganos que ali trabalham pedem anualmente uma festa
em homenagem a Santa Sara Kali, além de realizar uma festa a Sdo Joao Batista
sem nenhuma vinculagédo a algum orixa sincretizado, ele mesmo como o chefe
de uma linha de entidades. Nas palavras do sacerdote: “E bem legal estar
observando esses aspectos. Porque na cabega do guia pode existir o

sincretismo, mesmo que na minha cabega n&o exista mais o sincretismo”.

29 N&o encontrei a utilizagdo dessa nomenclatura na Grande Floriandpolis, atribuo, portanto, a
uma variagao regional.
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Em meu terreiro, quem decidiu a data de realizagao dos festejos para as
criancas foram elas préprias. Eu tinha uma posi¢cao voltada para o dia 27 de
setembro, muito mais por motivos pessoais do que convicgdes politicas (meu
aniversario é dia 9 de outubro) e evidente que, nos pegando desprevenidos, as
criangcas escolheram as duas datas. Aparentemente, doce nunca é demais.
Considerar a agéncia das proprias entidades na definigdo de uma calendario
religioso ou na propria ritualistica impede explicagdes e interpretagdes
reducionistas centradas nas crengas dos sacerdotes.

Outra continuagao sobre essa relagao entre sincretismo e agéncia das
entidades na organizagdo do terreiro € a de que, ndo raro, a presenga de
imagens catdlicas nos terreiros se da por meio da atuagcdo das proprias
entidades. Pretos-velhos pedem e cruzam imagens catélicas, rezam utilizando-
se nomes de santos catdlicos. Zé Bonito ajoelha e reza “Creio em Deus Pai” e
faz referéncia a “santa igreja catdlica”. Afinal, como ontologias construidas com
referéncias no Brasil imperial e colonial, partiiham em suas visbes de mundo
imbricadas em conceitos profundamente catdlicos. Para essa leitura, € preciso
entender a manifestacdo de entidades como pessoas que tiveram passagem
historica na Terra enquanto seres humanos biologicamente vivos, e nao
representagcdes psicologicas dos médiuns, logo também, de suas politicas,

portadoras de habitus proprios.

2.3.2 Sincretizando as praticas com a academia

Similar a Baba Ladja, e a mae de santo do terreiro de Umbanda Nova
Era, o cientista social e pai de santo David Dias Delgado identifica o sincretismo
como um processo racista de propulsdo de morte epistemologica dos saberes
afro-diaspéricos. Uma tecnologia de morte (DELGADO, 2022, p.57), mascarada
de estratégia de sobrevivéncia que, na verdade, opera como uma tecnologia de
deseducagao do negro (idem, p. 109). Essa leitura da a identidade, aos homes
apropriados e exatos, uma importancia central. Mas além disso, Delgado
também identifica esse processo de deseducagao quando considera importante

o conceito de deus unico na Umbanda. Isso o leva a um debate sobre tradugéo:

Ha ainda a proposta de entender o sincretismo como fenbmeno de
tradugao que, ao fim, resulta no principio do deus unico ou divindade
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Unica, tornando este um discurso de aceitagdo mutua da ideia de
unanimidade das religides que, a seus modos, convergem para um
unico ponto e, simultaneamente traduzem uma Unica “iluminagao”.
Porém, vale ressaltar, que o deus, ainda que Unico &,
incontestavelmente, diferente para cada comunidade religiosa em que
se manifesta. E, inclusive, a partir desta utopia que se propde a
tentativa de assimilar a ideia do deus Unico, catdlico (universal), aquele
que “todos hdo de se ‘religar”, propagada pelo catolicismo e pelas
religides dominantes que faz com que o sincretismo perca o seu
sentido pejorativo, dotando-se de uma feicdo aceitavel. (DELGADO,
2022, p.46-47)

Deixar-se englobar pelo conceito de deus unico nos moldes catolicos
seria existir na sociedade brasileira de uma maneira menos afrontosa as demais
religides. Ele possibilita estabelecer pontes de dialogo, no sentido de que mesmo
se as praticas religiosas forem muito diferentes, a crenga monoteista-crista-
secular ainda possibilita dialogos em torno de uma equivaléncia final. Tornar a
crenga como o eixo fundamental das religides € uma estratégia secularista que
permite a coexisténcia de varias religides sob os auspicios e controles do estado
secular®.

O dialogo tedrico de Delgado parte, como a maioria dos estudos sobre
sincretismo, de uma releitura de Bastide, para quem o fendmeno do sincretismo
religioso deveria ser o mote principal dos estudos afro-religiosos do Brasil
(PEIXOTO, 1998, p.114), formulando o sincretismo como uma operacao de
resisténcia das praticas africanas, em especial no que se relaciona a adaptacao
de tais praticas a um novo calendario, no Brasil colonial pautado em datas
hagiograficas. Bastide, no entanto, pensa o sincretismo como uma justaposicao
protegida pelo “principio de corte”, que permitiria aos filhos de santo viver “em
dois mundos diferentes, evitando tensdes e choques: o choque de valores bem
como as exigéncias, no entanto contraditérias, das duas sociedades (BASTIDE,

1971, v.2, p.517). Os santos e os orixas se correspondem, mas nao se misturam.

30 Asad associa esse processo de equivaléncia entre os meios materiais que articulam sujeito e
“transcendéncia” a um dispositivo missionario: “O missionario ndo pode reformar as pessoas a
menos que esteja persuadido de que as formas com que vivem suas vidas sdo acidentais ao
seu ser, canais pelos quais outros canais podem ser substituidos sem perda. E assim, de uma
religido para outra, ou de viver religiosamente para viver secularmente. As diferentes praticas
sao meras praticas externas, na melhor das hipdteses apenas os meios para receber a
mensagem essencial. No entanto, os canais (como as mensagens sdo comunicadas) sao
importantes para o que é comunicado. E por isso que — tomando um exemplo — a maioria dos
mulgumanos nao-modernizados negaria que recitar e ouvir o Cordo esta simplesmente
recebendo um significado que poderia ter sido transmitido por outros meios. E é por isso que
eles sustentam que o Corao nao pode ser traduzido, apenas interpretado”. (ASAD, 2001, p.217)
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Capone critica a tradigao de estudos afro-religiosos a partir de Bastide
pela incapacidade de pensar a mistura, denunciando certo fetiche antropoldgico
da construgcdo de coerentes metafisicas africanas no Brasil (CAPONE, 2004,
p.334), de certa forma adiantando Latour ao denunciar um certo fetichismo por
parte dos antropodlogos das religides afro diasporicas. Depurar as religides afro-
brasileiras de seu sincretismo produziria cosmologias completas e coerentes.

Uma resposta, um pensar sobre a mistura, € justamente a vinculagéo do
sincretismo ao campo do dado no debate ja citado de Goldman (2005) e Sansi
(2005, 2009) a partir de Boyer (1996). Se, a partir de Boyer, € no campo do dom
que se operam reinvengdes e modificagdes no ritual, Sansi aprofunda essa
perspectiva ao vincular o processo tanto do sincretismo quanto do
antisincretismo ao poder individual (0 dom, o dado) da atuagéo de determinadas
sacerdotisas para modificar as concepgdes rituais (SANSI, 2009, p.141-142),
entendendo o sincretismo e o antisincretismo como a propria histéria das
religides afro-brasileiras. Ja Goldman arrisca a pensar o sincretismo como uma

conceituagao de algo presente a propria logica das religides afrodiasporicas:

em vez de reduzir o sincretismo religioso a uma pura incapacidade para
absorver preceitos religiosos demasiadamente abstratos, ou a uma
assimilagao de arquétipos inconscientes, ou ainda, a aceitagdo de uma
ideologia de classe, conviria, antes, admitir que um sistema assentado
no ritual e na busca de continuidades possui uma grande flexibilidade
e um enorme poder de assimilar as novas realidades com as quais a
histéria o confronta. (GOLDMAN, 2005, p.106)

Na mesma dire¢do, Simas e Rufino releem o sincretismo como a
operagéao da logica do cruzo, do encante, a base fundamental das macumbas: a
capacidade de atravessamento e amarragdes que a ruptura da conceituacao
fechada de mundo dos vivos e dos mortos produz em seu contato. E no cotidiano
que Simas e Rufino (2018, p.69) percebem que a justaposi¢cdo do conceito
bastidiano é muito mais misturada e que nas mandingas e amarragdes
elementos de diferentes matrizes religiosas se cruzam. O fazer das macumbas
implica por si s6 em relagdes de cruzamento. Eis a doutrina: sincretismo.

Essa palavra tao plural, tdo polissémica, é evitada por Johnson (2021),
em um texto dedicado a rastrear os agenciamentos e formulagées em torno da
Santa Anastacia, uma imagem de um escravizado pintada por um francés no
século XIX que, distraidamente, se tornou santa popular de olhos verdes

candidata a beatificagdo. Sua relutadncia com o uso do termo sincretismo se da
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para evitar o possivel fortalecimento de um discurso que distingue tradicbes
puras de tradicbes mistas. Em sua leitura, o elo entre os diferentes universos
religiosos se da a partir da palavra santo. Tal como apontado por Sansi (2009),
€ verdade que quando nos iniciamos para orixa, estamos fazendo o santo. Ao
final da feitura, ao menos no Candomblé no qual me iniciei, vamos bater cabeca
e pao na igreja mais proxima, casa de santos. Johnson percebe as associagdes
dos santos catdlicos e os santos macumbeiros a partir do conceito de ar de
familia de Wittgenstein (JOHNSON, 2021, p.268-269).

E porque o santo esta no centro da amarragéo que denomino nosso
exercicio de Santropologia. Johnson também é responsavel pelo entendimento
da centralidade da categoria do humor (mood), assim como uma certa cautela
sobre como se posicionar sobre o sincretismo. Essa posicao varia de acordo com
a casa estudada, complicada pelo fato de, tal como assumem Simas e Rufino
(2018, p.69), as casas que professam discursos antissincréticos, com leituras
similares a de Delgado (2022), assim procedem por questdes politicas urgentes
no contexto brasileiro.

Denunciar o antisincretismo como um exercicio de busca de elementos
puros, no exercicio que Latour (2012) identifica como sintomatico do que é
moderno, ou rechaga-lo como um exercicio que nega a propria logica das
macumbas nao resolve (arrisco a dizer: nem colabora) com o enfrentamento do
racismo estrutural brasileiro. Tal como o préprio “mito de origem do sincretismo”
penso que ha momentos distintos para a realizagdo de alguns cruzos, a
depender das condi¢des encontradas e do humor do santo necessario.

As relacdes entre criancas de Umbanda e erés de Candomblé nao se
resolvem no sincretismo, mas podem sintomatizar cruzos. Nas formacodes
estéticas de Umbandas Pretas, a crianca de Umbanda tende a ter mais relagéo
com o orixa de seu médium, enquanto nas formacodes estéticas de Umbandas
Brancas, essa relacédo, quando existe, € mais sutil. Assim como, o proprio eré de
Candomblé, pelo menos na Grande Floriandpolis, vai se aproximando da
ontologia crianga de Umbanda, até alguns limites que, até agora, permitem sua
manifestacao dentro da ritualistica a qual esta imbricado, como o surgimento na

feitura do iab.
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2.4 AS CRIANCAS COMO MASCARAS

Uma outra leitura do que s&o (as criangas/ os erés) advém do ja

mencionado trabalho de pesquisa de Morena Freitas:

As ibejadas, por exemplo, podem ser consideradas enquanto
manifestacdo de espiritos que desencarnaram ainda criangas, ou
enquanto uma forma através da qual espiritos evoluidos se
manifestam; em ambos os casos, estamos falando de entidades que
tomam os corpos dos médiuns e os fazem se comportar de maneira
infantil. (FREITAS, 2019, p.3).

A influéncia da cosmologia kardecista nesse trecho é evidente®'. Nao
apenas pela mengao ao termo “evoluido”, mas a vinculagao desse conceito a um
ser necessariamente nao-crianga. Caminha em direcio oposta ao entendimento
do eré, cuja potencialidade advém justamente de sua infantilidade, além de
apagar a importancia da prépria manifestagao, fletando com uma concepcéao
moderna de mundo de aparéncia x esséncia, que desconsidera a importancia da
‘casca”, da manifestacdo na ontologia, adequando-se a determinada ideologia
semiotica de conteudo sobre a forma (KEANE, 2005, p.190). Nesse movimento,
apaga toda a poética vinculada a criangca como elemento de sabedoria, uma
categoria sempre calada e oprimida na légica moderno-ocidental.

Esse entendimento de aparéncia x esséncia também deslegitima a
importancia da negritude do preto-velho, da caboclicidade do caboclo, e a
importancia da vinculagao entre categorias ontologicas umbandistas as minorias
da sociedade brasileira. Esse entendimento € encontrado em campo, muito
menos frequentemente do que se esperaria, apenas em casas de forte influéncia
do kardecismo, sintomatizado com o siléncio (“o siléncio € uma prece”) que tanto
incomoda Renato Ortiz (1991) e com a denominag&o dessas casas com 0 home
de “centro”, como acontece no estudo de caso de Morena Freitas. Essa
interpretacao consegue ser um indicativo do aprofundamento no processo de

secularizagao que a interpretagao dessas ontologias implica: elas deixam de ser

31 Nao é minha preocupacgao neste trabalho destrinchar a ideologia kardecista em tudo que ela
pode trazer de classista, racista e machista para as discussdes sobre os seres que se
manifestam nas Umbandas. Fago essa associagdo ao discurso de que as entidades “nao séo
o que elas afirmam ser” a literatura kardecista sobre umbanda redigida por Robson Pinheiro,
em especial Tambores de Angola (1998) e Aruanda (2002), coerente com os entendimentos
sobre a manipulagéo dos espiritos sobre a propria forma do Livro dos Espiritos (KARDEC,
1857).
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formas de vida autodenominadas e se tornam “casca” de outras formas de vida,
que os padrdes sociais contemporaneos conseguem entender enquanto
‘evoluidas”. A gira de Umbanda se torna um teatro no qual os médiuns s&o
manipulados por seres que se manifestam utilizando mascaras. O ator é a
entidade.

Essa perspectiva se vincula a determinado conceito moderno de religiao.
Aquele que abstrai a religido tanto por uma légica transcendentalista da salvagéo
quanto por uma légica da interioridade, insulada, que nega as aparéncias em
prol de uma verdade subjetiva e imaterial. Como na tradigdo weberiana, valoriza-
se o significado em prol da forma (MEYER, 2019, p.98). O conteudo, € a crenca.
A manifestacdo enquanto midia de determinada forma, desaparece. Cala-se a
entidade em prol do que se acredita que esteja por detras dela.

Tomar a entidade como uma mascara de um ser desconhecido é negar
todos os elementos identitarios de tais manifestacbes construidas durante
séculos pelos praticantes de religides afrodiaspéricas. Essa violenta operagao
no caso das criangas acaba por refor¢car uma anulagao do conhecimento infantil,
tal como impossibilita vinculos de confianga a serem estabelecidos entre
entidades e humanos vivos. Também reforca a negagao de pluri-légicas, a
diversidade epistemoldgica, os saberes corporais e ancestrais, em prol de
determinado conhecimento de matriz positivista, influenciado por concepcgdes de
religides de salvagéo, preocupadas com a Verdade atras das ilusbes, negando
as corporalidades envolvidas nesses encontros.

Em operagdo inversa, considerar as criangas e erés como
potencialidades a partir de sua propria infantilidade, profana discursos poderosos
sobre o nao saber infantil, tomado como tabula rasa, a espera de processos de
incumbéncia de determinados conhecimentos e habitus (AGAMBEN, 2007,
p.60). Essa profanagao desarticula, desmancha, poderes estabelecidos, tal qual
o conteudo sobre a forma, ou a maturidade ou sobriedade sobre a inocéncia e a

alegria.

CONCLUSAO

Temos, portanto, trés interpretacbes em campo do que sao

(erés/criancgas): a) um estado de consciéncia pds transe de orixa, b) espiritos de
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pessoas que morreram ainda criangas ou ¢) espiritos nao-infantis evoluidos que
performam como criangas, ou, para seguir a metafora da roupagem espiritual, se
travestem de criancas. O entendimento de meus interlocutores na Grande
Florianopolis tende a ser o segundo, o que nao significa auséncia de um
processo de interpretacdo, e sim sua propria cristalizagdo: nem a ortodoxia do
Candomblé, nem a manifestagao da influéncia kardecista. Longe de se espremer
dentro do classico continuum de Candido Procépio (1961) ou Negrao (1996)
entre Candomblé e Kardecismo, as Umbandas Pretas e Brancas transbordam
seus entendimentos e tipologias sobre os Candomblés pesquisados, assim
como cada vez mais abdicam do arcaboucgo tedrico espirita para explicar suas
praticas.

Isso esta presente mesmo nas Umbandas que se reivindicam como
herdeiras do Espiritismo de Umbanda: Umbanda Nova Era, Umbanda Sagrada,
Umbanda Pai Maneco, pois tendem a rejeitar a logica de interpretagao
kardecista, tal como se apresenta no proprio mito fundador, ao qual nos
dedicaremos no proximo capitulo. E, por outro lado, ao invés de absorver o
entendimento ortodoxo do Candomblé, as Umbandas que se reivindicam
herdeiras da tradicao afro acabam influenciando os entendimentos dos proprios
Candomblés da regido. Os erés, tal qual nossos protagonistas da cena que abre
esse caminho, vdo cavando seu espago e produzindo ontologias sobre suas

préprias existéncias.
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CAPITULO 3: ‘E PRATICAMENTE A MESMA COISA’

Que as coisas continuem como antes, eis a catastrofe!
Walter Benjamin

3.1 A FORMAGAQ ESTETICA UMBANDA BRANCA

3.1.1 O mito de origem de Zélio de Morais entre decolonialidade

revolucionaria e moralidade reacionaria

Quando do primeiro contato de Ronaldo Linares com Zélio de Morais,
este Ihe narrou como tudo comegou:

Em 1908, o jovem Zélio Femandino de Morais estava com 17 anos e
havia concluido o curso propedéutico (equivalente ao Ensino Médio
atual). Zélio preparava-se para ingressar na Escola Naval, quando
fatos estranhos comecaram a acontecer-lhe. Ora ele assumia a
estranha postura de um velho, falando coisas aparentemente
desconexas, como se fosse outra pessoa e que havia vivido em outra
época; e, em outras ocasides, sua forma fisica lembrava um felino
lépido e desembaragado, que parecia conhecer todos os segredos da
natureza, os animais e as plantas. Este estado de coisas logo chamou
a atencdo de seus familiares, principalmente porque ele estava
preparando-se para seguir carreira na Marinha, como aluno oficial.
Este estado de coisas foi se agravando e os chamados “ataques”
repetiam-se cada vez com mais intensidade. A familia recorreu, entéo,
ao médico dr. Epaminondas de Morais, também da familia, diretor do
Hospicio de Vargem Grande e tio de Zélio. Apds examina-lo durante
varios dias, reencaminhou-o a familia, dizendo que a loucura nao se
enquadrava em nada do que ele havia conhecido, ponderando, ainda,
que melhor seria encaminha-lo a um padre, pois 0 garoto mais parecia
estar endemoninhado. Como acontecia com quase todas as familias
importantes da época, também havia na familia um padre catélico. Por
meio desse sacerdote, também tio de Zélio, foi realizado um exorcismo
para livra-lo daqueles incbmodos ataques. Entretanto, nem esse nem
0s outros dois exorcismos realizados posteriormente, inclusive com a
participacédo de outros sacerdotes catdlicos, conseguiram dar a familia
Morais o tdo desejado sossego, pois as manifestagbes prosseguiram,
apesar de tudo. A partir dai, a familia passou a correr atras de toda e
qualquer melhora, ou melhor informagdo, que lhe trouxesse a
esperanga de uma solugao para seu filho querido. Um dia, alguém
sugeriu que isso era coisa de espiritismo e que o melhor era
encaminha-lo a recém-fundada Federagdo Kardecista de Niterdi,
municipio vizinho aquele em que residia a familia Morais, ou seja, Sdo
Gongalo das Neves. A Federacgéo era entdo presidida pelo Sr. José de
Souza, chefe de um departamento da Marinha chamado Toque Toque.
O jovem Zélio foi conduzido, em 15 de novembro de 1908, a presenga
do Sr. José de Souza. Estava num daqueles chamados ataques, que
nada mais eram do que incorporagbes involuntarias de diferentes
espiritos; e la chegando, o Sr. José de Souza, médium vidente,
interpelou o espirito manifestado no jovem Zélio e foi aproximadamente
este o didlogo ocorrido:

Sr. José: “Quem é vocé que ocupa o corpo deste jovem?”

O Espirito: “Eu? Eu sou apenas um caboclo brasileiro.”
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Sr José: “Vocé se identifica como caboclo, mas eu vejo em vocé restos
de vestes clericais.”

O Espirito: “O que vocé vé em mim sao restos de uma existéncia
anterior. Fui padre, meu nome era Gabriel Malagrida e, acusado de
bruxaria, fui sacrificado na fogueira da Inquisi¢do por haver previsto o
terremoto que destruiu Lisboa em 1755. Mas, em minha Uultima
existéncia fisica, Deus concedeu-me o privilégio de nascer como um
caboclo brasileiro.”

Sr "José: “E qual é seu nome?”

O Espirito: “Se é preciso que eu tenha um nome, digam que sou o
Caboclo das Sete Encruzilhadas, pois para mim nao existirao caminhos
fechados. Venho trazer a Umbanda, uma religido que harmonizara as
familias e que ha de perdurar até o final dos séculos.”

No desenrolar desta “entrevista”, entre muitas outras perguntas, o Sr.
José de Souza teria perguntado se ja ndo bastariam as religides
existentes e fez mengao ao espiritismo entéo praticado, e foram estas
as palavras do Caboclo das Sete Encruzilhadas: “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, nao 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 espaco, se, apesar de ndo haverem
sido pessoas importantes na terra, também trazem importantes
mensagens do além? Por que o “ndao” aos CABOCLOS e PRETOS-
VELHOS? Acaso nao foram eles também filhos de Deus?”

A seguir, fez uma série de revelagdes sobre 0 que estava a espera da
humanidade.

“Este mundo de iniquidades mais uma vez sera varrido pela dor, pela
ambigdo do homem e pelo desrespeito as leis de Deus. As mulheres
perderdo a honra e a vergonha, a vil moeda comprara caracteres e o
préprio homem se tornara afeminado. Uma onda de sangue varrera a
Europa e quando todos acharem que o pior ja foi atingido, uma outra
onda de sangue, muito pior do que a primeira, voltara a envolver a
humanidade, e um unico engenho militar sera capaz de destruir, em
segundos, milhares de pessoas. O homem sera uma vitima de sua
prépria maquina de destrui¢cdo.”

Prosseguindo diante do Sr. José de Souza, disse ainda o Caboclo das
Sete Encruzilhadas: “Amanha, na casa onde meu aparelho mora,
havera uma mesa posta a toda e qualquer entidade que queira ou
precise se manifestar, independentemente daquilo que haja sido em
vida, todos serao ouvidos e nds aprenderemos com aqueles espiritos
que souberem mais e ensinaremos aqueles que souberem menos e a
nenhum viraremos as costas e nem diremos néo, pois esta é a vontade
do Pai.”

Sr. José: “E que nome darao a esta Igreja?”

O Caboclo: “TENDA NOSSA SENHORA DA PIEDADE, pois da mesma
forma que MARIA ampara nos bracos o filho querido, também ser&o
amparados os que se socorrerem da UMBANDA.”

A denominacao de “Tenda” foi justificada assim pelo Caboclo: “Igreja,
Templo, Loja ddo um aspecto de superioridade, enquanto que Tenda
lembra uma casa humilde.”

Dessa forma, em S&o Gongalo das Neves, vizinho a Niteroi, do outro
lado da Baia de Guanabara, na sala de jantar da familia Morais, um
grupo de curiosos kardecistas compareceu, no dia 15 de novembro de
1908, para ver como seriam estas incorporagdes, para eles
indesejaveis ou injustificaveis. O didlogo do Caboclo das Sete
Encruzilhadas, como passou a ser chamado, havia provocado muita
especulagdo e alguns médiuns, que haviam sido escorragados de
mesas kardecistas, por haverem incorporado caboclos, criangas ou
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pretos-velhos, solidarizaram-se com aquele garoto que parecia nao
estar compreendendo o que lhe acontecia e que de repente se via
como lider de um grupo religioso, obra que deveria durar toda a sua
vida e que s6 terminaria com a sua morte, mas que suas filhas Zélia e
Zilmeia prosseguem com o mesmo afa.

A Tenda de Umbanda Nossa Senhora da Piedade existe até hoje. Seu
patrono segue sendo o Caboclo das Sete Encruzilhadas.

(SARACENI e XAMAN, 2003, p.21-23 - grifos em negrito séo meus)

Diversos dos entrevistados para essa pesquisa citaram trechos dessa
historia. Noto algumas peculiaridades do mito de origem zeliano no contexto da
Grande Floriandpolis. Poucos foram os entrevistados que cravaram com certeza
a fundacao da Umbanda por Zélio de Morais. Aqueles que se filiavam a historia
utilizavam o verbo acreditar para comentar o assunto. Ouvi em diversos relatos
“eu acredito que o Zélio fundou o Umbanda”, mas a maioria dos entrevistados
afirmavam a importancia da figura do Zélio mas nao se arriscavam a dizer se
acreditavam ou nao na histéria. Aparentemente, acreditar ou ndo na historia de
Zélio de Morais era tomar uma posicao politica.

Um carismatico interlocutor dessa entrevista, sacerdote de um terreiro
de Umbanda Sagrada (a vertente fundada por Rubens Saraceni, discutida
adiante), defendeu a posicéo de que “aqueles que duvidam que Zélio criou a
Umbanda, n&o conseguem achar a utilizagdo do nome antes dele”, um
argumento que parte do principio que a histéria da utilizagdo do nome ja em 1908
€ veridica. Emerson Giumbelli (2002, p.183) reune as abordagens académicas
sobre 0 mito de origem e aponta a possibilidade da historia ter sido posterior ao
que o mito afirma. Enquanto movimento religioso, a Umbanda s6 comeca a
deixar rastros a partir da década de 1920, e a narrativa acima so teria sido
divulgada amplamente na década de 1970, o que nao resolve a controvérsia,
remetendo-a novamente a questdo de acreditar ou ndo no mito de origem.

Um aspecto importante da leitura do mito no contexto florianopolitano &
que duas partes nunca vém a tona: a da feminilizagdo dos homens e a pessoa
que o caboclo afirma ter sido. A primeira envelheceu muito mal, facilmente
identificada como uma fala machista, homofébica e transfébica, uma vez
supondo a fuga de determinado padrdo de masculinidade como uma
degeneragdo da humanidade. O aspecto repressor da missdo anunciada por
Sete Encruzilhadas vai em desacordo aos discursos pro-LGBTQI+ encontrados

nos terreiros da cidade, em especial os mais vinculados ao mito zeliano, uma
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vez que essas casas nhao dividem os membros da corrente mediunica por
género.

Talvez o comentario de Xaman e Saraceni, na sequéncia do relato seja
o motivo de Os Decanos ser um dos livros sob a autoria de Saraceni mais dificeis
de ser encontrados, tendo sido editado apenas uma vez, mesmo que o livro se
proponha a ser “a biblia dos umbandistas” e “livro obrigatério” da histéria da
Umbanda32. E estranho que entre tantas obras, essa que envolveu depoimentos
e pesquisas sobre tantas federagbes e figuras importantes hoje s6 seja
encontrada por precos relativamente altos (entre 110 e 500 reais) e de 22 méao.
Minha teoria € que o comentario dos autores nao estimulou novas edigbes do
livro: “a grande degeneragao da moral, que, em certos paises do mundo, permite
que possam se unir em matriménio até mesmo seres do mesmo sexo.” (op cit,
p.23)

O outro elemento da histéria do mito fundador que nao € mencionado
nas entrevistas é a pessoa que o caboclo das Sete Encruzilhadas afirma ter sido:
o jesuita Gabriel Malagrida (1689-1761). Se o movimento criado por ele defendia
uma posicao decolonial em relagdo ao espiritismo kardecista (entendido como
preconceituoso quanto aos espiritos de indigenas, africanos e seus
descendentes), por outro lado, proibe praticas da dita “magia negra”: o tambor,
o sacrificio animal, a comida ritual. A figura de Malagrida também pode ser
entendida em uma determinada tensdo. David Dias assim introduz o

personagem:

Gabriel Malagrida nasceu na cidade de Menaggio ao norte da Italia em
1689. Iniciou os primeiros passos na Companhia de Jesus em 1711
onde continuou seus estudos em Mildo e Génova. Nesta cidade
concluiu os estudos e entra para a ordem em 1719. Como missionario
mudou-se para Lisboa de onde partiu para o Brasil aos 31 anos. Na
América portuguesa prosseguiu com as atividades de missionario e no
ensino dos colégios jesuitas. (DELGADO, 2022, p.66)

Malagrida peregrinou e pregou pelo norte e nordeste do pais. Luiz Mott
menciona o0 jesuita ao discutir os santos brasileiros, indicando que era
reconhecido como taumaturgo (MOTT, 2010, p.12). Um milagreiro do catolicismo
mistico do Brasil colonial. Malagrida esteve envolvido diretamente na disputa

entre o Marqués de Pombal e a Companhia de Jesus, sendo, por isso, a

%2 Diga-se de passagem: Umbanda de S&o Paulo, qui¢a Rio de Janeiro e S&o Paulo.
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penultima vitima fatal da Inquisigdo portuguesa33. “A previsdo” que o Caboclo
das Sete Encruzilhadas menciona pode ser uma referéncia ao livro que
Malagrida publicara apdés o terremoto de 1755 de Lisboa, afirmando ser o
fendbmeno uma punigdo divina para a decadéncia moral dos lusitanos.
Novamente, a decadéncia moral, que ressoa familiar com o discurso sobre a
degeneragdo humana que o caboclo mesmo atualiza.

Portanto, a figura do jesuita pode ser vista como um revolucionario frente
a um poder estatal tirano, opressor das minorias escravizadas em terras
americanas, ou um exemplar conservador diante do governo mais secular
proposto pelo Marqués de Pombal. Quando Portugal direcionava-se a uma
modernizagao, Malagrida pregava e escrevia em prol dos valores sociais e
religiosos da época de Jodo V, o rei catdlico. E possivel interpretar, tomando a
versao do mito de origem, que a Umbanda nasce como um projeto progressista
frente as ontologias kardecistas e conservador em relagcao as praticas de origem
africana, existindo algo de decolonial ao ser fundada pela ultima vitima da
Inquisic&o e algo tradicional por se atrelar a um padre.

Também noto que se foi um caboclo apos ter sido Malagrida, o indigena
como a entidade se apresenta ja vivera em uma situagao colonial, no sentido de
ter existido no minimo a partir de 1761. Para os interlocutores que apreciam
associar a origem da Umbanda a figura de Zélio, o importante da narrativa é a
representatividade da figura do indigena na fundacdo da religido. E o lado
decolonial do discurso de fundagdo que é destacado ou exclusivamente lido,
ignorando a contrapartida moralizante, anti-africana e homofdbica.

E preciso destacar que o texto de Xaman e Saraceni ndo menciona um
aspecto importantissimo para nossa discussao: a posi¢cao de Zélio contra o
sacrificio animal e o uso de tambores. Para meus entrevistados, esse trecho do
mito fundador é de suma importancia. Acredito que a auséncia dessas posicdes
€ porque se chocaria com a pratica dos demais decanos homenageados no livro.
Essas proibigbes se fazem presentes até hoje na Tenda Nossa Senhora da
Piedade e presentes em diversas versées do mito de origem. Vide no livro

Origens da Umbanda:

Quando foi relatado o ritual preconizado pelo “Caboclo das Sete
Encruzilhadas”, por intermédio de Zélio de Moraes, sdo percebidas

33 E o ultimo religioso a ser vitima fatal.
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algumas reelaboragdes das tradigbes religiosas afro-brasileiras,
consideradas exageros, supérfluo como nos remete a sua propria fala:
“O Caboclo das Sete Encruzilhadas nunca determinou o sacrificio de
aves e animais, quer para homenagear entidades, quer para fortificar
a minha mediunidade”. Nos rituais estabelecidos pelo “Caboclo”, nao
deveriam ser utilizados atabaques, palmas ritmadas, apenas os
canticos entoados com firmeza, no intuito de incorporar as entidades
espirituais e para manutencao da corrente vibratéria de pensamentos.
Demais adornos, espadas, capacetes, escudos, vestimentas
multicores, rendas, lamés, que eram considerados aderegos
fomentadores da vaidade dos chamados “aparelhos”, determinados
individuos que iriam incorporar os Guias do astral, ndo estavam de
acordo com as orientagdes que iriam ser aceitas nos Terreiros que
seguiriam o ritual que a entidade iniciou. (JUARA, 2013 [1956], p.20 -
grifos meus).

A frase, quando acompanhada de data, € de 1939, na fundacédo da
Federacao criada por Zélio, e ndo € proferida pelo Caboclo, mas pelo proprio
médium. Esse mecanismo de dispensa do “supérfluo” ou do “exagero” é o que

identifico de vetor principal da formacéao estética de Umbanda Branca.

3.1.2 A antimaterialidade como vetor da formacao estética da Umbanda

Branca

O ano era 2008. Era a primeira vez que eu ia ao “terreiro de meu avd”
desde o falecimento de minha avd, em Santo André, Sdo Paulo. Meu avd se
indispbs a continuar com os trabalhos, e deixou o terreiro para a mae pequena
da casa. Ela ndo sabia a quem recorrer para |lhe orientar na sustentacao
espiritual da casa até encontrar, através da literatura umbandista disponivel nas
livrarias, o nome de Rubens Saraceni. Ele foi até o local do terreiro, localizado
em uma sala alugada nos fundos de um clube de baile famoso na cidade.

Nos dirigimos a assisténcia: eu, minha m&e e uma tia. Fomos
cumprimentados pela mae de santo, que fez um anuncio publico de nossa
presencga no inicio da gira. A casa estava lotada de médiuns, uns 50 em um
espaco de 20 metros quadrados, e de assistentes (Qquem vai para assistir os
trabalhos) divididos entre os bancos da assisténcia lotados e uma aglomeragéo
fora da casa. Junto com nossa presencga, ela anunciou a mudanca de nome do
terreiro que agora homenagearia minha avé (carnal) e deu inicio aos trabalhos.
Chamaram por um orixa do qual ndo me recordo, fizeram uma pausa, e depois

chamaram os caboclos. Nesse segundo momento, entre médiuns incorporando,
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ela nos convidou para conversar aos pées do conga, cumprimentando-nos dentro
da ritualistica. Houve uma pausa depois da chegada e subida dos caboclos e os
trabalhos de atendimento eram concentrados na linha dos baianos. A linha dos
baianos é particularmente presente nos terreiros paulistas3*.

Agora o terreiro era outro. Outra “linha” de Umbanda, outro “tipo” de
Umbanda. O conga tinha mais imagens, orixas reconhecidos eram mais
numerosos e a forma de organizar o trabalho havia mudado. Estava se tornando
um terreiro de Umbanda Sagrada, a Umbanda criada por Rubens Saraceni. Eu
achei mais colorido, as entidades usavam roupas de cores que nao fossem
apenas brancas. A chegada dos baianos foi 0 momento que mais se destacou
em minha memoria. Nos livros de Saraceni, os baianos aparecem com a
seguinte explicagao:

Pois bem, a Umbanda também nao foge a regra de ouro de todas as
religides: cultua Deus e venera seus antepassados ilustres, devotando-
Ihes respeito e uma reveréncia religiosa, pois sem a existéncia do
antepassado ndés nao existiriamos (...) Enfim, os antepassados séo
importantes e sdo nossa memoaria! Eis ai o corolario que justifica e
fundamenta o arquétipo adotado para a linha dos Baianos da
Umbanda: o culto aos antepassados ou a Egungun! Sé que, na
Umbanda, os eguns se mostram como lhes foi deteminado. (...) A linha
dos Baianos ¢ essa linha: a dos herdis anénimos que sustentaram o
culto aos Orixas e os semearam primeiro em solo baiano, e
posteriormente no resto do Brasil e, com a Umbanda organizada, os
levardo ao mundo. (SARACENI (org) e XAMAN, 2007, p. 104 e 105)

Esse esteredtipo de baiano, alvo de tanto preconceito no Sudeste, que
serve como nome genérico para nordestino, se tornando mais ofensivo ainda,
causa estranhamento por parte de alguns de meus filhos de santo, no entanto,
desconheco esse desconforto nos contexto paulistas, inclusive, as giras de
baianos s&o particularmente cheias. Aquela noite era uma dessas

particularmente cheias, mas logo fui chamado para ser atendido. O pai pequeno

34 Nos terreiros que visitei para essa pesquisa na Grande Floriandpolis, os baianos vém em meio
a marinheiros ou caboclos de couro. No terreiro de Omolokd de um pai de santo que nao quer
ser nomeado, existe o culto a exus que fazem referéncias a origem baiana ou elementos
caracteristicos da linha nos locais que os cultuam como linha (coco, da praia, capoeira...), mas
0 Unico que encontrei giras especificas para essa ontologia foi 0 meu, provavelmente uma
heranga dos tempos paulistas. Mesmo o terreiro de Umbanda Sagrada (a linha de Rubens
Saraceni), localizado na Palhoga, ndo dedica um dia especifico para os baianos, e o baiano do
pai de santo vem nas giras para os pretos-velhos. O sacerdote de Omolokd, inclusive,
demonstrou interesse em conhecer minha casa no dia que os baianos viessem porque fazia
“muito tempo que eu ndo vejo um terreiro trabalhar com os baianos”. Na casa de Candomblé
que frequentei em 2018, um dos exus principais era Seo Exu Baiano.
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— um senhor de quase 70 anos que ja me conhecia — estava incorporado com
seu baiano, e este me chamou para conversar com ele.

Diferente das outras poucas vezes que o vi incorporado, o médium
estava com um chapéu de cangaceiro, com faixas atravessando o peito como de
algibeiras de corpo. Uma peixeira na cintura. Eu nunca tinha visto as entidades
dele usarem nenhum apetrecho material que nao fosse a roupa branca. Ele me
abracou, perguntou como eu estava, fez referéncia a meus avés. Disse que logo
meu avod voltaria para Umbanda e que ele sentia falta da Umbanda. Eu estava
achando um maximo as entidades usando mais guias, mais roupas, tudo mais
colorido. O baiano, no entanto, olhou para as roupas, olhou para mim e disse:
“eu preferia o jeito do seu avd... Era mais evoluido”.

Ao final da gira, o médium veio falar comigo e minha familia. Ele
comentou o que o baiano tinha dito para mim (que meu avd voltaria para
Umbanda), mas ele disse ndo acreditar, que era apenas sua entidade desejando
o melhor. Endossou a posicdo de sua entidade sobre os ‘tempos de meu avd’
que “era um trabalho mais evoluido”. Seis meses depois, aquele senhor se
converteu ao pentecostalismo, nao é dificil supor que seu baiano ndo venha mais
em terra. O que pode parecer uma mudanca radical de religido ndo o é se
levarmos em consideragéao a frase da entidade.

A nostalgia era partilhada quanto ao tipo de Umbanda praticada
anteriormente pela entidade e pelo médium, porque encontramos um significado
muito especifico para o termo “evoluido”. Para ele, os trabalhos da tradicao de
meu avd eram mais evoluidos que os da Umbanda Sagrada em fungado da
quantidade de materiais envolvidos. A perspectiva de meu avd era que, enquanto
espiritos, as entidades ndo precisavam beber, nem fumar, pois isso
representaria a continuagao de seus vicios terrenos. Além disso, as vestimentas
eram exclusivamente as vestes brancas para nao impressionar as pessoas “de
fora” e, em suas palavras “ndo fazer um teatro”. Cabe aqui destacar que a
mediunidade de meu avd é inconsciente, portanto, sempre vi suas entidades
bebendo e fumando quando incorporadas nele.

O mesmo raciocinio valia para as guias, que no tempo de meu avd eram
simples e de cores nao brilhantes. J& na Umbanda Sagrada paulista, as guias
sdo mais vistosas, uma vez que se diferencia guia de orixa e entidade. As dos

orixas sao feitas com contas brilhantes, enquanto as de entidades, contas
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opacas. Naquela noite, ndo houve discurso criticando o uso de alcool e fumo
pelas entidades.

Transformar aquele terreiro da Umbanda de meu avd para Umbanda
Sagrada foi como se de repente uma igreja evangélica, com suas paredes
brancas e sem imagens, fosse convertida em uma igreja catdélica barroca. O
conga agora tinha muito mais imagens, os médiuns usavam roupas mais
coloridas, havia mais santos, mais nomes, mais linhas, e as paredes brancas do
terreiro de meu avdé agora eram coloridas. Por outro lado, mantinha-se um
discurso de moderagao de bebidas alcodlicas e comidas, um discurso de
condenacéo do sacrificio animal e uma vinculagao expressa da Umbanda como
uma religiao crista.

Localizado no norte da ilha de Floriandpolis, encontro um terreiro que
segue radicalmente a agenda iconoclasta de meu avd, uma légica de negacgéo
da materialidade “desnecessaria”. O pai de santo do terreiro (aqui denominado
de entrevistado 1), € gaucho, casado com um paulista, e passou parte de sua
vida em Sao Paulo. Tem por volta dos seus 50 anos, possui um espago grande
para o terreiro, com algumas dezenas de médiuns. Todas as pessoas com quem
conversei que frequentam o espago se identificam como LGBTQIl+,
provavelmente por se sentirem mais a vontade sob a dire¢gdo de um pai de santo
que também seja LGBTQI+.

Em nossas conversas, ele definiu seu terreiro como um terreiro de
Umbanda “da Nova Era”. Quando eu questionei o que significava Nova Era, ele
respondeu que era sobre estar adequado as demandas do novo momento
histérico ao qual passamos. Eu fiz um paralelo direto aos termos Umbanda Pura
ou Branca que se contrastavam com a denominacdo “Umbanda Primitiva”,
utilizada na década de 1980 pelos praticantes de Umbanda como meu avé para
designar as praticas dos umbandistas proximos do Candomblé, ou que
utilizassem imolacao animal ou vestissem as entidades.

Por tras dessa operacdo ha uma tentativa de valorizar a pratica
denunciando as demais como arcaismo ou atrasadas. Como nossas ritualisticas
sdo parecidas, havia um ar de “camaradagem”, por lidarmos com desafios
similares. Arrisquei e perguntei ao pai de santo se ele ndo achava o termo um
tanto quanto racista. Ele me respondeu dizendo que foi seu preto-velho que

havia designado sua vertente dessa maneira.
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Essa resposta ndo parecia responder a pergunta. Um tanto quanto
impertinente para um antropologo, perguntei a ele se ele ndo achava que seu
preto-velho havia sido racista com os demais rituais. Ele afirmou que isso era
impossivel, afinal, o preto-velho é o simbolo da luta contra o racismo e demos
esse assunto por encerrado.

Seguindo as conversas sobre a formagao do terreiro e o encontro com a
mediunidade, o entrevistado 1 afirmou a importancia dos assentamentos nos
terreiros, isto €, os pontos de for¢a para a canalizagao e contato entre médiuns
e seus protetores. No Candomblé e em diferentes vertentes de Umbanda, a
maioria dos assentamentos sao feitos com a utilizagado de sangue animal, € nos
terreiros que assim nao o fazem é comum o uso de imagens, pequenas
construgdes, objetos diversos etc. No caso desse terreiro da Nova Era os
assentamentos foram feitos no astral, pelos guias (entidades) do pai de santo,
que acompanhou todo o processo em projecao astral, isto €, em espirito, fora de
seu corpo.

A “iconoclastia” se d4, portanto, como discurso antimaterialidade, mas
nao anti-assentamento. Afinal, a matéria do assentamento foi dispensada, mas
nao o assentamento em si. Outro ponto central para as umbandas pretas, que é
a hierarquia e a existéncia de alguém (ser humano, encarnado) no processo de
aprendizagem e formacgéo dos sacerdotes, justamente em rituais de feitura que
envolvem alguém (o pai ou mae de santo) botar a mao na cabega do neofito. No
caso do entrevistado 1, esse processo também foi atravessado por esse
movimento de dispensa material e realizagao no astral.

“‘Minha “formag¢ao” na umbanda se faz em linha vertical, nas palavras do
mestre. Recebo da espiritualidade, de maneira consciente, pelo menos boa parte
do meu conhecimento. Seja durante a vigilia ou durante o sono. Por esta razao,
divido gratuitamente em cursos que oferece (sic) na casa e pelo Youtube. (...)
Nao usamos assentamento com objetos enterrados, nosso assentamento foi
feito no astral, o qual participei ativamente guardando lembranga de todos os
detalhes. Foi usado apenas a energia trabalhas em inscricdes e hologramas.”
(Entrevistado 1 por mensagem de texto.)

Na mesma linha de dispensar a materialidade (no caso “assentamento

com objetos enterrados”), também se dispensa o aprendizado com demais
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sacerdotes encarnados, ligando-se diretamente ao mundo espiritual®®. Essa
din@mica foi a forma da preparacdo e conducgao do proprio Zélio de Morais na
Tenda da Nossa Senhora da Piedade. Ha um qué messianico nesse processo.
Pessoas especiais sdo escolhidas diretamente pela espiritualidade para se
tornarem sacerdotes, independente de afetos e aprendizados com outros seres
humanos vivos. Todo o ‘catar folhas’ é dispensado, porque a espiritualidade

entrega o saber pronto, ele é radicalmente dado.

3.2 FAZENDO O DADO

3.2.1 Toda religiao é material

Ja discutimos como a dicotomia do dado e do feito, decorrente daquela
entre o dom e a iniciagdo (BOYER, 1996), se complexifica no contexto estudado.
No entanto, para além do caminho entre doutrina e cruzo, que toma essas
imbricagdes nas relagdes entre seres humanos e entidades e orixas, penso que
as escolhas estéticas aqui realizadas por humanos geram outro debate, aquele,
ja discutido acima, de uma importancia capital dada a alguns tipos de
materialidade enquanto se ignora outros.

Tomo, como exemplo, o caso da auséncia de tambores. Apenas um
terreiro dos visitados prescindia do uso de tambores, como se faz até hoje no
terreiro fundado pelo Caboclo Sete Encruzilhadas (Tenda Nossa Senhora da
Piedade). O terreiro era em Biguagu, e ja ndo realiza mais giras. O pai de santo
justificava a auséncia do atabaque para que nao influenciasse as manifestagoes,
nao incentivasse “falsos transes”. A entidade tinha que conseguir vir plena, sem
ajuda, incentivo ou auxilio dos médiuns e de meios externos.

Nos discursos dos pais e maes de santo que criticam a utilizacdo de
determinados materiais, ou mesmo dos tambores, sdo as competéncias
humanas naturais que devem se sobressair. A mediunidade como dom, como

dadiva, sem a necessidade de “muletas espirituais”, como sao vistos os

35 Noto também que assim como Zélio tinha um preto-velho, o caboclo das Sete Encruzilhadas
e Orixa Mallet (uma entidade malaia), o entrevistado 1 nomeia como orientadores principais de
sua trajetoria espiritual um preto-velho e uma entidade asiatica.
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elementos materiais tradicionais dos cultos de matriz africana para a produgao
dos transes.

Mas se a escolha de nao ter tambores é para nao ‘estimular o falso
transe’, o espaco é arranjado de maneira nao aleatéria. O pai de santo explicava
que nao possuia imagens de orixas ou santos no terreiros, porque o orixa ali
“estava vivo” através de plantas, parreiras, fontes de agua, que estavam onde
tradicionalmente era o altar ou conga. O terreiro era iluminado por uma luz azul,
indicando ou produzindo uma sensag¢ao de transcendéncia. Mesmo sem o0s
tambores, eram os pontos cantados que orientavam o que estava acontecendo
ao longo da gira. Ao dispensar “muletas espirituais”, outros elementos materiais
inevitavelmente assumem o protagonismo ritual especialmente meios de ordem
sonora, visual, olfativa irredutiveis ao modelo artefactual de "objeto" e dotados
de propiciagdes atmosféricas (REINHARDT 2020a, EISENLOHR, 2022).

Ou seja, a escolha de meios para a produgdo dos transes varia
radicalmente, mas esses espacos ainda apresentam determinada materialidade,
determinados meios para a producdo de transes e determinadas estéticas
resultantes dessas escolhas. A partir do momento que se entende ou se organiza
em torno de terreiro, médium, doutrina, pontos cantados, rituais, teologias etc.
Quando se arranjam as condi¢des para o fenbmeno, ja existe um ‘feito’ implicado
para a produgéo do dado. Por mais ‘direta’ que seja a conexao, ou a preparagao
dos sacerdotes, a espontaneidade dos fenédmenos, ja ha uma dimensédo de
provocacgao dos fenbmenos na preparagao da ritualistica, ou mesmo na prépria
definicao de ritual. Como Meyer coloca “a ideia de uma religido imaterial € uma
ficcdo; até mesmo uma ideologia semidtica que denuncia coisas e imagens
religiosas ndo consegue atuar sem formas materiais” (2019, p.158).

Mesmo que a ideologia da iconoclastia, ou de abdicar dos processos
materiais e de “feitura” (leia-se de preparacdo humana), essa tarefa é
predeterminada como frustrada ou limitada. Hd uma dose necessaria de
materialidade implicada na pratica. Nao existe dado sem feito, ou, para
responder o pai de santo anti-tambores, tudo pode ser considerado “muleta

espiritual”.
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3.2.2 Evolugao polissémica

No caso de mudanga de ritual da casa de meu avdé para Umbanda
Sagrada, a entidade com que conversei deixou evidente sua opinido. Para a
entidade, a Umbanda Sagrada usava muito mais matéria do que o jeito anterior,
incluindo cigarros e bebidas. Uma logica que coloca, portanto, sua preferéncia
pelo desligamento dos bens materiais. O que estda em jogo nessa fala é a
preferéncia da entidade por um ritual ‘mais evoluido’ e a sua concepgao de um
ritual ‘mais evoluido’. Apresento um contraponto, uma conversa que tive com um
exu, dono de terreiro, que haveria de me confidenciar que:

“A coisa que eu mais gosto de fazer é beber e fumar. Entéo, professor,
eu quero ser o ultimo a evoluir, o ultimo da fila. S6 evoluo quando néo tiver
ninguém mais aqui pra acender meu charuto ou tomar um gole comigo. Ai eu
vou. Quando eu estiver sozinho, ai eu vou [evoluir].”

A relagao que esse exu, o Sr. Guardido dos Rios, dono de um terreiro
em Palhoga, tem com o conceito de evolugao também pode-se desenhar como
uma essa negacado da matéria. Enquanto o baiano se coloca a favor de um
entendimento menos “materialista”, se zanga com o “regresso” provocado pela
mudanca de estrutura, o exu se