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Se o Univereo 8 gecim, a nocea vida fambém é.
Ce vocé olhar bem para dentro de voeé toda, |4 viu que
cada um é um Univerco, cada um é uma energja?

(Zulmar Carpes, Pai Jueg)



INTRODUCAO

A pesquisa “COM A BANDEIRA DE OXALA: trajetoria, praticas e
concepcdes das religies afro-brasileiras na Grande Floriandpolis” € o
resultado de investigagdes realizadas durante quatro anos junto ao chamado
“povo-de-santo” local, ou seja, a base dos adeptos das religides afro-
brasileiras, desenvolvidas em duas fases: inicialmente, um levantamento
bibliografico e documental, e posteriormente, a pesquisa de campo.

Na primeira fase da investigagdo, percorrendo as hipotéticas fontes
informativas, a constatagdo inicial foi da flagrante escassez de documentos,
uma das faces da ainda remanescente estigmatizagdo e “invisibilidade” do
grupo de adeptos das religides afro-brasileiras. Foram consultadas algumas
instituigdes do Poder Judiciario, arquivos de Policia e acervos de jornais, entre
estes A Gazeta, A Ponte, O Estado, Diario Catarinense e A Noticia, diante dos
quais constatou-se o esparsamento, fragmentagio e até mesmo a parcialidade
¢ distor¢do com que o tema aflora. Até mesmo informativos de bairro e
comunitarios silenciam sobre o tema. Também nio ha destaque expressivo
para as religides afro-brasileiras entre as obras académicas que tratam de
Desterro/Florianépolis ou do Estado de Santa Catarina em geral, ou nas
‘revistas -especializadas na cultura local, com algumas poucas excegses,
limitadas a recortes especificos tematicos e/ou territoriais.

Apés este periodo de “exploragdo documental”, constatamos que a
primeira fase deveria ser a tentativa de reconstrngdo da trajetéria histérica no
ultimo século do que denominamos uma “rede humana invisivel que recobre
toda a malha urbana da Grande Florianépohs™ organizada em torno das
religides afro-brasileiras. O recolhimento das informagdes sobre o tema
ocorreu primeiramente nos informativos impressos acima citados, mas, pela
insuficiéncia de dados, esta fonte foi minoritaria em relagdo ao todo da
pesquisa. Parte importante da memoéria sobre as religides afro-brasileiras
locais, felizmente foi “salva™ da obscuridade e do esquecimento pelo valioso
acervo mantido pelas dirigentes do Conselho Estadual Cristdo Espirita de
Umbanda e Cultos Afro-Brasileiros de Santa Catarina - CEUCASC e pela sua
disposi¢do em cedé-lo. Esta generosa oferta permitiu a recuperagdo em
detalhes do periodo entre 1977 e 1984, fase aurea e decisiva para a
compreensdo da problematica em nivel local. Além deste acervo, os arquivos
individuais de alguns religiosos foram preciosos para auxiliar na
reconstituigdo tematica, tanto a partir de materiais impressos quanto
audiovisuais, em geral cedidos com grande boa-vontade, lembrando a
solidariedade de uma obra construida em “mutirdo”.



Esta escassez documental explica também as diferentes metodologias de
abordagem para cada periodo historico. Assim, para compreendermos os
primordios das religides afro-brasileiras, de meados do século XIX e inicio do
século XX, apoiamo-nos principalmente nas investigagdes que o pesquisador
catarinense Oswaldo Cabral faz dos “benzedores e curandeiros” que, nos anos
40, se transformardo nos primeiros umbandistas da regido de Florianpolis.
As décadas seguintes foram recuperadas através de depoimentos colhidos em
entrevistas, uma coluna didria na grande imprensa local e algumas esparsas
noticias publicadas em periddicos. Os anos 70, at¢ meados de 80, foram
privilegiados pelos informativos publicados pelos proprios religiosos. Apds
este periodo, até a atualidade, as informag¢des voltam a rarear, ¢ foram
recolhidas principalmente na grande imprensa € em alguns centros, produzidos
por estes mesmos, restritos ao registro de sua experiéncia. Esta trajetoria de
desnivelamento na produgio da informagio explica o tratamento diferenciado
dado a cada momento da redagdo da tese.

A pesquisa bibliografica foi sucedida pela pesquisa de campo, na qual
foram envolvidos diretamente vinte terreiros dos mais variados pontos
geograficos da area em estudo. Junto a estes, gravadas em video entrevistas
com seus lideres e participantes, além da freqiiéncia, observagdo e
documentagdo de cerimoOnias de todos os tipos promovidas por estes: fechadas
ou abertas ao publico, cotidianas ou em situagdes excepcionais, para as quais,
alguns grupos confiantemente abriram-me suas portas até mesmo no caso de
rituais intimos, visando a possibilitar-me a vivéncia necessaria para abordar o
assunto “sem preconceitos”, como insistiram reiteradamente os participantes.
Além dos terreiros, foram entrevistados os responsaveis e contatadas trés
entidades organizativas, um centro de pesquisas de cultura afro-brasileira e
uma loja de artigos especializados, totalizando 46 entrevistados, sendo que 2
destes participaram dos depoimentos em duas fases: uma, em seu proprio
corpo fisico de médium e outra “incorporado”' com sua entidade espiritual.

Foi assim que, tendo em mios as peg¢as do fascinante mosaico das
religides afro-brasileiras locais, colocou-se a necessidade de estender a
contribui¢do para além do campo académico, motor inicial da pesquisa. O

lIncorporar é entrar em transe, receber o orixd ou a entidade, ser possutdo por eles. Diz-se: "a entidade
incorporou no médium”; "o filho-de-santo estd incorporado em um caboclo”, mas também “o médium
incorporou um exu”. Cacciatore, 1988 “Transe”, para a autora € termo utilizado por eruditos ¢ por escritores
crentes. “Nos terreiros de Umbanda é dito incorporacdo e nos de Candomblé queda no santo e estado de
santo...As vezes ha perda total de consciéncia. No momento da incorporagdo os movimentos da pessoa sdo
violentos, depois acalmam. Os gestos, dangas e gritos sdo os do orixd ou entidade incorporada. Rodopia sem
cair, as vezes bebe, fuma, fala conforme o canto ou entidade. A desincorporagdo também traz movimentos
violentos, apés os quais a iniciada (o) estonteada por momentos volta ao normal.” . No caso aqui referido, as
duas entidades espirituais - Vové Generosa e Maria Padilha - também deram entrevistas para a pesquisa,
incorporadas nas médiuns.



vazio documental revelava mais do que uma simples desorganizagdo da
informag#o, mas indicava que estava ali um tema delicado, que historicamente
foi cercado por estigmas € que era necessario tentar compreendé-lo sem
paixdes ou pré-julgamentos. Assim, esta pesquisa tentou contribuir também
para a reconstru¢do da trajetéria do povo-de-santo e de suas praticas
religiosas, buscando auxiliar no florescimento destas vozes que embalam as
noites dos morros da Ilha e 4rea continental, com belos cantos e toques
ritmados, preenchendo de espiritualidade o espago compreendido entre o céu e
o mar da Grande Florianépolis.

Desta forma, a redagdo do trabalho foi organizada em duas partes: a
primeira, denominada “Trajetoria histérica das religides afro-brasileiras:
de Desterro a Grande Floriandépolis”, ¢ a segunda, “As religides afro-
brasileiras na Grande Floriandépolis na atualidade: praticas, concepgoes €
desafios”.

A primeira parte, “Trajetéria historica das religides afro-
brasileiras: de Desterro a Grande Florianépolis”, acompanha o
desenvolvimento historico das religides afro-brasileiras da Grande
Florianépolis, identificada em quatro ciclos basicos, que explicitam seu
desenvolvimento histérico, desde suas formas embrionarias até a afirmagéo ¢
consolidagdo. 1. Os primérdios, que remontam aos finais do século XIX, nos
quais as praticas religiosas restringem-se aos benzedores, curandeiros e
“feiticeiros”, guardando estreita associagdo com as praticas alternativas de
saude popular; 2. O periodo que envolve as décadas de 40 a finais de 60,
quando do surgimento dos primeiros terreiros ¢ busca de afirmagdo da
religiosidade; 3. a década de 70, na qual as religides afro-brasileiras ocupam o
espago publico na Grande Florianopolis e atingem seu auge organizativo, € a
década de 80, que, a partir da evolugdo dos anos anteriores, configurou-se
como a fase de consolidag#o, institucionalizag¢do e visibilidade dos religiosos e
suas praticas 4. Os anos 90, caracterizados por crescimento numérico da base
de adeptos e refluxo na organizagdo coletiva. Os ciclos historicos sédo
abordados em seis capitulos:

O capitulo I, denominado “Os primordios: finais do século XIX até
a década de 40” trata do embridio das religides afro-brasileiras, que
localizamos neste espago de tempo. Este periodo foi marcado pela
preponderdncia dos estigmas e da violéncia fisica e simbolica sobre o
chamado “povo-de-santo” local, o que impediu, naquele momento, a
existéncia de espagos fisicos de expressdo religiosa abertos ao publico.
Naquele momento, os primeiros praticantes eram denominados “benzedores”,
“curandeiros” ou ainda, pejorativamente, "feiticeiros” e foram perseguidos
pela opinidio publica em geral e suas instituigdes, através da represso fisica e



simbolica exercidas principalmente pela policia, Igreja Catdlica e
representantes da medicina oficial. :

Nesta época, a grande maioria dentre os que procuravam as praticas ou
as exerciam, o faziam em torno da busca de melhorias na saide psicossocial
ou fisica, quer dizer, as religides afro-brasileiras locais atuavam
principalmente no sentido de oferecer alternativas de saide popular, em
especial aqueles que ndo possuiam acesso ou ndo haviam encontrado respostas
na medicina tradicional. Por isso, abordamos esta primeira fase enfocando
principalmente a obra do médico e folclorista catarinense Oswaldo Cabral,
que preocupou-se estreitamente com o tema, ora rejeitando abertamente os
praticantes ¢ seus métodos, como em suas primeiras obras, ora aceitando-os
parcialmente em obras posteriores, como veremos. Confrontamos ainda suas
idéias com outro importante pesquisador local, Franklin Cascaes. Sua obra foi
escolhida porque, para este, os mitos ¢ as praticas populares representam uma
das mais relevantes alternativas para a populagdo local, na razdo inversa de
Oswaldo Cabral.

Aliado a este viés da saide popular, analisamos a formagdo da
populagdo negra local, o grupo cultural que forneceu a matriz religiosa, para
chegar, enfim, a configuragio das religiGes afro-brasileiras naquele momento.

No capitulo II, “A busca da afirmacdo: 1940-1970” tratamos do
surgimento dos primeiros terreiros de Umbanda em Florianépolis € do
impacto que causou na realidade local. Analisamos os conflitos, os
preconceitos e estigmas, a violéncia, e as estratégias defensivas dos adeptos.
Apontamos ainda os primeiros sinais do surgimento da institucionalizagdo da
religido em nivel local.

No capitulo III, “Década de 70: O Auge”, explicitamos, em detalhes,
os acontecimentos, a correlagdo de forgas ¢ os inimeros fatores que fizeram
desta época a fase de maior organizagdo, visibilidade e consequente
institucionalizagdo das religides afro-brasileiras na Grande Florianopolis € sua
influéncia sobre a realidade social, politica e cultural local. Buscamos
desvendar também o inicio do adensamento urbano na regiio € o surgimento
das novas exigéncias de adaptabilidade dos adeptos face aos desafios
emergentes.

No capitulo IV, “O povo-de-santo conta sua histéria na imprensa
umbandista” enfocamos especificamente os eventos, embates e composi¢des
de forgas relatados pela otica dos proprios religiosos, expressas em sua
imprensa, examinada em 58 edi¢gSes de periddicos. Ainda em pleno
movimento de expansdo, o povo-de-santo, vive intenso e acelerado processo
organizativo, numa sucessdo de eventos de grande visibilidade e cria¢do de
‘entidades coletivas.



No capitulo V, “Década de 80: a consolidagio”, sdo apontados dois
momentos especificos: a primeira metade da década, que da seguimento ao
continuo desenvolvimento da religiio e da rede dos adeptos, € a segunda
metade, quanto tem inicio o lento processo de refluxo, cujo apice ocorrera nos
anos 90. O rapido adensamento das religides afro-brasileiras, originou dois
movimentos contrarios: a expansdo e institucionalizagdo das praticas
religiosas, caracterizadas pela aproximag¢do com o Poder Publico € maior
visibilidade na midia e, na outra face, o surgimento de novos opositores.

No capitulo VI, “Década de 90: em busca de novos rumeos”, o
objetivo € analisar alguns casos a partir de noticias da grande imprensa, a
principal fonte de informagSes impressas do periodo, procurando observar a
recorréncia dos temas e os angulos de abordagem, a fim de identificar as
tendéncias e problematicas desta fase, encerrando assim a primeira parte da
pesquisa.

A segunda parte, “As religides afro-brasileiras na Grande
Florianépolis na atualidade: praticas, concepgdes e desafios” busca tragar
um perfil destas tanto nos aspectos fisicos e especificamente territoriais,
quanto simbdlicos e religiosos. Desta forma, a partir de entrevistas abertas
com lideres e participantes dos terreiros, foram tematizados os principais eixos
de problematicas recorrentes que perpassam a base social do chamado “povo-
de-santo” neste final de século na regido.

Os entrevistados foram selecionados a partir de uma opgio
metodoldgica: o ponto de partida foi a indicagio dos proprios religiosos
daqueles que consideravam os lideres “tradicionais” do grupo e seus
descendentes “no santo”, ou seja, os “historicos”. Este recorte resultou em
geral, em confluéncia de valores, com exce¢do de alguns aspectos, que
mantiveram-se polarizados.

Foram identificados quatro grandes grupos de temas relevantes que
emergiram dos depoimentos, organizados em capitulos, que ajudam a tragar
um perfil social, relacional e espiritual do povo-de-santo da Grande
Florianopolis. Sdo eles: 1. A “queda no santo”, que trata das motivagbes que
levam o individuo a integrar a religido; 2. Um reencontro para a eternidade,
no qual sdo explicitadas as relagdes entre os médiuns e suas entidades
espirituais; 3. O terreiro, seu mentor, seu chefe ¢ os médiuns, que busca
identificar aspectos fisicos e sociais dos terreiros e seus integrantes ¢ de suas
relagdes internas e externas, analisando especificamente a atuagdo de dois
grupos de centros distintos: um, tomado como foco de exame do trabalho de
formagdo e preparagdo religiosa interna, através do desenvolvimento
meditinico e outro, de atuagdo externa, observando sua agdo assistencial
comunitaria. 4.0 item Dilemas do presente visa a identificar os rumos que



toma a religido do ponto-de-vista dos que a praticam e quais as polémicas e
embates que perpassam por este grupo na atualidade e que confrontam os
planos da materialidade ¢ da espiritualidade. Localizamos os dilemas da
mercantilizaciio ou caridade polarizando a comercializagéo e o altruismo
religiosos; ostentacio ou humildade, discutindo a posigdo que cabe a
divindades e humanos ¢ a relagio entre matéria e espirito no cotidiano ritual
do povo-de-santo. O terceiro dilema esta entre tradi¢io ou modernidade,
como se¢ relacionam e/ou se antagonizam na vida interna e externa dos
terreiros. Por ultimo, analisaremos a relag¢do entre a Natureza e o povo-de-
santo para verificar como este enfrenta um dos maiores problemas globais da
atualidade - a degradagdo ambiental - que, ocorrendo no plano material
ameagando diretamente a continuidade ancestral da tradigdo religiosa afro-
brasileira.

Quanto a metodologia da redagio do texto, optamos por ndo destinar
uma parte especifica a revisdo bibliografica sobre o tema das religides afro-
brasileiras, dada a exaustividade com que o tema tem sido tratado desde o
principio do século XX. Consideramos que uma nova revisdo de literatura se
tornaria repetitiva, além de correr o risco de permanecer incompleta, dada a
rapidez e quantidade de estudos académicos produzidos em torno da tematica
em nivel nacional, inversamente ao que ocorre em ambito local - Estado de
Santa Catarina ou a regido da Grande Florianopolis aqui enfocada - sobre os
quais o vazio documental é imenso. Face a esta configuragdo, escolhemos
desenvolver o texto de forma a que o suporte tedrico viesse acompanhando os
elementos da pesquisa empirica, objetivando uma maior fluidez e
aproximagdo dos autores com a pesquisa especifica.

Esta investiga¢do e o texto resultante dela foram concebidos com uma
perspectiva que busca a coeréncia com uma proposta interdisciplinar. Assim,
acreditamos tratar-se de um trabalho de recuperagio histérica que dialoga com
as contribui¢des reflexivas da Antropologia e da Sociologia.

Esperamos assim, que esta pesquisa consiga dar uma contribui¢do para
compreender a complexidade e importincia da atuagdo espiritual e social das
centenas de terreiros organizados no “povo-de-santo”, a rede dos adeptos das
religiGes afro-brasileiras, espalhados por toda a Grande Floriandpolis, através

da compreensdo de sua trajetoria historica e de suas praticas € concepgdes na
atualidade.
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TRAJETORIA HISTORICA DAS RELIGIOES
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PRIMEIRA PARTE - TRAJETORIA HISTORICA DAS RELIGIOES
AFRO-BRASILEIRAS: de Desterro a Grande Florianépolis

CAPITULO I - OS PRIMORDIOS: FINAIS DO SECULO XIX
ATE A DECADA DE 40.

Para compreendermos a origem das religiGes afro-brasileiras na Grande
Florianépolis € preciso remontar as bases historicas do grupo que lhe deu
origem: a populagdo negra, de origem africana. O que nos interessa aqui €
analisar o0 processo de enraizamento cultural local, retomando aspectos

histéricos do século XIX, na antiga Desterro, até a década de 40 do século XX
- em Florian6polis.

Dois aspectos sdo relevantes para entender a questio da religiosidade
afro-brasileira local: as praticas dos “curandeiros, benzedores e feiticeiros”
que estdo na origem do surgimento dos primeiros umbandistas € sua relagio
com as praticas alternativas de saiide, motor principal € central que justificou e
impulsionou esta forma de organizagio social e espiritual. Abordaremos esta
perspectiva quando confrontada com as concepgdes hegemonicas da época,
principalmente da Medicina Oficial ¢ do saneamento publico configurado na
“miss@o higienizadora” das primeiras décadas. Este redefiniu valores, normas
de conduta e espagos fisicos € sociais e esteve na base da repressdo aos cultos
afro-brasileiros no principio do século XX.

1.1. BASES HISTORICAS DA POPULACAO NEGRA EM DESTERRO

Evidentemente, a visibilidade de lideres religiosos e adeptos ocorrera
em maior ou menor intensidade conforme o momento histdrico € o grau de
repressdo, inserg¢do, ou aceitagdo da sociedade em relagdo as praticas.

Remontando a formag¢do da Vila de Nossa Senhora do Desterro no
século XIX — o entdo niicleo urbano relevante da regido aqui analisada, pode-
se observar, evidentemente, a presenc¢a de negros escravizados, a exemplo do
restante do pais.’ Segundo o historiador Oswaldo Cabral (1979), o escravo
africano era originario dos mercados negreiros do Rio de Janeiro, pois Santa

! Alguns pressupostos histéricos aqui apresentados foram indicados em trabalho anterior, que resultou em tese
de mestrado denominada “0O samba conquista passagem: as estratégias e a agio educativa das escolas de
samba de Florian6polis”. Tramonte, 1996. As reflexdes destinaram-se a entender o aspecto “profano” desta
populagdio como o carnaval e sua hegemonia cultural sobre a nogio de brasilidade a partir dai construida.
Entretanto, o foco da atengdo serd aqui direcionado para aprofundar o aspecto do “sagrado” na vida dos
negros de Desterro e demais “freguezias”, até a formagdo da Grande Florian6polis do século XX. Portanto, as
reflexdes aqui expostas objetivam entender a face cultural que permaneceu quase invisivel até os dias atuais.



Catarina ndo praticava importagio direta de negros. A maioria pertencia ao
grupo Banto: Cabindas, Congos, Mogambiques, Benguelas, etc. Havia poucos
do grupo Sudanés e alguns Minas, que eram Nagls e pouquissimos Cabo-
verdes e Songas. Piazza (1975) completa este quadro mencionando ainda as
nag¢des Angola, Costa da Guiné, Rebolla e Monjolo.

E importante observar que, com o processo da escraviddo, os individuos
negros desintegram-se totalmente do seu grupo de origem, desprendendo-se
ndo s6 de suas familias como de suas nagdes. Pelos apontamentos de Piazza
em solo catarinense, aos negros era dado um primeiro nome portugués € o
nome de sua nagdo como sobrenome, permitindo apenas uma precarissima
identifica¢do para fins de comercializagdo nos mercados negreiros: Francisco
Angola, Jodo Benguella, Angelica Conga, Domingos Cassangue, Joaquina
Mina, etc., além dos chamados simplesmente “mulatos” ou “crioulos”
(nascidos na terra) como: Ana Crioula, Pedro Mulato, Gertrudes Crioula, Jodo
Crioulo, José Mulato, etc.

Piazza demonstra que o fluxo para o ingresso da populagdo negra no
litoral catarinense foi mais intenso no periodo compreendido entre
1789/1799. Tomando apenas as entradas para a regido que nos interessa
temos: vindos de Pernambuco para Desterro, chegando em 1799, 210
individuos, sendo 192 vivos e os demais mortos na viagem; da Ilha Grande
para a Ilha de Santa Catarina, chegando no mesmo ano: 102 embarcaram, 29
‘morreram e 73 desembarcaram. Piazza indica, a partir de 1803, a existéncia
de 23,5% de escravos na populagdo de Santa Catarina, um total de 4.215
individuos. Este montante mantém-se mais ou menos estavel - variando de
18% a 26% - até 1857. Neste periodo a Vila de Nossa Senhora do Desterro
abrigara grande parte deste contingente - de 1810 até 1840, cerca de 30% de
negros escravos. Em 1856, um decréscimo para cerca de 20% em relagdo a
populagdo cativa total do Estado e, a partir dai, um decréscimo no montante
geral em Santa Catarina, resultante das multiplas medidas legais tomadas em
prol da Aboligdo, resultado de pressGes econdmicas nacionais e estrangeiros’.

Embora seja possivel tragar alguns paralelos gerais com o modo de
produgdo escravista nas regides economicamente mais importantes do pais na
época - como os grandes latifundios de cultura de café, algoddo e cana-de-
agucar - aregido da Vila Nossa Senhora do Desterro e “freguesias” em torno
do que aqui focalizamos, apresenta algumas especificidades que a diferenciam
profundamente daquela, de onde ‘advém que a configuragio da escraviddo
negra em ambito local obedecera a outra logica.

2 Nio nos cabe aprofundar aqui os motores econdmicos, sociais e politicos do Abolicionismo, j& que ha
inimeras obras que tratam deste tema. Trataremos de retomar apenas os elementos que s3o decisivos para a
compreensdo da problematica religiosa aqui focalizada.



‘Ndo se pode esquecer que os primeiros escravos em Santa Catanna
foram indigenas, base para a penetragdo dos bandeirantes no sul do pais’
Entretanto, o negro esteve presente desde os tempos da colonizagéo e ainda
que sua participagdo tenha sido reduzida em termos numéricos ndo foi nada
desprezivel se analisarmos sua contribui¢do cultural ou mesmo social e
econdmica. Relatos de estudiosos que pesquisaram proﬁmdamente a vida e
cultura da Ilha de Santa Catarina e entorno, como Franklin Cascaes®, atestam
sua inser¢do, sendo macro-estrutural, a0 menos estratégica na micro-estrutura
econdmica e social: “A escravatura fez grande falta para eles, [refere-se a
sua prépria familia, de origem portuguesa e agoriana) porque eu acredito
que eles viviam mesmo as expensas dos escravos, do trabalho que eles
-praticavam na lavoura, na pesca, na pecudria que eles criavam gado
também .

leerentemente das grandes e prosperas regides de latifindios
brasileiros, Desterro, desde os primeiros tempos de sua fundagdo, era uma
provincia pobre, com pequena densidade populacional e que sobrevivia em
meados do século XVII com uma economia de subsisténcia.

A transformag¢do da antiga atividade econémica de subsisténcia em
economia de mercado vai comegar a ocorrer por ocasido da chegada, por volta
de 1737 de militares de carreira ¢ com eles, familias de oficiais portugueses
para cumprir a fungdo estratégica de defesa que era destinada a Desterro. Aos
antigos pescadores e agricultores, agrega-se uma parcela da populagdo
portadora de valores morais e sociais diferenciados, ocupando uma posigdo
social diversa. Junto com os militares origina-se uma burocracia
administrativa da capitania subalterna de Santa Catarina, ligada diretamente ao
Rio de Janeiro.

A diferenciacio social
A diferencia¢do social em Desterro principia com a formagdo deste

quadro. O isolamento da antiga populagdo de agricultores é rompido € novos
valores passam a imperar, ja que a Vila de Nossa Senhora do Desterro agora ¢

3 Ver as obras de Oswaldo Rodrigues Cabral, Walter Piazza, Octavio Ianni ¢ Fernando Henrique Cardoso.

* Franklin Cascaes foi professor, escritor, artista plistico, desenhista e folclorista. Foi responsavel pela
preservagdo do patrimdnio cultural da Ilha, que estava ameagado de extingfio pela decadéncia da vida rural
face 4 modernizagdo. Em 1983, sua obra foi recolhida ao Museu de Antropologia, da UFSC. O pesquisador
recolheu anotagdes e fez desenhos e maquetes sobre a cultura ithoa, baseado no que via e ouvia no interior da
Tha de Santa Catarina. Lupi, dez.1988. Boletim da Comissdo Catarinense de folclore, nr.39-40, ano XXVI

> In: Grucinski, p. 42. Em trabalho anterior demonstrei como a organizagdo cultural dos negros para as épocas
festivas influenciou e determinou as formas de lazer urbano da Floriandépolis do século XX, superando a
influéncia européia no carnaval e hegemonizando os espagos publicos nesta época, abrindo espago para as
camadas populares locais.
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baluarte estratégico do sistema portugués que a vila passava a cumprir. lanni
(1960) relata que as formas tradicionais de dominagdo sdo suplantadas por um
tipo de autoridade mais “moderna”, por assim dizer, sujeita diretamente as
imposi¢des do estatuto colonial. Desterro ficava sob pleno dominio econdmico
da legislagdo portuguesa e acelera-se a produgdo econdmica, tendo inicio a
integracdo a uma economia de mercado. Como seria de se esperar em
situagdes de rapida transformagdo, inicialmente houve um desequilibrio
originario da insuficiéncia da produgdo. A chegada dos imigrantes agorianos é
incentivada pelo governo portugués para resolver o problema, mas, a vinda de
familias constituidas mpediu a miscigenagéo.

Assim, de meados do século XVIII em diante, o aumento da populagdo
de Desterro vai ser significativo: tropa, funcionarios e os imigrados das Ilhas
dos Agores - que, por trazerem familias constituidas, ndo se miscigenavam - €
negros escravos, como descrito anteriormente.

Por ndo estar plenamente integrada a logica da estrutura colonial - ja
que sua missdo era militar, de defesa estratégica, a Vila de Nossa Senhora do
Desterro ndo possuia riquezas que possibilitassem ¢ demandassem méao-de-
obra escrava em quantidade tal que a integrasse no circuito do modo de
producdo escravista®, embora, esta logica Ihe fosse subjacente. A integrago
do negro na sociedade desterrense ocorre com esta especificidade numa

economia que permanece quase estagnada até as primeiras décadas do século
7
XX

Escraviddo negra em Santa Catarina: na contramao da Aboli¢do

O que atesta este descompasso entre a macro-estrutura colonial € a
1bgica estrutural especifica da regido da Vila de Nossa Senhora do Desterro e
entorno é que esta Vila surgiu como um local alternativo de negociagdo de
escravos, justamente quando esta modalidade de comércio humano ja se
extinguia em todo pais, resultado das inimeras pressdes - principalmente
internacionais - contra a escraviddo negra. Piazza (op.cit) registra em Desterro
um intenso movimento de compra e venda de escravos que se estendera desde
a época da chegada dos primeiros negros - nos finais do século XVIII --até
meados do século XIX, quando a coibi¢do do trafico negreiro internacional ja
era uma realidade, mantida sob severa vigilidncia da Marinha de Guerra
Britanica. J4 imperava grande parte da legislagio em defesa do escravo® e

S A este respeito ver Ianni, 1988. -

" Esta retrospectiva histérica da formagdo social de Desterro foi aprofundada em Tramonte, 1996.

¥ N&o cabe aqui aprofundar as intimeras leis que foram, paulatinamente, construindo a Aboligio, entre elas a
Lei do Ventre Livre, Lei Aurea, etc. ja largamente discutidas em inimeros trabathos.
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assim, os centros agricolas de S3o Paulo, Rio de Janeiro, Reconcavo Baiano e
outros, nos quais havia lavouras extensivas, ressentiam-se da falta de mio-de-
obra e principiava a busca pelos escravos nos centros menores, como Santa
Catarina. Em 4mbito local aumenta a demanda por aqueles, tanto que, a partir
de 1867, em Desterro, desaparecem completamente os antincios de vendas e
permanecem somente os de compra de escravos. Entretanto, este periodo de
transi¢do durou um pequeno espago no tempo pois, em nivel do estado, ja
iniciavam-se¢ as primeiras negociagdes para a vinda da mao-de-obra do
imigrante europeu.

Havia ainda uma peculiaridade que registramos em trabalho anterior’,
fundamental para entender a formagdo da populagdo negra, as relagbes entre
negros e brancos e a formagio cultural de praticas afro-brasileiras locais: “Em
Desterro, a posse de escravos significava a integragdo numa determinada
posi¢dio social, um status necessdrio para integrar a categoria senhor-de-
escravo e afastar-se hierarquicamente do cativo.”(p.69). Ou seja, se em
outros locais do pais o distanciamento ocorrera pela situagdo econdmica de
fato, coincidindo com a questdo étnica, ou seja, a classe dominante era
predominantemente rica e branca, em Desterro a pobreza extrema atingia
negros e brancos indiscriminadamente aproximando-os na pratica. Para fazer a
diferenciagdo, era preciso adquirir escravos, ainda que fosse em pequeno
namero, para transpor a passagem estamental para a condi¢do de “senhor de
escravos”. Este seria um marco definidor para a compreensdo da formagdo do
preconceito racial local, dado estrutural para compreender como se originara a
formagdo das populagdes afro-brasileiras na Vila de Nossa Senhora do
Desterro e “frequesias” em torno, € os obstaculos que este grupo serd obrigado
a enfrentar, quase um século depois.

1.2. AS PRATICAS RELIGIOSAS DA POPULACAO NEGRA NO
SECULO XIX EM DESTERRO

Quando falamos de praticas religiosas da populagdo negra em Desterro,
ndo podemos esquecer o papel das Irmandades. Estas cumprirdo um papel
fundamental tratando de organizar os negros para participarem das festas
religiosas da Igreja Catdlica. O Codigo de Posturas de Desterro, Lei 222, de
10 de maio de 1845 “proibia os ajuntamentos de escravos ou libertos...que
tiverem por objetivo os soutos reinados africanos” € vetou até mesmo 0s
ternos-de-reis organizados por negros. Mortari (1995) demonstra que a
Irmandade de Nossa Senhora do Rosario e Sdo Benedito dos Homens Pretos,

® Tramonte, 1996
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fundada por volta de 1750, tratara de garantir a oportunidade para o encontro
deste grupo e serd um espaco, ora de controle por parte da hierarquia catélica,
ora de resisténcia, permitindo que o grupo negro participasse de festividades,
nas quais era possivel o relacionamento entre escravos livres e libertos e a
circulagéo pela cidade.

Estas expressdes do catolicismo popular praticadas pelos negros sio
fundamentais para compreender a origem da formagdo das religides afro-
brasileiras em Florian6polis. O Cacumbi'®, por exemplo, caracteriza-se pela
intercalagio de temas catolicos com uso de palavras africanas, o que
permanece na formagdo do sincretismo religioso afro-brasileiro'’. A
contribuigdo das manifestagdes do catolicismo popular em Florlanopohs foi
principalmente no sentido de abrir caminhos a expressio religiosa dos negros,
mais tarde diversificada e autbnoma em relagdo a Igreja Catdlica, como o
candomblé e alguns segmentos da Umbanda.

Quanto as praticas religiosas de origem africana em meados do século
XVIII, pode-se dizer que, nesta época, no Estado da Bahia, ja se tem registro
da existéncia de candomblés. Cameiro (1961) revela que o primeiro a
funcionar regularmente teria sido o Engenho Velho, fundado por volta de
1830, dando nascimento a todos os demais. O conhecido candomblé do
Gantois, teria nascido de uma dissidéncia entre as fundadoras daquele. Nina
Rodrigues (1988) localiza uma noticia no jornal anunciando a fundagio em 30
de setembro de 1896 de um “grande candomblé” ja indicando a importancia
que teriam estas casas para a populagdo negra baiana O artigo anuncia que
duas linhas de bonde passam por ali “cheios de povo que para ali tem
afluido” e revela também a problematica que sera uma constante nas religides
afro-brasileiras de todo pais - a repressdo policial. Diz o texto: “Entre as

1%Alves et. all. (1990) registtam que a Irmandade terd um papel fundamental na manutengfio do Catumbi,
que subsiste até o século XX em Florianépolis. Denominado “Cacumbi do Capitdo Amaro", ¢ uma
manifestacio da populagdio de negros do Morro da Caixa D’agua, no Estreito, na parte continental da
cidade. Piacentini (1991) revela que Francisco Amaro Campos (1906-1991), Capitdo do Cacumbi, nasceu
em 1906, é natural de Biguacu, na Grande Florian6polis, danga desde os 10 anos de idade e conhece as
letras africanas, as “profanas” e as dos cantos religiosos. Entre 1950 ¢ 70 o Cacumbi do Capitio Amaro ndo
dangou, ao que parece, por dificuldades financeiras causada pela falta do antigo apoio da Igreja Catélica. A
vinda do Capitio para a cidade deu-se em fungfio do €xodo rural na década de 30, quando comegaram as
primeiras ocupagbes na regido do Morro da Caixa D'Agua, integrando o contingente negro que ocupa-sc¢ na
construgdo civil. Segundo Alves et all. o grupo de Florianépolis sobrevive atualmente apenas como
“folclore”, perdendo a associagfo inicial com as necessidades misticas sociais da comunidade, devido ao
impacto da modemidade. Segundo Piacentini, em 1980, o micleo inicial de moradores negros oriundos das
dreas rurais representava somente 20% da populagio do Morro da Caixa d’Agua. A perda de identidade do
grupo teria ocorrido devido as péssimas condigdes materiais e a falta de participagdo nas periferias urbanas,
criando uma dependéncia de apoios externos.

! Exemplo recolhido por Doralécio Soares no funeral do Capitdo Amaro: “Avuou uma ave/daquela janela/é

um papagaio, papagaio/de pena dourada/6 matumba, 6 querenga orunganda/orunganda/é matumba/6

querenga”. (Boletim da Comissdo Catarinense de Folclore, n.43-44, ano XXIX, dez. 1992.
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pessoas que foram apreciar o candomblé achavam-se uma autoridade policial
e diversas pragas de policia & paisana e alguns secretas da mesma policia”. 12

Se a primeira “ro¢a”’® de candomblé de que se tem noticia localiza-se
na Bahia e data de 1830, na mesma época em Desterro e adjacéncias, se tem
vaga noticia apenas da pratica de “feitigaria”“. Cabral analisa detidamente
essas praticas em suas obras destinadas ao estudo da medicina oficial,
teologica, benzedores e aos  “charlatdes”, como  denomina
indiscriminadamente a todos aqueles que n3o fazem parte deste grupo e
exercem praticas populares de saude'’. Analisaremos suas contribuigSes mais
adiante, quando tratarmos das relagdes entre religides afro-brasileiras e usos
terapéuticos. Pelo momento basta dizer que, em relagdo as “praticas de
feitigaria”'® no século XIX, o pesquisador informa que “elas ndo eram
desconhecidas e estavam previstas ja em 1831, quando uma Postura proibia
que se retirasse dos cemitérios ou covas de Igrejas, fragmentos de 0ssos

destinados a prdtica de feiticaria.” (p. 408). Ele afirma que, devido ao fato de

'2 Diario de Noticias, 5/10/1896. In: Rodrigues, Nina, 1988.

13“Roga = O mesmo que terreiro... conjunto de terrenos e casas onde se processam as ceriménias religiosas
e os preparativos para as mesmas, nos cultos afro-brasileiros, tanto de Candomblé(1lé), como de Umbanda
(Tenda, Cabana, Centro) e outros.” Cacciatore, 1988. Na Grande Floriandpolis a denominagdo “roga” é
utilizada exclusivamente pelos praticantes do candomblé, sendo os demais termos utilizados
indiscriminadamente por todas as religiGes afro-brasileiras. Ndo registrei, em ambito local o termo Cabana
citado pela autora.

1 Braga (1995) informa-nos que a Carta Constitucional de 1824 ja acenava com um direito limitado de
professar diferentes religiGes. Diz o texto : "4 religido catélica apostolica romana continuara a ser a religido
do Império. Todas as outras religites serdo permitidas com seu culto doméstico ou particular, em casas
para isso destinadas sem forma alguma exterior de templo”. (p.149, grifo meu). Maggie (1992) informa que,
com o Decreto de 11 de outubro de 1890, o Estado criou o Cédigo Penal e os mecanismos de combate aos
feiticeiros. O Cédigo continha trés artigos: pratica ilegal da medicina; pratica da magia e proibigdo de
curandeirismo. (p.22)

Claro esta que as formas embrionarias das religiGes afro-brasileiras na Desterro do século XIX até os
anos 40 do século XX, praticadas por individuos isolados em casas particulares, estavam absolutamente
dentro da lei. Portanto, a perseguicio sé se justificaria se fossem taxadas de “feiticaria e falsa medicina”, estas
sim ilegais, o que de fato ocorrerd. Com a fundagdo dos primeiros terreiros a partir dos anos 40, em
Florianépolis, a configuragdo tomard outras formas que analisaremos a contento.

15 Maggie (1992) demonstra que, na década de 20 do século XX, no Rio de Janeiro, sdo muitas as investidas
contra 0s centros espiritas € a preocupagio com praticas ditas nocivas & saide publica serd o centro das
motivagGes. O mesmo ocorre em Florian6polis, alguns anos mais tarde, no contexto das normatizagdes de
condutas higienizadoras e ditas “modernizadoras” da area urbana.

¢ Maggie analisa que, desde 1890, periodo republicano no Brasil, nfo se penalizava o exercicio do
espiritismo, mas, sim, seu alegado “ mau uso” ai incluidos os casos dos médicos sem diploma ¢ o artigo 156
- pratica ilegal da Medicina. S6 que na “prética ilegal” estariam incluidos todos que se utilizam de métodos de
cura que nio pertenciam ao campo de conhecimento da Ciéncia oficial. Os denominados “curandeiros”
usavam poderes sobrenaturais para a cura e as acusacles eram, entdo, de producfo do mal, taxada como
“feiticaria”. As acusagdes nomeando a macumba, o candomblé e o espiritismo cientifico s6 comecam a surgir
a partir de 1920, apds o periodo de referéncia do surgimento oficial da Umbanda. Na anilise da obra de
Osvaldo Cabral veremos que, em Florian6polis, sob o estigma da feiticaria empreendeu-se a perseguicio a
benzedeiras e curandeiros desde meados do século XIX até por volta da década de 40 do século XX, quando o
termo ndo é mais utilizado, mais a pratica da perseguigdo sim, surgindo a denominagio “macumbeiro” com
matiz acusatorio, que permanece até os dias atuais.
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Desterro ser pequena e pouco habitada, qualquer agdo desta natureza seria
evitada pela facilidade de ser descoberta. Ele credita a pequena incidéncia das
noticias na imprensa da época sobre o tema a outro dado curioso: o medo dos
jornalistas de que as “feitigarias” se voltassem contra o pessoal da redaggo’’.

O medo do feitico

Alias, o “medo do feitigo” serd uma constatagdo constante em varios
autores que trabalharam as religides afro-brasileiras. Ao analisar os processos
criminais de repressdo a feitigaria ¢ para compreender como se organiza a
crenga nesta, Maggie (1992) discorre longamente sobre a permeabilidade do
feitico na cultura brasileira. Ou seja, individuos de todas as classes sociais,
oriundos de todas as formagdes culturais, com qualquer inser¢do politica e
econdmica passam pelo “temor do feitico” e este interfere e determina as
relagbes entre autoridades, instituigdes e praticantes das religides afro-
brasileiras. Analisando os processos criminais ela afirma que ninguém, no
Brasil, estranha que alguém possa “receber espirito, fazer trabalhos de
macumba, estar manifestado, incorporado”(p.186) Todos partilham da mesma
cren¢a: a existéncia de espiritos que incorporam e a possibilidade de que
fagam o mal. A davida é: quem incorpora, ou quem apenas finge?

Segundo Maggie, a prépria crenca nos espiritos jamais é posta em
questdo. Ela mostra como autoridades nacionais em todos as instincias —
sejam policiais ou meramente administrativas, evitaram o confronto direto
com a pessoa do feiticeiro e preferiram, em geral, desfazer o feitigo, tirando
sua forga - dai as inimeras batidas policiais e fechamentos de terreiros — para
“garantir” que este ndo se voltasse contra os repressores. Haveria, em sua
concepe¢do, uma verdadeira hierarquia — entre falsos e verdadeiros espiritos,
rituais ¢ crengas ¢ a totalidade dos envolvidos — autoridades, policiais,
religiosos atuariam com base neste escalonamento deste corpo de valores dos
quais todos, sem excegio, seriam partidarios. E esta hierarquia, para Maggie,
que garante, inclusive, a superioridade de alguns grupos das religides afro-
brasileiros sobre outros'®, e organiza todo o campo religioso.

A autora mostra como a repressdo as religides em coldnias inglesas na
Africa ocorreu de maneira totalmente diferenciada em relagdo ao Brasil,
porque as autoridades européias nio “temiam o feitigo”, antes o desprezavam

7 Pedro (1994) registra a priso em 1911, de trés mulheres por “Furto ¢ prética de Feitigaria” (p.160).
Importa registrar que a alegagiio de “feiticaria” justificava a prisdo de seus praticantes.

18Lody (1987) fala em “nagocracia”, analisando o fendmeno da tentativa, de liderangas do candomblé jeje-
nagd com o apoio de intelectuais, de coloca-lo em grau de superioridade sobre outros, como por exemplo, 0
candombl¢ de caboclo, considerado um desvirtuamento em prejuizo da “pureza africana”. Ele acredita que
este é um conceito falso, uma “pura utopia”. (p.76)
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como trago de primitivismo evidente. Nina Rodrigues também detectou, em
relagdo as praticas de feitigaria no Brasil, “o desprezo apenas aparente das
classes influentes, que, apesar de tudo, as temem”. (p.239) Para Bastide
(1985) diversos ingredientes contribuiram para este sentimento brasileiro em
relagio 4 magia: em primeiro lugar, uma heranga das superstigdes do
portugués colonizador que, longe de sua terra natal, sentia-se inseguro diante
do estranho e do desconhecido agravado pela auséncia de uma medicina
cientifica. Além disso, os africanos e seus descendentes em solo brasileiro
reuniam dois elementos temiveis pelo europeu: ser estrangeiro, ¢ portanto,
estranho e ser negro, cor associada ao deménio no senso comum. Entretanto, a
atitude do branco sera sempre ambivalente: “de um lado aceitard sua magia
medicinal...e de outro terd receio do feiticeiro escravo que conhece plantas
venenosas” (p.189). Para Bastide, esta dualidade estd associada a oposigéo
cidade-campo. Nas 4reas rurais o negro possuia mais prestigio, associado ao
médico ausente. Na cidade, a magia africana choca-se com o clero romanizado
e se deprecia em contato com os brancos que lhes pediam receitas para fins
escusos, por exemplo, eliminar rivais no amor ou inimigos politicos.

Gilberto Freyre (1999) também analisou a formagio da feitigaria
nacional. Ele aponta que, nos documentos do Santo Oficio no Brasil ha varios
registros de bruxas portuguesas. Apesar de admitir que suas praticas podem ter
tido influéncia africana, em sua esséncia foram expresses do satanismo
europeu que permanece, em combinagfo com a feitigaria africana ou indigena.
“Em Portugal...Boticdrios astutos ...faziam fortuna vendendo a erva
pombinha defumada, com dentes de defuntos langados sobre tijolos em
brasa...Da crengca nos sortilégios jd chegavam impregnados ao Brasil os
colonos portugueses. A feiticaria de direta origem africana aqui desenvolveu-
se em lastro europeu. Sobre abusdes e crencas medievais”.(p.324). Ele
descreve como a mulher gravida passou a ser resguardada por uma série de

‘praticas nas quais, as influéncias africanas misturaram-se tragos de liturgia
catolica, muitas vezes descaracterizados € ainda sobrevivéncias de rituais
indigenas. Ganha relevancia na tematica das crengas e praticas, as de magia
sexual, segundo Freyre, “coloridas” pelo intenso misticismo do negro,
algumas oriundas da Africa, outras africanas apenas quanto ao aspecto
técnico, com a utilizagdo de animais e ervas indigenas. Na época colonial,
paradoxalmente, os “escravos macumbeiros™ tinham grande prestigio junto a
seus senhores brancos idosos e desgastados, devido a pericia com que atuavam
no preparo de feiticos sexuais e afrodisiacos. Em torno do recém-nascido
também articulavam-se as correntes misticas: de um lado a africana ou
amerindia, ¢ de outro, a portuguesa; as primeiras como ama-de-leite, mée-
preta ou méie-de-criagdo materializadas na escrava africana, os segundos, os
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pais brancos que uniam-se aos primeiros, nos cuidados profilaticos fisicos ¢ de
carater espiritual, como o mau olhado e quebranto. Na linha de protegéo
mistica ao recém- nascido a ama africana destacou-se, bem como na alteragéo
das cangdes de bergo portuguesas, modificando termos, adaptando-os
regionalmente e ligado-os as suas proprias crengas ¢ as dos indigenas. O medo
- companheiro direto das criangas e de maneira dissimulada dos adultos -
também foi refor¢ado pelos mitos africanos: junto aos mitos portugueses da
coca, papdo, lobisomem, almas penadas e outros, vieram do mato o saci-
pereré, o caipora, o boitatd, o negro do surrdo, tatu-gambeta; das lagoas veio a
mie d’agua, dos rios, o sapo-cururu € assim por diante’.

Assim, a formagio da “feitigaria nacional” é o resultado de um processo
de influéncia intercultural entre brancos, negros e indigenas, cuja
complexidade vai para além do estigma do feiticeiro como um “agente do
mal”, que o preconceito associou exclusivamente a um pretenso potencial de
maleficio atribuido ao negro.

13. A POEULACAO NEGRA NA ENTRADA DO SECULO XX EM
FLORIANOPOLIS: religiosidade e estratégias de ocupacdo do espacgo
social

De meados do século XIX até inicio do século XX ocorre um aumento
abrupto da populagdo de origem européia em todo o estado de Santa Catarina,
resultado da imigragdo estrangeira. O volume populacional quase quadruplica,
fendmeno relevante para entendermos como se desenvolve o autoritarismo
sobre a populagdo negra na correlagdo de forgas entre as diferentes etnias,
ainda mais se considerarmos que estamos focalizando um grupo em situagéo
de escraviddo, ou recém saido dela. Leite (1996) analisa o papel que Santa
Catarina tera como o “locus™ de concretizagdo do projeto de “branqueamento”
do pais através da imigragdo européia, que vinha sendo implantado desde
meados do século XIX, que cumprira a fungdo de estigmatizar ainda mais o
ex-escravo como elemento responsavel pelo atraso cultural e social do pais.

19 Estes mitos se perpetuavam gracas  arte de contar estdrias, eximia habilidade trazida pelos africanos — a do
akpalé. Segundo Freyre, “O akpalé ¢ uma institui¢do africana que floresceu no Brasil na pessoas de negras
velhas que 56 faziam contar histérias. Viviam disso. Exatamente a funcdo e o género de vida do akpalé™. (p.
331). Ora, ¢ de se esperar que tamanha habilidade em repassar € recriar estorias tenha transformado os negros
em verdadeiros formadores de “opinijo pliblica” para utilizarmos um conceito modemo. Vale dizer, quem .
determinava quais os elementos culturais, histdricos ¢ morais que deveriam ser transmitidos aos fithos da
Casa Grande, na sociedade colonial, passava a ser os negros contadores de estérias, mais especificamente as
mulheres.



17

Assim, a populagdo negra adentra 0 novo século em situagdo de
profunda marginalizagdo social, politica, econdmica e¢ cultural. Em trabalho
anterior, ao analisarmos as escolas de samba de Florianopolis, demonstramos
que, em ambito local, serd justamente através deste ultimo aspecto - a agfo
cultural - que esta populagdo minoritaria e inferiorizada comegara a reverter
lentamente sua situagdo. As escolas de samba serdo sua mais bela, explosiva,
visivel, influente e penetrante atuagdo. Através das organizagdes carnavalescas
os descendentes de africanos ocupardo o espago das ruas de forma inexoravel,
rompendo o siléncio e o anonimato a que até entdo estavam confinados, e o
fazem de forma vigorosa, veloz e irreversivel até se tornarem o referencial de
“brasilidade” do pais, sendo protagonistas de um dos espetaculos populares
mais belos da terra.

Contrastando com a explosividade criativa das escolas de samba nos
espagos publicos, as religides afro-brasileiras se desenvolverdo de maneira
silenciosa e lenta, intimista, cuidadosa e habilidosa, enraizando-se
profundamente, passo a passo, formando uma densa rede invisivel. Esta
malha, nos finais do século XX, estara trangada sobre toda a regido da Grande
Floriandpolis, sejam bairros pobres ou ricos, em ascensio ou tradicionais,
areas de morro ou baixadas; em grandes avenidas ou em pequenos becos de
dificil acesso, em majestosos e ostensivos edificios ou humlldes casebres
escondidos aos olhares menos atentos

As formas embrionirias das religides afro-brasileiras na Grande
Florianépolis

A rede das religides afro-brasileiras, ao mesmo tempo discreta e
poderosa, ¢ resultado de uma complexa teia de relagdes elaborada desde
meados do século XIX até os dias atuais € 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, como aprofundaremos mais
tarde. Se o nascedouro deu-se a partii- da pratica individualizada de alguns, ja
os terreiros, institucionalizados e publicos se estabelecerdo discretamente nas
periferias da cidade somente na década de 40 do século XX, na érea
continental de Floriandpolis € municipios circunvizinhos, em 4reas entdio
praticamente rurais, para depois, ampliar seu leque de influéncia sobre as
mais variadas classes sociais e origens culturais e religiosas da populagdo
local.
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Dentro do grande espectro desses agentes espiritualizados da saude, ¢
claro que ndo foi possivel evitar aqueles cujos propdsitos nem sempre eram
“fazer a caridade’, mas aproveitar-se dos consulentes em situagdo de
desespero, mas ndo se pode fazer uma analise das religides afro-brasileiras a
partir destes falsos paradigmas, sob o risco de confundir-se sua verdadeira
esséncia .

Este é um debate permanente na rede do povo-de-santo’’. Quais as
atitudes aceitas como autenticamente religiosas e quais as que permanecem
dubias? Quais os limites e possibilidades de um adepto? O que é considerado
“trabalho sério” ¢ o que é mero exibicionismo ou vaidade? Por quais
mecanismos a caridade se diferencia da exploragdo? Como se identifica uma
auténtica incorporagdo da entidade de uma mera teatraliza¢io?

Estas sdo questGes bastante candentes que instigam apaixonados debates
entre os adeptos, as quais aprofundaremos na segunda parte deste trabalho.
Veremos que estas normatizagdes e regulamentag¢des informais fazem o papel
de agente controlador das atitudes dos integrantes. No caso das religides afro-
brasileiras este controle ¢ exercido horizontalmente, pelos préprios integrantes
da religido. Se nfo lid uma estrutura superior que o faga®, a rede do “povo-de-
santo” trata de separar o que consideram "gente séria” dos “oportunistas,
outro sera desenvolvido na segunda parte, quando analisarmos as rela¢des
intra-rede, a partir das entrevistas realizadas com lideres e adeptos.

Da época do surgimento dos primeiros candomblés na Balia até a
entrada do segundo milénio ocorreu, evidentemente, uma grande
transformagdo na forma de tratamento e repressdo as religides afro-brasileiras
no sentido da expansdo e afirma¢do destas. Entretanto, na Grande
Floriandpolis, pode-se afirmar que alguns aspectos da segregagdo inicial
permanecem intocados. Um deles é a invisibilidade dos cultos afro-brasileiros
para a sociedade em geral, excetuando os adeptos ou aqueles que os
procuraram em situagdo de afligio extremada, em geral quando médicos,
psicologos e outras religides nio ofereceram solugdo. Sua invisibilidade se
estende a midia radiofonica, impressa e televisiva ¢ também a eventos
publicos de qualquer natureza; exceg¢do feita a algumas iniciativas que, com

?! Esta é uma autodenominacfo utilizada pelo grupo de praticantes de religides afro-brasileiras para definir o
conjunto dagueles que a praticam. Cacciatore, 1988..

22 H4 diversas Federagdes que buscam abarcar os terreiros de cultos afro-brasileiros, de 4mbito nacional ou
estadual, que, segundo alguns entrevistados deveria cumprir esta fungdo de vigilancia e controle. Veremos, na
segunda parte deste trabalho que a tarefa de centralizagfio ¢ normatizagio dos intimeros terreiros é talvez a
mais drdua do campo organizativo das religides afro-brasileiros. Sua complexidade advém de sua organizagio
nuclear, que se articula em forma de rede, possuindo uma certa autonomia dificilmente submissivel a uma
estrutura demasiadamente hierarquizada. Birman (1983) analisou profundamente a complexidade do papel
das Federagdes junto aos terreiros umbandistas em sua génese, como mediadores da relagdo dos terreiros com
o Estado, responsaveis pela legalizagio do mesmos, em vez de serem representantes autdnomos da religifio.
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raras excegdes, apenas folclorizam e descaracterizam a religido isolando-a de
seu contexto>.

Sua invisibilidade na Grande Floriandpolis se estende até mesmo ao
ambito da produgdo do conhecimento sendo restrito o campo das pesquisas
empiricas ¢ académicas sobre o tema. Leite (op.cit) aponta a invisibilidade do
negro no sul do pais como um dos sustenticulos da “ideologia do
branqueamento”, gerando diversos tipos de praticas e representagdes. A autora
parte do pressuposto de que ha uma intencionalidade, da parte dos setores
hegemonicos, ao considerar a populagdo negra como invisivel, o que significa
uma forma de negar sua existéncia, ja que seria impossivel bani-la totalmente
da sociedade. Relativizando o conceito, poderiamos acrescentar que tal
invisibilidade se origina do desconhecimento absoluto das praticas culturais
do grupo negro, aliado a um menosprezo nascido do preconceito que gera,
entdo o “olho cego” da concep¢do dominante que, de fato, “ndo enxerga”
algumas praticas afro-brasileiras essenciais, como a religido.*

As curas populares na origem das religides afro-brasileiras locais

Os primeiros registros sobre a origem da histéria das religides afro-
brasileiras na Grande Florianépolis remontam a meados do século XIX. A
exemplo do que ocorreu no restante do pais, seus adeptos ndo podiam revelar-
se ou organizar-se abertamente, diante da violéncia fisica e simbodlica que
pairava sobre estes. A violéncia era oriunda dos preconceitos € conseqiiente

B Um exemplo foi a denominada “Witch craft - Maior jornada mistica das Américas”, ocorrida no més de
fevereiro de 2000 no Shopping Beira Mar em Floriandpolis. Com o lema “As bruxas estio chegando” o
evento reunia desde medigio da aura e tard até a leitura de biizios por pais-de-santo do candomblé. A reunidio
de diferentes praticas espiritualistas nfo seria em si uma limitag3o, nfo fosse o fato de que ndo havia em
nenhum momento uma contextualizagdo do que eram as origens e fundamentos de cada uma delas.
Simplesmente havia barraquinhas entre as quais o “cliente” escolhia aquela que lhe era mais atraente para
consultar-se. Se, por um lado, estes eventos cumprem a fungio de desmistificar e quebrar preconceitos, por
outro, correm o risco de resvalarem no folclorismo, esvaziando o sentido espiritual das praticas e reduzindo-
os a jogos de adivinhagiio de cardter meramente restrito 4 brincadeira e & diversfo. Além disso, neste tipo de
evento, estd o0 sempre perigoso risco de sobrepujagio do aspecto mistico pela exploragiio comercial e, neste
caso, a destitui¢io do sentido espiritual das priticas milenares ali presentes.

24 Durante toda a pesquisa fui surpreendida com o estranhamento de muitos curiosos a respeito do tema
escolhido para este trabatho. Desde religiosos catdlicos até leigos de variados niveis sociais inquiriram-me
sobre a existéncia de cultos afro-brasileiros em Florianopolis. De um seminarista catélico ouvi: “Mas tem isso
aqui em Florian6polis?” Ora, se as centenas de terreiros se localizassem apenas no alto de morros ou becos
escondidos, ainda se poderia entender porque que tais pessoas nunca houvessem transitado pelos locais. Mas
h4 centros de umbanda, por exemplo, em avenidas principais ¢ prédios majestosos. Como no percebé-los ao
circular pela cidade, ja que o som dos atabaques acompanhados de cantos geralmente atraem bastante a
atencdo dos passantes? Entra ai 0 "olho cego” de que falamos anteriormente, ao explicitar o conceito de
invisibilidade do negro no Sul do Brasil proposto por Leite. O “olho cego” ao mesnosprezar a cultura, nio a
vé, porque ndo a representa de fato, negando sua existéncia real e sua materialidade. Tal invisibilidade
também foi constatada no recolhimento de documentos histéricos para esta pesquisa.
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persegui¢do advindos da condig¢do de marginaliza¢do e exclusdo social de seus
primeiros criadores, 0s negros africanos em situagdo de escraviddo. Portanto,
para compreender seus primordios, é preciso descobrir, nas entrelinhas de
documentos historicos escritos e relatos orais, os possiveis embrides de seu
surgimento como tal. |

Os estudos iniciais de que se tem conhecimento indicam a ligagdo das
religides afro-brasileiras com seu aspecto terapéutico, tanto no sentido fisico
quanto psicoldgico. Seu aspecto pratico ressaltara imediatamente a primeira
vista quando examinamos as explica¢gdes de seu surgimento. Somente mais
tarde serd possivel entender sua relevincia espiritual e sua logica religiosa e
filosoéfica.

. Pode-se afirmar que, na antiga Vila de Nossa Senhora do Desterro, atual
Florlanopohs as praticas alternativas de satide estio na raiz das praticas
religiosas afro-brasileiras. A cura procurada e exercida pelos pobres que ndo
podiam arcar com os custos da medicina alopata, sera o principal motor pelo
qual, surgem, afirmam-se € crescem as praticas religiosas que, mais tarde, irdo
se afigurar com sua fei¢do abertamente afro-brasileira. Estas tem, nos seus
primordios, as benzedeiras, em geral mulheres das classes baixas e média-
baixas da populagdo, que possuiam grande prestigio pelo poder a elas
atribuido de cura espiritual e fisica, com o auxilio de rezas e ervas, numa clara
mistura de terapeutlca corporal e espiritual.

Os primeiros intelectuais que se destacaram nas pesquisas neste campo
eram, muitos deles, médicos. Entre estes, estdo os notaveis Nina Rodrigues e
Arthur Ramos em nivel nacional e, em ambito local, Oswaldo Rodrigues
Cabral. Nio por acaso os profissionais da medicina interessaram-se pelo tema.

Nos debates académicos sobre o tema que ocorreram em todo o Brasil,
posigdes antagdnicas resultavam em tratamentos diferenciados a respeito da
questdo. Em Santa Catarina, ¢ especiﬁcamente em Florianépolis o tema da
contnbulg:ao cultural dos negros em varias areas do conhecimento dividira
opinides e incentivara pesquisadores®.

3 Data desta época a cléssica obra sobre o negro em Floriandpolis, de autoria de Fernando Henrique Cardoso
e Octavio Ianni intitulada: “Cor ¢ mobilidade social: Aspectos das relages entre negros ¢ brancos numa
comunidade do Brasil Meridional”.
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1.4. BENZEDEIRAS, CURANDEIROS, FEITICEIRAS: priticas
alternativas de saude e a medicina oficial

Os primeiros argumentos abertamente contrarios as praticas da
benzedura, associam-nas sempre ao charlatanismo®® e ignorancia. E bastante
escassa a documentagdo historica sobre o periodo em que preponderaram as
benzeduras como pratica embrionaria das religides afro-brasileiras na Grande
Florianépolis e essenciais para entender sua formagio. Por isto, nos deteremos
um pouco mais detalhadamente nas contribui¢des do médico, historiador e
folclorista catarinense Oswaldo Cabral que € o primeiro a interessar-se
profundamente pelo estudo das praticas alternativas exercidas na Vila de
Desterro do século XIX. Sua obra®’ representa um marco neste campo,
porque, além de pioneira, ¢é fruto de extensiva pesquisa desenvolvida ha meio
século atrds quando, certamente, suas contribuigdes serviram de ponto de
partida para o registro, sistematizagdo e inser¢do do tema da cultura médica e
religiosa popular local no meio académico?.

Curandeiros, feiticeiros e benzedeiras € todos aqueles envolvidos com
alternativas populares de saude eram alcunhados com o rétulo indiscriminado
de “charlatdes”? e rejeitados como praticantes de “curandeirismo indigena”*
e “falsa medicina”. Em contraposig¢do, a redengdo para os males da ignorincia
e ingenuidade populares seria a “verdadeira medicina”, praticada na
Academia, hegemoénica, calcada no cientificismo racionalista ocidental’’,
formadora das concepgdes da elite médica.

% Maggie (1992) localiza historicamente o surgimento do termo charlatanismo: no Cédigo Penal de 1942,
artigo 282, charlatanismo ¢ a pritica da macumba e do candomblé, rituais de pessoas ignorantes, que devem
ser controladas e penalizadas evitando que fagam o mal. (p.190)

21 “Medicina, médicos e charlatiies do passado” , 1942.

2 Atualmente os estudos nesta 4rea avancaram no sentido de reconhecer as limitagdes da 16gica cartesiana
neste campo. Duarte (1994) demonstra que estudos recentes tem incorporado o termo “psicossocial” para
suprir a insatisfacdo com a categorizacgio das representagdes sobre o humano na cultura ocidental moderna
que fragmenta corpo ¢ mente. Ele aponta que ao longo do século XX e, mais especificamente a partir da
Segunda Guerra Mundial, vem se consolidando uma rea¢fio ao que denomina um “reducionismo biomédico”.
29 Maggie (1992) demonstra que o Cédigo Penal de 1985 (artigo 283) mantém inalterada a classificagdo de
charlatanismo como “inculcar ou anunciar cura por meio secreto ou infalivel” deixando aberta a brecha para
a interpretago das praticas religiosas afro-brasileiras como “charlatanismo” (p.47).

39 “Foi este o campedo do charlatanismo da terra — o cinturdo de ouro do curandeirismo indigena”. p. 275

31 A questdio j4 foi largamente estudada e cabe-nos aqui recuperar apenas os aspectos que nos interessam para
entender como esta concepgdo de ciéncia combate a atuagfio das formas embriondrias das religides afro-
brasileiras na Grande Florian6polis. Na Idade Moderna, o conhecimento humano passa por transformagdes
estruturais em relagdo a Idade Média, as quais determinam um lugar privilegiado para a racionalidade,
baseado na supremacia do ser humano e da Ciéncia criada por este de apropriar-se de suas descobertas e
possibilidades, para o processo de dominacgfio do mundo e suas multiplas variantes - dos elementos naturais
a0s sociais. Segundo esta concepgfio, as formas de conhecimento que nfio se originam neste pressuposto nio
s3o legitimadas como “verdade cientifica”. Atualmente, esta visdo passa por inimeros questionamentos 0s
quais partem da necessidade de reintegrar o ser humano na totalidade, levando em conta suas dimensGes
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Homeopatas e alopatas: uma questio de poder

Analisando a existéncia do nicleo profissional médico na Desterro do
século XIX, nem mesmo os homeopatas sdo poupados. Em Desterro, o codigo
de Posturas de 10 de maio de 1845 ja previa multas ao “Boticdrio que vender
drogas suspeitas e venenosas a escravos ou a pessoas desconhecidas.
Cabral aponta, ja em 1860, a existéncia da homeopatia em Desterro. Uma
década depois, outro surgiria € os primeiras embates puablicos, inclusive
através dos jornais, entre alopatas e homeopatas, com os primeiros acusando
abertamente os segundos de usurpar-lhes os clientes. O confronto demonstra
que uma medicina baseada em ervas e plantas jA contrariava os interesses
dominantes, notadamente das elites que exerciam a hegemonia nesta area
cientifica e que temiam ver-se na iminéncia de disputar espago profissional
com outras concepgdes de medicina e perder credibilidade, poder, influéncia
e clientes para estas. Entretanto, se entre a medicina oficial ndo havia espago
para a homeopatia, era grande sua penetragdo junto aos “chefes de familias
numerosas e escravaria grande...s6 chamando médico quando as aplicagdes
falhavam ™, indicando claramente o profundo enraizamento e aceitagdo
destas praticas de satide junto a populagio.

Ora, tal contrariedade se fazia ainda mais notéria quando os principios
de cura comegavam a ser exercido pelas classes populares, ai entdo duramente
perseguidos como feiticeiros, charlaties, curandeiros € toda uma terminologia
destinada a marginalizar e criminalizar qualquer pratica de satide alternativa a
Medicina alopata consagrada na Academia.

Benzedeiras, curandeiros, feiticeiros e preconceito

Entre os profissionais da medicina oficial da época que estamos
analisando, era corrente a associagéo de médicos falsificadores de diplomas
com os praticantes de uma medicina popular de base religiosa®. Embora ndo
haja uma referéncia explicita a sua identificaggo, indicios levam-nos a crer que
se tratasse de praticas tradicionais de origem africana trazidas pelos negros
escravos, como atesta este trecho de um discurso de Ribeiro de Almeida a
Junta de Higiene Publica: “qualquer preta velha sem meios de ganhar a vida
improvisa-se parteira...quando ndo langa mdo de remédios mais ou menos
nocivos”. (op.cit. p.260). E prossegue: “ndo hd somente benzedores, tiradores

filosoficas ¢ espirituais que vdo para além da racionalidade cientificista. O debate ¢ amplo e cumpre-nos
apenas situar a problematica.

%2 Lei 222. In: Mortari, 1995.

% Cabral, 1942:183

3 Ver o capitulo “Charlatdes ¢ curandeiros”. In: Cabral, 1942
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de quebranto, levantadores de espinhela cahida (sic); hd cousas revoltantes”.
A referéncia explicita a etnia da curandeira e as praticas citadas deixa claro
que o orador referia-se especificamente as sessdes de benzedura que, no
século seguinte, dardo origem 4 Umbanda na Grande Florian6polis.

No século XIX, sob a denominagio de “crendices e superstigdes™ ha
indicios da presenga de varios elementos de forte significagdo ritual para os
praticantes das religides afro-brasileiras que permanecem até a atualidade:
galhinhos de arruda para protegdo; “benzedeiras brancas e de cor, nos bairros
pobres, que saiam de seus afazeres...que benziam para mal de bichas ou de
empingens, tosses compridas ou sapinho...rezavam pela frente e costas do
doente, murmurando palavras e fazendo gestos adequados,...e queimavam
ervas e repetiam frases sem nexo” (idem). Esta descrigio corresponde
exatamente aos relatos colhidos em entrevistas na atualidade com mies e pais-
de-santo da Umbanda sobre este periodo, como atesta este depoimento de
Aléxis Teddolo da Silva, o Pai Leco, sobre sua mie, a tradicional benzedeira e
umbandista Mie Lidia, atualmente com 92 anos:

“Ai minha mé&e incorporou a V6 Estefdnia e comegou a fazer consultas e rezas,
tornou-se benzedeira. Minha - mée atendia num quartinho e a comunidade
participava porque tudo elas benziam; espinhela caida, olho gordo, mau olhado,
cobreiro, torgdo de pé, embruxado, zipra’.

Sdo agdes cotidianas entre os umbandistas, até mesmo nos dias atuais,
sair de casa, ou, mais comumente, “atender” em suas prdprias residéncias
“fazendo a caridade”, benzendo contra todo tipo de doengas de origem fisica
ou psicossocial, utilizando a defumagio com ervas acompanhadas de rezas.

Assim, embora a denominagdo Umbanda ndo fosse sequer cogitada na
Desterro do Século XIX, os relatos indicam a incontestavel existéncia de
praticas similares no periodo, existindo até mesmo a bipolaridade entre magia
branca (para o bem) e magia negra (para o mal). A magia negra, também
denominada “feitigaria” €, desde tempos imemoriais, associada a populagio de
origem africana: “Foi uso antigo apelar para os africanos, conhecedores de
secretas forgas e misteriosas composicdes. Alguns desmanchavam coisas
feitas por outrem; e ndo raro atendiam ao apelo de fazer..feitico por
vinganga...” (idem). Na Desterro do século XIX, a repressdo contra os
“feiticeiros” era acionada sempre que se constatava sua existéncia, a pratica
era desautorizada e sobrevivia na clandestinidade, pois as Posturas puniam os
adeptos. Em 1831, um decreto da Cidmara Municipal de Desterro indicava que
“Todo individuo branco ou preto forro que em sua caza fizer ajuntamento de
pretos, que dizem feiticarias ou Bangalez...encorrerd na pena de 15 dias de
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prizdo” (op.cit.p.268). O Decreto 222 de 1845, especifica: “Todo o que a
titulo de curar feitigos, ou de adivinhar se introduzir em qualquer casa, ou
receber na sua algum para fazer semelhantes curas por meios supersticiosos
bebidas desconhecidas, ou para fazer adivinhagdes e outros embustes serd
multado...ou 15 dias de cadéa, e sendo captivo serd punido corporalmente”.
(idem).

Como se v€, a repressdo estende-se até mesmo ao dmbito mais intimo
da vida privada, como o direito de ir e vir e receber em sua casa. H4 uma
referéncia ainda de Posturas de 1848, Decreto 251, da Cimara de Laguna
prevendo repressio para a pratica exercida nos cemitérios de recolher
fragmentos de ossos para fazer “feitigarias”. A existéncia de manipulagdo de
cadaveres € citada como ainda existente em 1999 pela pesquisadora Vanessa
Pedro, em estudo sobre o ritual afro-brasileiro Almas e Angola em
Floriandpolis.*> Cabral menciona ainda, em meados do século XIX o “uso de
terra dos cemitérios para determinados casos, galinhas e outras aves,
sacrificadas para que as suas penas passassem aos atingidos”(p.269) numa
clara referéncia as praticas das religides afro-brasileiras. Embora nio haja,
entre os adeptos atuais, um consenso sobre a necessidade de tais praticas na
manutengdo do sagrado e das tradicGes — e algumas delas sdo bastante
polémicas entre estes, como veremos na andlise das entrevistas — tais agdes
sobreviveram até os dias atuais.

Em finais do século XIX é incontestavel a existéncia de tragos das
religides de origem africana entre os moradores de Desterro: “Os presos
Manoel Secretario e Domingos Gama, denunciados como feiticeiros,
residentes no Sacco dos Limdes...estes dois africanos jd velhos, se
empregavdo no exercicio do fetichismo, pretendendo fazer curativos por
meios supersticiosos, iludindo”. (p.269) O texto prossegue, indicando outra
caracteristica que permanecera até os dias atuais: “Parte da populagdo
daquelle lugar e mesmo, (0 que nos causa admiracdo e espanto) algumas
pessoas da capital que julgdvamos um pouco civilisadas, acreditavam nos
taes feiticeiros, mandando como consta ter-se visto Dbilhetes que
acompanhavdo seus escravos para serem curados 36 Além da surpresa do

% Diz a autora referindo ao ritual Almas ¢ Angola: "Eles utilizam partes do caddver de um indigente no
assentamento do terreiro. Este caddver recebe o nome de egun™. .. Ele (o0 pai-de-santo entrevistado) garante
que os cadadveres ndo sdo roubados e que nenhum timulo é violando. Os o0ssos...sdo retirados do cruzeiro
pelo coveiro, que sabe da utilizagdo deles. A fungdo do egun é cuidar do terreiro para que nenhum outro
espirito perturbe a paz espiritual do lugar”. (p.60)

3% A Regeneragio, 14/12/1879. In; Cabral, 1942. Pelo valor de registro antropolégico vale mencionar os
objetos do culto apreendidos: “uma grande boneca de pano denominada Vorota-Hervas que no dizer dos
Jeiticeiros transmitia-lhes o conhecimento; uma outra...de prenome Sentinella; um caramujo com uma cabega
de cera; diversos pedacos de vella, enfeitadas; raizes, fructas, figas, objectos de metal, 2 grandes borlas de
pennas que serviam para adivinhar e que chamavam gongd, além de um sem nimero de objectos que
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jornalista da época - meados do século XIX - diante da participagdo de
pessoas “civilizadas” - leia-se de classe social superior a dos “feiticeiros™ o
relato indica outra componente da participagdo dos extratos sociais mais
abastados: a tentativa de permanecerem incognitos € manterem no anonimato
suas crencas religiosas, quando estas estio proximas aos cultos afro-
brasileiros, tendéncia que permaneceri até a virada do século XX.

O perfil social dos praticantes das religides afro-brasileiras ndo estara
restrito as classes populares desde seus primérdios, embora haja concentragéo
de liderangas e participantes neste extrato social nesta fase. Parcelas das
classes médias e altas integrario o “povo-de-santo”, ora somente como
consulentes dos “servigos espirituais”, como no passado, ora como adeptos e
praticantes regulares como atualmente. Havera variagdo ao longo do tempo na
concentragdo numérica: nos primordios, até os anos 40, as classes médias e
altas recorrerdo as religides afro-brasileiras somente como consulentes; a
partir de entdio serd possivel visualiza-las como integrantes regulares dos
terreiros.

Racionalidade ou espiritualismo? As doengas e suas causas

O pensamento médico hegeménico da época priorizava a andlise
técnica, objetiva e racionalista da doenga. “Charlatdes” era a denominagdo
indiscriminadamente dada aos curandeiros, médicos falsificadores de
atestados de saiude e benzedeiras. O cientificismo académico desprezava a
possibilidade de considerar as causas psicossomaticas das doengas, sobre as
quais as pesquisas eram ainda incipientes. Recentemente, as causas de origem
emocional e psiquica sdo largamente admitidas entre os profissionais da satude
como origem de doengas orginicas’ e correspondem a maior porcentagem
dos individuos que procuram a Umbanda, como veremos adiante. Além do
beneficio psiquico e emocional que a Umbanda traz para muitos de seus
adeptos — como apontam os depoimentos colhidos para esta pesquisa — €
notoria a importancia e eficacia das ervas e remédios caseiros utilizados, mas
todas estas alternativas s3o desprezadas pelo cientificismo hegemoOnico na
época.

Um caso extraido do jornal Argos de 11/3/1859 retrata fielmente a
incorporagdo na Umbanda, o momento em que a entidade desce ao corpo do
médium para manifestar-se: “uma crioula de sua propriedade...que lhe dava

costumd@o amontoar esta casta de pretos nocivos a sociedade”. O termo “gongi”, que surge no texto,
permanece até hoje largamente utilizado.

Por se tratar de um estudo que nfo se situa no campo das Ciéncias da Satide, mas no das Ciéncias Humanas,
os termos aqui utilizados tem sua base na experiéncia empirica, nio havendo preocupagfo maior com a
precisdo técnica dos mesmos, que ndo ¢ objetivo deste trabalho.
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um ataque derribando a cabega da parte das costas, arcando admiravelmente -
a columna vertebral e assim ficava amortecida...

Cabral reconhece a permanéncia no tempo das praticas de curas
descritas como resultado da acdo de “entidades morbidas que ainda
constituem um verdadeiro problema para a medicina contempordnea, apesar
do grande adianto que marcou o avango da ciéncia e das artes médicas,
daquele tempo para os nossos dias” (p. 274). Ele chega a referir-se a um caso
que denomina como o “crioulo dos Bobos”: um certo capitdo foi consultar-se
com um “preto que foi receitando quanta erva e raizes medicinais conhecia
embora nada pesque de Pathologia”. Relata que, apés a cura bem sucedida do
capitio, seu prestigio cresce mais e mais até que a Camara multa a todos os
envolvidos e proibe as consultas. Embora ndo haja qualquer indicio de
charlatanismo na pratica do “curandeiro” citado, o capitdo que lhe deu apoio ¢
descrito incredulamente como um “velho octogendrio e hemiplégico além do
mais convicto das virtudes do preto...ndo sabemos quanto tempo durou o
prestigio deste pobre negro dos Bobos”. (p. 270).

Tal ceticismo tem sua base tedrica situada no positivismo hegemonico
da ciéncia ocidental da época. Este, incapaz de considerar contribui¢des de
outras origens epistemoldgicas, nega claramente a contribuigdo das tradi¢des
culturais populares dos diversos grupos populacionais constituintes do povo
brasileiro — como os indigenas e negros — e proclama a supremacia absoluta da
“nova” verdade médica, aquela elaborada nas Academias, oriunda da chamada
Ciéncia Moderna Ocidental.

A Medicina teolégica e as benzeduras: trégua as praticas alternativas

Contraditoriamente, as praticas de cura exercida por padres catolicos
sdo mais aceitas, desde que “nas pardquias do interior, longe de recursos
médicos”® vistas como “dever de humanidade nada reprovdvel”, estudadas
mais tarde como Medicina teologica®

Em um segundo trabalho, fruto de exaustiva pesquisa em Santa
Catarina, Cabral passa a distinguir claramente o benzedor, curandeiro € o
charlatdo, insistindo em que ndo devam ser confundidos: “Sob a denominagdo
geral de curandeirismo tem sido agrupadas as mais diversas formas de
medicina heterodoxa e, sob a de curandeiros, reunidos os exercitadores de
prdticas medicas que diferem profundamente no sistema, no modus faciendi e
principalmente na origem das respectivas prdticas”. Invocando Arthur

38 Cabral, 1942:261
3% A respeito das benzeduras vinculadas ao catolicismo ver “A medicina teologica e as benzeduras - suas
raizes na histdria e sua persisténcia no folclore™. Cabral, 1958.
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Ramos, destaca a diferenga entre curandeirismo e charlatanismo, admitindo
que persiste certa confusdo entre o feiticeiro, o benzedor e o curandeiro®.

Como ja dissemos anteriormente, as religides de origem africana no
Brasil tiveram, ao longo da historia, uma companhia constante: a repressdo
policial embasada em lei. Este é um dos principais embates que o povo-de-
santo enfrentara desde os tempos mais remotos até a década de 70 do século
XX, quando entio a violéncia fisica serd refreada, resultado de uma luta
vitoriosa dos integrantes das religides afro-brasileiras pela sua incluséo
constitucional, fator que analisaremos mais tarde. Cabral afirma que a
feiticaria amda é praticada na época em que esta segunda obra foi escrita
(1958), mas é perseguida pela policia, sendo facilmente constativel sua
existéncia®’.

O feiticeiro ainda tem clientela que varia das camadas mais baixas as
mais altas e € visto como alguém que invoca espiritos do mal, nio se
limitando a curar doengas, mas em provoca-las: “sua agdo vai das doengas
aos casos de amor, das prdticas para recuperar a saude aos despachos para
atrair a morte, dos processos para consertar as incertezas da vida aos que
empregam para a sdatisfagdo dos recalques do O6dio em vingangas
desejadas ’(p.70). Os processos sdo secretos, miltiplos, variados, de exclusivo
conhecimento dos iniciados, alguns repugnantes, outros macabros.

A medicina teoldgica tem seus fundamentos profundamente
modificados pelo cristianismo. Encontra-se sob a forma de exorcismos e
béngdos, exercidos pelos sacerdotes em consonincia com o ritual da Igreja
Catolica. Segundo Cabral, as benzeduras seriam um desvio, uma modalidade
popular dentro deste processo heterodoxo.

“0 Baseando-se na interpretagio que faz da histéria da medicina, detecta duas concepgdes antagdnicas: a que
aceitava a existéncia de causas sobrenaturais no aparecimento € cura de doengas ¢ a que repeliu esta crenga,
admitindo apenas as causas naturais. Dentro da primeira, aponta dois estigios, a medicina magica ¢ a
teoldgica. Os agentes da primeira teria sido os magos, feiticeiros tribais ¢ os conhecedores de encantos,
formulas maAgicas das palavras propiciatérias. Foi cultivada pelos povos primitivos e acredita ele, ainda
subsistem civilizagdes que s¢ encontram em “estado selvagem”. Entretanto, adverte ele, essas praticas ainda
ocorrem em povos mais avangados, como detectou Nina Rodrigues na Bahia e ele préprio em Santa Catarina,
nos finais do século XIX, na obra que analisamos anteriormente.

‘! Maggie (op.cit) informa que desde finais do século XIX, a existéncia legal dos centros ficou condicionada a
alvara e licenga da policia. Em 1941, o chefe da Policia do Estado Novo de Getiilio Vargas, Filinto Muller,
passou a existir, além do registro na Delegacia Distrital ¢ na Especializada o registro na de Seguranca Publica,
onde constariam antecedentes politico-sociais ¢ na de Investigacdes, informando os antecedentes criminais.
Para o centro espirita obter licenca para funcionamento o registro passaria pelo gabinete do chefe da policia
que despacharia a favor ou contra. Nitida esta a preocupagio do governo ditatorial em manter o controle sobre
as atividades religiosas. O mesmo ocorrera em Florian6polis, porém, veremos que como a cidade nio possuia,
evidentemente, a importincia estratégica da capital carioca, a fiscalizagfio legal sobre os terreiros serd menos
burocratizada, ndio implicando, porém, em maior condescendéncia para seu funcionamento.
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Negros e brancos, feiticeiros e benzedores: quem ameaca a medicina?

Observando-se, na obra de Cabral, a cuidadosa separag¢do entre
benzedor, feiticeiro e curandeiro, em favor do primeiro, claro esta que aquele
¢ redimido por sua ligagdo clara com os preceitos do catolicismo. Suas
benzeduras sdo compiladas cuidadosamente, diferindo em muito do
generalismo com que sdo tratadas as “feiti¢arias™. As primeiras sdo exercidas
principalmente por grupos de origem étnica européia, sendo vagamente
mencionadas algumas praticadas por caboclos e as condenaveis “feitigarias™.
sdo vinculadas diretamente a populagdo negra®. As benzeduras sdo, assim,
tratadas curiosidades culturais populares e folcldricas que nenhum dano
causam a sociedade; as “feiti¢arias”, ao contrario, s3o apresentadas como séria
ameaga, passiveis de punigio policial®.

Outra preocupagdo dos agentes da Medicina oficial com as
denominadas “feitigarias” é a ministra¢do de remédios sem o controle daquela.
As benzeduras ndo demandam maior preocupagdo porque, em geral, ndo
envolvem ministrag¢do de substincias medicamentosas, sejam de qual natureza
forem, industrializadas ou em estado natural, mas apenas rezas e “simpatias”.
O que preocupa de fato os agentes e instituigdes da Medicina oficial sdo as
praticas religiosas que aliam a recomendagio de substincias medicinais para
cura a terapéutica espiritual. Isto indica, como ja vimos, que a competi¢do no
mercado de bens e servigos e a disputa pelos “clientes e consumidores” dos
servigos de saude ¢ um dos motores desta oposi¢do ferrenha as formas
embrionarias das religides afro-brasileiras em Santa Catarina.

E importante frisar ainda que, & época, a benzedura aceita é a originada
da “medicina teoldgica” do Catolicismo, aquela praticada, em Santa Catarina,
por descendentes de europeus, sendo analisadas detidamente as de origem
luso, teuto e italiana*, mas apesar da condescendéncia em relagdo a estas,

“2 Conforme pesquisa de Cabral, 1958

“ Esta perspectiva fica clara deste a apresentagio da obra de Cabral (1958) feita por Walter Spalding: “E
preciso notar-se — e é o que Oswaldo Cabral frisa ainda em suas brilhantes conclusdes — que sé@o pessoas
distintas 0 BENZEDOR, curandeiro e charlatdo. Ndo devem por isso ser confundidos. O primeiro tem suas
raizes na velha medicina teolégica e suas rezas e gestos, se bem ndo fazem mal ndo podem fazer, afora os
casos em quem retardando a intervengdo do médico, se tornam fatais. Os dois outros sdo perigosos e
perniciosos. Aplicando uma medicina ndo raro imunda, tornam-se até criminosos. Por isso as benzeduras e
simpatias pertencem ao populdrio enquanto os “medicamentos” ministrados pelos segundos de modo geral
pertencem ao grupo das “cousas proibidas pela moral e higiene constituindo destarte casos de policia”

.11).

A minuciosa coleta realizada na Ilha de Santa Catarina reuniu mais de uma centena de benzeduras
praticadas por moradores da Capital, do interior da Itha, além de outros municipios do Estado: So Francisco,
Nova Trento ¢ Criciuma, Tijucas, S3o José, Imarui, Laguna, Tubardo, Curitibanos, Lages e Sdo Joaquim. Foi
feita coleta ainda em S30 Bonificio. Ver Cabral, 1958.
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permanece, em geral, uma visdo folclorizada das praticas alternativas de saude
ligadas a espiritualidade.

O bem e 0 mal: uma questiio de etnia

Nas pesquisas produzidas & época os grupos negros estdo excluidos da
classificagdo que engloba os praticantes de “benzeduras”. Dai pode-se
deduzir, pelo exposto, que estes, quando a realizam sio denominados
“feiticeiros” ou “curandeiros”, ja que nenhuma outra diferenca, além da.
medicagdo fitoterapica ministrada por estes, ¢ apontada para justificar a
segmenta¢do. Além disso, ha ainda o julgamento moral que considera a
benzedura destinada “ao bem” e a feitigaria “ao mal”. Os benzedores seriam
assim, “gente inofensiva, crédula, e simples. Ddo-se a essa prdtica
exclusivamente por espirito filantrdpico, aceitando pequenas ofertas...sem
exigir mais. Ndo conhecem qualquer processo de provocar o mal. Ndo
desejam ser confundidos com feiticeiros e macumbeiros...Ndo temem a ag¢do
policial, uma vez que nada administram ao paciente...Ndo entram em conflito
com o clero, nem com a medicina oficial, seus mais declarados inimigos...E
de assinalar que os benzedores procuram ser bons cristios™ .

Claro estd que os benzedores, tais como se apresentam, ndo
representam ameaga alguma a instituigdes estabelecidas, como a Igreja e a
Medicina Oficial. Ndo receitando chas, ervas ou qualquer substincia para
cura, ndo desviam os potenciais consumidores das emergentes industrias
farmacéuticas de entdo, nem ameagam a supremacia da autoridade do saber
médico. Invocando os Santos, Jesus Cristo € Deus ndo enfrentam diretamente
o poder espiritual da Igreja, antes o refor¢am. Além disso, sdo portadores de
uma origem étnica nio discriminada. Por todos esses elementos podem ser
melhor aceitos. |

Entretanto se a benzedura é mais aceita pelos estudiosos porque pode
ser tratada como folclore, a mesma condescendéncia ndo ocorre por parte da
Igreja cuja insatisfagdo desautoriza as praticas da benzedura por “heterodoxas,
indcuas e exdruxulas, uma vez que representam uma deturpagdo da medicina
sacerdotal”. A medicina oficial refor¢a o combate: "escarnece, ridiculariza o
processo, uma vez que ndo aceita a participagdo do sobrenatural.” (idem)

5 Cabral, 1958:74
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Os benzedores: inclusio social e saude popular

~ Além de bons cristdos, os benzedores sdo também clientes da medicina
oficial. Ndo se organizam a margem dos valores instituidos; ndo representam
um grupo deslocado do estabelecido socialmente. “Ndo se dizem portadores
de poderes sobrenaturais, ndo se créem iluminados ou predestinados, ndo.
acreditam no poder dos seus olhos nem no de sua vontade, mas unicamente na
onipoténcia divina, nos milagres da fé, no poder miraculoso das palavras que
atraem a benevoléncia dos santos e a piedade do Criador” (idem).Os
benzedores sdo vistos com simpatia e benevoléncia, retratados como
integrantes de variadas camadas sociais dos centros urbanos*, adeptos de uma
pratica conciliadora que evita conflitos com a medicina oficial: “Se o mal se
agrava e o recurso cientifico é solicitado, ndo se agastam...quase sempre o
recomendam, embora muitas vezes a confianga do paciente nas benzeduras...
fagcam perder a ciéncia precioso tempo”. (p.75)

Assim, ndo ameagando os campos de dominio e poder material e
sobrenatural, podem sobreviver como grupo atuante. Mesmo assim sdo
considerados por Cabral como ‘filhos ilegitimos da medicina teoldgica e da
ignordncia do povo” embora se reconhega sua agdo no que concerne ao apoio
espiritual ¢ moral: “Se ndo é socorro, ao mesmos é uma assisténcia; se ndo
consegue curar, ao menos consegue consolar; sendo alivia as dores, ao
menos mantém a esperanga e fortalece a fé. E muita gente hd que ndo dispord
sendo pouco mais do que isso...” (idem)

A simbiose das praticas religiosas de cura

Igual condescendéncia e incipiente reconhecimento nio sdo creditados
aos denominados “feiticeiros e curandeiros” geralmente oriundos do grupo
negro, como apontamos anteriormente. Entretanto, examinando as praticas de
benzedores, feiticeiros e curandeiros, veremos que é por demais ténue,
duvidosa e moével a fronteira tragada pelo autor entre estes trés grupos.

%6 Vale reproduzir a poética descrigio de sua agdo: “da gente humilde que cré, dqueles que ndo dispdem de
recursos pecunidrios para atender as despesas de médico e farmdcia; dos que foram desenganados, aos que
desesperaram em ser atendidos pelos Institutos de Aposentadoria; dos casos banais, que se curariam pela
prépria agdo medicatriz da natureza, aos casos desesperados para os quais ndo encontra a medicina oficial
recursos terapéutico”. Cabral reconhece ainda sua importéincia social: “nas zonas rurais e praianas longe dos
centros urbanos, nos lugares onde ndo hd médicos nem farmdcias, séo, em geral o primeiro socorro das
populagdes...”, Cabral, idem.



31

Elementos apontados entre os utilizados por benzedores durante as rezas -
agua, azeite doce, cinza, saliva, galho de arruda, alecrim ou funcho, brasas,
imagens de santo, penas de galinha, dentes de alho, tinta, cinzas, 13, algoddo,
etc. sdo também largamente utilizados nas religides afro-brasileiras desde seus
primordios, consideradas entdo como feitigaria ou curandeirismo. E mesmo a
invocagdo de santos catdlicos € uma constante na pratica da Umbanda desde
seu surgimento até nossos dias. Até mesmo as doengas benzidas na época aqui
analisada assemelham-se muito as relatadas pelos Umbandistas nas entrevistas
feitas na atualidade: espinhela caida e quebranto e o habito de benzer animais
domésticos’’ estio entre as mais citadas. O encaminhamento ao auxilio
médico também é comum entre umbandistas.

Nio por acaso a benzedura de animais foi localizada em Curitibanos,
regido do Planalto Catarinense, que tem grande incidéncia de populagdo
“cabocla”. A presenga indigena pode estar na explicagdo desta simbiose que
aproxima as benzeduras das religides afro-brasileiras, que também apresentam
sua feigdo indigena nos rituais da Umbanda e no “Candomblé de Caboclo™®,

A fronteira entre os trés grupos - benzedores, feiticeiros e curandeiros -
é tdo fugaz de fato, mesmo na conduta cotidiana, que estes chegam mesmo a
confundir-se, mesclarem-se e influenciarem-se mutuamente desde seus
primordios. O proprio Cabral relata as dificuldades que teve para recolher o
material de pesquisa, uma vez que os benzedores temiam as autoridades
sanitarias e policiais € a conseqiiente persegui¢do as suas praticas, estigma
similar vivido pelos descendentes de escravos em geral denominados
“curandeiros” e “feiticeiros”. Mesmo aqueles que atenderam ao pedido do
estudioso, solicitaram que seus nomes ndo fossem divulgados, pois temiam as
zombarias dos colegas. E ha ainda aqueles que simplesmente recusaram-se a
participar da pesquisa alegando que perderiam o “poder” e a “forga”.

Claro esta, que a separagdo ¢ delimitagido entre uns e outros feita por
Cabral - de um lado benzedores “bem intencionados” e, de outro, feiticeiros e

7 Basta lembrar a classica cena da obra “O Pagador de Promessas”, de Dias Gomes na qual um agricultor
pede a cura de seu jumento, fazendo promessa 3 Ians3 no candomblé para cumpri-la junto 4 Santa Bérbara,
sua correspondente no sincretismo catélico, )
“Segundo Cacciatore (1988:79) “O candomblé de caboclo é um culto afro-brasileiro saido do Candomblé
tradicional baiano para atender as necessidades dos crentes de terem uma assisténcia direta das divindades
as suas afli¢des cotidianas.. Algumas iads sairam de seus candomblés e fundaram as primeiras casas deste
tipo de culto onde as crengas e rituais nagé se uniram & pajelanca, ja misto de rituais bantos, europeus
(espivitas e catolicos-populares) e indigenas. A diferenca principal é que os orixds (al encantados) ndo
descem diretamente entre os homens, mas sdo representados por entidades caboclas (espiritos evolutdos de
antepassados indigenas brasileiros)...Vestem roupas semelhantes as do Candomblé Nagé unidas a cocares
(enfeites de cabega, de plumas ou penas) e as vezes colares indigenas de dentes e sementes, além dos colares
de contas do Candomblé. Posteriormente houve a adog¢do da Linha das Aimas, recebendo espirito evoluldos
de antigos escravos (Pretos Velhos). Configura-se entdo um novo culto, fusdo de vérias influéncias ja
brasileiro em sua formagdo: a Umbanda”.
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curandeiros, “mal intencionados” - ndo existia na realidade, pois para a policia
e sanitaristas, como vimos pelo temor dos entrevistados por Cabral, todas
estas praticas alternativas de saude eram consideradas passiveis de medidas
repressivas.

Ciéncia e fé: ultrapassando as fronteiras

Os vérios casos de aparentes curas pelas benzeduras eram interpretados
do ponto de vista da medicina oficial, eivado cad e 14 de explicagbes
“cientificas e, portanto, veridicas”, demolindo qualquer mérito que a agdo
pudesse ter tido. Exemplos; um caso de “bicheira” que sarou apds ter sido
“rezada”, cuja explicagdo médica afirma que havia expirado o tempo
regulamentar para que a larva secasse e caisse. Outro exemplo é o de rezas
para cura de envenenamento ofidico, justificada pela inexisténcia ou pequena
inoculagdo da pegonha. Outra cura foi no estancamento da hemorragia apods
uma reza, creditado pelos profissionais médicos ao cumprimento do prazo de
coagulagio e assim por diante.* ]

Permeando todas estas restrigdes € preocupagdes em demonstrar a
falibilidade da benzedura, esta sempre presente a compara¢do com a medicina
oficial: “Todos os benzedores tem seus sucessos...eles se ufanam das suas
vitdrias sobre as doengas. Dos seus insucessos, estd visto, ndo falam. Parece
que ainda sdo os médicos os unicos que ndo escondem 0s seus fracassos,
narrando-os nas sociedades, relatando-os nas revistas, para que da sua
experiéncia aproveite o colega, a ciéncia.”(p.82).

Ora, bem sabemos que a Medicina oficial quase sempre representou um
campo de exercicio do poder das elites através da ciéncia, que formou sua
corporagdo e defendeu seus interesses, em alguns casos a revelia da verdade
cientifica; tal autocritica, transparéncia e democratiza¢gdo do conhecimento
nem sempre foram sua tonica. Até ha pouco tempo, os leigos ndo possuiam
direitos minimos as informagdes sobre seu corpo e suas doengas e, apenas
recentemente, alguns passos foram dados no sentido de garantia do direito de
cidadania de doentes ¢ ndo-doentes. Ainda ha, atualmente, casos de chamados
“erros médicos” que nem sempre sdo enfrentados com rigor pelas entidades
juridicas vinculadas a estas corporagdes. Assim, parece que esconder os
fracassos ndo é pratica exclusiva dos benzedores.

Nas primeiras décadas do século XX, o pensamento hegeménico dos
profissionais da saude acreditava que o avango da Medicina oficial
exterminaria as diversas praticas alternativas de satde analisadas

“? Todos os casos estio detalhadamente narrados em Cabral, 1958.
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anteriormente, mas, o que se vé€ atualmente, na passagem do século, é a
associa¢do cada vez mais estreita entre fé, religiosidade e ciéncia, tanto da
parte de individuos leigos, como profissionais da saiide. Atualmente, varios
dentre estes utilizam suas proprias crengas religiosas no traballio cotidiano em
uma “nova tendéncia que estd colocando por terra a impressdo equivocada
de que medicina e ceticismo andam juntos” *°. Sdo profissionais médicos que,
no proprio receituario, indicam, além dos remédios da ciéncia oficial, os
sugeridos por suas proprias rehgides. “E isso inclui desde passes receitados
por médicos espiritas, até ir para o confessiondrio”(idem). Grupos de
profissionais estdo se unindo e formando associagdes que tem a religido como
denominador comum®'. Em Joinville, o médico psiquiatra Rui Arsego, propde
o debate em torno dos “novos paradigmas da medicina®2. Criticando a ciéncia
praticada majoritariamente no Ocidente, aponta a importincia das forgas
energéticas do Universo a necessidade da busca do eguilibrio dindmico com o
meio e do respeito e inclusdo das terapias alternativas®,

A partir destes relatos, ¢ possivel admitir que atualmente, ao considerar
as energias espirituais e vitais do Universo, longe da ciéncia ter-se afastado da
religidio, estes campos de conhecimento aproximam-se, numa perspectiva mais
integral que reune corpo € espirito, aproveitando as potencialidades de que
cada um ¢é portador. A este respeito afirma a antropdloga Rabelo (1994): “4
importdncia dos cultos religiosos na interpretagdo e tratamento da doenga
tem sido amplamente reconhecida...Ao invés das explica¢des reducionistas da
medicina, os sistemas religiosos de cura oferecem uma explicacdo a doenga
que a insere no contexto sociocultural mais amplo do sofredor” (p.47). Mais
do que atribuir uma causa objetiva a estados confusos ¢ desordenados, aponta

* Isto &, 14/7/1999. Médicos de Fé.

! A Associago Catélica de Psicologos e Psiquiatras em Sdo Paulo é uma delas, reunindo 300 profissionais
para debater ligoes do Evangelho e discutir questdes cientificas sob os olhos da religido. Outra é a Associagio
Médica Espirita, que possui sede em 19 estados do pais, ai incluido o estado de Santa Catarina e que, somente
em Sio Paulo retine 250 profissionais filiados. O médico neurologista Nubor Facure, um de seus integrantes,
usa muito dos preceitos do espiritismo em seu trabalho. Em seu consultorio, as portas ficam sempre abertas
“para que os espiritos possam participar das consultas se desejarem”. Ele acredita que uma determinada
doenca pode se manifestar fisicamente, como a epilepsia, por exemplo ¢ afirma que quando esse paciente vai
buscar cura espiritual, tomando passes ou conversando com os médiuns sua methora ¢ significativa. Outro
caso € o dos ecuménicos, como o endocrinologista € homeopata Eduvaldo Dorta para o qual, o importante é a
€ que o paciente desenvolve diante de um problema, seja qual for a religido. Esta atitude mais contemplativa
€ menos racional trard a convicgdo da cura, e assim, haverd uma melhora progressiva. Ele indica, junto com
os remédios convencionais, a meditagio e a preceterapia, a terapia da reza. (idem)

%2 Artigo publicado em A Noticia, 17/2/2000. Segdo Opinido. Joinville (SC)

33 A ciéncia médica, em sua concepgfio, carece de uma revolugdo que leve em consideragdo a vitalidade,
negada no Ocidente e conhecida no Oriente como prana, uma forga universal ativa em todos os seres vivos. O
ser humano, para ele ¢ um aglomerado de energia, em constante integracio com o meio ¢ deve ser tratado
como um todo integral fisico, emocional e energético.
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a autora, a interpretagdo religiosa reorganiza estes estados em um todo
coerente. Ela aponta a despersonalizagdo causada pelo tratamento médico
tradicional, enquanto o tratamento religioso preocupa-se com a totalidade do
individuo, reinserindo-o como sujeito de seus relacionamentos no mundo.

Passar da doenga a satde significa, assim, uma reorientagdo do
comportamento do doente, da maneira como percebe seu mundo e relaciona-
se com outros. As terapias religiosas podem auxiliar em tal transformagfo e
varios estudos da atualidade tem se voltado para compreender o ritual
religioso como um espago de reorganizagdo da experiéncia do sujeito no
mundo possibilitando, assim, que o doente caminhe na recuperagdo de sua
saude. “O ritual produz cura na medida em que permite uma mudanga na
perspectiva subjetiva pela qual o paciente e comunidade percebem o contexto
da aflicdo”’(idem, p.49) . Para a antropologa, o doente redireciona sua ateng¢io
a novos angulos de sua experiéncia, examinando-a com outra éOtica. Assim, a
cura seria ndo um retorno ao estagio inicial anterior a doenga, mas a inser¢io
do doente em um novo contexto em que é possivel estar mais saudavel para se
situar de forma mais integral ¢ menos fragmentada. Analisando o ritual do
jaré, da Chapada Diamantina, Bahia, uma variante do “candomblé de
caboclo”, Rabelo descreve o processo de expulsdo do mal para fora do doente
e a reconstitui¢do do corpo, com o fechamento das extremidades e fronteiras
enfraquecidas formando um circulo de prote¢do. “Se a doenga se produz em
uma situagdo de vulnerabilidade (corpo aberto), a cura busca redefinir o
contexto relacional da doeng¢a”.(p.51) Assim, o “fechamento do corpo”
garante seu fortalecimento e uma posi¢do menos vulneravel para relacionar-se
no mundo.

As reflexdes aqui desenvolvidas, a partir das consideragdes sobre a
relagdo entre préticas alternativas de saide e religido, confrontadas com a
concepgdo hegemdnica de ci€ncia, compdem uma tentativa de compreender
as origens, evolucdo e afirmacdo das religides afro-brasileiras na Grande
Florianépolis.

Passado meio século, é primordial incorporar a evolugdo do
conhecimento neste campo e perceber que as praticas de benzedores,
feiticeiros e curandeiros - seja qual for a denominagdo - pertencem ao rico
caldo da cultura brasileira, € mais especificamente aqui examinadas, & cultura
catarinense da Vila de Nossa Senhora do Desterro do século XIX, regido da
Grande Florianopolis do século XX. A dicotomia entre os trés grupos é, assim,
superada pela compreensdo destes como formadores e integrantes do mesmo
cenario cultural, no qual se desenvolverdo e permanecerio em constante
movimento ¢ mutagdo as diversas formas religiosas de tratar a saide e a
doenga. Do conjunto destas inumeras e variadas formas emergirdo as
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derivadas do catolicismo popular™ e o campo que nos interessa mais
diretamente, das religides afro-brasileiras locais, especificamente manifestadas
nos rituais da Umbanda, Candomblé ¢ Almas e Angola.

Bencio ou feitico: para além da aparéncia

A especificidade de cada grupo - benzedor, feiticeiro, curandeiro, etc. -
ndo justifica a construgdo de qualquer barreira moral entre eles, ao contrario,
indicam a necessidade de abordagens que dimensionem devidamente a ativa
presenca cultural que representam. Nio se trata, portanto, de uma questio
moral, de seccionar aqueles que trabalham “para o bem” e “para o mal”.
Trata-se de compreender a base cultural que lhes deu origem e as praticas
diferenciadas que dai adviram cuja diversidade é exatamente sua riqueza. Se,
em determinado momento histdrico - particularmente até meados anos 60 do
século XX, como veremos mais adiante, os estudos especificos apartaram as
“benzeduras™ da “feiti¢aria”, estas de fato nunca estiveram separadas e, na
realidade concreta, foram reprimidas e estigmatizadas. O que podemos
detectar, isto sim, ¢ que a repressdo, principalmente a policial, intensificou-se
quando se tratava das religides afro-brasileiras, praticadas por negros, a

% Serpa (1997) analisa o catolicismo popular em Santa Catarina ¢ na Vila de Nossa Senhora do
Desterro/Florian6polis no qual o leigo ocupava lugar de destaque: tinha um papel ativo na construgio de
igrejas, na diregio das festividades e na formagio de irmandades e confrarias. Os santos ocupavam um lugar
central na fé ¢ a eles eram atribuidos poderes milagrosos e erigidos altares nas residéncias. O elemento festivo
é uma tonica deste tipo de catolicismo, que, segundo o autor, interpenetra o sagrado e o profano, sendo
minima a ingeréncia da hierarquia eclesiastica; a benzedura também seria uma manifestacdo do catolicismo
popular € 2 benzedeira uma mediadora junto aos santos. No catolicismo popular do litoral, 0 padre era
elemento convidado ¢ o protagonista era leigo. Em Desterro/Florianépolis 0 autor menciona as seguintes
instituicGes: Ordem Terceira de Sdo Francisco, Irmandade de Nossa Senhora do Rosario dos Pretos, fundada
em 1750 que, como o préprio nome indica, congregava a populagdo negra, Irmandade de Nosso Senhor dos
Passos fundada em 1765, que reunia a elite dirigente local e as Irmandades do Divino Espirito Santo (1773),
do Santissimo Sacramento, de Nossa Senhora do Parto, do Glorioso Arcanjo So Miguel e Almas, de Nossa
Senhora das Dores e a Associagio Sebastido.

Segundo o historiador, ao instituir o processo de romanizacfio da Igreja Catélica no Brasil, a ciipula
da hierarquia eclesidstica brasileira vai articular congregagGes religiosas estrangeiras, elites dirigentes locais e
recursos para a construgio de capelas e escolas paréquias. Seu objetivo principal é reverter a ameagadora
autonomia do catolicismo popular e reformular suas praticas devocionais, o que ndo foi feito sem resisténcias
por parte de seus praticantes. E este temor das elites e da clipula eclesidstica tinha seus fundamentos, tanto ¢
verdade que uma da manifestages extremas do catolicismo popular transformou-se num episédio sangrento
conhecido como Guerra do Contestado (1912/1916) na regifio do Planalto Catarinense. A Irmandade Cabocla
- como foi denominada a organizagdo dos camponeses espoliados de sua terra e escravizados pelas empresas
estrangeiras - organizon-se em torno de um imaginario religioso que recriava continnamente a figura de um
homem santo ¢ lider milagroso denominado genericamente de Monge Jodo Maria. Considerado, ao lado de
Canudos, como um dos mais importantes episédios de conflito messidnico, tem sido largamente estudado até
os dias de hoje, pelo seu aspecto social, politico, étnico e pela for¢a de seu simbolizo imaginirio religioso. A
este respeito ver Schuller (1994), Auras (1984), Serpa (1997), Monteiro (1974), Cabral (1979) e Feres
(1990).
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principio e depois também por brancos, aspectos que aprofundaremos mais
adiante.

E importante compreender o contexto historico em que ocorre a
correlagdo de forgas negativas para as praticas religiosas afro-brasileiras e
porque o quadro social e politico era tdo adverso a populagdo portadora desta
cultura — no caso, o grupo negro, perceber porque esta matriz cultural
permaneceu inferiorizada e marginalizada ao longo de dois séculos e outras
matrizes, geralmente de origem européia, foram promovidas a simbolos do
estado de Santa Catarina; identificar razées pelas quais as manifestagdes
culturais afro-brasileiras foram estigmatizadas, invisibilizadas e perseguidas
pelas forgas repressoras, eis a questdo fundamental quando tratamos das
praticas religiosas promovidas inicialmente pelos descendentes de africanos
ligadas a cura direta ou indireta. E preciso problematizar porque a agdio de
determinados sujeitos foi considerada “feitico” e¢ a de outros, em situagéo
similar, considerada “benzedura”, “assistencialismo”, etc. Ou entdo, porque
foram indiscriminadamente perseguidas todas as praticas alternativas de
saude? Quais os agentes da persegui¢do e quais os seus motores? Quais os
interesses que os moviam? Eis alguns indicadores do complexo quadro do
surgimento e afirmagio das religides afro-brasileiras na Grande Floriandpolis.

1.5. NO CONTRAPONTO DA CIENCIA OFICIAL: a feiticaria possivel

De fato, havia uma 4rdua disputa entre a Ci€ncia médica hegemonica e
oficial e as praticas alternativas de saide. Dois pesquisadores da cultura local,
que possuem posi¢des divergentes a respeito do tema - Oswaldo Cabral e
Franklin Cascaes - retratam bem os dois campos de saberes em disputa.”® E
evidente que preponderava a interpretagio da Ciéncia Médica oficial,
defendida por Cabral, para a qual Cascaes apresentava uma Visdo
completamente diferenciada como veremos a seguir. Importa-nos
compreender que a medicina, as instituigdes judiciarias e a policia formavam o
corpo de seguranca das idéias ‘“modernizadoras e higienizadoras” da
Florianopolis do periodo que sonhava adentrar na “modernidade” da primeira
metade do século XX, como vimos anteriormente.

Contrapondo-se a visdo cientificista hegemoénica de Cabral, esta a viséo
ludica, dindmica, criadora e plural de outro pesquisador local, nascido em
Itaguacgu, Santa Catarina, em 1909. O professor Franklin Joaquim Cascaes
(1909/1983) era artista e autodidata e registrou, com precisdo, a escrita,

35 As duas obras se referem a acontecimentos ocorridos durante o periodo em questiio — décadas de 40 ¢ 50,
embora apenas as contribui¢des de Oswaldo Rodrigues Cabral tenham sido escritas e publicadas nesta época.
As anotages de Franklin Cascaes foram recolhidas em periodo posterior.
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desenho, escultura e artesanato da cultura agoriana da Ilha de Santa Catarina.
Apesar do foco centrado nesta raiz cultural, sua abordagem, aberta a
diversidade, incorporou os diversos elementos da composi¢io étnica local e,
em sua obra fica clara a intensa mescla que torna movedica a fronteira entre
feiticeiros, curandeiros € benzedores. Sobre estes, ao invés de julgamentos
morais, o autor decompde e recria os diversos e¢ inumeros elementos em
continua e movel combinagio.

Dentre outros estudos, Cascaes dedicou-se a sistematizagdo do
imaginario ilhéu cujo principal resultado ¢ a obra “O Fantastico na Ilha de
Santa Catarina”, publicado em dois volumes. Denominado pelo prefaciador
Gelcy Coelho, como “o narrador de causos fantasticos” seu trabalho nfo ¢
apenas documental, mas também de interpretacdo e reinterpretagio da cultura
local. Seu estilo “realista fantastico” - se assim o podemos denominar - de
reconstitui¢do das lendas, faz com que seu relato seja pleno de aspectos
miticos de varias etnias, como os indigenas boitata, boiguagu, iara, curnpira,
saci pereré e caipora. Os intimeros feiticos realizados por bruxas também
foram cuidadosamente anotados e Coelho, informa que, nesta época, estas ja
“eram cassada [sic] com rezas, oracdes, brebes, plantas sagradas, dgua
benta, vela e muitas armadilhas”.

O feiticeiro como um mito possivel

Cascaes era um defensor da concepgdo de mito como uma profunda
experiéncia que determina a consciéncia das coisas do mundo*®, como definiu
Osmar Pisani. Certamente, como relata Coelho>’, & por isso que sempre pedia:
“Deixem os mitos viverem! Mantenham-nos vivos! Falem neles e deles!
Divulguem-nos!”(p.10). Longe de incentivar a persegui¢do ou de considerar
“bruxas e feitigos como elementos negativos”, passiveis de repressdo moral €
policial, este pesquisador estudava-os detalhadamente, bem como a seus
multiplicadores - os contadores de "causos" - com o intuito de valorizar-lhes o
conhecimento. Como vimos, na Vila de Nossa Senhora do Desterro do século
XIX e Florian6polis do século XX, a l6gica dominante condenava e punia pela
lei e pela forga policial os praticantes de ‘feitigarias “e “curandeirismo”. Na

56 Entende-se na concepgdo de Todorov, segundo a qual o fant4stico permite franquear certos limites como a
censura institucionalizada, ou aquela que reina na psique dos autores. A fungdo do sobrenatural, assim, &
subtrair o texto a acfo da lei ¢ com isto transgredi-la; ele emociona, assusta ou simplesmente mantém o
sobrenatural dos acontecimentos. Esta fungfio transgressora do fantistico é clara na obra de Cascaes que
interpreta os mitos na sua for¢a magica e hadica caminhando na contracorrente dominante que teme o
sobrenatural, o magico, o desconhecido € o mitico, como veremos adiante na analise que fazemos das
?erseguicﬁes sofridas pelos “feiticeiros” na Desterro/Florianépolis. Furlan, 1977

7 Preficio ao vol. Il da “O fantdstico na Ilha de Santa Catarina”. Cascaes, 1992
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Otica inversa & hegemonica, caminhando na contramdo do estabelecido,
Cascaes apresenta-nos uma realidade na qual a imaginagio, o temor ludico, as
assombragdes € a criatividade das tramas do misterioso ¢ do desconhecido ndo
sdo ameagas, mas possibilidades. Todo esse universo fantastico da Itha de
Santa Catarina - uma de suas marcas € por isso mesmo popularmente
denominada Ilha da Magia - tem inimeros desdobramentos os quais
desembocam em um caleidoscopio da cultura local que inclui as benzedeiras
e os eternamente estigmatizados “feiticeiros e curandeiros”. Ora, o que é o
feiticeiro sendo a versdo material, social, humana, marginalizada e perseguida
da encantada bruxa, sedutora e poderosa musa, das noites misteriosas da Ilha
de Santa Catarina das anotagdes de Cascaes?

O caldeirido cultural de um mundo fantastico: as curas na Ilha de Santa
Catarina

Na pesquisa que realizou sobre a manifestagdo africana em Franklin
Cascaes, Grucinski (1999) indica-nos varios momentos nos quais pode ser
percebida esta aproximagdo interna no poderoso Reino dos Encantados. Em
uma das entrevistas citadas, Cascaes revela: “No Ribeirdo tinha um preto que
era feiticeiro, todo mundo chamava ele de Tio Addo. Ele fazia feitico, curava,
dava remédio. Era um curandeiro”. Ele ndo precisa a época referida, mas
pode-se supor, pela idade do pesquisador, que este periodo se situasse em
meados do século XX. Fica claro, nas anotagdes de Cascaes a permeabilidade,
intra-influéncia e complementaridade permanente entre os saberes de médicos
e benzedores, entre o Reino da Ciéncia € o do Espirito “na Ilha de Santa
Catarina”; “Também os médicos que existia naqueles tempos sabiam pouco
mais que os curandeiros, pouca coisa. Entdo eles tinham dentro das
comunidades os benzedores que atendiam e tinham nos quintais vdrias
espécies de plantas medicinais. E eles sabiam um chd para cada doenga...
Combinavam as rezas com chds, as vezes. Se os benzedores achavam que
podia ser espirito ou alma penada que estava ‘encostada’ ...faziam exorcismo
com remédio e benzeduras...Os negros tiveram grande influéncia na
medicina popular. Igual ao indio”. (p.37)

Sua concepgdo pluralista, revela que as diferentes contribuigdes
culturais nio se opdem, ao contrario, completam-se no grande caldeirdo
cultural do fantdstico na Ilha. Casos de praticas culturais conjuntas que
reuniam negros e brancos indiscriminadamente, também sio objetos
privilegiados de seu relato. Um destes conta o caso de duas comadres, uma
madrinha de batismo, branca, e outra parteira, negra que, tentando salvar uma
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crianga, preparam “uma armadilha para apanhar bruxas”, numa clara
associago entre praticas médicas corporais e miticas™.

Outro ritual que reunia individuos de origens étnicas diferenciadas
relatado por ele no trabalho de Grucinski € o luto respeitoso que unia negros e
brancos no interior da Itha: “4 tia Domingas quem me criou, foi minha ama
de leite e todos demais, ficaram conosco como pessoas da familia. Quando um
morria, todos nos... se cobriam de luto, em memdria daquele que pertenceu a
nossa familia, légico que eles ndo olhavam para nada que fosse sangue ou
pretume na pele”. (p. 43)

Gilberto Freyre, em “Casa Grande & Senzala”, insistiu na relevancia da
intimidade entre negros e brancos para compreender a familia patriarcal
brasileira, o que explicaria a alegada e polémica “tolerancia racial” no Brasil.
O autor constréi um marco da formagdo familiar nacional, partindo da
observagio da relagdo estabelecida na “Casa Grande” dos latifundiarios donos
de escravos, com seus subordinados na sociedade colonial brasileira.

O relato de Cascaes oferece varios indicios de que a convivéncia € a
conseqiiente “tolerdncia” racial a qual Freyre se referia é um fato também em
Florian6polis nos anos de sua infancia®. Quando declara ter sido amamentado
por uma ama-de-leite negra cujo grupo familiar é considerado como o seu
proprio, remete-nos a proximidade entre negros e brancos na familia brasileira
a que Freyre credita a origem da familia patriarcal nacional. Quando Cascaes
relata que os mortos de sua localidade de origem eram velados conjuntamente
entre brancos, sua familia e negros com os quais esta se relacionava, aponta
que esta intimidade refletiu-se por vezes em marcados momentos de
solidariedade vividos em conjunto, denotando profunda ligagdo entre seus
pares. A convivéncia na dor que ndo faz distingGes de raga, a qual se refere
Cascaes, ndo é um consenso entre estudiosos do tema. Ao contrario, esta
imagem da democracia racial brasileira foi severamente criticada em Freyre
por tedricos que sustentam a tese do racismo, as vezes implicito, porém
implacavel do povo brasileiro. No entanto, parece haver em Cascaes algo mais
do que uma tolerdncia demagogica com a populagdo negra: numa postura
bastante rara, Cascaes admite a superioridade do negro no trabalho, ao
contrario do pensamento liegemoénico: “Quem plantou aquilo foram os
escravos, ndo foram meus parentes, que eles eram muito preguicosos [risos]”

(p. 40).

38 «“Apressadamente apanharam a camisinha da crianga...crivaram-na de agulhas e colocaram um pouco de
alho no fundo do pildo, junto com a roupinha, muita fé, rezaram o Cristo dentro dele. E assim as duas
madrinhas livraram a pequena vitima da maldi¢do de ser bruxa” (p. 39). Note-se a aproximagdo desta pratica
com o vodu de origem africana, especificamente a crivagfio de agulhas.

*Como afirma ter 15 anos na época, remete-nos ao ano de 1923.

e
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1.6. A REPR]?SSAO AOS CULTOS AFRO-BRASILEIROS NAS
PRIMEIRAS DECADAS DO SECULO XX

Remontando as primeiras formas institucionalizadas das religides afro-
brasileiras em Floriandpolis, ai encontraremos um contexto despreparado para
assimilar e avesso a aceitagdo da diversidade cultural, principalmente quando
esta implica em reconhecer a contribuigdo do grupo negro.

Rodrigues (2000) relata como ocorreu a repressdo sobre os cultos afro-
brasileiros em Floriandpolis no periodo do Estado Novo (1937/1941). Ele
demonstra, citando o artigo “Macumba® e gerer€” que, ja em 1938°%' a
imprensa solicitava & Policia providéncias no sentido de proibir o
funcionamento de “antros, onde criaturas ignorantes, se dizendo pitonisas,
leem a sorte as cartas e passam receitas que podem comprometer vidas”
(p.17). O argumento é de que o servigo de Saude Publica de Florianopolis
seria capaz de oferecer servigos eficientes a populagdo. Mais uma vez, como
veremos na analise da relagdo entre medicina e religides afro-brasileiras, é a
pratica da satde popular o pretexto para o qual apelario os interesses
dominantes para justificar a violéncia sobre estas. No trecho seguinte, €
mmformado outro dado que se mantém até os dias atuais: a frequéncia de
individuos de classes de nivel superior ao dos denominados “macumbeiros™:
No texto “pessoas cuja cultura deveria isold-las de tal ambiente” o jornalista
sugere que esta referindo-se a individuos cujo nivel social estd acima dos
religiosos. O termo “cultura”, neste caso, parece remeter a um determinado
repertorio de informagdes aceito pelo circulo intelectual hegemoénico e tido
como simbolo da privilegiada posi¢do social do sujeito. Esta informagéo ¢
reiterada em outra reportagem, citada por Rodrigues na qual ¢ clara a
presenga, entre os consulentes dos estigmatizados “macumbeiros”, “grandes
damas da sociedade e suas filhas casadouras, além de seus maridos... além de
imigrantes frustrados que ambicionavam enriquecer rapidamente” (p.19)

Esta ultima citagdo remete-nos as conseqiiéncias que a politica do
“embranquecimento” do pais havia produzido em nivel estadual. Embora nio

 Maggie (1992) aponta que os termos macumba ou candomblé comegam a ser utilizados a partir de 1928,
no Rio de Janeiro. Como se vé&, apenas uma década depois, o termo ji ¢ utilizado também em FlorianGpolis.
Ser levarmos em conta as dificuldades de comunicagio da época, vemos que, quando se tratava de repressdo
as praticas religiosas de negros e pobres as informagles caminhavam com rapidez. A autora aponta que a
macumba e¢ o candomblé cariocas serdo duramente perseguidos por screm bastante africanizados e
considerados como magia, charlatanismo, loucura e crime. A umbanda e 0 espiritismo conseguiriam maior
legitimacdo perante a opinido publica. Tal legitimagcdo ndo ocorreu com a Umbanda em Floriandpolis. Esta
serd, ao longo de sua histéria, duramente perseguida como os candomblés ¢ macumbas cariocas ¢ 0
candomblé baiano, talvez por manter tragos bastante africanizados, num contexto de forte caracterizagio
étnica européia, como analisaremos mais tarde.

¢! A Gazeta, 18/3/1938. IN: Rodrigues, André Luiz. A religiosidade oculta.
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esteja ai especificado, tudo indica que o jornalista referia-se a estrangeiros
oriundos do movimento imigrantista europeu ocorrido apds a Aboligdo da
Escravatura em substitui¢do a m3o-de-obra do escravo negro. A frustragdo dos
imigrantes referida no artigo pode ter sido um resultado, a médio prazo, do
descompasso entre as promessas feitas a estes e a realidade que, de fato,
encontraram no Brasil. Ndo se pode esquecer que o pais vivia nessa época o
periodo autoritario do Estado Novo, de rigida e totalitaria orientagdo
nacionalista, que adotou medidas repressivas que implicaram, em Santa
Catarina em forte vigilincia sobre os niicleos coloniais de imigrantes europeus
— especialmente de alemdes, como Blumenau - e proibigdo expressa de sua
cultura, particularmente a linguagem. Deste clima de controle, por um lado, e
por outro, decepgdo quanto as condig¢des de sobrevivéncia econdmica, poderia
advir a “frustragdo” dos imigrantes europeus a que se refere o artigo.
Entretanto, ndo sdo prioritariamente estes o foco da vigildncia estatal e
nem os nicleos de colonizagdo européia o objeto principal da repressdo
institucionalizada. Esta estara voltada principalmente contra os pobres,
notadamente os pertencentes ao grupo negro. Em Desterro, a puni¢do de
praticas culturais consideradas ameagadoras serd uma constante. Como vimos,
um dos alvos corriqueiros de preconceito ¢ de medidas repressivas serdo as
praticas alternativas de saude e utilizagdo de remédios caseiros, como aponta o
artigo “Macumbeiro no Campeche” citado por Rodrigues. Neste, o articulista
refere-se aos “homens e mulheres que se dizem caridosos e vdo impingindo
cozimentos aos incautos . O texto “Campanha contra a macumba™ informa
da prisdo de um “macumbeiro que fazia o servigo para arranjar emprego
para o consulente...”. E é relatado outro fato corriqueiro: a expropriagéo de
imagens e pertences do terreiro®. Neste caso, os policiais apreenderam

62 A Gazeta 18/3/1938. In: Rodrigues, 2000:19

A Gazeta 17/11/1938. In: Rodrigues, 2000

% Tal expropriagdo por parte das foras repressivas foi uma constante até mesmo na Bahia, cuja populagio é
maioritariamente negra e possui forga cultural indiscutivel. O manifesto intitulado “Exposi¢do de Museu
agride cultura negra na Bahia - Campanha pela devolugdo de objetos sagrados aos terreiros de candomblé
da Bahia®* divulgado pela INTERNET no final dos anos 90, solicita a devolugdo de objetos expropriados em
incursbes violentas da policia aos terreiros, principalmente no passado. Protesta ainda contra o
sensacionalismo da referida exposi¢io e solicita o envio de telegramas de repidio governador do Estado. Diz
0 texto: “o que se pretende ensinar ds criangas e 4 juventude de vdrias escolas que freqilentam aquele
museu? O desavisado visitante verd numa mesma exposi¢do: mdscaras mortudrias de criminosos
decapitados, armas de fogo e outros instrumentos de homicidio, baralhos viciados, dados falsos, drogas
diversas, testiculos de bandidos, fetos deformados, cabegas decepadas...e belas criages de arte sacra
negra”. Claro esti, pelo texto, que, ainda nos anos 90, a recomposi¢gio da memdria cultural de origem
africana é ainda um desafio a ser vencido®. Em primeiro lugar, porque os inimeros simbolos e objetos
sagrados encontram-se espalhados por todo o pais, pelas iniimeras incursdes policiais aos terreiros, que os
apreenderam, destruiram ou simplesmente fizeram desaparecer. Em segundo lugar, o desafio a ser enfrentado
ainda nos dias atuais ¢ a superagio do folclorismo, da estereotipia e da negatividade avassaladora que sempre
perseguiram as religiGes afro-brasileiras: ao lado de belas obras sacras, como mencionado, encontram-se
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“panelas, polvora, garrafas, parati, pombas, buzios...além de trabalhos em
amarragcdo em pegas de uso como gravatas, meias, etc.” (p.18).

Praticas religiosas afro-brasileiras e “higienizacio modernizadora” na
primeira metade do século XX

Analisando a cidade de Floriandpolis no primeiro periodo getulista
(1930-45), Campos (1992) informa como desencadearam-se dispositivos de
controle sobre o corpo € a mente dos habitantes urbanos de Santa Catarina.
Para ela, o saneamento proposto durante os dez anos do governo Nereu Ramos
tinha conotagdes fisicas ¢ morais. Pobreza, vadiagem, loucura e crime
passam a ser vistos como elementos interrelacionados ¢ ameagadores a nova
sociedade que se quer moderna, racional e voltada para o trabalho neste
contexto saneador e higienizador.

Pode-se imaginar em que medida as praticas de saude afro-brasileiras
representavam um desafio. Em primeiro lugar, porque para os adeptos destas,
a “loucura” poderia ser apenas uma “mediunidade” que necessitava aflorar e
ser desenvolvida®; em segundo lugar, pobreza para este grupo significava a
heranga da escravidio e da sociedade moderna do século XX preparada para a
marginaliza¢do do negro; a vadiagem era o resultado da exclusdo do mercado
de trabalho que atingia a brancos e negros pobres, especialmente estes; e por
ultimo crime era tudo aquilo que a legislagdo considerava como tal e para
tanto, benzedores, curandeiros e feiticeiros eram criminosos em potencial,
passiveis de prisdo e todo tipo de violéncia fisica e simbélica®, como
analisamos anteriormente. Claro est4, portanto que a populagdo negra € pobre
estava incluida nos quatro grupos “ameagadores” a Floriandpohis cujas elites
a sonhavam “moderna e desenvolvida” nas primeiras décadas do século XX e
que necessitavam abolir o passado e seus atores, como os descendentes de ex-
escravos negros, ou mesmo aqueles brancos pobres marginalizados pela

objetos que, além de ndo guardarem nenhuma relagio com os rituais religiosos, ainda os associam a atos
criminosos ou mérbidos.

% Em varios depoimentos colhidos para este trabalho, os entrevistados relataram seu ingresso na Umbanda —
uma grande porcentagem deles ai adentrou porque estava agindo “como louco”, “ficando louco de fato”, ou
“sendo visto como louco”. Os desequilibrios mentais , tal como considerados pelo conhecimento médico
psiquidtrico hegemonico, sdo companheiros constantes das religiées afro-brasileiras. Aprofundaremos este
aspecto quando adentrarmos as anélises das entrevistas.

% Maggie (1992) informa que o Codigo Penal de 1890 (artigo 156) define e extingue o oficio de curandeiro, -
além de proibir a magia ¢ o espiritismo quando servem para curas de moléstias curdveis e incuraveis e
provocar sentimentos de 6dio e amor (p. 43). O decreto de 7 de janeiro de 1890 do Governo Provisério
“proibe a intervengdo da autoridade federal e dos estados federados em matéria religiosa, consagra plena
liberdade de cultos...”, separando Estado e Igreja Catblica, mas ndo define o que era confissfo religiosa,
como adverte a autora (p.42)
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desagregacdo da velha estrutura econdmica e que a nova ordem nfo desejava
incluir.

Sodré (1988) analisa como o escravo configurou-se historicamente
como um empecilho ideoldgico a higiene e modernizagio e foi sempre
relacionado a miasmas e insalubridade. Ndo s o escravo recebia conotagéo
negativa, mas toda a populagdo negra foi totalmente excluida dos direitos de
cidadania. Ele demonstra como a liberdade do corpo, eixo central da cultura
desta populagdo choca-se de frente com os referenciais culturais das elites de
origem europé€ia, que propugnam o afastamento corporal, vetando toques
mutuos € o livre contato. Assim, o desejo de “europeizar-se” da sociedade
brasileira do inicio do século, estigmatizava o contato dos corpos como
“promiscuidade”. Apds a Aboligdo, a proximidade fisica entre negros e
brancos passou a ser vista como uma ameaga muito maior do que quando
havia a barreira da diferenga estamental, resultante do que Sodré denomina
como “tranqiiilidade hierdrquica”. Na nova sociedade pds-Aboli¢do, ricos €
pobres, negros e brancos podem passar a coexistir em relativa proximidade
fisica, apds a faléncia da ordem patriarcal-escravagista e tornava-se necessario
redefinir territorialmente as linhas de separagfo, ja que a nova estrutura social
ameagava a mencionada “tranqiiilidade hierarquica™.

Um dos eixos da modemidade da Florianépolis do século XX sera,
portanto, o saneamento fisico e moral da cidade. A preocupagio com a saude
e educagdo do corpo € o “melhoramento da raga”, ocupam o centro das
preocupagdes do Primeiro Congresso de Brasilidade, ocorrido em Santa
Catarina nos anos 50, como demonstra Campos. A exclusdo de “tipos
inferiores da espécie” ¢ a “aquisi¢iio das boas herangas”, o “culto a beleza
e consciéncia da saade” sio preocupag¢bes afinadas com os sistemas
totalitarios coerentes com o nazi-fascismo emergente na época na Europa,
com reflexos integralistas no Brasil.

Este ideario de “aperfeicoamento da raga” atinge diretamente as
religides afro-brasileiras em ambito local. Em primeiro lugar, porque a
populagdo que a praticava pertencia majoritariamente ao grupo negro,
excluido do arcabougo de idéias que pregava a eugenia; em segundo lugar,
porque muitos dos necessitados que buscavam aquelas praticas rehgiosas
estavam naquele grupo denominado por esta logica de pensamento como
“inferiores da espécie”, pois alguns deles apresentavam algum desequilibrio
emocional ou fisico, do ponto de vista da normatizagio das condutas vigentes.
As “boas herancas” certamente nio se referiam aquelas dos ex-escravos. Por
ultimo, a “consciéncia da saide” implicava na afinagdo com os preceitos da
Medicina oficial vinculada & uma concepgdo racionalista e positivista. Para
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esta medicina, as praticas de saude alternativa reduziam-se, pura e
simplesmente, a “feiti¢aria”.

Medicina, normatizacio das condutas e as praticas religiosas afro-
brasileiras

A medicina e as religides afro-brasileiras caminhardo. sempre hgadas.
Diz Maggie (1992): “Pode-se dizer que o campo religioso se entrelaga com o
Juridico-burocrdtico-policial e médico e que essas instituicbes sdo cruciais
para o entendimento das chamadas religides mediunicas”(p. 191)

Campos aponta que a época analisada (1930-45), sob a égide do
governo interventor de Nereu Ramos, é marcada em nivel estadual pela
normatizagdo e internalizagfio de padrdes de comportamento unificadores.
Todo o periodo foi guiado pela inspiragdo totalitaria, sob os ditames de um
nacionalismo de Estado que se impunha pela forga de um autoritarismo
destruidor da diversidade e unificador pela ordenagio de decretos. A criagdo
do Departamento Estadual de Estatistica em 1936 vem a oferecer o
instrumental necessario para controle e intervengdo do Estado. O
disciplinamento médico-sanitario foi um dos eixos desta politica autoritaria;
também foram publicadas obras sobre o tema, entre as quais destaca-se
“Medicina, Médicos e charlatdes do passado™, de Oswaldo Cabral, como
Vimos. |

A Medicina “moderna” surge, neste contexto como a “redentora dos
males” da ignorancia, do atraso e do empirismo da populagdo. Um caso,
citado por Campos e recolhido dos jornais da época, relata a histéria de um
lavrador catarinense de Itapocu que, mordido por cobra, foi socorrido por um
“curandeiro benzedor®’, vindo entéio a falecer. O Delegado de Higiene, que
também era médico, pediu entdo a prisdo do curandeiro, o que de fato ocorreu.
Este relato indica o tratamento policialesco dado as praticas alternativas de
saiide, que aprofundaremos quando tratarmos do periodo da década de 40 em
diante, quando os terreiros das religides afro-brasileiras abriram suas portas ao
publico.

Estas estratégias de normatizagdo faziam parte de uma estrutura global
que transformava completamente o cendrio urbano e rural de Florianopolis,
mantendo sob controle diversos aspectos da vida publica e privada. Campos
demonstra que, em Santa Catarina a modernidade proposta nos anos 30 ¢ 40
que implicou na instalagdo ou reformulagdo de instituigdes como hospitais,
manicomio e prisdo, significou também uma maneira diferenciada de

7 A Gazeta, 19/3/1940
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tratamento dado ao “doente, louco, pobre ou criminoso” que resultou na
“generalizagdo da pratica de internamento”. A autora aponta como a
instituicdo desta pratica alterou o referencial do imaginario do cidaddo acerca
do que poderia ser um desvio de conduta e resultou em uma espécie de auto-
censura € censura coletiva, com uns vigiando aos outros mutuamente:
“percebendo o encarceramento como possibilidade, na esfera das
representagdes que faziam da ordem social, os individuos tenderam a
controlar suas proprias condutas e as alheias.”(p.103). Este processo de
“reforma moral” visava a integra-los a um tipo de ordem cujo valor maximo e
universal é o trabalho®®.

Esta auto-censura e censura aos outros, além da proeminéncia da
importincia do trabalho na ordem racional do capitalismo moderno pode
auxiliar na explicagdo dos fundamentos pelos quais sera justificada a
persegui¢do intensa aos cultos afro-brasileiros. Afinal, na Floriandpolis das
primeiras décadas do século, a propria sociedade, em nivel das micro-relagGes
tratara de apontar e perseguir os “feiticeiros” entre seus vizinhos, amigos €
familiares. A auto-censura empurrard os praticantes da saiude popular para o
anonimato, a ministrar rezas, benzeduras ¢ remédios caseiros somente em
ambito privado, como nos fundos da prépria casa, ou da casa do necessitado,
numa atividade silenciosa e discreta, muitas vezes desconhecida até mesmo da
propria familia que muitas vezes condenava tais atos.

Na segunda parte deste trabalho alguns entrevistados, principalmente os
mais idosos, relataram como na Floriandpolis nas primeiras décadas do século
XX, as rezas e curas espirituais ¢ fisicas eram realizadas nos locais mais
escondidos das casas, de forma discreta, pois muitos membros da propria
familia estigmatizavam as praticas e seus praticantes. Se fizéssemos um
recorte analitico de género constataremos que principalmente os elementos do
sexo masculino da familia - notadamente os entdo “chefes-de-familia” -
resistiram no passado as praticas religiosas afro-brasileiras. Campos (op.cit)
analisa como, no periodo compreendido entre 1930-45 a afirmagdo da
institui¢do familiar foi um esteio da normalizagdo das condutas empreendida
pelas elites. A propria familia encarregava-se de excluir de seu convivio os
“loucos e doentes” e exercia vigilancia sobre seus membros. A diversidade
torna-se intoleravel, ¢ o modelo de conduta da elite o inico a ser seguido. A
identidade da familia passa a ser construida na dire¢do da uniformizagio
afinada com o modelo dominante construido pelas elites. Como analisamos
anteriormente, a institucionalizagdo da modernidade higienizadora das elites

® Em “A ética protestantc e o espirito do capitalismo” Max Weber analisou longamente a ordem da
supremacia do trabalho como bem moral e condutor de uma ética propria que regulard as relagbes sociais e
conduzira 4 formagio de uma escala hierarquizada de valores.
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so foi possivel porque, no nivel das micro-relagdes, os individuos assumiram
tais tarefas como suas.

Entre aqueles passiveis de internamento por loucura na Florianopolis de
entdo, estavam até mesmo os supersticiosos (Campos, p.117)69; entre estes
entenda-se aqueles que acreditavam, recorriam, ou praticavam os cultos afro-
brasileiros ou apelavam para seus rituais. A doenga mental era ligada
diretamente a condutas ndo compativeis com o trabalho, num amplo leque do
que foi denominado “comportamento desviante”. Ou seja, € louco todo aquele
cuyja conduta nio é racional, ¢ é racional tudo aquilo que estd ligado ao
trabalho. Ora, se considerarmos que o grupo negro permanecia a margem do
mercado de trabalho, como ja indicado largamente em diversos estudos,
consideravel parcela do grupo negro tornava-se vulneravel a inclusdo como
“desviante ou louco”. Diz Campos: “Para o conjunto da populagdo
catarinense afirmar sua face cidada disciplinada, trabalhadora, higiénica e
sauddvel precisava ter-se constituido o polo oposto...aqueles que divergiam
dos demais cidaddos” (p.118). Ou seja, para os novos anseios modernizadores
e higienizadores das classes dominantes da sociedade catarinense da época,
apontar o “desviante” surge como uma necessidade para a afirmag¢do daquele
que “ndo é desviante” - o conceito se define pela negacgio de seu contrario.

Curandeiros, feiticeiros, benzedores: modernizagio, saide alternativa e
preconceito

Claro esta que as figuras do “curandeiro”, “feiticeiro”, "benzedor”, seja
qual for a denominagdo que se atribuia aos praticantes da saude alternativa,
ndo se encaixavam no perfil do trabalhador disciplinado, saudavel e racional
do ideario dos anos 30 e 40 em Florianopolis. Pois, se fosse disciplinado, na
concepg¢do hegemébnica modernizadora vigente, ndo poderia atender as
inameras solicitagBes de necessitados a qualquer hora do dia, as vezes de
madrugada, sempre no momento em que o consulente demandasse. A
disciplina rigida é incompativel com a pratica espiritualizada dos benzedores e
curandeiros de entdo, que caminhava livremente por uma légica antagbnica a
da racionalidade. Se fosse saudavel fisica ¢ mentalmente, dentro do conceito
cientificista da Medicina oficial da Academia, ndo necessitaria recorrer aos
cultos religiosos de reequilibro fisico e espiritual; se fosse racionalista, do
ponto de vista cartesiano, ndo seria mistico e religioso.

Evidentemente, a conseqiiéncia deste esforgo modernizador das elites
foi a segregagdo da pobreza. Campos demonstra que, além do isolamento em

% Cita D’ Aquino, 1939:16
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prisGes € manicomios, também segregou-se os “normais”, porém pobres, nos
morros ¢ arredores da cidade. O que a autora denomina “profilaxia urbana™
adquire principalmente uma conotagdo social, ao lado do carater meramente
técnico. Ou seja, pode-se afirmar que as preocupagdes sanitarias e de
organizagdo ¢ embelezamento das 4areas urbanas centrais, eixos da
modernidade pretendida, em nenhum momento incluiram uma opgdo
democratizadora dos espagos e possibilidades da cidade. Ao contrario,
objetivaram construir uma verdadeira barreira invisivel: de um lado, as classes
médias emergentes e elites, ocupando as areas centrais e nobres, carreando a
maior parte dos recursos do Poder Publico e, portanto, melhor atendidas; de
outro, as classes populares, empurradas para os morros e areas ainda
marcadamente rurais.”’ Estas eram majoritariamente integradas por individuos
negros e uma parte de brancos pobres, desempregados ou sub-empregados,
marginalizados pela estrutura econémica moderna ou seja, individuos sem
condigdes estruturais de adaptarem-se e integrarem-se as novas demandas
sociais. Na segunda parte deste trabalho veremos como os integrantes dos
primeiros terreiros de cultos afro-brasileiros em Floriandpolis, serdo
constantemente obrigados a deslocar-se para areas mais desabitadas, devido a
pressdes da vizinhanga e constantes batidas policiais. Quando este
deslocamento for¢cado ndo foi possivel por falta de condigdes materiais ou
outras, os praticantes ficaram a mercé de todo tipo de violéncia fisica e
simbolica.

Do exposto neste primeiro capitulo, podemos inferir que as religides
afro-brasileiras na Grande Florian6polis originaram-se principalmente nas
praticas alternativas de satude de benzedores, curandeiros e “feiticeiros” dos
finais do século XIX até a década de 40 do século XX. Estas representaram,
para as classes populares da época, um das poucas alternativas de organizagdo
social e de busca de saude fisica e espiritual. Suas praticas foram combatidas
pela Medicina oficial hegeménica e pela chamada “higienizagéo
modernizadora” levada a cabo nas primeiras décadas do século XX em
Florianépolis, ambas portadoras de uma concepgdo excludente, que
marginalizou negros € pobres, os mentores culturais das religides afro-
brasileiras. Este quadro resultou na acirrada estigmatizagdo destas, que viram-
se na contingéncia de permanecer no anonimato, impedidas de dar visibilidade

™ Este estilo de administragio publica permaneceré até os dias atuais em Florian6polis e obedece a 16gica
excludente da sociedade de classes, na qual o Estado, quando intervém, carreia recursos para reas ja
fartamente providas de infra-estrutura. E o caso da avenida Beira Mar Norte e bairro nobres como Coqueiros,
no Continente e praias como Jureré Internacional e Canasvieiras, habitadas por classes médias e altas e que
reccbem constantemente investimento do Poder Pablico, em detrimento de 4reas completamente esquecidas
por este, como os morros da Itha e regides periféricas onde habita a populagfio de baixo poder aquisitivo.



48

a suas agdes, restringindo-as praticamente ao espago privado das residéncias
dos proprios praticantes ou consulentes.
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CAPITULO II - A BUSCA DA AFIRMACAOQ: 1940-1970

Examinaremos neste capitulo as trés décadas que contemplam os anos
40 a 70, que se constituirdo em um periodo caracterizado pelo surgimento dos
primeiros terreiros das religiGes afro-brasileiras abertos ao piiblico em
Florian6polis. Analisaremos o processo repressivo desencadeado a partir de
entio. Veremos as diferentes estratégias tragadas pelos religiosos para
enfrentar este tipo de violéncia e as opgdes religiosas que considerardo mais
adequadas para wviabilizar a abertura dos primeiros espagos publicos.
Analisaremos a significagdo dos dados apontados pelos Censos demograficos
de 1960 ¢ 1968 ¢ como a chamada “modernizagio” da cidade no final deste
periodo influencia a trajetoria da Umbanda local.

As religides afro-brasileiras em Florian6pohs s6 podem emergir no
espago publico fundando terreiros e centros na década de 40. Este ¢ também
um marco em ambito nacional. Maggie (1992) delimita o periodo que
denomina “Brasil Republicano até 1940 no qual preponderou o conceito de
feiticaria como poder da magia maléfica, temido por toda a sociedade
brasileira, desde autoridades constituidas até as classes populares. Ela aponta
que na discussdo travada em torno do Codigo Penal de 1942 esta implicita a
idéia de que o mal é sempre produzido pela crenga nos espiritos. Assim, 0s
rituais produziriam o mal porque sdo produtos do mal social, de um meio
promiscuo e andomico. Os terreiros sdo encarados como lugar de produgdo de
loucura, anti-sociais, isolados, fora de controle, em lugares ermos e de dificil
acesso (p.178). Para ela, ha na legislagio duas vertentes em relagdo &
feitigaria: o “direito liberal” que ndo nega o valor e a verdade da crenga € quer
punir apenas os que prometem e ndo cumprem. Nesta versdo, a feitigaria €
uma crenga do passado que deve ser respeitada, mas os oportunistas deverdo
ser punidos. Ja o “direito positivo” desacredita dos efeitos da magia e aponta
0 espiritismo como um mal em si, a mentira e o charlatanismo séo produtos
da degenerag3o social e os poderes ocultos podem produzir a loucura .Um dos
expoentes desta linha seria 0 médico Nina Rodrigues. Veremos, na segunda
parte do traballio, como, entre alguns adeptos do povo-de-santo da Grande
Florianopolis a “feiti¢aria” ndo ¢ necessariamente um conceito negativo, pois
nio tem nenhuma associagdo com a pratica de “fazer o mal”, mas, sim
trabalhar com as energias espirituais “em prol da caridade”.
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2.1. OS PRIMEIROS TERREIROS DE UMBANDA EM
FLORIANOPOLIS

A forma pioneira das religides afro-brasileiras locais serd a Umbanda.
Sua origem histérica em ambito nacional € polémica e alvo de multiplas
interpretagdes. Alguns praticantes afirmam que ela teria origem “secular”, mas
a visdo hegemonica, que permanece nos meios académicos € mesmo entre os
religiosos é de seu nascedouro essencialmente brasileiro’.

Segundo esta, em 1908, no Rio de Janeiro, Zélio Fernandino de Morais,
rapaz branco e “de posses” teria recebido um aviso do Caboclo das Sete
Encruzilhadas de que estava nascendo uma nova religido, definindo suas
caracteristicas principais: “O nome deste culto é¢ Umbanda. Ndo tem matangas
nem comidas. As oferendas serdo com raizes, folhas, flores e frutos. Os
umbandistas podem, através das dangas, cdnticos, visitas as pedreiras,
cachoeiras, cemitérios, lagos, rios, beira-mar mostrar a sua devogdo 2 Nesta
ocasido profetizaria ainda que, a partir do ano 2000, a Umbanda passaria de
religido essencialmente brasileira para “religidio do mundo por suas
caracteristicas universalistas”. O Caboclo afirma a auséncia de “matangas e
comidas” na Umbanda, referindo-se a matangas sacrificiais de animais nos
rituais com a finalidade de dar “comidas para a cabega™ quer dizer, para o
orixa que o médium incorpora € que ¢ “dono de sua cabega” e também para a
preparagdo das “comidas de santo’, alimentos votivos oferecidos ritualmente
as divindades. | |

Na Grande Floriandpolis, até nos dias atuais, varios terreiros de
Umbanda, ou de sua variante Almas € Angola praticam o sacrificio animal e
oferenda de comida “a cabega”, rituais considerados mais africanizados’.
Entretanto, para sobreviver em meio hostil, veremos que adotaram como
estratégia a terminologia e a face exterior da Umbanda, que gozava de maior
aceitagdo na opinido publica. Esta “Umbanda candombleizada” da qual fala
Lody (1987) parece ser o formato mais adaptavel as nuances da formagéo das
religides afro-brasileiras locais, considerando suas dificuldades a superar ¢ a
elaboragdo de estratégias adequadas. Entretanto, ndo ha consenso entre os

! A literatura sobre o assunto é vasta e no cabe aprofundar aqui, mas apenas retomar os elementos necessarios
4 andlise. A proposito das origens da Umbanda ver Ortiz, 1978; Magnani, 1986; Birman, 1983; Trindade,
1986; Bastide, 1985, Camargo, 1961. Sobre diferengas entre Umbanda e Candomblé consultar Birman, 1995 ¢
grincipalmeme 1994, que traz detalthados quadros comparativos em varios niveis de abordagem.

Vira Informativo, novembro de 1978, n.4.

* N#o & possivel ter uma estatistica exata quanto a este aspecto, porque até mesmo o dimensionamento
numérico ¢ dificultado pela auséncia de dados e estudos especificos, decorréncia, inclusive, da invisibilidade
destas religides, ditada pelos estigmas e preconceitos de toda ordem. O que se pode afirmar, a partir de uma
observagio empirica, é que a pratica permanece até a atualidade.
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umbandistas sobre a necessidade espiritual e legitimidade ética-religiosa desta
pratica, como aprofundaremos na segunda parte do trabalho.

Entre as inimeras versdes sobre a origem da Umbanda ha ainda uma
outra, bastante corrente, que remete ao século XIX. O ritual teria surgido em
1817, “derivada do candomblé trazido por escravos africanos. Foi numa
reunido de grandes babalads e babalorixds do candomblé que se decidiu que
a religido origindria da Africa teria que ser um pouco modificada porque os
hdbitos e costumes daqui eram diferentes”.

Nao cabe aqui aprofundar as diversas interpreta¢es sobre a origem da
Umbanda, mas apenas introduzir seu significado para compreender o
surgimento desta em Florianopolis. E dificil precisar exatamente qual teria
sido o primeiro terreiro aberto ao publico na regido que mais tarde se
denominaria Grande Florian6polis. Entretanto, ha praticamente um consenso
em torno da informagdo de que o primeiro centro de Umbanda de
Floriandpolis teria sido o Centro Espirita Sdo Jorge, da mie-de-santo Malvina
Ayroso de Barros (1910/1988)°. Durante a pesquisa, os entrevistados
mencionavam diversos centros que estariam atuando mais ou menos na
mesma época de Mie Malvina, mas esta é a referéncia sobre a qual ndo ha
nenhuma controvérsia.

Mie Malvina: a pioneira

Assim, tomaremos o terreiro de Mie Malvina como o marco inicial da
Umbanda na futura regido da Grande Florianopolis. Fundado em 1947,
registrado oficialmente em 1953, foi, ndo somente um dos pioneiros, mas,
certamente, o mais importante terreiro da regido. Atualmente tem suas
atividades bastante reduzidas em periodicidade ¢ numero de médiuns e ¢é

* Versdo expressa por Jorge It Bonfim, do Conselho Espiritual da Unido Joinvillense de Umbanda, por
ocasifo do I Encontro Regional de Umbanda Catarinense em setembro de 1981 em Joinville. Segundo ele,
“O primeiro orixd da Umbanda foi Maria Conga, muito combatida porque os portugueses que trouxeram de
sua terra a religido catélica néo aceitavam que os africanos tivessem a sua”. A Noticia, 26/9/1981

O interessante a destacar é que, sendo ele um lider de uma entidade organizativa dos religiosos,
apresente uma versio tdo divergente daquela oficial e hegeménica. Apenas para apresentar alguns pontos, a
data-referéncia indicada por ele como marco da origem da Umbanda, ¢ quase um século anterior a oficial,
1908. O contexto é completamente diverso: na versdo adotada pela grande maioria do povo-de-santo em
Santa Catarina, teria sido o médium Zélio Fernandino de Morais, incorporado no Caboclo das Sete
Encruzilhadas, quem teria anunciado o surgimento da Umbanda. Bonfim menciona uma “reunifio de babalads
¢ Babalorix4s” durante a qual teria sido decidido que a religido no Brasil deveria ser “diferente”. Ha algumas
informagdes contraditérias em seu relato, até mesmo porque o candomblé existe concomitantemente 3
umbanda (e nfio foi substituido por esta, como afirma). Esta interpretagio destaca sobretudo o aspecto do
sincretismo como uma estratégia de resisténcia dos escravos africanos no Brasil que, proibidos de praticar
seus credos, revestiam seus orixas com as imagens de santos cat6licos, em um periodo muito anterior a
incorporagdo de Zélio de Morais no Rio de Janeiro.
5 Antes, Malvina Airoso Moreira
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conduzido pela “filha carnal® de Mae Malvina e sua sucessora, mie-de-santo
desde 1973, Juraci Malvina Pereira, nascida em 1939, em Floriandpolis. A
primeira mie-de-santo de Floriandpolis nasceu em 14 de setembro de 1910,
em Itajai. Foi teceld e artesd e somente proximo aos 30 anos’ comega a sentir
sua mediunidade. Sobre seu inicio na Umbanda declarou: “Eu trabalhava
numa fdbrica de tecidos quando comecei a ter ataques epilépticos e tive que
sair...Mas as crises continuavam. S6 depois que entrei para a Umbanda fiquei
curada, por isso minha familia, apesar de ser catdlica, aceitou o fato »8,

Com o apoio do marido, o umbandista José de Barros, decide ir ao Rio
de Janeiro em 1941 para desenvolver-se.” E ai que recebe as entidades que a
acompanhariam durante toda a vida religiosa, cerca de 47 anos dedicados a
Umbanda: Vové Maria Conga de Angola, dona do gonga'® de seu terreiro,
Ogun Guerreiro, o enviado de Sdo Jorge, Caboclo Munhangaba e Cabocla
Jurema. Sua filha Juraci conta que ela “fez a cabega™' na Escadaria da Igreja
de Nosso Senhor do Bonfim, na Bahia, em 2 de fevereiro de 1946, dia de
Temanja'? e depois, veio para Floriandpolis. No ano seguinte ela ¢ o marido
fundariam o Centro Espirita sdo Jorge," inaugurado em 14 de setembro deste
mesmo ano. Sua filha Juraci declara:

“Tinha a Dona Didi, logo mais embaixo e a Dona Clarinda, do Balneério'*,

era s6. Mas ninguém entendia nada de Umbanda, foi ela que implantou a
Umbanda em Santa Catarina.. foi esclarecendo tudo...da Cabocla Jurema, da

Vové Maria Conga”. 15

6 Filha carnal = é uma expressdo bastante usual entre os adeptos das religides afro-brasileiras para designar a
filha natural e diferencid-la da filha-de-santo, assim denominada por ter sido iniciada na religifio por alguém
gue, na hierarquia, é seu pai, ou mée-de-santo.

7 A reportagem de 8/10/1987 de O Estado é divergente e informa que sua iniciago tetia sido aos 20 anos.

® Ferreira, Berenger. O Estado, 8/10/1987 Mie Malvina, 50 anos dedicados aos trabalhos de um Centro
Espirita.

? DC documento, Florian6polis, 10/3/1996

“Conga ou gongd = Peji ou altar....ai ficam as imagens dos santos catélicos sincretizados com orixas,
estatuetas de Caboclos e Pretos Velhos, velas, flores, copo com dgua etc. Termo usado na Umbanda e em
cultos ndo tradicionais afro-indigenas”. Cacciatore, 1988.

1 “Fazer a cabega - iniciar-se, submeter-se a determinados rituais e aprendizados das coisas do santo.
Preparar ritualmente a cabega para ‘receber’ os orixds ou entidades...Quando um médium faz cabega, ele da
sua cabeca ao pai ou mde-de-santo que a faz, isto é, fica sujeita ao seu poder espiritual”. Cacciatore, 1988.

12 Os dados foram retirados da entrevista concedida por sua filha Juraci Malvina Pereira a esta pesquisa e da
reportagem do Didrio Catarinense, DC documento, 10/03/1996.

13 DC documento de 10/3/1996 informa que ela j4 havia fundado um Centro Espirita na rua José Céandido da
Silva, no Balnedrio em 1945.

14 Mie Antonieta informa mais tarde que o terreiro era ao “pé da ponte” no Estreito ¢ que nenhum deles
tocava atabaque, devido a perseguigdo policial.

!> Entrevista concedida para esta pesquisa.

“Vové Maria Conga = espirito de Preta Velha, de antigas escravas afvicanas que descem em cultos afro-
brasileiros./ Caboclo: nome genérico para espirito aperfeicoado de ancestral indigena brasileiro,
representando um orixd ou a si préprio o qual baixa nos candomblés de caboclo, macumbas, catimbos,
terreiros de Umbanda e outros com influéncia amerindia. Cabocla Jurema = entidade-guia, chefe da Legido,
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As citadas Dona Didi e Dona Clarinda, ja possuiam, a época, um local
onde reuniam médiuns umbandistas. E provavel que Mie Juraci tenha
afirmado que, até a chegada de Mae Malvina ninguém conhecia a Umbanda
em Florianépolis, devido a auséncia dos “toques” de atabaques naqueles
locais. Nos primoérdios, estes ndo eram utilizados para evitar a repressdo
policial e confrontos com a vizinhanga. Entretanto, ndo ha dados suficientes
para proceder 4 analise das diferengas ritualisticas entre os grupos de Dona
Didi, Dona Clarinda e Mie Malvina. -

O CE. Sdo Jorge localizado 4 Rua Felipe Neves, no bairro da
Coloninha, na &4rea continental da cidade, hoje densamente povoado €
urbanizado, estava instalado a época numa regido bastante desabitada,
certamente buscando fugir a persegui¢do policial e de vizinhanga. Mae
Malvina era membro efetivo do Conselho Estadual Cristdo-Espirita de
Umbanda/Culto Afro-brasileiro. Calcula-se que “mais de 30.000 pessoas de
todas as crengas, ragas e classes sociais” freqientaram o Centro Espirita,
inclusive politicos tradicionais como Esperidido Amin, Angela Amin e César
Souza, fator que analisaremos mais tarde. Mae Juraci relata que viveu até os
13 anos no Rio de Janeiro e depois veio definitivamente para Florianopolis:

“Quando cheguei aqui, ja tinha esse centro dela, s6 que era um pequeno
centro de madeira. Isto aqui era uma mata virgem fechada. Minha mée contava
que quando chegou aqui levantou o centro abrindo atalho com facéo, as cobras

corriam, eu ainda peguei os orixas trabalhando na mata, os médiuns trabalhavam
ao ar livre, era muito bonito”.

22. A MISSAO RELIGIOSA AFRO-BRASILEIRA EM
FLORIANOPOLIS: saide e doen¢a nas décadas de 40 e S0

Os depoimentos de Aléxis Teddolo da Silva, o Pai Leco, ¢ Maria da
Graga Cardoso, a Mie Graga'®, dois tradicionais lideres religiosos, atestam a
proximidade entre saude/doenga e as religides afro-brasileiras na Floriandpolis
dos anos 40 e 50:

Mae Gragca - “Ndo era qualquer um que entrava no terreiro, ndo poderia
ser qualquer pessoa que o pai-de-santo falasse: ‘Vocé vai pegar orixa, entrar na
corrente.’ Ndo! Vocé tinha que ter uma doenga desconhecida pelo médico, senédo
era o médico é que deveria tratar. Se vocé tinha uma doenga, suponhamos, havia
muito epilepsia, ou crianga que ndo dormia ou pessoa que sofria insbnia, entéo,
essas pessoas procuravam a gente. Porque que se a doenga fosse conhecida, dai
néo era espiritual. Antigamente era assim.

na Linha de Oxéssi”. Cacciatore, 1988. Juraci revela também que Mie Malvina “trabalhava” com o Caboclo
da Monhangaba (quer dizer, incorporava esta entidade).
16 Entrevista concedida para esta pesquisa.
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Pai Leco - Existia o lado social também. Antigamente as casas-de-santo eram
freqiientadas pelas pessoas de periferia, pessoas pobres do morro, que néo
tinham a quem recorrer, ndo tinham condi¢cbes de se tratar no médico, entéo elas
jam para as casas-de-santo até com doenga de médico, mas nédo tinham
condicbes de ir numa clinica, ai procuravam as casas de benzedeiras, rezadeiras,
curandeiras, entendeu?”

O diélogo entre os lideres religiosos deixa claro que a fungdo das casas-
de-santo de Umbanda, nos anos 40 ¢ 50, quando da fundagdo dos primeiros
terreiros, dava continuidade aquela missdo que haviam cumprido as
benzedeiras, rezadeiras e curandeiras, embrionarias das religides afro-
brasileiras. Assim como estas, os umbandistas ndo tinham como objetivo
substituir a medicina oficial, mas sim, oferecer tratamento de saide e apoio a
pessoas pobres, em situagtes de doenga e desamparo, penetrando num vacuo
deixado pela medicina oficial. Note-se, na fala de Mie Graga, que ela
considera que “sé era tratado como problema espiritual quando a doenga era
desconhecida. Se fosse conhecida, a pessoa deveria procurar o médico”. Pai
Leco amplia a reflexdo, explicitando que, mesmo em caso de doenga
conhecida, muitas vezes, integrantes das classes populares ndo tinham acesso
aos servigos de médicos formados pela Academia, de onde se origina o fosso
entre a medicina oficial € a saiide popular.

Apesar de ndo haver intengdo de competitividade, as religides afro-
brasileiras foram duramente perseguidas pelas instituigdes médicas e seus
integrantes, como vimos anteriormente, examinando o debate intelectual em
torno da questdo. Outro adversario das religides afro-brasileiras em
Florianopolis serdo as forgas policiais, agentes de um complexo e intrincado
sistema de estigmatizagdo e preconceito, do qual faz parte, na época, a
medicina oficial, a Igreja Catolica, a opinido publica - especialmente os meios
de comunicagido e parte dos leigos materializada mais freqiientemente nas
vizinhangas dos terreiros.

Estigma e violéncia: a marca dos primeiros tempos

Ao contrario da trajetéria da Umbanda nos grandes centros, que se
espraia adquirindo caracteristicas de religidio essencialmente urbana, pode-se
perceber que o primeiro terreiro de Florianépolis nasce quase como uma
“roga” de candomblé'’. Em vez de buscar um lugar central e acessivel, o
terreiro instala-se em uma area praticamente desabitada, o que pode-se
perceber pelo detalhe da vegetagdo ainda virgem, buscando a invisibilidade
que certamente protegeria o grupo da violéncia originaria dos estigmas,

17 A roga de candomblé caracteriza-se por amplos espagos pouco urbanizados, em 4reas de vegetagio pujante,
necessaria ao culto aos orixas.
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companheiros da historia das religiées afro-brasileiras no Brasil e também em
Floriandpolis. Mée Juraci conta:

“Eu escutava minha mée contar que sofreu muito com o Coronel Estrogildo.
Esse homem chegava nos terreiros...e levava os tambores para a delegacia. Ela
passou muito trabalho. Os vizinhos que ndo aceitavam, diziam que aqui dangavam
mulheres nuas, que era casa de putaria”.

Segundo a propria Mie Malvina,
“houve uma época em que a Umbanda era considerada feiticaria. Sofri
muito porque as pessoas ndo estavam acostumadas com isso, que é comum do

Rio de Janeiro para cima principalmente”*®

As homenagens a Iemanj ainda era realizadas pela yalorixa na Praia
de Tramandai, no Rio Grande do Sul, certamente devido ao temor a repressdo
policial local, como relata, nos anos 80 a mie-de-santo Leonina, freqiientadora
do centro de Mae Malvina'. Uma reportagem jornalistica® informa que Mie
Malvina foi presa no final da década de 40, acusada de curandeirismo.

Durante uma entrevista para esta pesquisa, um religioso21 pertencente a
outro centro relata a perseguigdo sofrida, principalmente por parte da
vizinhanga, pelo terreiro de Mie Malvina que, segundo ele, foi sendo
“empurrado” cada vez mais para fora da cidade, para areas quase desabitadas.

Como se vé&, ha uma defasagem em termos historicos entre as religiGes
afro-brasileiras locais se comparadas a alguns outros estados brasileiros.
Parece que, por diversos fatores combinados - da colonizagdo marcadamente
européia a urbanizagdo tardia, cuja complexidade abordaremos mais tarde - o
povo-de-santo do Estado de Santa Catarina tera especial dificuldade em
organizar-se € expressar seus credos e, enquanto em outras regiées do Brasil a
repressdo arrefecia, em territorio catarinense parecia manter sua intensidade
até os anos 70, como examinaremos adiante.

O filho de Mie Malvina, Osmar Vidal Rita, ogd do terreiro, informa
que, com o passar do tempo sua mae foi conquistando o respeito da populagdo
que foi compreendendo que “ali s6 se fazia o bem”, o que teria minimizado a
perseguicdo ao terreiro. Mas segundo sua filha, Juraci, a repressdo teria
cessado por um fato familiar bastante particular:

“Até que veio meu padrasto, que era da Marinha, depois ele entrou para a

policia, entdo melhorou tudo, porque ai [a policia] ja fazia parte daquele grupo.
Parou a perseguigc8o, autorizaram”. (grifo meu)

'8 O Estado, 23/4/1982

12 O Estado, 22/6/1988

% Digrio Catarinense, 10/3/1996

2 Por se tratar de um depoimento dado por um religioso que nfio pertence ao terreiro mencionado, optou—
por ngo mencionar seu nome, com vistas a sua preservacio.
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Evidentemente, os dois fatores combinados - a transformac¢do da
opinifo piblica e o fato particular familiar citado - foram responsaveis pela
melhor aceitagdo.

Alias, a presenga de militares entre os adeptos das religides afro-
brasileiras na Grande Florianépolis é uma constante em sua trajetéria historica
que permanece até os dias atuais. A influéncia dos negros marinheiros na
formagdo da cultura afro-brasileira local comegara a delinear-se por ocasido de
sua vinda do Rio de Janeiro para Florianopolis quando da fundagdo do 5°
Distrito Naval. Estes atuardo decisivamente junto a populagdo negra da regido,
criando importantes entidades associativas ¢ de lazer” e influindo
decisivamente na criagdo e consolida¢do das religides afro-brasileiras locais.
Até os dias atuais hd muitos individuos ligados as For¢as Armadas, seja
Marinha ou Exéreito, ou ainda a policia civil, 0 que, na década de 40,
representou uma forma de protegdo dos terreiros contra as investidas
repressivas, como se pode deduzir do relato. O preconceito e conseqiiente
persegui¢do atingia ndo sé os adeptos das religides, mas também era extensivo
a sua familia:

“Sofri muito no colégio porque minha mée era umbandista. O padre me

tirava da sala de aula; ele vinha dar aula de doutrina na escola...e dizia: vocé se
retire porque é macumbeira. Eu queria morrer...Eu tinha 14 anos, em 1953”.

A persegui¢do por parte de membros da Igreja Catdlica é outra
constante das religides afro-brasileiras:

“O padre Vandelino, em Itajai, condenava. Dizem que ele sabia das
pessoas espiritas™ e fechava a porta, naquela época, em 1958 ou 60 mais ou
menos”.

Numa entrevista concedida em 1978, Mie Malvina relata que sofreu
muitas pressdes desde o comego de suas atividades, por parte da Igreja, da
Justi¢a e da Policia, que “muitas vezes impedia a realizacdo de nossos cultos

sob alegacé8o de que coisas imorais aconteciam aqui”. Mas informa que, “hé mais
de 10 anos que essas perseguicdes cessaram”**.

Note-se que, pela data em que a entrevista foi dada, somente por volta
de 1968, a repressdo esmorece em seu centro. Se considerarmos que o Centro
de Mie Malvina era um dos maiores ¢ mais famosos do Estado, € que entre
seus freqiientadores havia influentes politicos tradicionais, pode-se imaginar a
violéncia dos inimigos “historicos” das religides afro-brasileiras - policia,
Justica ¢ até mesmo a Igreja Catdlica - contra os terreiros andénimos e
menores.

22 Para ver sua influéncia junto a formagdo das escolas de samba locais consultar Tramonte, 1996.
B E muito fregiiente até mesmo nos dias atuais umbandistas definirem-se a si proprios pela denominagio
genérica de “espiritas”, termo que se convencionou utilizar também como medida de protegdo contra
gerseguic;ﬁes, j4 que o espiritismo kardecista era melhor aceito pela sociedade em geral.

* O Estado, 30/12/1978
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Examinaremos, a seguir, trés casos de repressdo policial a terreiros da
Grande Floriandpolis e suas diferentes estratégias de resisténcia.

2.3. A GUERRA DA POLICIA CONTRA OS ORIXAS: Conflito no
Plano Superior

Primeiro epis6dio — Estratégia defensiva: néo-violéncia ativa

E neste contexto ainda bastante repressivo que Antonieta Maria dos
Passos, 71 anos, inicia-se na Umbanda “ro terreiro de Seu Pena Branca, na
Dona Maria do Anibal”®, localizado no Saco dos Limdes, na década de 40.
Atualmente, ¢ mae-de-santo®® e seu terreiro é a Tenda Espirita de Umbanda
Juraciara, registrado em 1975. Praticante da religido desde a idade de 20 anos,
Ma3e Antonieta, como é chamada, revela as estratégias utilizadas pelos adeptos
para transpor o estigio das benzeduras praticadas nas casas e chegar a
abertura de terreiros, buscando driblar a represséo:

“Na época tinha pouco terreiro. Que eu conheci foi D. Mima (Juracema
Rodrigues, minha mée-de-santo), Dona Didi, Dona Clarinda, Seu Chicdo, em
Campinas, Dona Malvina e Dona Ida. Essas pessoas atendiam em casa, benziam,
faziam consulta, mas desenvolver médium néo, porque néo tinham terreiro. O
primeiro terreiro de Umbanda que conheci foi Dona Clarinda, ao pé da ponte, no
Estreito. Mas ndo era um terreiro com atabaque, que naquele tempo era muito

escondido porque a policia, Deus o livre, se a policia chegasse e encontrasse
atabaque, ia preso®. Era palmas e muito silenciosas”.

25 Entrevista concedida para esta pesquisa.

26 “Nome mais comumente usado para dirigente feminino de um terreiro afro-brasileiro. Sacerdotisa-
chefe....E responsdvel pela vida espiritual e temporal do terreiro, dirige a educagdo religiosa das filhas de
santo e o trabalho das awxiliares, todas as cerimdnias rituais, publicas ou privadas, etc. Todos os adeptos lhe
devem respeito e obediéncia...O mesmo que ialorixd, mais usado no Candomblé.” Cacciatore, 1988. Embora
a autora considere que a mée-de-santo dirija todas as ceriménias presenciei, em Floriandpolis, o caso de
algumas conduzidas pela chamada “Mée Pequena” do terreiro, no caso na Tenda Espirita Juraciara da mée-
de-santo Antonieta aqui mencionada; ou ainda por uma das médiuns a cada sess#io, de modo a propiciar o
desenvolvimento de todos, como na Tenda de Umbanda Cabocla Marola do Mar, da mie-de-santo Eldeni
Fernandes Camargo.

* “Mde Pequena — “o mesmo que jibond. Fungdo feminina de auxiliar de mde-de-santo...Acompanha as
filhas de santo na iniciagdo...e fiscaliza as iads* *e o desenrolar das ceriménias publicas e privadas.” (op.cit)
** “Jaé - sacerdotisa...Iniciada. Termo mais usado nos candomblés nagé. Nos demais é em geral empregado
filha de santo.” (op.cit)

Y'Braga (1995) relata o caso de Aninha Ob4bii, fundadora do famoso 116 Axé Opd Afonj4, do S3o Gongalo do
Retiro que, utilizando-se de seu prestigio, conseguiu chegar até o entdo presidente Getiilio Vargas e solicitar-
lhe a permissdo para o uso dos atabaques nas festas dos candomblés, que tinha sido proibido com a instalagfio
do Estado Novo em 1937. Osvaldo Aranha intercedeu a favor e o Decreto 1202 liberou ento os instrumentos
de percussio.

O relato da mae-de-santo umbandista Antonieta Maria dos Passos, de Florian6polis, revela que, ainda em
1955, data provével em que os fatos que relata se passam, esta proibigdo permanecia vigente apesar do fim do
periodo autoritério getulista e aparente “redemocratizagio” do pafs.
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O relato afirma o cardter de atuagdo na “clandestinidade” e a
necessidade de elaboragdo de estratégias por parte das religides afro-
brasileiras em Florian6polis para garantirem seu espago de atuago.

Se observarmos o que ocorria em nivel nacional, com reflexos em
ambito estadual, pode-se constatar que a tdnica imperante do momento era a
constru¢do de um sentimento de brasilidade e identidade nacional. Este
nacionalismo emergente nas primeiras décadas do século XX apresentava
duas faces antagOnicas entre si, mas com pontos de contato oriundos dos
resultados que provocava e das transformagdes que desencadeava. De um
lado, apresentava-se um nacionalismo que reivindicava o reconhecimento de
um Brasil mestico cuja nog¢do de brasilidade negava as teorias de
“embranquecimento para a prosperidade do pais” - propostas na passagem do
século XIX para o século XX - e propunha, em seu lugar, a concepgido de um
tripé formado pelo negro, indio e branco europeu, que, alicer¢ados no pilar da
mesticagem sustentariam a identidade nacional. Estas idéias foram
explicitadas por intelectuais na Semana de Arte Moderna de 1922 e reforgadas
por elementos da classica obra “Casa Grande e Senzala” de Gilberto Freyre.?®

A outra face do nacionalismo foi o de cunho fascistizante do Estado
Novo de Getilio Vargas cujo proposito homogeneizador e xenéfobo resultou
em uma politica totalitiria, com reflexos inclusive em Santa Catarina, nos
niveis publico ¢ privado, como vimos anteriormente. Apesar da ruptura entre
estes dois tipos de concepgdo, estes ventos nacionalizantes trouxeram a tona a
contribui¢do das etnias negras e indigenas a formagdo brasileira. Em nivel
estadual, o nacionalismo fascistizante perseguia, estigmatizava e bania as
praticas culturais dos povos descendentes de europeus nos nucleos coloniais
de Santa Catarina - notadamente os descendentes de alemies e a pratica do
idioma - para afirmar e explicitar a vinculagdo brasileira getulista em nivel
mundial com a politica dos Aliados na Segunda Guerra Mundial.

O cenario acima descrito pode ter contribuido para que, na regido de
Florianopolis e adjacéncias fossem afrouxadas as resisténcias e a violéncia
contra as praticas afro-brasileiras, reflexo desta transformagdo na concepgéo
de brasilidade que se construia nos circulos intelectuais e formadores de
opinido em todo o pais naquele momento. Entretanto, esta pequena brecha, se
permitiu, por um lado, que os terreiros religiosos afro-brasileiros abrissem
suas portas publicamente, por outro, ndo impediu que a violéncia, impregnada
nas mstituigdes, nos seus agentes € na sociedade em geral, continuasse a

2 A este respeito declara Ortiz: “O que quero mostrar é que a operagdo Casa Grande e Senzala possibilita
enfrentar a questdo nacional em novos termos, Dai eu ter afirmado que o sucesso da obra se encontra
também fora dela. Ao permitir ao brasileiro se pensar positivamente a si proprio, tem-se que as oposigbes
entre um pensador tradicional e um Estado Nove ndo sdo imediatamente reconhecidas como tal, e sdo
harmonizadas na unicidade da identidade nacional”. (1985:43)
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atingir seus adeptos. Na realidade concreta, batidas policiais nos terreiros,
perseguigdes de toda ordem, violéncia sobre os religiosos, duras criticas nos
meios de comunicagdo € a estigmatizagdo pelo senso-comum eram OS
companheiros constantes das religides afro-brasileiras na Floriandpolis da
década de 40 do século XX.

O depoimento de Mie Antonieta representa um verdadeiro documento

de época sobre a questio.

“Naquela época [refere-se a 1948, quando iniciou] a policia ndo aceitava a
Umbanda. A tnica religido espirita que a policia e a sociedade aceitavam era o
kardecismo™.

As religides mediunicas — af incluidas a Umbanda e o Kardecismo™ -
foram meios alternativos de adaptagdo do homem brasileiro a vida urbana,
cumprindo papéis de fontes de orientagdo (substituindo a tradigdo e a
autoridade) aceita¢do de valores urbanos e profanos, busca de coeréncia com a
ciéncia e a atitude cientifica, etc. (Camargo, 1961). Entretanto, embora haja
um “continuum” entre as duas religides, como o autor aponta, em nivel social
o tratamento dado a estas foi completamente diferenciado como nos indica a
entrevista. O kardecismo, por ser originario das camadas médias brancas
intelectualizadas, inspirada nas idéias do francés Allan Kardec, tera aceitagdo
e tolerdncia muito maiores pelo pensamento hegemoénico da sociedade de

* Em Florian6polis, j4 na primeira década do século XX havia publicagdes espiritas kardecistas. Uma delas
é o Jornal Caridade, fundado em 1917, da Associagdo Espirita Beneficente Dr. Frederico Rolla, anexa a
Federagdo Espirita Catharinense [sic]. Como se v&, em ambito local, a express3o publica do kardecismo foi
aceita muito antes do que a dos umbandistas, dos quais as primeiras publicagles de que se tem noticia datam
dos anos 60. Note-se que a linha do jornal espirita era bastante hostil & Igreja Cato6lica publicando notas com
titulos como “Bigamia implantada nesta capital pelo Frade Evaristo”; “Receitas grdtis para combater as
absurdas supersti¢bes incutidas pelos frades, nos espiritos fracos, ¢ bastante a leitura de O Clardo™.
Schlichting (1989) analisando os periédicos kardecistas aponta que, principais pontos criticados no governo
estdo: “a omissdo e complacéncia diante das constantes transgressdes de membros da Igreja Catdlica as
nossas leis e costumes” (nr.148, p.3); “exploragdo financeira por parte de frades e padres” (ur.210, p.1) ;
Pontos criticados na Igreja: “a bengcdo papal, o casamento religioso antes do civil, confissdo, batismo,
procissdes e outros rituais”; “Religiosos sdo considerados traidores, interesseiros e espides” (p.176) Como
se vé, os kardecistas enfrentavam de frente as forgas hegemoénicas do governo e Igreja Catdlica. Embora ndo
saibamos quais as persegunicdes que o jomnal sofreu, e se as sofreu, é extensa sua permanéncia no tempo.
Registra-se 4 anos de atuaciio e cerca de 200 edigGes, 0 que nos leva a crer que, se de fato, sofreu restrigbes
em sua liberdade de expressdo, os kardecistas tinham forca suficiente ja & época - 1917 - para enfrentar as
forgas repressoras, situagio muito diversa da Umbanda, que, décadas apés, ainda nio logrard vitorias
significativas neste enfrentamento, como aponta o depoimento de Mie Antonieta sobre a década de 50.

3% Ortiz (1978) indica-nos que a introdugdo do espiritismo kardecista no Brasil se faz em 1853, com as
“mesas-gigante”, mas somente em 1865 torna-se uma religifio de fato, com a formacgio de um grupo na cidade
de Salvador. Ele indica que j4 na sua origem, 0 espiritismo se distancia de certo modo do pensamento
racionalista de Allan Kardec, seu fundador. O primeiro movimento espirita organizado data de 1873, no Rio
de Janeiro e denominou-se Sociedade de Estudos Espiritas do Grupo Confiicio. Seu lema era “sem caridade
nio existe verdadeiros espiritas”, e a pritica da homeopatia e dos passes para doentes era uma constante.
Afirma o autor: “ O médium torna-se, antes de tudo, um curandeiro. O poder de cura é ainda hoje um dos
principais critérios para o recrutamento de novos adeptos espiritas.”(p.36). E vasta a literatura sobre o tema
do kardecismo, mas ndo nos cabe aprofundar aqui suas origens, mas apenas os aspectos formadores da
Umbanda. Para a formacio do kardecismo no Brasil ver Camargo, 1961.
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classes e suas instituigdes. Ortiz (1978) analisa como se realiza a integragéo
do universo religioso afro-brasileiro na moderna sociedade nacional e seu
resultado mais originalmente brasileiro: a Umbanda. Ele demonstra que a
religido umbandista nasce junto com a consolidagéo de uma sociedade urbano-
industrial e de classes. Entretanto, a aceitagdo do kardecismo sera muito maior
do que a Umbanda, considerada mais “africanizada™, além da diferenciagéo
em sua composi¢do social. Veremos que, historicamente, nas religides afro-
brasileiras, quanto mais africanizado o ritual, mais “baixo espiritismo” foi
considerado.

Braga (1995) aponta que, na aceitagdo dos kardecistas e rejeigdo aos
umbandistas estava subjacente “a relagdo das classes sociais reproduzida no
contexto das disputas religiosas que colocava a populacdo pobre e negra e a
classe média baixa como praticantes de um baixo espiritismo”(p.153),
confundido com fetichismo, que deveria, portanto, ser eliminado da sociedade.

Este prestigio do Kardecismo pode estar na base da explicagdo das
razdes pelas quais a maioria dos Centros de Umbanda de Florianopolis, até os
dias atuais, denomine-se com o cognome “espirita” - Tenda ou Centro Espirita
ou as vezes adicionando os termos Centro Espirita de Umbanda, Tenda
Espirita de Umbanda. Na segunda parte do trabalho, analisaremos esta auto-
identificagdo € o que significa em termos da apresentagdo publica dos
terreiros.

Nas primeiras décadas do século XX transformava-se a sociedade
brasileira - como vimos anteriormente ocorrer também em Florian6polis - €
junto com esta, ocorre também uma transformag¢io cultural. Segundo Ortiz
(1978), “as crengas e prdticas afro-brasileiras se modificam tomando um novo
significado no conjunto da sociedade global brasileira. ”(p.12) Embora o
autor acredite que a religido umbandista se legitima a medida em que integra
os valores da sociedade global, esta afirmagdo deve ser relativizada, pois se
examinarmos, por exemplo, a trajetéria da Umbanda em Florianopolis
veremos que, em nenhum momento ela legitimou os valores, mas ao contrario,
enfrentou-os com diversas taticas como no caso em questdo, resistindo.a
repressdo em todos os niveis. E ilustrativo o relato de Mie Antonieta acerca
dos fatos ocorridos no terreiro de Dona Mima, sua mie-de-santo, na Rua sdo
Cristovio, no Morro do Cemitério, em Coqueiros:

"A policia chegava de supetéo. Ai vinha a cavalaria. No terreiro que me
iniciei a sesséo comegava as 2 e terminava as 6 da tarde. A noite ndo podia ter
sessdo. Mesmo a tarde a gente tinha que estar esperta para ver se vinha policia
ao longe...se a gente desconfiava encerrava. Minha mae-de-santo, Juracema

Rodrigues, conhecida por Dona Mima foi muito judiada por casa da religido.
Bateram muito nela, quebraram o altar, ndo ficou nada em pé. Isso foi mais ou
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menos em 1955. Quem prendeu foi o delegado do Estreito. A policia invadiu, o
cavalo foi pisando as pessoas, com criangas e tudo dentro do centro.”

Ortiz analisa que a Umbanda ¢ fruto das mudangas sociais processadas
apds os anos 30, exprimindo a consolidagdo de uma sociedade urbano-
industrial. As antigas tradigdes afro-brasileiras desagregaram-se canalizadas
para uma nova modalidade religiosa. “Em ultima instdncia este fenémeno de
canalizagdo serd o responsavel pela implantagdo e difusdo da Umbanda sem
o qual os fragmentos da tradigdo se pulverizariam em uma multiplicidade de
prdticas individualizadas na pessoa do macumbeiro. ”(p.29) Claro esta, pelo
depoimento da mie-de-santo Antonieta, a ndo-consonincia com os valores
emergentes da nova sociedade urbano-industrial, o que explicaria a violéncia
contra a pratica umbandista. Assim, estamos de acordo com o autor quando
afirma que a Umbanda é o resultado da desagregagdo das antigas tradigGes
africanas — que tentam perpetuar-se no candomblé — mas, em Floriandpolis, a
Umbanda enfrentara dificuldades imensas e¢ seus adeptos serdo considerados
uma “ameaga” como veremos mais adiante. Entre estes, estara principalmente
a populagdo negra e pobre, impedida de manifestar suas praticas culturais
espirituais de cura - ainda que isolada e discretamente - e mais ainda suas
"africanidades"*’. Esta populagio, invisivel pela for¢a da exclusdo provocada
pela heranga escrava dos séculos anteriores e pelas praticas “higienizadoras e
modernizadoras” do século XX sera totalmente estigmatizada e a cultura da
qual é portadora sera impiedosamente reprimida.

A Umbanda representara uma alternativa adequada 4 esta populagdo na
Floriandpolis pos-anos 30. Sendo uma “sintese brasileira” (Ortiz), portadora
da heranga cultural dos negros e indigenas, do catolicismo e abarcando
também o kardecismo europeu das classes médias, atraird grande numero de
simpatizantes majoritariamente das classes populares, atingindo também as
classe médias e elites - ainda que de forma quase invisivel aos leigos -
rapidamente se estendendo por toda a cidade, como veremos mais tarde. Esta
elasticidade de seu campo de influéncia é perceptivel ao constatar que, desde
seu surgimento, com as enormes dificuldades que se depreende do depoimento
de Mie Antonieta, a Umbanda cresce vertiginosamente até os dias atuais,
cobrindo toda a area urbana da Grande Floriandpolis, ao lado dos terreiros de
Almas e Angola, a partir dos anos 50 €, em menor nimero, de candomblé a
partir de meados dos anos 70.

Por possuir como esséncia a inclusdo da diversidade da sociedade
brasileira, a Umbanda conseguiu abarcar um vasto leque de grupos sociais

31 poderiamos chamar ainda de “negritude”. Segundo Kabengele Munanga (1988), ha cerca de cingiienta
anos nascia o conceito e movimento ideolégico. O autor localiza ainda uma defini¢do cultural segundo a qual
negritude seria a “afirmagdo do negro pela valorizagdo de sua cultura, a comegar da poesia e outros”.
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com necessidades diferenciadas. A preocupagdo em manter a idoneidade,
tornava parte dos terreiros um espago que primava por uma séric de
orientagdes moralizadoras. Diz Mie Antonieta:

“No centro tinha uma moral muito respeitada. Ndo se fazia matanca,
obngagao na frente de crianga. Era uma coisa secreta, para a crianga n&o ficar
com aquela coisa na cabega.”.

A entrevistada revela que, apesar de toda a moralidade, a violéncia
policial ndo arrefecia.

“Eles [os policiais] entraram, com crianga e tudo l4 e bateram na mmha
mée-de-santo e deram ordem de ir presa. N6s, que éramos os filhos-de-santo %
Rufina de Oxéssi, Margarida, Seu Jodo e até o pessoal da assisténcia, falamos
que se ela ia presa, nés caminhariamos junto com ela, sozinha ela ndo ia. Mas
eles fizeram um cerco e nés ndo pudemos acompanhar. Levaram ela com a
prépria roupa do orixd. Nessa hora ela estava com a Cabocla Jurema. Dai ela ja
estava toda arrebentada, tudo que foi dente que tinha na boca eles quebraram.
Era soco ali, soco la, o sangue correndo. Os dentes ficaram um caco. Mas a
Jurema néo subiu*”

O aspecto da solidariedade grupal combina-se a uma dupla resisténcia:
de um lado, o grupo de filhos-de-santo e assisténcia do terreiro que decidem
acompanhar a mie-de-santo; de outro, a propria entidade espiritual, Cabocla
Jurema, que ndo “sobe” (ndo desincorpora da médium) apesar das agressoes
sofridas:

“Al a Cabocla Jurema falou que ela era muito Cabocla para segurar o
cavalo® dela; que nés deixasse que ela ndo ia morrer, mas também néo ia subir.
Botaram ela num carro e levaram. Nés acompanhamos, eles fizeram com ela um
desfile na praga publica, em frente ao Palacio do Governo na época. Ndo gosto de
me lembrar. Foi uma época muito sacrificada aquela nossa. Ai, com a roupa da
Cabocla - uma saia estampada com um saiote de pena por cima, de penacho,
arco e flecha, tudo isso eles fizeram ela levar. Dai, saltaram com ela na Praga e
subiram com ela na frente, fizeram ela desfilar como se fosse num carro de
carnaval, uma fantasia, mas a Jurema néo suspendeu. A policia quis malhar nés,
mas a gente enfrentou, ndo iamos deixar ela sozinha”.

Pode-se inferir a energia advinda da consciéncia étnica da méie-de-
santo: ser “muito cabocla” neste contexto significa ser forte e destemida, como

os caboclos, descendentes mestigos dos herdicos e miticos indigenas do

32 Refere-se 3 “matanga” de animais por ocasido dos rituais de iniciagdo ou “obrigagio” para o santo.

3 Iniciado na religifo.. “que se submeteu ao processo de iniciacdo para servir de suporte & descida dos
orixds entre os humanos”. Cacciatore, 1988

3% Quer dizer, a entidade ndo desincorporou do médium, néio abandonou o espago terreno.

35 “Pessoa que serve de suporte para a “descida” dos orixés e entidades. Médium, Também cavalo-de-santo.
Nos candomblés de caboclo e na Umbanda é chamado também de aparelho e na Quimbanda, burro”.
Cacciatore, 1988. Na Grande Florian6polis ouvi a expressio “médium”; rarissimas vezes “cavalo” e nenhuma
vez “burro”.



63

imaginario nacional elaborado no periodo do Romantismo brasileiro.”® A
ridicularizag@o de roupas rituais e a exposi¢do publica da médium demonstram
a impunidade dos agressores e a condescendéncia piblica com a humilhago
sofrida pelo grupo, ja que a entrevistada ndo menciona qualquer ato de apoio
por parte dos transeuntes da praga. A expressdo “ndo ia morrer mas também
ndo ia subir” retine duas manifestagdes sobrepostas da resisténcia: a da pessoa
fisica da mie-de-santo que trangiiiliza o grupo afirmando que “ndo ia morrer”
e a da entidade Cabocla Jurema garantindo que “também no ia subir”.

Quanto ao conjunto que envolve o grupo de médiuns e a mie-de-santo
agredida, podemos afirmar que este, no momento do conflito, utilizou a tatica
da “ndo-violéncia ativa”. Proposta pelo lider indiano Mahatma Gandhi’’e
seguida pelo lider negro norte-americano Martin Luther King, consiste em
acdes de resisténcia coletiva sem que, sob nenhum pretexto, empregue-se a
violéncia fisica. Embora em nivel micro-estrutural e localizado, pode-se
caracterizar desta forma a tenacidade do grupo de religiosos em torno da mie-
de-santo, acompanhando-a durante toda a trajetoéria do terreiro até a praga
onde foi exposta publicamente € permanecendo a seu lado nos momentos de
maior tensdo, apesar do rechago violento e ameaga por parte dos policiais.

Fica claro, pelo episédio relatado, que trés modalidades de forgas
complementares concentravam-se nos religiosos: uma, a forga social do grupo
em torno da mée-de-santo Juracema, posto maximo na “hierarquia do santo”,
motivo maior pelo qual os médiuns e toda a assisténcia deslocaram-se; outra,
a forga espiritual do coletivo orientado pela Cabocla Jurema - incorporada na

%0 expoente do Indigenismo na literatura nacional foi o escritor José de Alencar. Sodré (1982) analisa como
em tomo do indio surge € cresce, com o passar do tempo um conjunto de idéias reflexo do surto capitalista no
mundo. Para ele, o exame do Indianismo desvela preconceitos, tendéncias e motivaches que pareciam
inexplicidveis mas que, a luz do momento histérico da ascensfo burguesa é possivel desvelar. Neste momento
de transformacdo politica € econdmica algumas relagdes sociais declinam, outras ascendem e o mito do indio
vai servir de motivo para as criticas sobre os problemas criados por esta fase de mudanga, de rdpida -
deterioragfio de valores. O autor demonstra como, no contexto da ascensdo burguesa seria um contra-senso
valorizar o negro, que fornecia o trabalho e estava no extremo inferior da hierarquia social. Como os leitores
pertenciam, em geral, 4 classe dominante podiam aceitar a idéia de valorizagfio do indio. “Numa sociedade
escravocrata, honrar o negro teria representado uma heresia.” (p. 268) pois ficcionistas ¢ leitores
pertenciam 3 elite e, como bem lembra Sodré, José de Alencar, o mais destacado deste Movimento Literario
era escravocrata. Apesar deste quadro contraditério em relagdo 3 valorizagdo do negro, o mito do indigena
apresentado como um individuo puro, leal e corajoso sobreviveria muito tempo apos a faléncia do movimento
literario que o popularizou. Sua arquetipia remete a2 um passado romantizado, de natureza exuberante, agora
ameacado pela modernidade que corrompe valores ¢ ideais. Este imagindrio permanecerd, atingird as camadas
populares e sera fundamental na constitui¢do da figura dos “caboclos” da Umbanda e dos “candomblés de
caboclo”.

"No contexto da luta contra o colonialismo inglés na India, propde a resisténcia no-violenta tenaz e
incansavel dos povos. Por exemplo, o povo indiano deveria protestar contra 0 dominio inglés recusando-se a
comprar e usar os tecidos fabricados pela industria daquele pais. A India foi coldnia da Inglaterra até 1947.
Em Florian6polis, na mesma época, as religides afro-brasileiras foram duramente reprimidas, resquicios de
um colonialismo que ameagava destruir as bases culturais da populacfio negra para afirmar suas raizes,
racionalistas e brancas.
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mie-de-santo, tranqiiilizando e orientando o grupo afirmando que “ndo ia
subir” e, por ultimo, a pessoa fisica da mée-de-santo também resistindo.

Note-se que, para enfrentar a Policia - for¢a hegemodnica superior e
constitutiva do Poder - os religiosos invocaram outra forga poderosa com a
qual poderiam contar: a resisténcia enérgica da entidade espiritual. Era clara a
consciéncia entre os adeptos de que eles eram “pessoas pobres que nada
podiam fazer”, como afirma Mie Antonieta mais tarde. Portanto, para
enfrentar o Poder Instituido na sociedade humana, somente o Poder Espiritual.
Do poder material da Policia para o poder espiritual da divindade Cabocla
Jurema, o conflito deu-se no plano superior, de “chefe para chefe”, ou seja,
do Delegado (chefe da forga policial no plano material) para a Cabocla (chefe
do plano espiritual). Visando a esta equiparagdo de forgas é que a divindade
Cabocla Jurema tranqiiiliza os religiosos avisando que “nfo vai subir” ou seja,
nio deixara o corpo da médium, mas permanecera “em terra” enfrentando a
tropa policial. Isto indica que o povo-de-santo na época conhecia claramente
as limitagdes de sua forga social, no contexto da persegui¢do e marginalizagdo
de que eram alvo os cultos afro-brasileiros e aceitam que a Divindade assuma
o posto principal no enfrentamento do Delegado, a exemplo do que ocorrera
nos dois outros episodios da “Guerra da Policia contra os Orixas” que veremos
a seguir.

No momento em que a entidade espiritual pede aos filhos-de-santo que
se afastem, porque “ela ndo ia morrer” [referindo-se & pessoa da mde-de-
santo] fala mais alto a voz do grupo social:

“Ai n6s desobedecemos o orixa [Cabocla Jurema], mas em beneficio dela
[Juracema]. Por que se ela era nossa mée-de-santo, onde derramasse o0 sangue

dela, o nosso tinha que ser derramado também. Nossa lei é linda, tem moral, ndo
podemos abandonar a mée-de-santo”.

O “medo do feiti¢o™, analisado anteriormente, também fica evidente por
parte dos policiais e a violéncia surge como reagédo dueta contra este temor,
como historicamente j& analisado em outros locais do pais®

“Quando passou em frente a Catedral, a Cabocla Jurema ajoelhou-se e
movimentou a flecha em diregdo & Igreja, salvando® Oxald. Ai veio um policia
num cavalo e deu um tapa nela na nuca. A Jurema caiu. Os policiais levantaram
ela e iniciaram aquele desfile em frente ao Correio. Ai a policia disse que ia
prender todo mundo e prendeu ela. Ndo reagimos porque a gente ia apanhar
muito e a Jurema disse que ndo continuassemos, porque ela sabia muito bem o
que fazia na terra”.

Pode-se observar que ¢ justamente no momento em que a entidade
dirige-se ao Poder Catdlico - movimentando sua flecha em diregdo a Igreja -

38 Ver a este respeito Maggie, 1992 e Braga, 1995
** O mesmo que saudar, cumprimentar. Cacciatore, 1988
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que a repressdo se intensifica por iniciativa de um policial, 0 que demonstra
que este gesto simbolico, que unia a mensagem de resisténcia e de afirmagio
da religido afro-brasileira diante do templo catdlico, foi captado pelo policial
provavelmente como um gesto de “feitigaria”, que deveria, portanto, ser
contido. O jogo simbdlico empreendido pelo grupo, pela médium e pela
Cabocla Jurema incorporada nesta, € portador de um significado que, naquele
momento, pode ser apreendido, tanto pelos filhos-de-santo, como por outros,
que se colocavam fora do grupo, como a forga policial, provocando reagdes
antagonicas diante do mesmo fenémeno.

O outro dado que esta subjacente a este momento do conflito, é que, de
fato, estava surgindo em Floriandpolis, uma religido popular, calcada sobre
bases africanas e indigenas - e¢ ndo romanizadas - capaz de enfrentar a
hegemonia do Catolicismo institucionalizado, identificado com as elites, cuja
representagdo fisica mais importante € o edificio da Igreja enquanto espago de
dominagfio fisica e simbolica, guardid de seus mais intocaveis dogmas™®. Ora,
uma “entidade mesti¢a” da Umbanda apontando “arco e flecha” em diregdo
ao templo maior da Igreja Catdlica trazia subjacente um sinal de “guerra
religiosa” que os filhos € a mie-de-santo ndo puderam prever, mas que os
policiais captaram desencadeando a extremizagdo do conflito.

A impunidade dos agressores ¢ outro elemento digno de analise. E na
continuidade dos fatos que Mie Antonieta revela este aspecto, apds a soltura
da prisdo da mie-de-santo agredida, Juracema Rodrigues:

“Depois que ela veio de volta, a gente foi na Delegacia. O delegado era o
Saul Vitto — branco, galego de olhos azuis. Ele disse que a lei era esta: olho por
olho, dente por dente! e que a lei ndo dava cobertura a macumbeiro. E ficou tudo
por isso mesmo. N&o saiu nem no jornal. Nem nisso nés tinhamos aceitagdo. S6
saiu que foi fechado o Centro de Macumba na Rua Séo Cristovdo. Mas ndo foi
fechado ndo. Fizemos uma caixinha, cada um punha o que tinha. Conseguimos
um dinheiro, ai o delegado ndo era mais o Saul Vitto tinha um outro. Chamava
Ant6nio, ele disse que era bom a gente procurar o cartério e registrar o terreiro. Ai

fomos no Cartério da Hercilio Luz. Formamos a diretoria. Depois disso tudo, todo
mundo da religido ficou com medo. E o que aconteceu com o Saul Vitto? Depois

““ Na majestosa obra teatral “O Pagador de Promessas”, de Dias Gomes, depois transformado em filme, na
década de 60, fica clara esta nogdo do edificio da Igreja como espago de afirmagiio e resisténcia do
catolicismo mais dogmatico. Na trama, o lavrador Zé-do-Burro faz uma promessa no candomblé a Iansg,
sincretizada no catolicismo como Santa Barbara. A promessa implica em levar uma cruz até a Igreja de Santa
Barbara mais proxima, caso Iansi curasse seu burro de uma ferida causada por raio. Numa belissima alegoria,
a escadaria da Igreja surge como espago de disputa ¢ guerra religiosa, pois o padre responsivel pela Igreja nio
quer permitir que a cruz oferecida a Iansd/Santa Barbara seja colocada dentro da Igreja, ja que isso poderia
significar a religifio afro-brasileira ocupando os espagos do catolicismo.
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de tudo que fez com a minha mée-de-santo, ele foi ser filho-de-santo da**' no
Estreito. L& foi coroado®, catulado®, confirmado™, passou a ser pai-de-santo.”

Maggie (1992) analisa os processos de acusagdo de feitigaria no Brasil,
apontando a proximidade e a familiaridade de todos os envolvidos -
delegados, autoridades, acusados de feitigaria - com os rituais e expressdes das
religides afro-brasileiras. A autora percebeu desde 1890, uma coincidéncia
entre algumas categorias do discurso juridico-burocratico e do discurso da
crenga. “O texto legal e o da crengca sdo homdlogos”, afirma. Ela vai ainda
mais longe dizendo que o Estado participa da crenga, que ndo pertence apenas
a “negros e ignorantes” e, no Brasil, todos temem o feitico enquanto
produgio cultural. Para Maggie a lei, em vez de suprimir a crenga na
feitigaria, funda um sistema de crengas que todos compartilham. Este sistema
baseia-se na crenga dos espiritos e nos poderes ocultos de produzir maleficios.
Entdo, associa-se espirito e capacidade de fazer maldade. Entretanto, € “na
mistificacdo que estd o ponto de concorddncia que fazem todos serem
cumplices da perseguicdo aos fraudulentos” (p.187). ldentificando a
proximidade de origem social entre policiais e acusados, problematiza se ndo
estaria subjacente a estes a mesma crenga, sO que Os primeiros estariam na
posi¢do de perseguidores e os segundos perseguidos. “Aqui todos participam
das mesmas premissas cultyrais, ou seja, participam das concep¢des que nos
tentamos em vdo colocar como crengas do passado, dos pobres, dos negros”.
(p.186) |

Esta proximidade social e cultural entre autoridades policiais € 0s
acusados “feiticeiros” certamente explica porque, como declarou a
entrevistada, o delegado de Florianopolis torna-se, ele mesmo, um pai-de-
santo de um terreiro no Estreito, tempos apdés haver empreendido esta
violéncia contra a mie-de-santo Juracema Rodrigues. Afinal, naquele evento
ele estava na posi¢do social de repressor e cumpriu este papel. O que nos
indica que ele mesmo participe da crenga ¢ sua adesio a Umbanda

I Por se tratar de informag3o que pode gerar conflitos nfo se menciona o terreiro ao qual se integrou o
delegado.
“2 “Coroa : conjunto de orixds e entidades de um médium, santos que ele recebe e que o protegem. Quando
sdo poderosos e incomuns diz-se que ele tem uma coroa bonita” Cacciatore, 1988. Ser coroado, ¢, portanto,
“ser feito” pela mée ou pai-de-santo, recebendo deste o conjunto destes orixds protetores.
3 “Catular: raspar a cabega para fazer o santo, iniciar-se”. Cacciatore, 1988.
* Refere-se a confirmagdo de protetor: “Ceriménia realizada ap6s a iniciagdo do médium para dar certeza
de qual é realmente sua entidade protetora (chefe-de-cabega). Cantam-se pontos, os protetores incorporam e
preparam as guias (colares para o médium). Sobre a cabega deste, o chefe do terreiro coloca uma coroa de
certas plantas (guiné, arruda, espada-de-sdo-jorge) e derrama vinho tinto. Cantam-se pontos de caboclo até
a incorporag@o do chefe-de-cabeca do novo iniciado, e a entidade se identifica riscando seu ponto”.
Cacciatore, 1988.

"Riscar o ponto é fazer desenhos ou sinais caballsticos que representam determinadas entidades espirituais e
que possuem poderes de chamamento as mesmas ou lhes servem de identificagdo” Quem o faz é o chefe do
terreiro ou o médium que recebeu a entidade (no caso, identificagdo). Idem,
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posteriormente. Em sua visdo, provavelmente se tratava de cumprir com “sua
obrigagdo com a lei” que, segundo acreditava, determinava a proibigdo de
“feiticaria”. O entendimento da relagdo entre f€ e poder no Brasil é complexo
porque estes dominios relacionam-se diretamente com a interpretagdo da
formagdo cultural do brasileiro, o que complexifica a andlise € ndo permite o
maniqueismo que determina a simples oposi¢do de forgas repressivas de um
lado, e, de outro, os praticantes das religides afro-brasileiras. Estes agentes
sociais, fora de seus papéis especificos, tem muitas vezes imbricadas suas
realidades culturais, o que demonstra a multilateralidade do fen6meno.

Este trecho esclarecedor revela-nos varios elementos da trajetoria das
religides afro-brasileiras na Grande Floriandpolis. Em primeiro lugar, a clara
consciéncia do conflito étnico ¢ da negatividade que pesava sobre o grupo
devido a sua origem negra. Esta consciéncia esta insinuada nas entrelinhas,
quando a entrevistada descreve o fendtipo do delegado repressor, como um
“galego de olhos azuis”. Em segundo, a impunidade dos agressores, quando
relata que “ficou tudo por isso mesmo”; em terceiro, a cumplicidade dos
meios de comunicaciio que registram o ocorrido apenas do ponto de vista dos
agressores - o fechamento do terreiro, sem nenhuma meng#o as arbitrariedades
comedidas; em quarto, a resisténcia do grupo, reconstituindo o centro apos o
ataque policial, em quinto, o insélito: ja estava constituida possibilidade de
registro legal do terreiro, ou seja, a institucionaliza¢io da religido ja estava a
meio caminho; por Ultimo e 0 mais surpreendente: o préprio delegado torna-
se mais tarde um pai-de-santo, de onde pode-se depreender que, € complexo
e intrincado o processo de integragdo de um individuo a uma pratica religiosa.
Tal revelagdo rompe completamente a dualidade maniqueista entre bem e mal,
segundo a qual o primeiro seria representado pelos adeptos da religido afro-
brasileira e o segundo pelas forgas policiais.

Claro esta, mais uma vez, a ténue fronteira entre estes dois dominios. A
questdo ndo se restringe aos bons ou maus instintos de individuos isolados;
trata-se de uma disputa de forgas sociais, com interesses antagbnicos. De um
lado, um grupo com expressdo cultural propria, historicamente marginalizado
e estigmatizado, lutando por espagos no campo religioso e pelo direito a sua
existéncia enquanto tal. De outro, estdo as forgas institucionais ligadas aos
interesses hegemodnicos dominantes, cuja intengdo ¢ manter o controle dos
campos estratégicos da sociedade para garantir o dominio enquanto tal, € o
campo religioso é certamente um dos mais importantes.

Em Florianépolis, nas décadas de 40 a 50, periodo do qual estamos
tratando, aos adeptos das religides afro-brasileiras uma das formas de
resisténcia possivel era a ja citada “ndo-violéncia ativa” que é novamente
acionada para a soltura da mée-de-santo:
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“Nos reunimos para ver o que fazer, mas a Jurema tinha dito que o tempo
que estivesse presa néo ia subir. Que nos ficasse em concentracdo bem firme,
orando, cantando, porque ela [Cabocla Jurema] ia trazer ela [Juracema Rodrigues,
mée-de-santo] de volta... E, de fato, a policia trouxe ela, soltou em frente ao
cemitério [de Coqueiros] toda pisada, e ai tivemos que preparar bochechos com
agua e sal, mas so tinha os caquinhos dos dentes. Isso me marcou, porque hoje
temos tudo na nossa méo e o pessoal da nossa religido ndo sabe ter moral para
levantar a religido, que ainda é mal vista, tudo é macumba”.

A solidariedade silenciosa e sub-repticia também é uma marca deste
conflito. A presenga constante do grupo de médiuns durante todo o embate e o
desenrolar dos acontecimentos demonstram que, nesta rede invisivel a cidade
naquele momento, havia fortes n6s de apoio mutuo.

“Todos, quando souberam, deram apoio: Seu Chicdo, falecida Didi, Dona
Cristina, Dona Bicota, ficaram do nosso lado, mas a gente era pobre e ndo podia
ir contra a lei porque a Umbanda na época era baixeza. Religido de negro, vou
falar claro. Diziam: ‘isso é coisa de negro’ e eles dizem que o branco que esta

/4 dentro é da mesma laia que os negros vagabundos, gente que nédo quer
trabalhar”. (grifo meu) ,

O acontecimento narrado acima, oriundo de um fragmento do cotidiano
¢ uma clara demonstragdo de como se expressavam as relagdes da sociedade e
suas instituigdes com as religides afro-brasileiras na Florian6polis da década
de 50, marcadas pelo estigma e marginalizagdo ja mencionados. Revela
também a consciéncia plena que o grupo possuia de sua inferioridade na
escala social, nio apenas pela sua condigdo étnica de pertencimento a
populagio negra, mas também a percep¢do de que a marginalizagdo a que sua
cultura era relegada era extensiva a outros grupos étnicos que dela
compartilhassem, como os brancos, por exemplo.

Se lembrarmos que o Brasil vivia naquele momento um periodo de
redemocratizac¢do e de afirmac¢do das expressGes culturais nacionais, pode-se
imaginar o quanto as religides afro-brasileiras em Floriandpolis permaneciam
a margem dos beneficios desta abertura cultural e politica, alvos diretos da
violéncia fisica e simbolica das instituigSes. E interessante analisar a distancia
profunda entre a legalidade democratizante proposta em documentos e leis do
novo periodo, € o autoritarismo de fato presente no cotidiano da populagio
negra ¢ pobre em Floriandpolis. Alids, ndo somente em ambito local este
fen6meno é observavel. Como aponta Braga (1995) também na Bahia, a
repressdo aos terreiros de candomblé se verificou permanentemente ao longo
da primeira metade do século XX. Em sua pesquisa, ele percebe que os
entrevistados ndo mostravam interesse em discutir o assunto, sugerindo haver
uma “restricio mental” ao tema, como se a memdria coletiva buscasse
esquecer as agOes policiais que feriam a dignidade do povo-de-santo.
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O mesmo fen6meno é observavel em Florianopolis. Entre os muitos
entrevistados, em dezenas de horas gravadas, as mengdes diretas a repressio
sofrida ndo sdo proporcionais & cotidianeidade com que de fato ocorria e
poucos sdo os episodios narrados com tantos detalhes como os que nos revela
Mie Antonieta. Entre aqueles que confirmam ter havido repressdo policial
sobre os terreiros na historia das religides afro-brasileiras locais, alguns ndo
admitem terem sido alvo dela, mas apenas ter conhecimento de que outros
centros haviam sido atingidos pela persegui¢do. Por vezes, no decorrer do
depoimento, com uma frase ou gesto de cabega ou ainda mengdes indiretas,
foi possivel perceber que o proprio entrevistado e seu terreiro, em algum
momento de sua trajetoria, também haviam sido vitimas da violéncia policial.
Estes dados nos sugerem que a repressdo ndo ocorria isoladamente, mas era
uma constante, variando em maior ou menor grau, de terreiro a terreiro ¢ de
ocasido a ocasido.

As reticéncias € o quase siléncio de parte dos entrevistados parece
indicar-nos que permanece até os dias atuais o constrangimento pelo
tratamento criminalistico sofrido no passado pelos adeptos das religides afro-
brasileiras. Entretanto, a explicagdo de Braga ndo nos parece suficiente - ele
credita a uma espécie de esquecimento proposital ou involuntario da memoria
coletiva. Poderiamos pensar em outra hipotese: se o constrangimento
permanece, provavelmente € porque, até os dias atuais, os adeptos sintam
ainda o preconceito, mesmo que de forma velada. Se atualmente, ja ndo existe
de fato a repressdo policial tal como no passado, a marginalizagdo das
religides afro-brasileiras e a estigmatizagdo de suas praticas ainda permanece,
como vimos nos depoimentos de Mie Antonieta, quando afirma que a “nossa
religido ainda é muito mal vista, tudo é macumba”

O tema do preconceito vigente sera esmiugado na segunda parte deste
trabalho quando analisarmos as entrevistas dadas na atualidade. ,

A seguir, examinaremos dois outros casos de confronto entre os adeptos
das religides afro-brasileiras e a policia. Além da estratégia da ndo-violéncia
ativa utilizada no momento do conflito pelo grupo de Juracema Rodrigues, ao
qual pertencia Mie Antonieta, duas outras estratégias serdo utilizadas pelo
povo-de-santo para defender-se na Guerra da Policia contra os Orixas: a
barganha e a cooptagdo, ambas também ndo-violentas, mas com taticas
diferenciadas.
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Segundo episddio — Estratégia defensiva: a barganha

O segundo caso ocorreu com Cristina Simas Costa, a Mie Cristina,
Embora ela ndo precise exatamente a data do acontecido, os dados do
depoimento indicam tratar-se dos anos 60:

“Teve uma época ai que tinha direito de bater s6 até as 10 horas da noite. A
policia ia, quebrava tambor de tudo quanto era terreiro. Isso bem no comego. Ndo
tinha direito de ninguém fazer sesséo, bater tambor. Meu terreiro era pequeninho,
la em cimal...Tem uns 35 anos isso. Era umas 11 horas e ainda estava a sessédo
batendo. Naquele tempo, o delegado era um galego muito ruim: ele entrava no
terreiro e quebrava o tambor com o pé. Nesse dia quem estava arriado
fincorporado em Maé&e Cristina] era Seu Caveira que arriava na linha de Exu
naquele tempo. Ai, quando o delegado meteu a méo na porta que entrou, Seu
Caveira chegou perto, meteu a mao no peito dele e disse: “Daqui tu ndo entra, eu
que mando. Tu manda l& na rua”. O delegado: “Por que eu néo entro™? Ai ele,
Seu Caveira, com uma bengala na médo - “Entéo entra pra tu vé”! (grifo meu)

Pode-se observar que, diversamente do ocorrido com a mie-de-santo de
Mie Antonieta, desta vez hd um enfrentamento direto: a propria entidade, no
caso, Exu Caveira incorporado em Maie Cristina, faz uma barreira até mesmo
fisica contra o policial, delimitando claramente os espagos de poder e de
autoridade: no terreiro, mandam os orixas e seus mensageiros; na rua, manda a
autoridade constituida. Também neste caso o conflito ocorre no Plano
Superior, ou seja, o Delegado contra o préprio Exu Caveira. Como no caso
anterior, o povo-de-santo deixa que a entidade espiritual enfrente o poder
hegemoénico das forgas policiais, novamente, de “chefe do plano material para
chefe do plano espiritual”, demonstrando a consciéncia daquele da debilidade
de sua capacidade de enfrentamento direto naqueles tempos.

Neste embate, a entidade espiritual desafia a forga terrena personificada

no delegado. Vejamos o que ocorre:

“Ai o delegado néo entrou, foi pra rua. Ai meu guia [Exu Caveira] foi atras
dele. Chegou I4 o delegado disse: ‘Olha, tu tens tanta forga que ndo me deixastes
entrar: nés andamos atras de trés presos que fugiram, me faz eu pegar esses
presos’. Tempos depois, o delegado disse prd mim: “Olha, s6 ndo entrei porque Vi
que vocé tinha uma forga muito grande”. (grifo meu)

Note-se que o delegado teme o poder do guia espiritual, recuando para a
rua, para o local aonde a entidade havia permitido que ele ficasse,
determinando ser este o seu territério de direito. Além de obedecer as ordens
de “Seu Caveira”, o policial dialoga diretamente com a divindade, pedindo-
lhe orientagdes para a sua agdo terrena de localizagdo dos presos. Estas
atitudes do delegado - submissio e negociagdo através do didlogo -
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demonstram claramente que, para este, a existéncia concreta de Exu Caveira
era indiscutivel e seu poder temivel, a exemplo do que analisamos
anteriormente sobre o “medo do feitico” impregnado na cultura brasileira.
Este “medo” que legitima a existéncia do poder do “feitico” fez com que,
neste caso, a forga policial se recuse a prosseguir no confronto, aceitando a
autoridade do espirito, apesar de pedir-lhe um pequeno “teste de eficiéncia”. A
entidade concorda com a “barganha” e indica ao delegado os caminhos para
ter éxito em sua empreitada. Observe-se ainda que, em nenhum momento o
policial insistiu em que os presos pudessem estar escondidos no terreiro e

acreditou piamente nas “indicagdes” de Exu Caveira:

“Af Seu Caveira, disse: ‘Vai por aqui e entra naquele monte de pau bem alto
que os presos que vocé quer estdo la’. Era um eucalipteiro grande. Pois os
policiais foram I4 e prenderam dois presos. Ai o delegado ficou com fé. No meu
centro nunca ele entrou. Eu batia [fazia a sessdo] ate uma hora da madrugada. O
delegado respeitou. Até hoje, ele esta bem velho e diz pré mim que foi o tnico
terreiro que ele néo foi. Depois entrou na politica, ate ajudei ele.”

Apds o confronto cria-se, da parte da forga policial, um respeito ao
terreiro, sua chefe, Mie Cristina ¢ a entidade mentora, Exu Caveira. Mas ¢
importante observar que o delegado afirma ter sido o centro de Dona Cristina,
“o tmico em que ele ndo foi”, leia-se, ’que ndo reprimiu”. Diante deste acordo,
mais uma barganha: quando o policial se candidata a um cargo politico,
recebe, em troca o apoio eleitoral da mie-de-santo.

Terceiro episédio - Estratégia defensiva: a cooptacgio

O terceiro episodio ¢ relatado por Guilhermina Barcelos, a Mie Ida, e se
passa nos anos 50. Desta vez, ¢ a divindade Pai Benedito quem se defronta
com o delegado.

“A represséo era grande naquela época. Quando fui morar no Saco dos
Lim@es, tinha vindo do Rio e jé era médium feita. Briguei muito com padre, briguei
com policia muito, muito, porque queriam fechar meu terreiro.”

Neste caso, a forga policial, geralmente acionada pela vizinhanga, veio
somar-se a oposi¢do de religiosos ligados a Igreja Catolica. Neste conflito,
surge também um outro elemento: a persegui¢do dos “crentes” as religides
afro-brasileiras, que, nesta época - anos 50 - parece estar ja despontando,
anunciando um fenémeno do final do século, cinco décadas apds este
acontecimento: o combate implacavel por parte de membros da Igreja
Universal do Reino de Deus ao povo-de-santo.

“Nunca me esquego: eu morava no Saco dos Limbes e eu tinha um Preto
Velho, Pai Benedito, que vinha em mim [incorporava nela) e quando ele chegava
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ninguém queria mais saber de ‘trabalhar’ [refere-se a atuacgdo religiosa] Os
médiuns s6 queriam sentar e ouvir o que ele dizia. Ai era trés horas da manhé e o
meu terreiro estava muito cheio e estava todo mundo sentado, conversando com
ele. Nisso chegou o delegado e dois policias. Eu estava incorporada com o Pai
Benedito. O delegado chegou com a Biblia e um tergo embaixo do brago e
comegou: ‘Isso aqui é a religido do dembnio, vocés estao todos presos!’ Ja tinha
passado a hora do siléncio mesmo, né?

Neste episodio, ao contrario do anterior envolvendo Exu Caveira e Mie
Cristina, nio ha um enfrentamento direto da divindade com a policia. E
possivel que isto se explique também pela diferenciagdo entre as entidades:
“Seu Caveira”, por ser um Exu, faz parte do “povo-da-rua” apresentando-se,
portanto, mais atirado e belicoso. Além disso, sua categoria espiritual €, por
vezes, considerada “inferior” aos demais orixas. Ja o Preto Velho esta entre as
“entidades de maior luz,” que possa haver em um centro, leia-se, mais intensa
espiritualidade, como declarou Mée Dalva, em entrevista a esta pesquisa. Esta
sutileza na gradagdo espiritual provavelmente influiu também na diferenga de
estratégias. Havia ainda um fato determinante para o nio-enfrentamento da
divindade com a policia: a mée-de-santo, admite que, de fato, estavam em
situagdo irregular, violando regras, deixando a sessdo prolongar-se além do
horario institucionalizado permitido.

Nesta situagdo, ha que evitar o enfrentamento e promover outra
estratégia para livrar-se da repressdo: a cooptagdo, através do oferecimento de
bebida, visando acalmar os 4nimos, tentando envolver os policiais num clima
de confraterniza¢do. A estratégia do enfrentamento néo-violento, mas afetivo,
inclusivo e contemporizador é bastante coerente com a figura do Preto Velho,
neste caso Pai Benedito incorporado em M3ie Ida. Historicamente, o velho
negro africano, escravo no Brasil, viu-se inimeras vezes na contingéncia de
utilizar sua sabedoria e experi€ncia para driblar e sobreviver em situagdes que
pusessem em risco sua vida ou sua liberdade. Este arquétipo traduziu-se no
Preto Velho da Umbanda.

“Dai o meu Preto Velho, Pai Benedito, que eu estava incorporada, disse
para o0s médiuns: ‘Ndo quero ninguém com olho arregalado de cabra com medo
porque eu vou dar um jeito nisso’. Ai pegou uma cachaga, preparou e disse: ‘Leva
para os trés policias ali em pé tomarem um gole.’ Alguém disse: ‘Eles ndo tomam,
Pai Benedito, porque o delegado é crente’. Ai o Pai Benedito disse: ‘Leva, que
eles tomam!’ Os policias tomaram. Um tomou um gole, outro tomou outro, outro
tomou outro. No fim, minha filha, pra eu fechar a casa, tive que pegar os trés e

mandar levar la na delegacia, porque eles estavam caindo por tudo quanto é canto
do terreiro”. [risos]
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Destemido e corajoso, apesar de gentil, é novamente a entidade
espiritual Pai Benedito quem toma a frente do conflito quando o pavor ja
tomou conta dos médiuns. Para enfrentar a for¢a intimidadora da policia,
novamente, de “chefe material para chefe espiritual”, a situa¢do acaba
chegando a bom-termo, gragas a perspicacia do Plano Superior.

A estratégia da cooptagdo foi vitoriosa, neste caso, mas o final do
depoimento de Mée Ida indica que apenas uma batalha havia sido vencida,
mas a guerra iria continuar.

“Isso acontecia sempre. De vez em quando era padre, crente, tudo...
entravam terreiro adentro, gritando, xingando. A policia s6 ameagava de fechar,
prender todo mundo, mas gragas a Deus nunca aconteceu de agredir ninguém.
Aqui ndo.”

Os trés episodios da “Guerra da Policia contra os Orixds” acima
narrados faziam parte do quadro antidemocratico e violento cotidiano que se
afigurava aos praticantes das religiGes afro-brasileiras nas décadas de 40 e 50
em Florianopolis e arredores. Neste momento, no Brasil, o ideario nacionalista
ja havia firmado suas bases sobre a mesticagem como viés fundamental da
identidade brasileira reconhecendo as contribui¢des de negros e indios. No
ambito das elaboragdes tedricas da intelectualidade nacional e das
representagdes sobre o pais, parecia consolidar-se a hegemonia de uma visdo
multicultural, na qual a cultura de origem negra trazia a contribui¢do que
constituia a espinha dorsal da cultura nacional. Entretanto, na realidade
cotidiana, nas institui¢des € na opinido pubhca, os praticantes das religides
afro-brasileiras continuavam sendo alvo da violéncia fisica e simbolica que
havia alicercado suas bases sobre a populagdo negra em situagdo de
escraviddo no século XIX e que adentrava o século XX, tangenciando a
propalada modernidade e estigmatizando a cultura daqueles que, apesar de
libertos, permaneciam a4 margem da sociedade. Isto ocorrera ndo s6 em
Florianopolis, mas até mesmo na Bahia e Rio de Janeiro, importantes fontes
criadoras e irradiadoras das cria¢Ges culturais afro-brasileiras para todo o pais.

2.4. A UMBANDA ABRINDO CAMINHO PARA AS RELIGIOES
AFRO-BRASILEIRAS EM FLORIANOPOLIS

A Umbanda serd a pioneira das religides afro-brasileiras na regido,
abrindo caminho para o surgimento de outros rituais tais como: Almas e
Angola (uma variagdo que vai afirmar-se especificamente em solo catarinense,
que aprofundaremos mais tarde); Candomblé, surgido em meados da década
de 70 e outros como Omolocd e Cabula (praticado por poucos grupos).



74

Concordamos com Roger Bastide (1985) que a Umbanda pode ser
classificada como uma religifio afro-brasileira®’. Ele credita seu nascimento a
urbanizagdo que destr6i a comunidade negra para em seguida reorganiza-la em
novos liames sociais. Um marginalismo social surgia, resultante do momento
de transi¢io do Brasil agrario para o moderno, devido a rapidez das
transformagdes. O negro se proletariza, o imigrante é assimilado e surgem
fendmenos de reintegracdo cultural e social. Nessa reestruturagdo, segundo
ele, o que restou das religides africanas serd por sua vez retomado e
reestruturado para fazer nascer o que denomina “espiritismo de Umbanda”.
Claro esta que esta € a fénix africana que ressurge, ndo das cinzas, como 0
passaro da fabula, mas das brasas ainda incandescentes de um processo de
desintegragdo cultural que ndo foi fatal devido as estratégias perspicazes da
populag¢do negra em situagdes adversas. Esta origem é que nos importa para a
classificagcdo de “religido afro-brasileira" que adotamos aqui.

Em Florianépolis, a influéncia da origem africana na Umbanda ¢é
bastante marcada. Nos intiimeros terreiros visitados e rituais assistidos para
esta pesquisa, em diversos momentos, podia-se claramente classificar o rito -
denominado genericamente Umbanda pelos seus adeptos - como “candomblé
de caboclo” ou ainda o “candomblé umbandizado” ou a "umbanda
candombleizada™*®, terminologia que discutiremos mais adiante, a luz das
reflexdes sobre sincretismo religioso.

> Ja Ortiz (1975) acredita que a Umbanda ¢ uma sintese exclusivamente nacional que se opde as religides
importadas, como o kardecismo, o catolicismo, e o protestantismo. Diz ele: “ndo nos encontramos mais na
presenca de um sincretismo afro-brasileiro, mas diante de uma sintese brasileira, de uma religido
endégena”. (p.14)

% Ou seja, o fendmeno da umbanda “embranquecida”, quer dizer, despida dos tragos africanizados, foi
raramente observado durante esta pesquisa na Grande Florian6polis, o que € surpreendente, ja que a regido faz
parte de um estado com caracteristicas bastante peculiares em relagio ao restante do Brasil, pela sua densa
composi¢io populacional de origem européia. Um dos indicadores que poderiam evidenciar & primeira vista o
“branqueamento” ¢ a auséncia de elementos mais “africanizados” como os atabaques ¢ o sacrificio animal.
Entretanto, ndo se pode generalizar, hd que se analisar detidamente o contexto histérico e social em que a
configuracdo se instala. Braga (1995) relata que, para fugir & repressdo, o povo-de-santo de Alagoas foi
obrigado a inventar uma nova religiio — o “Xang0 rezado baixo”, sem instrumento de percussio e com as
vozes em volume baixissimo. Para analisar o complexo fendmeno do “branqueamento” da Umbanda ¢
necessario considerar intimeros fatores, para nfo correr o risco da estereotipia. O tema nfio serd aprofundado
neste momento. Por ora, vale dizer que 0 “branqueamento” refere-se sobretudo & negacfio dos tragos, signos e
crencas de origem africana e nio simplesmente & composigio étnica de seus adeptos ou a auséncia de um oun
outro elemento ritual, justificada pela necessidade de evitar conflitos ou pela sua inadequagdo ao contexto,
como os atabagues em 4rea urbana por exemplo. Ndo podemos esquecer que a Umbanda ji nasce com um
campo delimitado pela condi¢do de fendmeno urbano. Esta caracteristica Ihe d4, por um lado uma expansdo ¢
diversidade social, que ndo era proprio das religides africanas no Brasil em suas origens; por outro, a condi¢io
urbana impde restri¢des como a proximidade da vizinhanca, por exemplo, que serd um forte empecitho na sua
trajetoria. Muitas vezes acionadas como pretexto para a repressdo, as questdes de vizinhanca e hordrio de
culto, por exemplo, encobriram o verdadeiro motor desta — o preconceito — ¢ tornou ainda mais dificil a
argumentacio para defesa por parte do povo-de-santo. Evidentemente, o ruido provocado pelos rituais existia
¢ nfio era aceito, mas, porque alguns ruidos urbanos sfo acolhidos e até provocados e outros sdo severamente
restringidos? A resposta a esta questfio esta na discussdo sobre os valores que estdo subjacentes a aceitagio on
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A denominagdo genérica de “Umbanda” aos rituais marcadamente
africanizados observados na pesquisa, tem sua explicagio a luz dos
depoimentos, como o de Mie Antonieta e outros que examinaremos mais
tarde, que expressam as dificuldades enfrentadas pelas religides afro-
brasileiras. A Umbanda representou um grande “guarda-chuva™ protetor para
seus adeptos, ja que na historia das religides afro-brasileiras, esta modalidade
foi a que mais rapidamente galgou os degraus da aceita¢do social, tanto por
seu formato sincretizado, oriundo de sua formag#io histérica, como pelo fato
de incluir, algumas décadas apds sua criagdo, individuos brancos de classes
médias e altas na composi¢io de seus integrantes.

Décadas de 40 a 60: a afirmacio invisivel da religiosidade afro-brasileira

No periodo que abarca as décadas de 40 a 60 na Grande Floriandpolis
pode-se afirmar que permanece basicamente a situagdo que descrevemos
anteriormente: a afirmacdo da religiosidade, com a implantagdo das primeiras
casas de culto, na forma de terreiros de Umbanda, nas areas periféricas do
Continente e, pouco tempo depois, também nas areas insulares de encostas,
ambas habitadas pela populagdo de baixo poder aquisitivo. Pode-se até mesmo
generalizar, afirmando que estas trés décadas serdo o periodo de preparagdo
interna para a ocupagio de espago publico e abertura de canais de expressio,
por parte dos adeptos das religides afro-brasileiras na Grande Floriandpolis,
que se consolidara nas décadas seguintes, notadamente, nos anos 70 e 80.

Um dos sintomas de que esta abertura lentamente principiava em todo o
pais, com reflexos em Santa Catarina, € que, nos anos 60, pela primeira vez, a
legislagdo considerou a Umbanda uma religido oficial, como demonstra a
Sinopse Estatistica de Santa Catarina, do IBGE, onde esta consta entre as
religides recenseadas.

A estatistica aponta em Santa Catarina: 1.066 adeptos em 31/12/1967 e,
um ano depois, na mesma data, 1061. Pode parecer que diminui o niimero de
adeptos, mas ¢ mais provavel, pelo histérico do crescimento vertiginoso da
Umbanda em todo o pais, que tenham diminuido os declarantes, devido aos
inimeros obstaculos enfrentados fisica e simbolicamente, como vimos no
depoimento de Maie Antonieta, agravados pelo periodo totalitario que
imperava no pais. Os numeros informam: durante o ano de 1968, 826 sessdes
realizadas, 109 conferéncias e palestras e 31 festas e reunides sociais. Pode-se

nio de determinadas atividades e grupos que as praticam. Com este questionamento, nfo estamos defendendo
ou condenando os ruidos causados pelas sessdes religiosas, os quais, se desmedidos, podem representar
significativa fonte de polui¢do sonora. Estamos apenas problematizando a questio da 1dgica do ordenamento
urbano e suas implicagdes € comprometimentos sociais, politicos, econdmicos e simbdlicos.
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notar, pelos dados, que a ocupagido do espago publico com conferéncias e
festas ja era plenamente aceita e inclusive recenseada pela lei'’. A estatistica
isolada pouco determina quanto ao crescimento numérico dos declarantes, mas
sua inclusdo no censo ¢ fundamental para a institucionalizagdo da religido.
Birman (1983) analisa esta inclusdo como um reconhecimento oficial do poder
de influéncia da religifio, ja que anteriormente ndo havia opg¢do para esse culto.

Assim, o periodo que abrange as décadas de 40 a 60 foi de quebra de
preconceitos, estabelecimento de aliangas com setores médios e das elites em
geral®, um certo distanciamento aparente entre estas e as praticas religiosas
afro-brasileiras*’. Dizemos “aparente” porque, de fato, as classes médias e
elites sempre procuraram as religiGes afro-brasileiras para beneficiar-se de
suas curas espirituais ou fisicas ou a0 menos buscar consolo nelas para suas
afligdes. Além dos dados ja mencionados anteriormente, veremos nas
entrevistas, que a procura destes setores pelos terreiros religiosos afro-
brasileiros sera mais cotidiana do que se possa prever e isto sera feito de forma
ainda mais silenciosa € andnima do que da parte das classes populares.

Assim, pode-se afirmar que desde o surgimento das primeiras
manifestagSes das praticas religiosas afro-brasileiras de que se tem noticia em
Desterro e regido entorno, em meados do século XIX, até a década de 40 do
século XX - quando comegam lentamente a surgir os primeiros terreiros
organizados - o quadro de invisibilidade e marginalizagdo permanece quase
estagnado. E com o surgimento de reunides coletivas em espagos

41 Servigo de Estatistica Demografica, Moral e Politica. Sinopse Estatistica de Santa Catarina, 1971, IBGE.

“8 Adiante analisaremos a estreita relagio entre alguns terreiros € mées e pais-de-santo lideres de destaque em
ambito local com politicos tradicionais e o apoio que estes deram a consolidagfio destas casas religiosas.

9 Pode-se fazer uma analogia com a histéria das escolas de samba em ambito local, cuja trajetéria histéria é
concomitante 4 das religiGes afro-brasileiras. As escolas de samba percorrerdo as décadas de 40 a 60 em
Floriandpolis buscando lugar no espago publico e estabelecendo aliangas. Tramonte, 1996. Alids, inimeros
lideres ¢ adeptos das religibes afro-brasileiras sfo também ardorosos participantes de agremiacfes
carnavalescas entregando-sc aos galpdes desta nos dias antecedentes aos desfiles, integrando comisstes de
harmonia ¢ desfilando no periodo em que ha o fechamento dos terreiros religiosos para a abertura da época
“ profana” do carnaval.

%% Diana Brown registra o ano de 1920 como a referéncia da origem da Umbanda. “Dois anos apés o golpe
do Estado Novo (1937), como resposta a repressdo, é criada a Unido Esplirita de Umbanda do Brasil por
Zélio de Moraes, o fundador da Umbanda. O primeiro congresso de Umbanda se dd em 1941, ano em que
Filinto Muller, chefe de policia de Getilio Vargas, exige que os centros espiritas tenham registro também na
delegacia de Policia Politica”. (Maggie, 1992:191) Uma das formas de controle seria a criacdo das
Federagdes de Cultos afro-brasileiros. O tema polémico e complexo da organizagio dos ferreiros em
Federagdes sera tratado posteriormente. E interessante analisar que, data também de 1920, a fundagio da
primeira escola de samba carioca, a Deixa Falar, depois Esticio de S4, o que indica que a populagio negra e
suas praticas culturais avangavam largamente na sua organizagio coletiva € de ocupagéo do espaco social e
que os imbitos do sagrado ¢ do profano, longe de serem excludentes, foram complementares. O mesmo
fendmeno ser verificado em Floriandpolis. A fundagéo dos primeiros terreiros coincidird com o surgimento
das escolas de samba. A primeira escola de samba, os Protegidos da Princesa, foi fundada em 1948 ¢ o
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organizados e publicos com a finalidade especifica de praticar a religifio, que
se consolidario definitivamente as religides afro-brasileiras em dmbito local,
principiando a abrir caminhos, por um lado estendendo seu leque de
influéncia, e por outro, tornando-se alvo ainda mais suscetivel de perseguigdes
e violéncias de ordem fisica e moral. As taticas utilizadas pelos adeptos - cuja
lideranga pertencia majoritariamente do grupo negro - ja largamente estudadas
por diversos pesquisadores em relagdo a outras regides do pais, serdo ndo-
violentas, como vimos anteriormente, buscando inicialmente a conciliagio € o
convencimento, o que também ocorrera em Florianc')polis5 ! e o instrumento
basico daqueles sera o sincretismo religioso.

O sincretismo como estratégia de sobrevivéncia

Compreende-se sincretismo numa visdo complexa, como analisa
Ferretti (1995). Ele localiza cinco tendéncias ou fases nos debates sobre o
sincretismo religioso afro-brasileiro. A primeira foi a teoria evolucionista,
sistematizada por Nina Rodrigues, que a denominou “a ilusdo da catequese”.
A segunda, de Arthur Ramos e Herskovitz, ¢ a culturalista - o sincretismo
como aculturagdo incluindo conflitos, acomodagéo e assimilagdo. A terceira,
de Roger Bastide e seguidores. Um deles, Juana Elbein dos Santos, acredita na
capacidade do negro de “digerir” diversos elementos ou africanizar as
contribuigdes sem “embranquecer”. Poderiamos acrescentar que esta
concepgdo estd proxima a "Antropofagia" dos Modernistas da Semana de Arte
Moderna de 22, com a diferen¢a de que o resultado para estes, ¢ uma nova
elaboragio e para aquela, seguidora de Bastide, haveria uma hegemonizagio
do negro sobre as outras contribuigdes, posicdo com a qual tendemos a
concordar>. Uma quarta tendéncia (dos anos 70-80 até hoje), da qual Peter
Fry é um dos conceptores, analisa a "nagocracia" (predominio do modelo
nagd-ketu) entre os terreiros € o sincretismo € uma constru¢do que nasce da
disputa de poder e prestigio. A quinta, mais atual, elaborada principalmente a
partir da década de 80 critica a idéia de sincretismo como “madscara colonial
para escapar a dominagdo ou estratégia de resisténcia”; também ndo aceita a

terreiro de Mie Malvina - considerado por varios depoimentos como o primeiro terreiro de Umbanda da
Grande Florian6polis - abriu suas portas em 1947.

5! Em trabalho anterior, demonstramos que estas estratégias se estenderdo a outras praticas afro-brasileiras em
ambito local. O nome da primeira escola de samba de Florianopolis ¢ “Protegidos da Princesa”, cujo titulo
sugere a condescendéncia que se esperava das elites para com as manifestagdes carnavalescas da populagio
negra. Pedindo “licenga” s elites para desfilar nas ruas, os negros hegemonizaram completamente o carnaval
local, colocando aquelas na posigio de espectadoras ou, no maximo de figurantes, subordinadas as direg8es
negras das agremiacGes carnavalescas.

52 Em trabalho anterior, denominamos “hegemonia cultural” a esta preponderdncia da influéncia populagdo
negra. Tramonte, 1996.
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justaposigdo ou a “colcha de retalhos”. Em sintese, Ferretti propde a
complexidade do termo sincretismo, seus multiplos sentidos que se aplicam as
religides afro-brasileiras, e as variadas combinagdes de significados que pode
apresentar conforme o contexto estudado.

E esta complexidade que consideramos como pressuposto, como
assinala Braga (1995): “Certo é que o negro soube criar e soube valer-se de
situagdes sociais e culturais que lhe permitiram, de alguma maneira, alcangar
resultados pradticos, necessdrios a consolidagdo de alguns de seus interesses
Sfundamentais... Toda vez que interessou aos propositos de suas reivindicagdes
sociais o negro soube, com extrema competéncia aproveitar-se da situa¢do
social em que vivia. Conduziu seu projeto maior de ascensdo social com
habilidade, sabendo negociar, aproveitando das raras ocasides favordveis,
para sedimentar bases sélidas que ainda servem de substrato as diferentes
frentes de lutas...” (p.18).

E esta competéncia ¢ habilidade de negociagéio e de alargamento das
infimas brechas que nos interessa compreender. Lody (1987) acredita que
inicialmente, o sincretismo parece uma duplicagdo da fé, porém o que ocorre é
uma soma. “Muitos adeptos dos candomblés reconhecem nitidamente os
limites entre o santo catdlico e o deus africano. Alguns fundem essas duas
categorias; outros privilegiam a primeira em detrimento da segunda; outros
ainda, em menor numero ndo aceitam a presenga de imagens catdlicas...”
(p.52). O aspecto da soma d4a uma dimensdo positiva ao sincretismo que, no
caso brasileiro, marcado pela miscigenagdo, parece-nos adequado para
interpretar a especificidade nacional do fendmeno. Para ele, a soma nio
deturpou as virtudes e dignidade do conhecimento cultural africano no Brasil.

Embora Lody refira-se especificamente ao candomblé, parece-nos
validas suas observagGes para o caso da Umbanda em Florianépolis. Esta
nascera com uma trajetéria parecida com a dos candomblés baianos, no que se
refere a necessidade de estratégias sofisticadas para enfrentar a repressio e
ampliar seu espago na opinido publica. E, de fato, ndo ha uma ruptura entre o
candomblé e as demais religides afro-brasileiras. O primeiro sera uma
referéncia central para outras praticas™. Lody explica que o candomblé da
Bahia é o destaque, adquiriu fama e notoriedade através da industria cultural, e
o modelo baiano € a encarnagdo de um protétipo “afro”, considerado “o mais

53 Lody cita os Xangds de Sergipe, Alagoas ¢ Pernambuco; Casas Minas, no Maranhfio ¢ Par4; Babassué e
Tambor no Pard; Catimbd, na Paraiba, Pernambuco, Rio Grande do Norte ¢ Ceard; Umbanda, nacional,
Batuque do Rio Grande do Sul e, um fendmeno recente, Sarava, em Mato Grosso; Mesa da Jurema e Xamba
no Nordeste (p.77). Ele especifica que o candomblé ¢ o modelo religioso mais difundido, influenciando
principalmente a estética, mais do que a liturgia destes outros rituais. Além dos citados pelo autor,
acrescentamos que observamos ainda esta influéncia nos rituais catarinenses Almas e Angola e Omolocd,
além da Umbanda, evidentemente, que ja mencionamos anteriormente.
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puro”, mas ele acredita que a pureza africana é uma utopia e explicita a
interpenetragdo: “Interpretado nos grandes centros urbanos do pais o
candomblé co-participa da umbanda tradicional e classista, interferindo,
antes de tudo, numa crescente estética religiosa afro.” (p.77). Para ele, o
modelo baiano é uma espécie de atestado do patriménio brasileiro, mais
proximo das matrizes africanas, uma espécie de referéncia para todos
praticantes, simpatizantes e estudiosos das religides afro-brasileiras.
Entretanto, as varia¢des locais e temporais estio em continuo movimento
gerando outros cultos e mesmo as interpenetragdes entre Umbanda e
Candomblé que ele define como “umbandomblé” (p.77) ou suas variagdes ja
largamente  utilizadas, “candomblé umbandizado” ou “umbanda
candombleizada”.

A Floriandpolis das primeiras décadas do século XX seguird uma
trajetéria cuja peculiaridade a diferenciard completamente do “berg¢o” baiano
das religiGes de origem africana. Por ser a capital de um estado marcado pela
imigragdo européia e pelo desejo das elites nacionais e locais de construir uma
“Europa brasileira” em Santa Catarina, a populagdo negra tera aqui
dificuldades extraordinarias para organizar-se, fator aliado a pequena
densidade populacional, ja analisada anteriormente. Por isso, ao contrario da
trajetoria dos negros baianos, os primeiros terreiros de praticas religiosas afro-
brasileiras serdo de Umbanda, e ndo de candomblé, como naquele estado.

Nio caberia neste momento fazer uma diferencia¢do profunda entre
estas duas praticas religiosas™, mas apenas levantar alguns indicadores que
possam explicar o fendmeno. Silva (1994) classifica em oito grupos as
diferengas rituais entre as duas religides: de pantefio, finalidades do culto as
divindades, concepgdo e finalidade do transe, iniciag¢do, processos divinatorios
(modos de comunicag¢do com os deuses), hierarquia religiosa, musica ritual e
danga ritual, (p. 126). Mas, além das referéncias rituais, resultados de
processos culturais diversos, importa-nos compreender suas origens histdricas
e sociais diferenciadas que explicardo a proeminéncia da Umbanda em dmbito
local.

Para compreender a especificidade histérica na regido da Grande
Florianépolis, podemos tomar como elemento central aquele apontado por
Birman (1983) quando caracteriza a Umbanda: “Ao invés de oposi¢es com
base em questdes de principio separando e organizando os umbandistas em

>4 Ngio ¢ objeto deste trabalho detathar profundamente cada variagio das religides afro-brasileiras. Estas ja
foram exaustivamente estudadas e ha obras classicas que vem sendo produzidas sobre o tema desde o inicio
do século XX. Para aprofundamento ver Bastide, 1985; Carneiro, 1961; Rodrigues, Nina, 1988; Querino,
1988; Ramos, 1940; Verger, 1981; Lody, 1987; Ortiz, 1978; Sodré, 1988 e muitos outros, cuja nomeagio
seria impossivel, dada a extensdio do campo de pesquisa. Ao longo deste trabalho indicaremos obras com
recortes especificos.
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correntes de pensamentos, encontramos um conjunto em que a segmenta¢do é
a regra, sem, contudo, ser operada por causa de principios unicos e
exclusivos, mas em razdo de critérios particulares, relativos e
contextualizados que correspondem ao destino de cada um na terra”.(p. 89)
Ou seja, esta abertura a diversidade na participagdo dos sujeitos, o sincretismo
inerente nas ag¢les religiosas cotidianas, o ato continuo de reformular-se,
remodelar-se e adaptar-se acrescendo novos elementos, caracteristicos da
Umbanda, estdo na base da explicagdo para o pioneirismo da Umbanda em
Santa Catarina. Sendo este um estado com caracteristicas étnico-culturais
marcadamente européias em sua composi¢io humana, a popula¢do negra
optou, estrategicamente, por trilhar os caminhos acolhedores € pluriculturais
da Umbanda, visando evitar a violéncia dos possiveis conflitos que adviriam,
caso a escolha recaisse sobre uma religido mais africanizada, como o
candomblé. Historicamente, a custa de duras licGes, a populagdo negra ja
havia aprendido a “suavizar” os tragos africanos de sua cultura a fim de
penetrar lentamente em espagos completamente adversos e impermeaveis a
sua influéncia.*

Em Florianopolis, estas mesmas estratégias serdo utilizadas e, de fato,
permitirdo a longo prazo, ainda que tardiamente, a pequena abertura a cultura
negra que se processava no resto do pais, marcadamente a partir dos anos 20,
com o movimento de busca da identidade nacional e de afirmagio da
brasilidade na mestigagem.

Entretanto, apesar de sua plena abertura a assimilagdo da multiplicidade
cultural e social brasileira, isto nfo significa que a Umbanda seja inferior aos
cultos estruturados em dogmas religiosos mais rigidos e menos miscigenados,
como suas vertentes formadoras principais: candomblé, espiritismo kardecista,
catolicismo e religides indigenas Magnani (1986) alerta que “A umbanda
certamente ndo é uma espécie de degeneragdo de antigos cultos africanos ou
do espiritismo kardecista. E, sim, o resultado de um processo de
reelaboragdo, em determinada conjuntura historica - e cuja complexidade...de
ritos, mitos e simbolos...no interior de uma nova estrutura adquirem novos
significados” (p.13).

Além disso, ndo se pode esquecer que a Umbanda gestou-se
historicamente a partir da estratégia de negros oprimidos € marginalizados
numa sociedade que se transformava radicalmente, excluindo-os. Aliou-se
entdo, a outros excluidos e, sob o manto protetor do kardecismo branco das
classes médias intelectualizadas e do catolicismo, o grupo negro construiu o

550 tema ja foi exaustivamente tratado: a capoeira, uma luta travestida de danga; os batuques africanos
amenizados em diversas variagdes como samba ¢ lundun e, na religifio, o sincretismo com o catolicismo
objetivando “encobrir” orixas com santos cat6licos.
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espago umbandista para fazer valer suas crengas e sobreviver seus mitos €
deuses. Magnani (op.cit) assim descreve: “E desse conjunto heterogéneo — ao
mesmo tempo sinal e uma das respostas as dificuldades de negros, mulatos
imigrantes e brancos pobres em seu processo de constru¢do de novas redes
sociais numa sociedade em rdpida transformacdo — que surgird a umbanda
na década de 1920 no Rio de Janeiro. Elementos de classe média
(profissionais liberais, funciondrios publicos, egressos do espiritismo
kardecista) voltam-se para esse cultos, apropriando-se de seus ritos,
impondo-lhes uma nova estrutura e juntando-os no interior de um novo
discurso. Ddo inicio, enfim a seu processo de institucionalizagdo”(p.23).
Embora Magnani acredite que foram os extratos médios da sociedade que se
apropriaram dos ritos, hd que se considerar que também os negros utilizaram-
se de alguns rituais kardecistas para compor a nova religido com a feigdo mais
amena em termos de “africanismos” e mais proxima da aceitagdo possivel
naquele momento historico.

A ocupagdo destes espagos fisicos de forma coletiva como
empreendida pela Umbanda serda um elemento fundamental de afirmagio
religiosa. Sodré (1988) analisa em que dimensdo, para a populagdo negra
vinculada as antigas cosmogonias africanas, a questdo do espago € crucial na
sociedade brasileira. Através do remanejamento territorial, o grupo pode
redefinir a cidade. “Do lado dos ex-escravos o terreiro...afigura-se como a
forma social negro-brasileira por exceléncia, porque, além da diversidade
existencial e cultural que engendra é um lugar origindrio de for¢a ou poténcia
social para uma etnia que experimenta a cidadania em condi¢des desiguais”
(p-19).

E este jogo de ocupagdo territorial ¢ de elaboragdo de estratégias rituais
adequadas que explicard o surgimento da Umbanda em Floriandpolis, como
formato privilegiado das religides afro-brasileiras em ambito local e que
permanecera até os anos 70 do século XX, juntamente com sua variante
Almas e Angola. Pouco depois, em meados dos anos 70, ocorrera o
surgimento de alguns esparsos terreiros de candomblé e outros rituais,
minoritarios em relagdo a genérica autodenomina¢do de Umbanda, por parte
do povo-de-santo da Grande Floriandpolis.

Os anos 60 e 2 “moderniza¢do conservadora” em Floriandpolis

A criagdo da Universidade Federal de Santa Catarina em 1956 ¢é
considerado um marco para o inicio da transformag¢fo urbana de Floriandpolis,
e busca da superagdo da mentalidade rural até entdo existente. Apesar de ser
um periodo de estagnagdo econdmica, a criagdo da Universidade Federal
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representa, de fato, que estava se iniciando uma abertura cultural importante
para a regido. A Universidade vai possibilitar o fluxo e intercimbio de
conhecimento; além de fazer circular a informagdo, sera também pdlo de
atragfio de intelectuais de outras regides, alterando substancialmente os valores
até entdo hegemonicos e abrindo as fronteiras da cidade para o mundo.
Embora possa parecer que esta readequagdo de saberes atingiu somente o
ambito académico, ndo se pode esquecer que as classes médias, por sua
caracteristica especifica, sdo formadoras de opinido publica, ja que significam
um contingente expressivo com circulagdo tanto nos meios populares, quanto
no seio da elite em alguns casos, € com acesso aos meios de comunicagao.

Pereira [s/d] revela que, nesta época, aumenta também a oferta de
energia elétrica, provocada pela ligagdo da rede da cidade a Termelétrica de
Capivari em Tubardo, o que influira diretamente nos “lares” com a instalagéo
de refrigeradores, fogdes elétricos, etc. O acesso a eletricidade também
provocarda mudanga nos valores tradicionais. Nos anos 57 a 60, segundo o
autor, ocorrem, em Florianopolis “violentos movimentos de rua, com quebra-
quebras em protesto a alta do custo de vida, aumento da passagem dos
coletivos, greves de estudantes e outros ”(p.64). Em 1956 a Prefeitura contrata
o Plano Diretor da Cidade de Florianépolis. Entretanto, em nivel de
comportamento tem inicio uma grande mudang¢a no periodo compreendido
entre os anos 60-70. .

Este panorama indica as transformagfes latentes que se definirdo a
partir de 1960 e, fundamentalmente a partir dos anos 70, quando estas
ocorrerdo em varios aspectos da sociedade, dos materiais aos valorativos.
Pereira analisa que o processo da chamada “modernizagdo” de Floriandpolis
nio obedece a um fluxo continuo, mas se da numa ordem ciclica que intercala
modernizago e estagnagdo econdmica.

Peluso Jr. (1991) indica, em 1940, uma populagido de 25.014 habitantes.
Os loteamentos de chacaras intensificaram-se nos anos 40 e¢ 50 e a populagio
cresceu geometricamente em 3,15%. A classe menos favorecida instalou-se no
morro ou dirigiu-se para o Estreito, exatamente os locais que serdo o ber¢o das
religides afro-brasileiras, na forma da pratica da Umbanda, como veremos
adiante com mais detalhes.

Nas décadas de 50 e 60, o crescimento populacional ocorreu dentro do
perimetro da Capital. Surgiram os edificios e a atragdo empregaticia da
industria da construg¢do civil para moradores das zonas rurais que, por seu
lado, aumentaram o contingente da populagio de baixa renda. Este vira somar-
se a populagdo tradicional da regido, principalmente os grupos de negros e
brancos pobres, como ja analisamos, para constituir o cerne da populagdo que
sera o grupo majoritario fundador e freqiientador habitual de terreiros e
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centros de Umbanda. Nos anos 60, a fundagdo da Universidade Federal de
Santa Catarina e implantagdo da BR-101 significam um marco histérico no
desenvolvimento da regido, fundamental para compreender como afirmam-se,
a partir dai, as religiGes afro-brasileiras na Florianépolis e arredores. Estes
dois fatores serdo polos de atragdo populacional e, ao redor da BR-101 se
instalardo depdsitos, oficinas e pequenas atividades industriais, trazendo mais
trabalhadores de baixa renda, a base da constitui¢do dos adeptos das religides
afro-brasileiras. A Umbanda em nivel nacional ¢ resultado do fenémeno da
urbanizagio e ndo sera diferente em Florianopolis.

Analisando-se a época da fundag¢io dos primeiros terreiros - década de
40 - veremos que coincide exatamente com o inicio do adensamento
populacional na area urbana, timido até os anos 60 e vertiginoso a partir dos
anos 70. Antes da década de 40, teremos apenas as praticas religiosas afro-
brasileiras em seu embrido, com os individuos praticando suas curas e rezas
isoladamente em casas particulares, como vimos anteriormente.

Assim, varios elementos conjugados fizeram com que, nos anos 60, os
antigos valores entrassem em ebuligfo, resultado dos iniimeros fatores que
transformaram a estrutura econdmica e cultural da cidade. Na Florian6polis
que se reivindica moderna, universitaria, cosmopolita, dindmica € participativa
ja ndo ha lugar para que os velhos preconceitos permanegam congelados; eles
estardo, a0 menos, constantemente em cheque. Os novos valores querem
emergir, mas os velhos ainda n3o foram superados. A cidade se moderniza
enviezadamente, construindo o moderno sobre a destruigdo da riqueza do
passado, destruindo seu patrimdnio colonial, excluindo a tradi¢do. Desta
fragmentagdo contraditéria e multifacetada do passado, surgem as rachaduras
fundamentais para a penetra¢do daqueles que haviam ficado a margem,
excluidos pelo preconceito e pela violéncia fisica e simbodlica. Entre estes, os
adeptos das religides afro-brasileiras que emergem a vista da sociedade e
consolidam sua organizagio e expressio publica.

Pereira registra, nos anos 60, a operagdo “inchamento" da parte
continental da cidade, constatando que 70% da populagdo do Estreito ¢é
constituida por pessoas que migraram do interior do Estado, € que virdo para
as areas de Sdo José ou Biguagu, constituindo ai verdadeiras “cidades-
dormitério”. Esta populagdo migrante serd importante para a consolidagdo da
Umbanda local. Em 1960, afirma ele, a populagdo “legitimamente
florianopolitana” tende rapidamente a ser menor em relagdo ao total; “e a
inje¢do de culturas de outras dreas é permanente e significativa, gerando um
processo de transformag¢do cultural de mudancas de comportamento e
mentalidade” (p.125). E esta mudanga de mentalidade e atitudes que
mteressa-nos localizar e compreender para analisar a trajetoéria da Umbanda a
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partir dos anos 70 em Floriandpolis e porque o formato principal das religides
afro-brasileiras locais sera este.

A “Era de Chumbo” e as religides afro-brasileiras em Florianépolis

A passagem da década de 60 para 70 serd um marco para o Brasil e
também para a regido de Floriandpolis. O pais vivia, nos primeiros anos da
década de 60, a plena realizagdo do periodo populista, com uma efervescente
demanda da sociedade civil, com movimentos reivindicatorios ¢ culturais em
todas as classes sociais. Com as bases firmadas no getulismo de 1930, a
sociedade brasileira vivia uma aproximagdo com a possibilidade de participar
do poder, ainda que tangencialmente, abruptamente rompida pelo Golpe
Militar de 1964 . |

A segunda metade da década serda marcada por um autoritarismo
crescente que atingird seu auge no inicio dos anos 70. Esta ruptura violenta
nos processos participativos brasileiros, explica o desaparecimento total nos
meios de comunica¢do das ja escassas informagles sobre as religides afro-
brasileiras, vacuo que sera claramente observavel quando pesquisamos o
periodo em Florianépolis. E como se desaparecesse do alcance da visdo do
pais a figura do “povo brasileiro” - leia-se principalmente classes populares -
e, com estas, suas praticas culturais.

A religido afro-brasileira, que ja vivia o desafio da superagdo da
invisibilidade, serd novamente remetida ao anonimato, junto com outras
expressdes populares, cuja valorizagdo coletiva poderia ser até mesmo
interpretada como “subversio™’.

Entretanto, um dado que parece contraditério a primeira vista, pode ser
apenas a face da mesma moeda: o Censo brasileiro de 1960 fez a seguinte
classificagdo religiosa: catdlicos romanos, protestantes, espiritas, israelitas,
ortodoxos, maometanos, outras religides e sem religido. Na chamada “zona de
Floriandpolis™® foi apontado um contingente de 5.030 espiritas (0,5%) numa
populagdo total de 260.149 habitantes. Tomando-se os municipios que nos
interessam - por compor a drea estudada da Grande Floriandpolis - teremos:

56 Ngo é objetivo deste estudo aprofundar este tema, j4 largamente estudado. Recuperaremos aqui apenas
alguns elementos para contextualizar as religiGes afro-brasileiras. A este respeito ver a clissica obra de
Octavio Ianni, “O colapso do populismo no Brasil”.

7 Em trabalho anterior demonstramos como até mesmo as escolas de samba de Florianépolis sentiram o
impacto do momento repressivo € autoritirio. Embora estas ainda figurassem nos jornais na época do
carnaval, também se ressentirio da opressio do periodo ¢ temtario 4 sua maneira, resistir, ainda que
?recariamente. Tramonte, 1996

® Engloba os municipios de Biguagu, Camborifi, Florianopolis, Nova Trento, Palhoga, Porto Belo, Santo
Amaro da Imperatriz, Sdo Jodo Batista, S3o José, Tijucas. Censo demografico de 1960 - SC. VI
Recenseamento Geral do Brasil, vol. I, tomo XV, I parte, IBGE
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Biguagu, Florianépolis, Palhoga e So José”. Como a classificagio das
religides afro-brasileiras simplesmente ndo aparece, podemos deduzir, pelos
depoimentos dos entrevistados, que os seus adeptos poderiam ter se incluido,
ou entre catolicos romanos, ou, na falta da opg¢do especifica, seriam
englobados na classificagdo geral de espiritas - a hipotese mais provavel.
Restaria ainda a classificagdo em “outras religides”, embora os dados ndo
permitam analisarmos se isto de fato ocorreu, e em qual proporgdo, € a
classificagdo do Censo seja genérica demais a época para tal especificagdo.

Analisando-se a populagfio total dos municipios em 1960 em relagéo
com a parcela do mesmo que se declara espirita, observa-se que em Biguagu
0,76% da populagdo de espiritas; em Palhoga, 0,22%; em Sdo José¢ 0,67% e
em Florianopolis uma parcela maior - 4,6% - numa proporgdo cerca de sete
vezes, em alguns casos, 0ito vezes maior que os demais municipios da Grande
Floriandpolis. Esta informagdo parece sugerir a tendéncia cosmopolita das
religides afro-brasileiras em Floriandpolis que se avolumam em areas mais
densamente povoadas e mais urbanizadas.

As senhoras do povo-de-santo: anonimato e estigmas

Outro dado intrigante é a propor¢do entre homens e mullieres
freqiientadores do espiritismo. Ora, todos os depoimentos indicam, que
similarmente a trajetéria do candomblé baiano, em Floriandpolis também a
lideranga da Umbanda nos primoérdios estava formada entre o sexo feminino.
Pode-se mesmo afirmar que individuos do sexo masculino constituiam uma
minoria e geralmente ocupavam, na hierarquia religiosa, posi¢des inferiores as
mulheres. Porque entdo, no Censo, homens e mulheres praticamente igualam-
se 7 Em Biguagu 63 (H) e 74 (M), em Florianépohs, 2221 (H) e 2256 (M); em
Palhoga, 32 (H) e 31 (M); Séo José, 106 (H) e 106 (M). Parece-nos possivel
extrair que, a exemplo do que ocorria em toda a sociedade brasileira, a mulher
enfrentava mais obstaculos de expressdo quando sua pratica era considerada
marginal ao estabelecido e aceito socialmente. Ou seja, a repressdo moral, dos
costumes, dos principios religiosos e filosoficos sempre abateu-se com maior
for¢a sobre as mulheres; estas tenderam a esconder mais suas idiossincrasias €
preferéncias, inclusive as religiosas. Aos homens era reservado espago um
pouco mais amplo de expressdo individual, permitindo a alguns adeptos
declarar no Censo professar uma religido ainda marginalizada. As mulheres,
restava declarar-se catdlica romana, e, em alguns raros casos, “espirita”.
Embora ndo seja possivel confirmar esta informagéo a luz dos dados do Censo

% Populagfio total de 22.380 (Biguagu) ; 97.827 (Florianépolis) ; 27789 (Palhoga); 31.193 (Sdo José)
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é possivel tragar a hipdtese, analisando o contexto historico e a conformagéo
especifica das religides afro-brasileiras em nivel local.

Pedro (1994) analisa detidamente as representa¢des sobre a mulher e a
realidade da busca pela sobrevivéncia na feminina na antiga Desterro/
Floriandpolis dos finais do século XIX e primeiras décadas do século XX, no
bojo do chamado processo de “modernizagdo”. Ela demonstra como a
normatiza¢io do comportamento e dos papéis sociais destinados as mulheres
cria um imaginario sobre estas, que excluia a populagdo pobre. Ou seja, as
integrantes do sexo feminino pertencentes as elites era possivel cumprir com
as expectativas de comportamento, mas as pobres, pressionadas pelas
condi¢gdes de vida e preméncia de trabalho e sobrevivéncia, acabavam
rompendo totalmente com o padrio hegemonico que determinava quais seriam
as “atividades e aptiddes naturais” femininas.

Embora o estudo da historiadora refira-se a Florianépolis nos principios
do século XX, pode-se imaginar que estas representa¢des sobre a condigdo da
mulher tenham permanecido praticamente as mesmas até meados do século,
por alguns motivos: em primeiro lugar, porque é justamente nesta época que
principiam os movimentos feministas em nivel mundial e seus reflexos ainda
nio haviam chegado a localidades menores, como a Florianépolis da época.
Na Ilha de Santa Catarina, como varios estudos ja indicaram, as
transformagdes econdmicas, sociais e, portanto, de costumes, comegaram a
ocorrer na década de 60, de forma ainda lenta e defasada se comparada aos
grandes centros do pais e, evidentemente, aos grandes centros mundiais. A
propria regido de Florianopolis comega a desenvolver-se em termos urbanos,
de forma intermitente, justamente nesta época, ocasido em que principia o
intercimbio de informagdes € a decorrente transformagéo dos valores morais ¢
de costumes da populagdo.

Este é o ceme-da marginalizagdo da imagem das mulheres das classes
populares e a base sobre a qual se assenta seu siléncio e a dificuldade destas
em emitirem juizos, opinides, idiossincrasias e preferéncias. E provavel que
esse fator explique porque, nos anos 60, em Floriandpolis, a expressdo
majoritariamente feminina umbandista no Censo ndo corresponda a realidade,
sendo igualada & participagdo masculina. Considerando-se o preconceito €
estigmatizagio que perseguiram as religides afro-brasileiras desde seus
primoérdios, e ainda bastante evidentes naquele momento, pode-se entender
porque a mulher em Florianopohs - principalmente a das classes baixas - ainda
nos anos sessenta do século XX se recusasse a declarar sua adesdo a
Umbanda.

Estudando a passagem da Desterro do século XIX para a Floriandpolis
do século XX, Pedro demonstra como a imprensa - agéncia de formag¢do de
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opinifio publica - contribui para a discrimina¢do da mulher trabalhadora, que
permanece 4 margem dos padrdes hegemdnicos determinados para seu género.
Assim, sua atividade, local de moradia, vestimentas, comportamento e até
mesmo a op¢do religiosa em nada coadunavam com a “segregacdo ao lar e a
familia” preconizada pelos valores vigentes dominantes. A autora vai ainda
mais longe, afirmando que a repressdo ndo se limitava apenas 4 condenagdo
moral de padrdes de conduta, mas traduzia-se em atos de violéncia policial.
Diz a autora: “Especificamente em relagdo as mulheres pobres urbanas havia
— além das tentativas de reajustamento social dirigidas a sua classe — toda
uma preocupagdo centrada em expectativas de comportamento considerado
como préprio para mulheres. Isso permitia a policia usar, sem traumas, toda
uma série de repressdes e arbitrariedades ‘pois tratava-se, ndo so de gente
pobre, como de mulheres que fugiam as normas proprias de sua natureza’. (p.
153). Um relatério de policia dos anos 1910-1911 citado, aponta a
porcentagem elevada de pardas e negras detidas, o que indica, segundo ela, os
obstaculos enfrentados pela mulher pobre e negra na Florianopolis do inicio
do século. Ora, a mulher negra e pobre corresponde exatamente ao perfil do
grupo fundador da Umbanda local trés décadas depois, o que nos leva a pensar
que esta situagdo de dificuldades ndo se alterara ao longo de toda primeira
metade do século, como apontam virios autores® sobre a estagnagdo geral do
periodo.

Legalidade, controle e aceitagdo: a presenca da Umbanda no Censo
Demografico '

O Censo de 1968, realizado em plena vigéncia do governo militar
autoritario, desmembra a classifica¢do do Espiritismo em Umbanda e
Kardecismo e informa: na data de 31/12/1967, em Santa Catarina, constam
10.688 kardecistas € 1.066 umbandistas (total de 11.754). Ao final do ano
seguinte, 1968, 11.729 kardecistas e 1061 umbandistas (total de 12.790). Este
indice cresce no ano seguinte, mas somente em relagdo ao kardecismo,
“declinando ligeiramente no total de umbandistas. (graficon.1)

0 A este propodsito ver Cardoso & Ianni, 1960; Cabral, 1979; Peluso Jr. 1991; Pereira {s/d] e outros.
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Grafico n.1 — Diviséria da classificagao “espirita”- SC — 1968

Kardecistas e Umbandistas
Censo Oficial

| kardecis- | povo-de-
tas santo
mDez/67 | 90% 10%
B Dez/68 | 91,70% | 8,30%
ODez/80 | 74,30% | 25,70%
Dez/91| 85,60% | 14,40%

Dados: IBGE. Elaboragéo: Tramonte, 2001

Esta diviséria em kardecismo e umbanda indica-nos a proporg¢do
aproximada entre estes: em 1967, 90% dos espiritas s@o kardecistas e apenas
10% umbandistas. Um ano depois, em 1968, cresce ainda mais a proporgéo de
kardecistas: 91,7% contra apenas 8,3% de umbandistas.

Por aproximag&o, podemos comparar ainda a propor¢do de espiritas na
populagdo geral do estado. Tomemos os Censos das décadas de 60 até 90. Em
1960 temos, no Estado de Santa Catarina, 9.965 individuos espiritas §0,46%
da populagio). Em 1970, temos 11.387 espiritas (039% da populagio®'); um
crescimento em nimeros absolutos de adeptos, mas um decréscimo em termos
proporcionais. A propor¢do nas décadas seguintes ndo sofre grandes
modificagdes: 0,39% da populagdo em 1980 sdo espiritas, dos quais 74,3% sdo
kardecistas, contra 25,7% classificados como “espiritas afro-brasileiros”
indicando uma mudanga significativa em relagdo a 1968, quando os
kardecistas eram 91,7% dos espiritas e 8,3% umbandistas. Em 1991, outro
crescimento dos kardecistas, mas ainda ndo recuperando os indices dos anos
60: na década de 90, eles sdo 85,6% dos espiritas, contra 14,4% dos
praticantes de Candomblé e Umbanda, como foram classificados,
totalizando 0,62% da populagdo. (graficos n.1.e 2)

¢! Populago total de SC em 1960 = 2.129.252 habitantes; em 1970 2.901.660 habitantes.
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Grafico n.2 - Espiritas e povo-de-santo na pop. total de SC — 1960/70/80/91

Espiritas em SC - censo
oficial

0,80

0,60

0,40

0,20

i porcentagem

B Dez/60 0,46
@ Dez/70 0,39
O Dez/80 0,39
O Dez/91 0,62

Dados: IBGE. Elaboragdo: Tramonte, 2001

A partir dos dados, pode-se inferir que, nos censos oficiais ¢ ténue a
presenga dos espiritas em geral e dos praticantes das religides afro-brasileiras
em particular, certamente muito aquém da realidade, minimizagéo resultante
do contexto de repressédo as religides afro-brasileiras.

A infima proporg¢do de espiritas entre a populagéo no Censo Oficial ndo
corresponde a realidade, indicando que a invisibilidade destes permanece em
Santa Catarina nas quatro ultimas décadas, mas ¢ ainda maior quando se trata
de adeptos das religides afro-brasileiras, apesar do ligeiro crescimento nos
anos 90. Este dado aponta-nos a permanéncia de dificuldades de assungéo
publica da condigdo religiosa, que soma a remanescéncia de preconceitos do
passado a permanéncia destes na atualidade. H4 um aspecto positivo: a
evolucdo da nomenclatura no censo oficial indica um ligeiro crescimento na
aceitagdo da “africanidade” na religido: em 1967/68, nomeava-se apenas
“umbandistas”; em 1980, “espiritas afro-brasileiros” e finalmente, em 1991,
aparece claramente o “Candomblé” ao lado da Umbanda.

Da confrontagdo entre os censos podemos inferir outras informagdes: a
primeira delas é a “moeda de duas faces” a qual nos referimos anteriormente.
Embora possa parecer contraditério o fato de que, na década de 60, as
religides afro-brasileiras em Florianopolis desaparecem dos meios de
comunicagéo e reaparecem no Censo Oficial do Governo, estas sdo apenas as
duas faces da mesma moeda, resultado do modelo ditatorial implantado a
partir de 1964. O Estado autoritario brasileiro, a0 mesmo tempo em que
censura os meios de comunicagdo, fazendo com que desapareca da cena
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publica o “povo” brasileiro - anterior protagonista dos acontecimentos durante
o periodo populista - faz com que emerja nos Censos e demais instrumentos
de controle da sociedade civil todas as informagdes sociais, econ0micas €
culturais que poderiam ter estado até entdo invisiveis aos seus olhos e fora do
controle estatal. Ou seja, o controle é o principal motor que determina o
desaparecimento das religides afro-brasileiras de Floriandpolis em um dmbito
e o reaparecimento em outro. Por mais paradoxal que possa parecer, o
recenseamento do “povo-de-santo” e sua inclus@o nas estatisticas oficiais sera
uma vitéria da luta dos religiosos por sua visibilidade e, a0 mesmo tempo, um
instrumento de controle do governo ditatorial, apesar da estatistica minimizada
- oriunda dos estigmas que historicamente cercaram as religides afro-brasileiras,
extensiveis em grau menor ao espiritismo em geral.

Em sintese, os anos 40 a 70 do século XX se constituirdo no periodo de
busca de afirmagdo das religides afro-brasileiras em Floriandpolis. A abertura
dos primeiros terreiros ¢ um sinal desta intencionalidade, embora seja uma
“afirmag¢do invisivel”, pois se trava dentro do estrito espago geografico dos
terreiros. A Umbanda serd a forma ritual pioneira para garantir os primeiros
espagos, tendo o sincretismo como estratégia de sobrevivéncia. Este periodo
sera de preparagio interna a rede do povo-de-santo para a ocupagéo do ambito
publico e abertura dos canais de expressio nas décadas seguintes. Dando
seguimento a tendéncia das primeiras décadas do século, a busca da satde
fisica e espiritual continuara sendo o principal motivo de integragdo as
praticas religiosas afro-brasileiras, principalmente por parte das classes
populares.

Os primeiros centros abertos serdo marcados por preconceitos por parte
da opinido publica e desencadeardo violenta repressdo policial, para os quais
os religiosos tragardo estratégias diferenciadas de enfrentamento. Para
combater o poder institucionalizado da policia, os adeptos, cientes de sua
condi¢do de subalternidade como parcela da populagdo pobre e/ou negra
invocardo as entidades espirituais num conflito entre integrantes dos “Planos
Superiores” humano e divino, optando pela ndo-violéncia ativa para resistir. A
andlise dos embates aponta também o “medo do feitico” como trago presente
na formag3o cultural brasileira.

Assim, o periodo que abarca os anos 40 a finais da década de 60 foram
de quebra de preconceitos, abertura dos primeiros espagos, pequena
aproximagio com outros setores sociais € busca de afirmagdo. O aceleramento
do adensamento urbano nos anos 60 gera novos valores e coloca em cheque
velhos preconceitos, criando o ambiente propicio ao crescimento das religiGes
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afro-brasileiras na Grande Floriandpolis na década seguinte, apesar do clima
repressivo € controlador do governo ditatorial.



92

CAPITULO III - DECADA DE 70: O AUGE

Analisaremos aqui a correlagio de forgas e os intimeros fatores que
fizeram desta época a fase de maior organizagdo, visibilidade e conseqiiente
institucionalizagdo das religides afro-brasileiras na Grande Floriandpolis e sua
influéncia sobre a realidade social, politica e cultural local. Buscamos
desvendar as estratégias e as aliangas utilizadas para lograr esta expansio e a
formagdo das primeiras entidades organizativas dos religiosos. Identificamos
os eventos ¢ demais fatores que colocaram as religides afro-brasileiras em
evidéncia junto aos organismos formadores da opinido publica e propiciou
maior abertura a diversos setores sociais € instituigdes. Localizamos o inicio
do adensamento urbano na regido e o surgimento das novas exigéncias de
adaptabilidade dos adeptos face aos desafios emergentes.

3.1. DO TERREIRO PARA A RUA

No periodo que estamos analisando hd uma importante moeda em jogo,
aquela da luta pela democratizagdo. Esta estava em curso silenciosamente, e,
apesar da vigéncia do periodo autoritario, a inclus@o nos Censos sera também,
dialéticamente, o resultado de uma luta vitoriosa das religides afro-brasileiras
por sua visibilidade e aceitagdo.

Em um artigo publicado em 1970', José dos Lyrios de Lyra Telles?,
informa que em decorréncia do II Congresso, reunido no Rio de Janeiro, em
1961, a Unido Espirita de Umbanda do Brasil ¢ o Supremo Orgio de
Umbanda lutaram para que a Umbanda constasse do recenseamento, mas,
segundo ele, a metodologia de recensear uma casa a cada quatro existentes, €
insuficiente para fornecer um perfil exato dos umbandistas. Para Telles, a
precisdo € necessaria devido & Umbanda ser a “segunda religido do Brasil

' O Estado, 13/12/1970.

2 O Informativo Eco Umbandista — do qual tratatemos mais tarde - de agosto de 1977, elabora seu curriculo a
época: “José dos Lyrios de Lyra Telles, iniciou-se na Umbanda em 1958, aos 24 anos, na cidade de Itgjai. E
babalorixé do C.E. Afonja Alufan, presidente do Superior Orgio de Umbanda de Santa Catarina. Foi
seminarista...de onde saiu para ingressar na Marinha. Em 1962 fundou a Unido de Umbanda de Santa
Catarina, foi secretdrio do III Congresso Brasileiro de Umbanda, é Conselheiro do CONDU (Conselho
Deliberativo da Umbanda). Fundou a Unido Joinvilense de Umbanda. Escolheu o Ritual Almas e Angola, o
quase extinto Cabula* e sua esposa pelo Ritual Angola**. E descendente da rog¢a do Bate-Folha da
Bahia***. J4 reformado, é de Xangd Aird. ¥*** ” Gessy D’ Aquino, Eco Umbandista, ano I, n. 2, agosto de
1977. O babalorixa, José Telles veio para Floriandpolis em 1956.0 Estado, 8/11/1974

* Nio hd comprovagio de que o ritual Almas e Angola tenha derivado da Cabula. Como veremos mais tarde,
Almas e Angola surge no Rio de Janeiro e sobrevivera apenas em Santa Catarina. Talvez esta associagio
ocorra porque a Linha das Almas origina-se da Cabula, mas a analogia termina ai ¢ sdo grandes as deereng:as
* ¥ Provavelmente refere-se a0 Candomblé de Angola

*** terreiro tradicional de candomblé

**** O Xangd mais velho, sincretizado com S. Pedro. Cacciatore, 1988
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quanto ao total de praticantes cuja penetragdo é em todas as camadas sociais,
lugares e rincdes do Brasil”, dois outros estigmas em busca de superagdo: a
marginalizac¢do e invisibilidade e a marca de religido de “negros e pobres”. Ele
reivindica a necessidade de se tomar “medidas saneadoras para que a
mistura que por ai existe em nome da Umbanda, ganhe outra
designacdo...Misturam-se  folclore, pagelanca, candomblé...congadas’,
caxambus...quimbandismo, com improvisa¢des de rituais e aberram o bom
senso e a espiritualidade...tem resultado um grande descrédito...quando [os
que procuram a Umbanda] ndo saem muitas vezes explorados...Falta de
vigildncia oficiosa e oficial que evitasse essa proliferacdo de uma falsa
Umbanda™ (grifo meu) O dado mais evidente é a reivindicagio da
necessidade de medidas repressoras, desde internas, através de entidades
organizativas do povo-de-santo, até oficiais, leia-se governamentais e,
portanto, legislativas e policiais. Ele cita que estes “falsos umbandistas™
praticam atos que seriam “puniveis se fossem presenciados por qualquer
agente da lei, visto que ferem os bons costumes e a moral”.

E interessante notar que é solicitada a punigéo policial, ironicamente, o
grande inimigo das religides afro-brasileiras ao longo de sua historia. Estas,
também em Florianépolis, lutaram duramente pelo direito de expressar seus
credos, abrir suas portas e exprimir-se publicamente, como ja vimos. Apenas
alguns anos mais tarde, é no minimo insdlito que lideres de entidades
umbandistas, como Telles, reivindiquem a forga policial para controlar
exatamente o que havia sido uma conquista - a liberdade de culto, conforme a
propria constituicdo ja previa. A necessidade de regulagdo interna dos rituais e
da ética religiosa, tarefa cabivel aos préprios religiosos e suas entidades ndo
pode impedir o inalienavel direito a expressdo dos credos. Ou seja, o fato de
haver individuos que, no dizer do autor, “deturpavam rituais ou praticavam
atos puniveis atentatérios a moral e bons costumes” ndo deveria ser caso da
esfera policial e sim, do cédigo de ética interno dos Umbandistas. Pode-se
inferir deste caso, que a questdo da auto-regulagdo de normas e condutas entre
os individuos de um grupo religioso é sempre complexa e, por vezes, resultou
em atitudes e opinides extremadas. Além da solugdo policial, o articulista
aponta o direito de um controle superior por parte das entidades organizativas
das religides afro-brasileiras o que, de fato, aponta para uma perspectiva mais
adequada do ponto-de-vista do exercicio democratico do que a anterior, da
punig¢do policial.

3Congada - 0 mesmo que congado. Séquito ou cortejo de pretos em certas festas religiosas como a Epifania,
Nossa Sra. do Rosdrio e S. Benedito./ ...De origem africana representa luta de guerreiros...bailado popular
dramdtico em que os negros, dangando e cantado representam a coroagdo de um rei do Congo. Scizinio,
1997.

% O Estado, 28/2/1971
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Africanizacdo ou branqueamento? O dilema umbandista

Como se vé, a dura tarefa da constru¢do democratica em um momento
politico autoritario ndo ¢ apenas uma questdo do poder central, mas perpassa
pelas diversas organizagdes e instincias da sociedade civil: “Dar o esfor¢o
sobre-humano da UEUB (Unido Espirita de Umbanda do Brasil); SOU
(Supremo Orgdo de Umbanda)’; ABECE (Associacdo Beneficente cultural
Espiritualista)...de alertar os umbandistas..para a gravidade do
momento...que o Censo encontre uma Umbanda sadia, orientada ...de acordo
com os postulados cristios sem as involucionices e misturas de cultos jd
arcaicos e ultrapassados...urge um saneamento moral e social em nosso
meio”. Fica evidente que esta em jogo a disputa de influéncias sobre a
Umbanda; a “sadia” é orientada de acordo com o cristianismo € a que deve ser
saneada € aquela portadora de “involucionices e misturas de cultos jd arcaicos
e ultrapassados”. Embora o autor ndo mencione diretamente, fica claro que a
Umbanda que deve ser saneada é aquela mais africanizada - o que se deduz da
localizagdo no tempo, como rituais arcaicos € ultrapassados e sua nomeagio
mencionada anteriormente: congadas, caxambus®, candomblés,
quimbandismo’, todas praticas de marcada raiz africana e a pagelanga de

> Em uma carta ao leitor publicada nesta mesma data, o autor esclarece que o SOU é um “érgdo
controlador...onde se encontra a cupula de nossa Umbanda”. Esta defini¢do da entidade deixa claro que as
preocupacdes democratizantes nfo estavam ai muito presentes, sendo a fungfio primordial a de controlar, sob
a égide de uma “cupula”.

¢ “Caxambu = variedade de samba, espécie de batuque, dancado ao som do tambor de mesmo nome; jongo,
corimd....danc¢a de negros af¥icanos do estilo de cucumbi e de mogambique”. Scizinio, 1997

7 “Quimbanda = Linha ritual da Umbanda que pratica a magia negra. Essa linha é assim chamada pelos
umbandistas de “linha branca’, pois os praticantes se dizem apenas umbandistas. A quimbanda, influenciada
mais diretamente pelos negros bantos - Cabindas, Benguela, Congos, Angolas, Mogambiques, etc. —
chegados dos portos africanos ao Rio de Janeiro ndo fugiu do sincretismo. Cultua os mesmos orixds e
entidades que a Umbanda “branca” mas trabalha principalmente com Exus, que sdo considerados espiritos
desencarnados, havendo entre eles, os exus em evolu¢do e os quiumbas. Mediante encomendas realizam
Jeiticos ou contra-feitigos, visando favorecer ou prejudicar determinadas pessoas.” Cacciatore, 1988.

Ha controvérsias sobre o significado da Quimbanda, ndo s6 entre os estudiosos, mas principalmente
entre os adeptos. Geralmente, estes recusam-se a admitir que haja qualquer trabalho para prejudicar alguém,.
tema muito polémico que aprofundaremos na segunda parte. Entretanto, vale registrar a opinido de Altair
Pinto, presidente da Tenda de Com Jesus No Coracdio, que organizou o Dicionario da Umbanda (Ed. ECO
s/d). Para ele, a quimbanda surge “composta de elementos incultos e maus que procuraram criar em torno da
seita um mito de que as suas prdticas eram dedicadas exclusivamente & evocagdo das falanges de Exus,
entidades essas dirigidas pelo Agente Mdgico Universal (Deménio ou Satands). Ele afirma ainda que o
homem branco imiscuindo-se com os negros, mas dotado de maior capacidade e cultura, aproveita grande
parte dos rituais nos candomblés, cangerés e mesmo na quimbanda e...busca melhores designios nessas
crengas”. Da definigio deste praticante da Umbanda, emergem duas falicias evidentes: a primeira, a
associagio de Exu com 0 Demonio, uma transfigurag¢do criada pelo senso-comum, pelo preconceito contra as
religiGes afro-brasileiras estimulado por parte da Igreja Catdlica, dividida entre o maniqueismo do bem e do
mal. A outro, de cunho racista explicito ¢ acreditar que o homem branco, por ser portador de mais
“capacidade e cultura” melhorou a crenga. Entretanto, esta posicio ndo é hegemOnica entre os umbandistas,
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4

origem indigena. Nem mesmo o sincretismo religioso é admitido, mas ¢
considerado “mistura de cultos” que requer um saneamento moral e social em
dire¢do a cristianizagdo, este sim considerado um ideal “sadio”.

Em varios momentos ele invoca o "estandarte de Cristo” como simbolo
dos umbandistas. Novamente, emerge o ideal do branqueamento e a
condenagio da "africanizagdo”, s6 que, contraditoriamente, este embate nédo se
d4 entre as for¢as dominantes e os adeptos das religides afro-brasileiras, como
historicamente ocorreu, mas em meio ao préprio “povo-de-santo”. O
saneamento moral refere-se a eliminagio de “misturas de cultos arcaicos”. E o
saneamento social, a que ou a quem se refere? Significaria alijar algum
segmento social da Umbanda? E qual seria o grupo responsavel pelas
“misturas de cultos arcaicos e africanismos”? Ndo fica clara a resposta.
Entretanto, pode-se inferir que as praticas mais "africanizadas™ eram rejeitadas
por este pai-de-santo responsavel pela coluna jornalistica e esta fosse uma
tendéncia existente dentro da Umbanda e ndo apenas uma opinido isolada. O
candomblé é um dos alvos de sua critica. Ele afirma que “Os ferreiros
africanos procuram conservar as cores correlatas a cada Orixd em seus
paramentos, com toda a bizarrice que isso possa constituir e compara com a
Umbanda “pura” que sé utiliza o branco - para ele, simbolo de pureza e
lealdade. Ele se refere a "algumas inovagdes” que nota estarem surgindo,
como filhas-de-santo passarem a usar sombras de cores diversas sob a bata e
as saias de seus paramentos. Este comentario indica que o candomblé, que iria
se instalar cinco anos mais tarde na regido do Sambaqui com o terreiro de Pai
Juca, ja estava influenciando de alguma maneira a Umbanda local.

Em meio ao langamento destas questdes candentes o articulista recebe
cartas an6nimas que atacam suas posi¢des. Ele responde a um leitor dizendo
que estara sempre pronto a revidar aos “falsos umbandistas” e prossegue, com
afirmag8es vagas, mas que indicam que a carta recebida continha acusagdes a
que ele acreditava ndo fazer juz. O certo € que a coluna - e as opinides de seus
responsaveis - eram polémicas e estimulavam o debate piiblico sobre questdes
internas das religides afro-brasileiras ¢ demonstra que as divergéncias entre
estas extrapolavam o dmbito da intimidade dos terreiros.

oEste é um trago positivo em diregcdo a visibilidade das religides afro-
brasileiras na Grande Florianopolis. O fato de “sair dos terreiros para a rua”,
leia-se, sua presenga nos meios de comunicag¢do, inicia uma lenta quebra de

como pudemos depreender das entrevistas em Florianopolis. A unanimidade local existe em tomo da negacido
de que a Quimbanda exista para fazer o mal. A alegacio ¢ de que o mal ¢ feito pelas pessoas que dela se
utiliza para prejudicar a outros.

® O Estado, 17/3/1971
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preconceitos que tornard os anos 70/80 o periodo de maior pujanga do povo-
de-santo.

Ocupando o espago piiblico

A preseng¢a na midia - no caso, os jornais da época, através da coluna do
Kia Kussaka - abre caminho para o noticiario do que ocorria no interior dos
terreiros. Em 1971, por exemplo, anuncia-se ,uma festa no dia 19 de margo,
celebrando o consagramento a Xangd Aganju promovida por um terreiro em
Sdo José. Note-se que ndo é mencionado o centro promotor, provavelmente
pelo carater ainda pioneiro - e, portanto, “arriscado™ para os adeptos - da
informagdio dada ao plblico, uma vez que, nesta época, era cotidiana a
violéncia, até mesmo fisica, contra estes. Portanto, era necessirio evitar
demasiada exposigao.

Além da presenga nos Jornals outro elemento da visibilidade das
religides afro-brasileiras sdo as oferendas rituais realizadas em locais semi-
publicos, tais como cachoeiras, matas e, posteriormente, praias. Cristma Simas
Costa, a Mée Cristina, revela o inicio da ocupagao do espago publico em
Florlanopolls

“Quem botou na rua essas obrigacbes aqui no Estreito foi eu. Antes, eles
iam escondidos e um ano, eu disse: nés vamos fazer! Levei tambor pré praia, no
Balneario, os médiuns vestidos e abrimos a sessdo na praia. Ja faz 30 anos, em
1970. Vamos pra rua, mostrar a religido! Depois de eu ir, todo mundo foi. Quando
bateu o tambor, todo o mundo disse: ‘A policia vem ail’. Que nada! A policia veio,
eu disse: ‘Cada um tem sua devogdo e eu tenho a minha, sou umbandista. Estou
mostrando meu ritual, saudando a Deusa das aguas, ndo é pra fazer mal pra
ninguém e estou pedindo pré todos aqui’. E a policia recuou.

Ai comegamos a fazer em Canasvieiras, Jureré, em lugar aberto, porque ali
era pequeno, ndo dava espaco. O trabalho na rua também. Quando era dia de
‘obrigagéo’, iamos com tambores e as pessoas todas. Um dia o Telles me contou
que pensou: ‘Esta batendo um tambor I& na mata, mas quem &?’ Ele apareceu Ia,
era eu, batendo, e os médiuns arriando as obrigagles. I1sso faz anos, era mata

virgem, aqueles madeirdo grande. E eu botei a Umbanda na rua. Esse dia era
Festa de Caboclo. Botei no meio da mata.”

O relato deixa claro a trajetéria do rompimento da invisibilidade: as
“obrigag¢des”, antes escondidas, passam a ser feitas em praias mais reservadas,
menores ¢ finalmente, em locais “mais abertos”. Uma vez que a repressido foi
enfrentada com sucesso, abrem-se as portas expandindo-se o espago social dos
umbandistas.

® “Xangé-Aganju - Sdo Pedro na Lei Catdlica (que protege' as almas que entram no céu ou Aruanda) Fetiche;
chave. Insignias: pedra, palmas. Amald; bode, carneiro, galinha. Contas: azul, branca e roxa.” Pinto, s/d.
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Como analisamos anteriormente, pelas caracteristicas étnicas do Estado,
as praticas culturas afro-brasileiras terdo especial dificuldade de legitimar-se.
Serdo necessarias estratégias que passardo principalmente pela negociagio e
penetragdo nas brechas possiveis, mais do que no enfrentamento, como as
vezes ocorreu com o candomblé baiano e outros centros como o Rio de
Janeiro, com conﬁgurag:ao liistorica e social diferenciada’®.

Esta situagdo principiara a ter contornos definidos nos 'principios da
década de 70. Embora o periodo autoritario atingisse seu auge, lentamente a
sociedade civil comecaria a sair do estupor causado pelo impacto do golpe
militar e comegaria a preparar silenciosamente a pequena abertura politica que
teve inicio em meados dos anos 70. As religides afro-brasileiras, marcadas
pela perseguigdo policial, pela repressdo fisica e simbolica, acostumadas a
conviver com 0 anonimato € a invisibilidade ndo sucumbirdo no periodo
repressivo, como outras organizagdes - sindicatos, por exemplo - cujo eixo de
atuagdo ¢ a visibilidade publica nas manifestagdes € comicios e a negociagio
direta com o poder através das associagfes de classe .

Ocupando as brechas institucionais

Em Floriandpolis, as religiGes afro-brasileiras haviam principiado
lentamente a afirmar seus valores e romper esteredtipos na década de 40. Trés
décadas depois, estavam num crescente € haviam aprendido na aspera
experiéncia do passado, a conviver com as adversidades € o autoritarismo.
Este fator possivelmente explica porque, no auge do governo militar, as
religides afro-brasileiras em Floriandpolis conseguem organizar-se em
Federagdes e até mesmo ter seus veiculos de informagdo, como veremos
adiante.

Outra explicagdo é que o Estado autoritdrio brasileiro poderia tolerar
expressdes populares aparentemente descomprometidas com as forgas da
oposi¢do - como escolas de samba e as religides afro-brasileiras - porque estas
ndo representartam, de fato, uma ameaga ao controle desejado sobre a
sociedade civil. Entretanto, se o poder totalitario fizesse esta andlise estaria
totalmente equivocado, ja que estas duas manifesta¢des culturais calcadas na
“africanidade” representaram, naquele contexto, espagos importantes de
organizagio que, se ndo reivindicatorios diretamente no plano social e
econdmico, criavam um ambiente de identidade cultural coletiva para setores
marginalizados, fato que, por si sO, poderia desequilibrar o sistema
estabelecido, ao valorizar e imprimir lideranga a estes.

19 A este propdsito ver Braga, 1995.
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QOutra explicagdo ainda, da qual compartilham alguns autores (Birman,
1983) é de que o surgimento das Federagdes Umbandistas seria uma estratégia
dos governos totalitarios de controle das religides afro-brasileiras, mas nio é
esta a perspectiva que abordaremos aqui. Ao analisar a atua¢do de algumas
Federagtes em Florianopolis, veremos que, em seus primordios, e apesar das
contradigfes internas, estas representaram um importante canal de expressdo
publica e organizagdo coletiva dos adeptos. Em ambito local foi justamente
através destas e outras brechas possiveis e aceitas pelo sistema dominante, que
a populagio negra e pobre fara avangar sua organizagdo coletiva na forma de
iniciativas culturais, enfrentando o siléncio imposto pelos governos militares.

O sincretismo como estratégia de expansio

Como analisamos anteriormente, dos anos 40 até a década de 70 a
Umbanda preponderard porque, por sua caracteristica sincrética e de
aproximag¢do com o kardecismo na sua origem, serd a unica expressdo passivel
de ser aceita numa sociedade bastante restrita em termos populacionais € num
contexto como o de Santa Catarina, fortemente marcado pela preponderancia
numérica de descendentes de europeus.

A adequagdo da Umbanda na Grande Floriandépolis possui duas
vertentes basicas: a da estratégia politica de sobrevivéncia e da estratégia
simbélica de inversio do poder. Na primeira, a Umbanda assume ser a
linguagem possivel utilizada pela populagdo negra e pobre para ocupar o
espago publico e atrair novos segmentos sociais - como as classes médias e
elites - para uma participagdo anénima e escondida, ou, a0 menos para garantir
sua condescendéncia, criando assim possibilidades de amenizar a repressdo
institucionalizada sobre estas. Pode-se dizer que a Umbanda foi a estratégia
adequada para forgar as brechas possiveis, buscando suavizar a repressdo
simbdlica que permeava toda a opinido publica e a sociedade em geral e a
institucionalizada exercida por forgas policiais e judiciais.

Na segunda vertente, a da estratégia simbdlica, Bastide (1985) faz uma
consideragdo importante quando aponta como se da a entrada do individuo
branco na Umbanda, reflexdo que pode ser transposta para o contexto da
Grande Florianopolis. Ele aponta que a entrada do elemento branco,
geralmente de classe social superior aos fundadores surge, aos olhos da
populagdo negra, como uma inversdo de valores: o caboclo deixa de ser
selvagem ou primitivo e o escravo africano deixa de ser submisso: “tornaram-
se deuses da nova religido, e o senhor de outrora agora abaixa humildemente
a cabeca diante dele”(p. 466). Bastide acredita que a Umbanda foi a tinica
forma possivel de adaptagdo religiosa da comunidade negra a industrializagéo
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e urbanizagdo, hipétese bastante provavel para explicar o fendmeno do
profundo enraizamento € multiplicagio da Umbanda no contexto hostil da
capital do “estado mais europeu do Brasil”."' Ele atribui a adequagio da
Umbanda a um nacionalismo que as classes populares assumem com mais
rapidez do que as classes altas da sociedade, em geral mais cosmopolitas e
ocidentalizadas. Para ele, “somente a Umbanda pode agrupar todas as cores
e todas as emias”(p.466). Mas este nacionalismo, adverte, ¢ ambivalente: se,
por um lado ¢ expressio de “brasilidade”, por outro, ainda é de
“marginalismo”, dai a necessidade das elaboragdes taticas adequadas nesta
singular forma de exercer a religiosidade de tal forma que consiga “ndo
ofender os espiritas ou os catdlicos inquietos que a procuram, proclamando-
se africana, mas consegue, ao contrdrio atrai-los, pois que diviniza até o
limite os mortos em orixds e sublima o cristianismo em uma magia
superior”(p.451). |

Embora esta visdo nos parega um pouco atenuada, se examinarmos o
caso de Floriandpolis onde nem sempre a Umbanda conseguiu manter tio
satisfeitas as diferentes vertentes formadoras, enfrentando diversos obstaculos
para consolidar-se, esta descricio parece-nos adequada para explicar o
fenémeno de sua preponderincia absoluta durante trés décadas, apesar de, em
nivel local, a Umbanda permanecer bastante africanizada. Provavelmente esta
caracteristica tenha permanecido pelo contato constante de seus lideres com o
candomblé baiano e as religides afro-brasileiras no Rio de Janeiro, locais nos
quais, pela sua origem historica, estdo localizados o nascedouro e os
fundamentos destas religides. Veremos, mais adiante, que muitos dos
historicos mies e pais-de-santo de Umbanda local, “fizeram a cabeca™ ou, ao
menos, freqientaram = durante algum tempo os candomblés baianos,
principalmente, ou ainda a Umbanda carioca.

A Umbanda como sintese cultural

Com o aumento do contigente populacional de Florianépolis,
diversificam-se também as contribuigdes culturais que dai advém. A
Umbanda, por suas peculiaridades de “religido-sintese” de variadas ¢ inumeras
contribui¢des culturais, sera o formato de raiz marcadamente afro-brasileira

' Este foi um lema de marketing turistico muito utilizado para promover Santa Catarina. Embora
demograficamente esta preponderincia scja um fato, este lema, ao ser evocado, resulta nio apenas em
resultados turisticos, mas numa politica de prioriza¢do e valorizagio de determinadas etnias em detrimento de
outras. Atualmente, no ano 2000, ja estd incluida a etnia negra na Festa das Etnias do Estado, ou nas feiras
culturais, mas este ¢ um fenomeno recente, resultado das lutas de grupos negros locais pela afirmacgdo de sua
cultura e contra o racismo ¢ fruto também das estratégias adequadas utilizadas pela populacio negra local
para abrir espacos significativos no panorama piiblico.
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mais apropriado para congregar esta populagdo migrante que rompe suas
raizes com sua origem e tenta recriar sua existéncia numa realidade que lhe é
desconhecida. Esse desenraizamento sera pleno apenas num primeiro
momento; em seguida, estes migrantes buscardo associar-se aos moradores
tradicionais, a fim de recriar suas praticas religiosas, sendo portadores de
contribui¢des culturais diferenciadas destes. A Umbanda serd capaz de
absorver esta contribui¢do, embora a lideranga continue sendo dos moradores
tradicionais. A partir das entrevistas, veremos, na segunda parte, que a grande
maioria dos histéricos pais ¢ mies-de-santo s3o nascidos na regido da Grande
Florianopolis, mas a composi¢io de seus médiuns e filhos-de-santo tera
origens geograficas variadas, o que induz a reflex3o acima.

Na década de 60, a BR-101 expande as areas continentais e extrapola o
municipio de Florianopolis atingindo S3o José. Peluso Jr. analisa que a
populagdo pobre de Florianopolis desloca-se para o espago compreendido
entre a Capital ¢ Sdo José. Veremos que o crescimento da Umbanda
acompanha de perto o nomadismo da populagdo pobre de Florianopolis. De
1960 a 1970, aponta ele, Sdo José cresceu 17,17%; Palhoga, 11,59% e
Biguagu 10,16%. Constitui-se o distrito de Barreiros, municipio de Sdo José,
ainda rural, entre o perimetro urbano de Florian6polis € a BR-101, com a sede
contendo 13.064 habitantes. Em 1970, uma taxa de crescimento de 2,85% em
Florianopolis mostra-se muito inferior as décadas anteriores, mas a cidade néo
perdeu o ritmo de crescimento, avolumando suas obras de construgéo civil e
expandindo a ocupagio territorial. Florianépolis deixa de ser cidade individual
e constitui-se em conurbagdo com as cidades vizinhas. As trés obras
construidas na década de 70 - Ponte Colombo Salles, Aterro da Baia Sul ¢ a
Expressa em continuagdo a8 Avenida Rubens de Arruda Ramos aboliram os
ultimos entraves a ocupagio urbana.

3.2. A FORM’ACAO DA REDE URBANA NA GRANDE
FLORIANOPOLIS E O POVO-DE-SANTO |

Estava formada a Grande Florianopolis'?, conurbada com Sio José,
Palhog¢a e Biguagu. Com a grande rede urbana, adensava-se ininterruptamente
também a rede do povo-de-santo da Grande Florianépolis, com o surgimento,
de tempos em tempos, de novos terreiros, em intervalos cada vez mais curtos,
formando uma malha ainda invisivel que cobriu toda a regido.

12 Nome dado ao conglomerado que engloba a regido de Floriandpolis € municipios circunvizinhos apés
1970. “Na realidade ¢ a nova versdo criada pelo aumento de populagdo e pela inovagéo tecnolégica, do
mesmo fenémeno que antes da construgdo da ponte se mostrava na praia do mercado com a chegada de
canoas e outras embarcagdes das cidades e povoagdes costeiras da regido de Floriandpolis”. Em 1894 a
cidade deixa de chamar-se Desterro; em 1943, o Estreito foi anexado a capital.
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Pereira” estudou detalhadamente o processo de modernizagdo em
Florianopolis. Ele toma como data-referéncia a década de 70. Sua principal
preocupagdo ¢ entender a especificidade do processo local, j4 que nfo
surgiram atividades econdmicas suficientemente dinidmicas que pudessem
explicar o fendmeno. Seu conceito de modernizagdo esta ligado diretamente a
explosdo da construgdo civil: “De 1925 até 1960 a construgdo civil,
termdmetro que vimos usando para sentir e diagnosticar a moderniza¢do em
Floriandpolis é menos expressiva” (p.60). No periodo citado, ele identifica o
ano de 1950 como um marco para uma pequena transformacgdo que vai
fundando as bases da reviravolta urbana que ocorrera a partir dos anos 70,
apesar do processo de desenvolvimento decorrente ser bastante limitado ainda
neste periodo. |

Cardoso & Ianni desenvolveram uma pesquisa'® nesta época sobre a
populagdo negra de Florianopolis, que resultou em um classificagdo bastante
precisa, aplicavel, pela profundidade da analise, até mesmo aos dias atuais. O
maior mérito da obra — e especialmente esta contribuigdo — é ter superado os
estudos que consideram os negros como uma populagdo homogénea, como se
somente o trago étnico pudesse congregar toda a complexidade social e
cultural do grupo.

Os autores identificam quatro grupos principais: um primeiro grupo
composto de individuos que ascenderam socialmente e pertencem as camadas
intermediarias da populagdo: professores, individuos portadores de diplomas
de grau médio e superior, empregados do comércio, funciondrios publicos,
autarquicos, economias mistas, etc. Entre estes estd o maior nimero de
mesti¢cos e eles identificam neste grupo o que denominam um processo de
tomada de consciéncia de sua posi¢do na sociedade como negro. Um segundo
grupo, de importancia social e numérica, inscrito no sistema artesanal e semi-
industrial do municipio, considerado pelos pesquisadores uma espécie de
“elite” entre a populagdo trabalhadora negra. Entres estes estdo os
descendentes dos antigos escravos dos servigos ou das profissdes mecanicas,
que lograram permanecer em idénticas posi¢gdes ocupadas pelos seus
ancestrais no sistema ocupacional da comunidade. Representam a camada
mais estavel entre a populacdo negra e, considerando a comunidade como um
todo, fazem parte do grupo dos antigos habitantes, evidenciado pelo fato de
que a localizag¢do de suas moradias € na Ilha — niicleo pioneiro do povoamento
- e ndo no Estreito, de ocupagdo urbana posterior. Devido a estas condigdes
um pouco favoraveis, este grupo pode organizar suas familias, casar-se

13 “Desenvolvimento e Modernizagdo. Um estudo de modernizagio em Florianépolis”. N#o consta a data da
edigdo, mas seus estudos incluem estatisticas até 1971, quando, entdo, presume-se, ocorreu a publicagio.
' 0 j4 classico “Cor e Mobilidade social em Florianépolis”. 1960.
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formalmente e organizar até mesmo seus espagos de lazer, como as primeiras
associagdes recreativas de que se tem registro. Também é o responsavel pela
atividade associativa organizada do grupo negro. E esta a origem das
primeiras escolas de samba de Florianopolis. O terceiro grupo é formado por
individuos originartos da antiga situa¢do de escraviddo, dos oficios menos
qualificados. Atualmente ocupam os empregos que exigem forga fisica e
recebem pequena remunerag¢io, como empregados domésticos e trabalhadores
bragais em geral. Nem sempre pertencem a familias organizadas; alguns
vivem nos morros da Ilha (convivendo com os individuos do segundo grupo),
outros na area suburbana do Estreito. O quarto grupo ¢ oriundo de outras
regides do estado e geralmente ndo sdo qualificados ou sdo semi-qualificados.
Cardoso & lanni identificam uma segmentagdo entre este contingente € a
populacdo negra local, “ndo participam da vida associativa, nem mantém
relacdes de amizade ou vizinhanga, pois em geral se localizam no Estreito 15,

E evidente que existem flutuagdes e permeabilidade entre um grupo e
outro principalmente numa realidade ainda tdo excludente quanto a de
Florianépolis. Importante notar, que, diferentemente do Rio de Janeiro, por
exemplo, neste momento ndo existem diferengas de estratificagdo social entre
negros ¢ mestigos em Floriandpolis. Utiliza-se aqui o termo “negro” para
nomear todas as gradagGes étnicas de mesticagem, inclusive porque esta
gradagdo, no caso de Florianépolis, ndo € relevante para a analise que aqui se -
desenvolve.

Diferentemente das escolas de samba, que surgirdo principalmente do
segundo grupo entre a populagéo negra - aquele que promoveu as atividades
‘associativas e de lazer - veremos que a Umbanda reunira um leque bem mais
amplo: se tomarmos a classificacdo dos autores, pode-se afirmar que os
fundadores da Umbanda em Florianépolis localizam-se basicamente entre este
segundo grupo e o terceiro - formado por trabalhadores bragais cuja moradia
s30 0s morros e a area suburbana do Estreito. E possivel localizar também o
quarto grupo entre a populagdo negra - formado por individuos de outras
regides do Estado. Este se integrard tardiamente e se somard a outros
migrantes aumentando expressivamente o niimero de adeptos.

Com isso, ndo se quer afirmar que a Umbanda crescera somente a partir
da agregacdo de elementos do grupo negro. Ao contrario, a Umbanda local
tera como caracteristica justamente o fato de transitar em diversas classes
sociais ¢ por diversas etnias. A andlise especifica da partictpagdo negra ¢
relevante porque, além de ser sua matriz cultural mais importante e¢ a
fundadora em nivel local, nela os negros encontrardo um espago de realizagéo

5Cardoso & Ianni, 1960:144
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espiritual receptivo a sua contribuigdo cultural e propicio a sua aceitagdo
social. E evidente que as marcas do preconceito e da marginalizagdo
perpassardo também pela Umbanda, mas os conflitos por razdes étnicas serdo
infinitamente menores do que em outros espagos, nos quais o negro enfrentara
imensas resisténcias. O campo do sagrado e sua dindmica especifica
redefinirdo a escala de valores e de prioridades entre os individuos. Este
campo valorativo alternativo propord um hierarquia sobre outras bases que
ndo a da sociedade hegemonica, como veremos mais tarde. Em grande parte
dos casos, a’ “hierarquia do santo” serd a exata inversdo da hierarquia da
sociedade global de classes.

As Forg¢as Armadas e a Umbanda no periodo autoritario

Em 1971, ha uma noticia surpreendente se considerarmos que chegava
ao auge o periodo repressivo da ditadura militar: “No imenso porta—avides
Minas Gerais, da Marinha de Guerra brasileira, acha-se em pleno
funcionamento o C.E. Embarcado Sao Francisco de Assis, que realiza suas
sessdes quando se encontra singrando os mares. Quando ancorado nos
portos, as sessdes sdo feitas ao meio-dia das quartas-feiras 16

Esta noticia insolita traz 4 tona algumas reflexdes sobre a extensdo e
penetrabilidade da Umbanda nos diversos setores da sociedade. Isto € ainda
mais intrigante se considerarmos a rigida estrutura das Forgas Armadas,
intensificadas pelo periodo repressivo. Claro estd, pela nota, que esta
penetragio era intensa entre os militares, principalmente os da Marinha, sendo,
nio haveria justificativa para a criagdo de um terreiro de Umbanda dentro de
um porta-avides, justamente um artefato de guerra.

Trazendo esta reflexdo para Florianépolis, € preciso lembrar que a
formagdo da cidade é marcada pela militarizagdo: no século XVIII, com sua
destinagdo de area de defesa do governo colonial e ja no século XX, com a
criagdo do 5° Distrito Naval na cidade'”, o que resultou na vinda de
marinheiros cariocas para Florianépolis. Estes marinheiros, por sua origem
étnica e cultural, eram muitos deles portadores de uma cultura de origem afro-
brasileira bastante marcada e irdo influenciar decisivamente os negros de
Florianépolis, o que resultara, na década de 40, na criagdo das primeiras
escolas de samba da cidade. Assim como ocorreu com as agremiagdes

1A informagio é transcrito do Servigo Espirita de Informagdes n.145/70. O Estado, 11/2/1971.

'7 Peluso Jr. (1991) registra os anos 50 como a época de instalagio das dependéncias do 5° Distrito Naval e
da vila de oficiais da Marinha de Guerra. Evidentemente, os marinheiros que para ¢4 viriam morar
definitivamente chegaram alguns anos antes para preparar a fundagio, o que explica que, ja nos anos 40, cles
tenham influenciado a populacdo negra moradora dos morros, como analisci em trabalho anterior. A este
propésito ver Tramonte, 1996. :
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carnavalescas, ¢ possivel inferir que estes marinheiros também tenham
influenciado na formacdo da religido afro-brasileira local, tanto é que, na
mesma época surgem os primeiros terreiros de Umbanda abertos ao publico,
cuja base social e étnica € exatamente a mesma das escolas de samba. Além da
vinda dos marinheiros, Floriandpolis foi, no século XIX, um importante porto
para embarcagdes de pequeno porte, declinando sua atividade a partir dos anos
40 do século XX e situa-se relativamente proxima aos portos de Imbituba e de
Itajai, estes para grandes embarcagdes.

Retomando a noticia do terreiro umbandista criado dentro do Porta-
avides, ndo ¢é dificil imaginar a influéncia que os militares da Marinha tiveram
na Umbanda local, ja que, certamente este porta-avides ia de porto em porto, €
quando estava em terra, ai realizava suas sessdes de Umbanda. Na atualidade,
muitos entrevistados declararam-se membros das Forgas Armadas, ou filhos
destes, como veremos mais adiante, o que vem de encontro a nossa hipétese
mais geral da influéncia dos marinheiros na formagfo da cultura negra local e,
especificamente, nas religides afro-brasileiras.

33. RELIGIAO E RECONHECIMENTO

Pelo exposto, vimos que a Umbanda na Grande Florianopolis apresenta
complexa composi¢do social durante o periodo autoritdrio brasileiro. Afinal,
os militares, enquanto membros das For¢as Armadas, representavam o préprio
sistema ditatorial em sua esséncia, 0 que torna ainda mais intrigante a analise
das relagdes entre as religides afro-brasileiras e a politica naquele periodo.

Varios fatores devem ser considerados do ponto de vista da construgdo
de uma politica de aliangas visando garantir a possibilidade de continuidade
da religido. No terreiro da Mie Malvina, a pioneira em Santa Catarina, hd uma
placa do centro homenageando o entdo prefeito, politico tradicional e
conservador Esperidido Amin, com os dizeres:

“Ao Dr. Esperidido Amin Helou Filho. Dd. Gov. do Estado de SC, o nosso
reconhecimento pelas suas relevantes ajudas prestadas ao nosso centro espirita.
Agradecemos também ao Dr. Cléudio Avila Dd. Prefeito do Municipio de

Floriandpolis. Malvina Ayroso de Barros — baba de orixa; Darcy Aloise Kaeffer ~
Presidente — 28/4/84”

O primeiro terreiro de Candomblé de Floriandpolis também ergueu-se
com o apoio decisivo do politico tradicional. E Pai Juca quem relata:

“Na época que o Esperidido Amin foi prefeito, construi o barracdo com uma
subvencédo social conseguida dele. Isso tenho que ser agradecido, pedir a Xangé
muitos anos de vida para ele. Ele oportunizou o Candomblé ser fundado em Santa
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Catarina. Sem saber, né? Porque ele ndo tem ligagdo nenhuma conosco [povo-de-
santo], espiritualmente ndo tem nada.

O Esperidido oportunizou o dinheiro para eu levantar o barracéo. Ele disse:
‘Construa um pontilhdo porque vocé é das aguas!’” O Amin é arabe e drabe tem
ligacdo com a gente [povo-de-santo], ndo adianta. Ele disse: ‘Vou te ajudar a
construir o barracdo, mas construa um pontilhdo senéo a agua vem e leva tudo’. E
me ajudou. E a agua veio, a casa de Obaluaié ficou pendurada. Foi um inferno!
Ele veio através do Xangb e me avisou! Eu tinha posto tubulagdo, mas me dei
mal!”

Uma interpretacdo inicial pode creditar aos terreiros o papel de “currais
eleitorais”. Entretanto, ¢ necessario rever a problematica em sua totalidade
multifacetada. Suponhamos que o apoio a estes terreiros tenham revertido em
apoio politico ao prefeito, o que € provavel que tenha ocorrido. Por outro lado,
o apoio deste auxiliou a existéncia mesma da religido, duramente perseguida
ao longo das décadas desde seu surgimento, como vimos. O préprio terreiro de
Mie Malvina foi trés vezes expulso do local para fora da cidade por pressoes
de vizinhanga e forgas da opinido publica contrarias a religido. Aliar-se com
for¢as politicas e sociais influentes na cidade era uma questio de
~ sobrevivéncia religiosa e até mesmo fisica, do espago do terreiro. E evidente
que este tipo de atuagéo politica ¢ marcado pelo clientelismo, troca de favores
e populismo, mas é necessario examinar os desdobramentos desta agdo a luz
do contexto histérico da época e da cultura afro-brasileira local, para
compreendermos como se da construgdo da rede do povo-de-santo e suas
alian¢as na Grande Florianépolis ao longo de sua histéria. O contato com o
poder constituido e suas forgas hegemonicas deve ser examinado inserindo-se
0 grupo negro e os praticantes da cultura afro-brasileira na estreitissima brecha
que lhe cabia no periodo pods-Aboligdo € que dependia de estratégias
adequadas para alargar-se. N&o se trata de fazer um julgamento moral, mas de
entender a correlagdo de for¢as e suas implica¢gdes. Ndo se trata também de
justificar qualquer tipo de cooptagdo, mas de complexificar a analise a partir
dos fatos, superando sua aparéncia exterior.

No caso de Pai Juca, por exemplo, é interessante notar que ele relata
abertamente o apoio recebido do prefeito Amin, mas em nenhum momento
credita a qualquer relagdo politico-partidaria a subvengdo dada ao barracio.
Para Pai Juca, Amin é um emissario enviado de Xang6, que, além de fornecer
apoio material ao barracdo, avisa-o do risco das dguas. Como ele proprio,
Juca, também é de Xangd, trata-se quase de uma fraternidade ancestral entre
irmdos “no santo”. O babalorixd afirma, mclusive, que esta relagdo de
proximidade espiritual deve-se ao encontro das herangas culturais de arabes —
a origem étnica do prefeito — com a cultura africana do Candomblé.
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Urbanizac¢io, pobreza e o povo-de-santo

Como vimos, a passagem dos anos 60 para a década de 70 serd marcada
por profundas transformagdes que resultaram na conurbagio dos municipios
vizinhos, resultando na chamada Grande Florian6polis. Se durante as décadas
de 40 a 70, a repressdo fisica e simboélica serd a marca que orientara as agdes
das religides afro-brasileiras em nivel local, dai em diante, pode-se alterar o
angulo de visdo e abordarmos a trajetéria destas do ponto de vista da estrutura
social e econdmica. Vale dizer, com a “moderniza¢do conservadora” o éxodo
rural expulsa grande contingentes populacionais para a cidade, os espagos
urbanos sdo diminuidos, as vizinhangas tornam-se mais proximas € a crise
econdmica agrava-se. Estes fatores serdo, entdo, os determinantes da
Umbanda a partir desta época. Os depoimentos indicam a dificuldade pratica
em manter rituais e praticas ligados a natureza - tradicionais das religides de
origem africana - oriunda da falta de espagos adequados para o cultivo de
ervas e arvores e o distanciamento cada vez maior de locais adequados para
oferendas como praias e cachoeiras. Além disso, a crescente mercantilizagdo
da sociedade atinge também as religides afro-brasileiras e passa a vigorar uma
exigéncia maior quanto a roupas, acessorios ¢ produtos industrializados para
os rituais, o que confronta-se diretamente com a crescente crise financeira que
atinge principalmente a populagdo mais pobre.

Este quadro favorecera ainda mais o crescimento da Umbanda em
detrimento do Candomblé. A este respeito afirma Lody (1987): “O
Candomblé é uma religido cara. Compreende todo um conjunto de festas que
se estendem por vdrios dias de comemoragdes publicas, distribuindo entre os
presentes...muita comida...As roupas sdo quase sempre novas, exigindo
muitos materiais complementares em metais, palha-da-costa, bizios e
contas...Os ogds executam a musica instrumental e recebem sempre algum
dinheiro; hd ainda outros gastos com manutengdo dos prédios...e até mesmo
pagamento de fotdgrafos”. (p.33)

Dalva Minella dos Passos, a Mie Dalva, confirma esta realidade em
Florianépolis:

“Dentro da Umbanda ndo é tdo caro. No Candomblé é muito caro: lengois,

vestimentas, comida de santo, esteira, 7 dias e 7 noites deitado, bichos para todas
as obrigagdes. “

Some-se a este dispéndio econdmico a necessidade de amplos espagos
onde possa instalar-se a “rog¢a” e a inadaptabilidade - em nome da manutengio
da tradigdo - dos rituais, rouparia, aderegos, objetos simbolicos, o que faz com
que muitos lideres e adeptos até mesmo vejam-se na contingéncia de importar
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da Africa objetos e materiais considerados sagrados, de custo elevado; além
dos periodos prolongados exigidos pelos diversos preceitos religiosos a serem
cumpridos’®. Isto explica também as dificuldades das liderangas do
Candomblé em estender sua rede de adeptos. Entre os rituais, a maior
proliferagdo ocorre entre as formas da “Umbanda candombleizada ou
umbandomblé” como opg¢do real, que possuem maior elasticidade e
adaptabilidade e que serdo as unicas alternativas para os mais pobres.

A conquista da opinido publica: uma ardua batalha

Em 1970, os jornais ja noticiam abertamente o cotidiano dos terreiros de
Umbanda. Num artigo denominado “Flores brancas para Temanja™"® o
jornalista revela o funcionamento: “A escolha do local para o culto de
lemanja fica a critério de cada terreiro. Os umbandistas preferem realizd-la
em locais afastados. Em Floriandpolis, o Norte da ilha é um dos preferidos e
o culto a lemanjad na praia de Cacupé é tradicional”. Pode-se perceber que,
nesta época, ja é plenamente aceita pela opinido publica a realizagéo de rituais
afro-brasileiros em locais abertos, ou a0 menos os mais populares, como as
oferendas de final de ano para Iemanji. Entretanto, os Umbandistas ainda
preferem a discrigdo. Os locais citados - Norte da Iha e praia de Cacupé - hoje
densamente povoados, ndo o eram a época. As praias mais freqiientadas eram
aquelas situadas na area continental. A intimidade do articulista com os
terreiros revela que ja ndo se trata de uma atividade clandestina, como no
passado: “Os terreiros comecam a preparar a ceriménia dias antes do 31 de
dezembro...reunindo todos os seus petrechos [sic]: uniformes brancos e
congds, em que figuram imagens de diversos santos da religido catélica como
Sdo Jorge, Santa Bdrbara, Sdo Cosme e Damido e Sdo Judas Tadeu, além de
capacetes, cocares e vestimentas especiais usadas nos rituais...as chuvas
prejudicaram as ceriménias...que os terreiros da Ilha e Estreito haviam
preparado... ritual simples e de grande beleza, atraindo turistas e curiosos.
Flores brancas sdo oferecidas ao orixd feminino”.

O tom respeitoso € sem estereotipia visivel na descri¢cdo dos detalhes e
na utilizagdo de termos especificos, em geral desconhecidos dos leigos - como
conga® e orixa® - revelam que a aceitagdo, além de ser expressiva, era

18Carneiro (1961) analisa como as necessidades da vida urbana, tais como o emprego fixo, foram alterando as
tradigBes, ao ponto de camarinhas de um ano de preparacéo feitas no século XIX, serem reduzidas a semanas
no século XX e irem encurtando seu tempo & medida em que avanga a sociedade industrial urbana.

' O Estado, 4/1/1970

D«Congd ou gongé = peji, altar. Pode ser grande, com trés degraus, ou uma simples mesa. Af ficam as
imagens dos santos catblicos sincretizados com orixds, estatuetas de Caboclos e Pretos-velhos...velas, flores,
copo com dgua, etc. Termo usado na Umbanda em cultos ndo-tradicionais, afro-indigenas”. Cacciatore, 1988
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também alvo de certo orgultho “da cidade”, como a mengdo feita a grande
beleza do ritual atrativo aos turistas. Numa época em que o turismo em
Florianopolis ainda era bastante restrito, restringindo-se basicamente a
freqiiéncia as praias e a alguns eventos sazonais, como o carnaval, pode-se
imaginar a dimensdo dada pelo jornalista ao ritual, ao ponto de mencionar a
importincia turistica. O artigo segue descrevendo minuciosamente o culto a
Iemanja em outras cidades, sua origem histérica, suas praticas e simbologia.

Seixas Netto e a afirmacio da Umbanda

Amaro Ribeiro Seixas Netto é importante pesquisador da cultura
popular local®, jomalista, escritor e professor, Membro da Academia
Catarinense de Letras ¢ da Comissdo Catarinense de Folclore. A andlise de sua
expressdo a respeitos das religides afro-brasileiras ¢ relevante porque indica a
penetragio do tema também junto a intelectualidade local. Nesta época, faz
uma defesa intransigente da importincia religiosa da Umbanda, invertendo
varios de seus estigmas. Partindo da proposi¢cdo "Umbanda: folclore ou
religido?"* menciona a existéncia do Superior Orgdo de Umbanda, indicando
que os umbandistas estdo sob regulamentos, “possuindo, portanto, diretrizes
de trabalho e estudo”. Considera a Umbanda uma religido em formacgéo e
aponta sua importdncia até mesmo “biologica”, ao contrario de alguns
intelectuais do campo da medicina na década de 40, que se insurgiram
veementemente contra essa possibilidade, como vimos anteriormente. Para
ele, o mistério ¢ uma defesa mais biologica do que espiritual. “Buscam-se
certos ritos para cuidar da saude do corpo e ndo da estabilidade da
alma...assim, a Umbanda vai estruturando—se em religido e poderd, por certo,
tornar-se de aplicagdo muito geral”. (grifo meu)

2 “Orixgs = divindades intermedidrias iorubanas, exceto Olérun, o Deus Supremo. Na Afvica era cerca de
600. Para o Brasil vieram talvez uns 50 que estéio reduzidos a 16 no Candomblé.. dos quais sé 10 passaram a
Umbanda. Os orixés sao intermedidrios entre Olérun (e filho) Oxald e os homens... os quais representam as
vibragdes das forgas elementares da Natureza... fenOmenos naturais.... atividades econémicas primordiais do
homem primitivo... ou minerais. E ainda as grandes ceifadoras de vidas, as doengas epidémicas...No Brasil,
como em Cuba e Haiti, os orixds foram sincretizados com os santos catolicos sendo também chamados
santos. Cada orixé pode ter qualidades que se unem ao seu nome, como Xangé Alafin (Xangé Rei) ...ou tipos
especiais”. Cacciatore, 1983 :

ZEgpecialista em historia, folclore e tradigdes da Ilha de Santa Catarina foi também astrénomo e
meteorologista, tendo se especializado no que denominou “meteorologia matuta ithoa" que buscava desvendar
“a arte de marear, do céu e do mar”. (Seixas Netto, Boletim da Comissio catarinense de Cultura, n.33,
dez.1980, ano XVIIL A obra agrega mais de 2000 verbetes dos Carijos, antigos habitantes da Itha de Santa
Catarina. E autor de “Cénticos Ilhéus”, de cuja obra foi extraido o poema “O 1ltimo guerreiro Carijo”, samba-
enredo da Escola de Samba Embaixada Copa Lord em 1982. O Estado, 26/3/1983. (In: Boletim da Comissdo
Catarinense de Cultura, n.35-35, dez.1983, ano XXI)

3 Artigo publicado no Boletim Catarinense do Folclore, ano X VI, agosto de 1978 n.30/31
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Esta claro que o autor procede a uma inversio dos argumentos
utilizados historicamente para combater a Umbanda - os de “falsa medicina”,
“curandeirismo”, etc. Ele valoriza a pratica religiosa justamente por ser ela
de grande importincia biolégica para a saide do corpo, ou seja, legitima-a
como pratica curativa. Esta inversdo faz com que Seixas Netto desconsidere
completamente a possibilidade de estereotipagdo da Umbanda como folclore,
0 que seria para ele uma “heresia”, ja que os terreiros sdo templos de cultos de
muita importincia. Ele aponta a época do artigo (1978), a grande
disseminagdo da religido “principalmente nas classes de nivel cultural
elevado — o que pode parecer incrivel a muitos” e a grande freqii€ncia a
terreiros em Joinville, Blumenau, Itajai, contabilizando cerca de 200 em
Floriandpolis. E faz uma previsdo: “fa Umbanda] poderd se tornar, se bem
cultuada, pantedo mitolégico do nosso povo”. Esta segunda inversdo nos
estigmas que percorreram historicamente a Umbanda em Florianépolis revela
que a idéia de religido primitivista formada por “negros, pobres e ignorantes”,
portanto, contraria & modernidade e passivel de repressdo, comegava a ser
lentamente superada nesta época. E, se de fato, esta no¢do permanece
subjacente, publicamente, nos 6rgios culturais ¢ de imprensa, esta imagem
comega a desvanecer-se neste periodo*.

3.4. UMBANDA E OUTROS CREDOS
Kardecismo e Umbanda

Entretanto, se 0 espago da Umbanda havia se ampliado, é preciso
atentar para o fato de que, de forma alguma, esta era plenamente aceita, como

% Em uma cronica da época ele evidencia o encontro da espirituatidade de base africana durante suas
pesquisas cientificas: “Faz alguns dias presenciei cousa um tanto fabulosa para este século:...os deuses das
dguas estdo ainda vivos na memoria e no cuito do povo... Ia eu, com outro cidaddo percorrendo de pé certos
locais do Vale do Rio Tijucas fazendo umas tomadas meteorologicas. Toda vez que passévamos por sobre um
curso d’dgua ou rio, o acompanhante fazia com a mdo direita, as escondidas, uma figa...E o companheiro,
pessoa de relativa cultura e grande bom-senso explicou: os rios, a dgua tem alguma cousa estranha e em
certas horas podem até absorver a nossa sorte ou escravizar nossos espiritos... que ha ligamentos espirituais
feitos nos nds dos rios... os pequenos redemoinhos entre pedras...” O Estado, 30/7/1970.

O autor expressa o estranhamento pelo fato de um individuo considerado de “boa cultura ¢ bom
senso” manter certas crengas, que sub-repticiamente, o autor considera “primitivas”, j& que menciona sua
incongruéncia com a modernidade. Relacionando varias divindades das 4guas, entre elas Iemanji, acrescenta
que, do passeio, aprenden simpatias para curar “inguas e bicheira de animais que...coincidéncia ou nfo
funcionam”. Seixas Neto relata ainda um caso de 1947, em Sdo José, quando acompanhava o pesquisador
Mircio Pires que the falou do espirito da floresta que vivia nas ruinas. De noite, o articulista tremeu de febre,
e conchui: “No creo en las brujas, mas que las hay, hay.” Claro estd que a fé em divindades e poderes
sobrenaturais nio era exclusividade dos praticantes das religides afro-brasileiras, mas sobrevivia também
entre intelectuais. Sua ligagio com a Umbanda fica clara ao se verificar que sua coluna no jornal O Estado,
também assinala o recebimento de obras umbandistas, como “Exa na Umbanda” de Jodo de Freitas. O
Estado, 6/4/1972
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relata o episédio noticiado no artigo “A tese primordial do espiritismo”* em

que o autor, adepto do kardecismo, defende-se contra as acusagdes de
membros da Igreja Evangélica, tomando como argumento central a necessaria
diferenciagio entre o kardecismo ¢ a Umbanda. Ele refere-se a uma palestra
de um pastor ex-umbandista em que “o espiritismo sofre rude agressdo
completamente descabida nos dias atuais...constituindo-se aliado respeitdvel
do catolicismo, do protestantismo...ndo sendo boa ética tratda-lo como
adversdrio, desenvolvendo campanhas demolidoras contra seus principios
como esta que se propor e o ilustre pastor...vindo a Floriandpolis para
realizar...um trabalho de formac¢do da Alianca Nacional de Crentes
Convertidos do Espiritismo e Umbanda...tendo como lema: ‘Deus abengoe o
Brasil’ porque ndo se achou nele os necromantos, os agoureiros, os adivinhos
e os feiticeiros, acrescentando que a campanha jd converteu cerca de trés mil
crentes em Umbanda para a Igreja Evangélica”.

E evidente o combate movido notadamente pela Igreja Universal do
Reino de Deus contra o Espiritismo, ainda mais acirrado no caso dos
umbandistas, materializando-se na tentativa de criar uma entidade formalizada
que absorvesse os “desertores” desta. Para isso invocam até mesmo termos
que preponderaram no passado, como a denominagdo de “feiticeiros” aos
praticantes do espiritismo. O autor kardecista, alegando a vocagdo
conciliatéria deste credo, reivindica a alianga do kardecismo com o
catolicismo e protestantismo, baseando-se no principio comum da existéncia
de Deus e imortalidade da alma, mas demarca com firmeza as diferengas com
o umbandismo: “Assim, caracteriza a nota que a conversdo é de umbandistas,
irmdos nossos que adotam um regime de trabalho mediunico bem diferente
daquele pelo qual se orientam os espiritas...organizada por Allan Kardec sob
inspiracdo de espiritos superiores....Ndo se trata portanto, propriamente de
espirita, nem o mesmo ilustre pastor era espirita sim, pertencente a
Umbanda...de forma alguma pode ser confundida com espiritismo...isto
porque um verdadeiro espirita ja é um convertido ao cristianismo”.(grifo
meu) Alegando a “superioridade dos espiritos” fica subjacente a
hierarquizagio entre Umbanda e espiritismo kardecista, na qual,
evidentemente, o segundo estaria em posi¢do superior em sua opinido, além
da garantia da base cristd desta doutrina, o que a “absolveria” das acusagdes
de “feiti¢aria ¢ mau-agouro” dirigidas indiscriminadamente aos espiritas pelo
pastor ex-umbandista, agora evangélico. Deste episodio depreende-se também
que, desde esta época, j4 estava deflagrada publicamente a incansavel

0 Estado, 21/01/1970. Amaldo S. Thiago
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perseguicdo dos membros da Igreja Universal as religides afro-brasileiros, que
se mantém e se acirra nos dias atuais.

O surgimento do Candomblé em Floriané6polis

Se a Umbanda ainda nfo gozava de plena aceitagio, o Candomblé, mais
africanizado, terd ainda maiores dificuldades, surgindo em Florianépolis
somente em meados dos anos 70, quando as religides afro-brasileiras
principiam a conquistar um espago proprio. O primeiro terreiro de que se tem
noticia em Florianopolis e CE. Caboclo Serra Negra, fundado em 1976 por
Zulmar Carpes, o Pai Juca®®

O Candomblé surglra de um setor mais intelectualizado, minoritario
enquanto numero de adeptos e de terreiros. Embora esta marca da elitizagéo
seja uma constante na historia do Candomblé, veremos mais tarde, que em
nivel local ela adquire especial significado.

Alguns autores demonstram que havia uma didspora entre os
candomblés baianos. Os mais famosos e consagrados possuiam em seus
quadros honorificos pessoas das classes médias e altas de respeitabilidade
publica e circulagdo nos meios intelectuais, muitas vezes dlgmﬁcadas com O
titulo de “oga™’ da casa. Esta articulagio com outros setores sociais permitiu
aos grandes candomblés - entre eles Gantois, Engenho Velho e outros, uma
certa tolerancia por parte das forgas repressivas.

Bastide (1985) aponta a complexidade deste fenémeno: ele descreve
como, apos a Proclamagio de Republica, com a nova Constitui¢do e o sufragio
universal, os candidatos as elei¢cdes estavam interessados nos votos da
liderangas do Candomblé e, evidentemente, de seus fiéis também. Em sua
opinifo, este jogo de interesses permitiu as religides africanas sobreviverem
no inicio da era Republicana. O mesmo ocorreu com a macumba no Rio de
Janeiro; o prestigio do lider espiritual possibilitava-lhe boas relagées com a
policia do bairro e sua boa situagdo econdmica, ajudar a quem necessitasse;

50 extenso curriculo de Zulmar Carpes, o Pai Juca, est4 detalhadamente anotado em um livro particular com
as assinaturas dos responsaveis pelas feituras. Esta é uma precaucio interessante, pois a tradicdo oral da
religidio as vezes acaba possibilitando a manipulagdo de prazos ¢ graus hierdrquicos, resultando no fendmeno
da “fabricaclio em série” de pais e mies-de-santo que significa, segundo as liderangas, uma perda dos
fundamentos. Néo cabe aqui analisar sua complexa historia religiosa, mas observar como é densa e ardua a
trajet6ria tradicional de um lider religioso afro-brasileiro, o que the confere legitimidade e respeito diante dos
pares, a recompensa pelo esforgo. Por isso a “feitura” rapida e sem critérios preocupa tanto os lideres
tradicionais: significa a banalizacio da autoridade religiosa e, consequentemente, o esvaziamento dos
fundamentos estruturantes da religifo.

1 “QOga: Titulo honorifico dado a homens de boa situagdo financeira e prestigio social ou politico capazes de
ajudar e proteger o terreiro bem como a outros escolhidos por sua honorabilidade e prestagdo de servigos
relevantes & comunidade religiosa” Cacciatore, 1988. A autora cita ainda ogi Beré; ogid Calofé; ogi Colofé;
ogi-de-altar, ogi-de-atabaque ou ogi-de-tambor, ogi-de-terreiro, ogd honorifico; ogi Ilu.
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suas relagdes pessoais com as classes altas auxiliava na consolida¢do de seu
poder (p.236). Apesar da lisonja de ver-se procurado pelos candidatos, ‘os
negros preocupavam-se basicamente com a liberdade de seus cultos e sua
possivel difusdo (p.326). Os candomblés menores eram presa mais facil das
forgas policiais. Sobre o papel politico dos ogds na sociedade baiana, Braga
(1995) afirma: “Hd uma tendéncia de acreditar que o Candomblé baiano se
valeu sempre do expediente de escolher pessoas importantes na sociedade
para lhes conceder o honroso titulo de ogd e fazé-las protetoras da
comunidade religiosa... Esquece-se, que muitos eleitos eram negros que
detinham razodvel poder aquisitivo e gozavam de grande prestigio dentro da
comunidade negra em geral” (p.60) .

Em Floriandpolis este fendmeno praticamente inexiste, ou existe de
forma esporadica. O ogd em Florianopolis cumpre basicamente as fungdes de
oga-de-tambor ou de atabaque, ou ogi-de-terreiro: o primeiro € o tocador dos
atabaques sagrados, conhecido também por alabé e o segundo, cargo de
auxiliar do chefe do terreiro na diregdo das cerimdnias publicas.

A nio-existéncia em Florianopolis do ogd honorifico tradicional como
definido anteriormente - individuo escolhido devido a estratégias politicas e
sociais - se explica pela dificuldade especial que tiveram as religides afro-
brasileiras de estabelecerem aliangas em nivel local. Afinal, para constituir
este grupo de ogds, seria necessario um transito fluente nas classes médias e
altas o suficiente para encontrar entre estas, individuos que se dispusessem a
colocar seu nome e prestigio a servigo da seguranga dos terreiros, assumindo
ai cargos instituidos. Numa realidade desfavoravel as praticas culturais afro-
brasileiras como a de Florianopolis, esta construgdo foi muito mais lenta do
que em alguns outros locais do pais e somente na atualidade, com a expanséo
da religido para classes sociais abastadas, seria possivel encontrar individuos
de prestigio que se dispusessem ao cargo ¢ até mesmo se sentissem honrados
com ele, como ocorre com o candomblé baiano. Afinal, as realidades sdo
incomparaveis: o candomblé baiano, como lembra Lody (1987) € uma espécie
de patriménio afro-brasileiro, reunindo um verdadeiro comércio em torno de
si, midiatizado, mitificado por personalidades artisticas, promotor de modelos
e de seguidores. O Candomblé adquiriu destaque “fama e notoriedade ganhas
pela industria cultural, sendo o modelo baiano a encarnagdo de um protdtipo
afro, festejado como o mais puro” (p.77). Sua expressdo na midia e seu
prestigio, guardadas as devidas proporg¢Ges eqiiivalem-se, no campo do
sagrado as escolas de samba cariocas. Nada parecido com a timida expressdo
publica da religiosidade afro-brasileira na Grande Floriandpolis que ocupa

b

apenas “falses” nos meios de comunicagdo e quase nada estid integrada a
industria cultural e turistica.
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3.5. CONQUISTANDO ESPACOS NA MIDIA

Como vimos anteriormente, nos anos 70, a Umbanda adquire um espago
fixo na midia local: a coluna do lider religioso José Telles, o Kia Kussaka, do
C.E. Afonja Alufin®®, publicada periodicamente no jornal “O Estado”, um fato
inédito nos meios de comunicagio que revela a dimensdo que a religido havia
adquirido nesta época. Além de significar uma conquista do espago publico,
representa também uma oportunidade formidavel de divulgagéo das religides
afro-brasileiras locais®. Ele promete que a coluna seré constituida de doutrina,
assuntos gerais e respostas de cartas ds “dezenas de irmdos que apresentando-
me seus problemas...me tem procurado”.® Claro esta que a coluna surge de
uma necessidade concreta de leitores. Na parte de doutrina, Kia Kussaka
insiste na raiz africana da Umbanda “legada pelos velhos e tdo maltratados
africanos”, um tom bastante diferenciado de um artigo anterior seu, que ja
examinamos, no qual critica justamente as praticas mais africanizadas,
classificando como “involucionices e misturas de cultos jd arcaicos e
ultrapassados”. Esta mudanga de discurso do articulista certamente &
resultado também da amplificagdo do espago do povo-de-santo junto a opinido
publica. Ele argumenta que a Umbanda € ciéncia, porque “em seus terreiros e
sessoes de caridades, para atender a todos os que material e espiritualmente
a procuram, tem ela de investigar as causas...e aplicar remédios”.

Deste trecho, dois elementos afloram para caracterizar a Umbanda em
Santa Catarina nos anos 70: a reivindica¢do de sua matriz africana e ndo a
busca do “embranquecimento”, o que vem de encontro ao que argumentamos
anteriormente, além da defesa da religidio como uma verdadeira “ciéncia”,
justamente os motivos pelos quais ela havia sido duramente perseguida e
criticada dos primoérdios até principalmente a década de 40, condenada por sua
agdo diagnostica e medicamentosa no campo da saude.. :

Interessante observar que, para o articulista ndo ha contradi¢do entre
ciéncia e africanismo. Ora, este geralmente ¢ tratado como primitivismo, a
antitese da ciéncia ocidental. Claro esta, pelo texto, que, nesta época, a
Umbanda ja enfrentava a discussdo de frente com dois de seus algozes: a

B “Afonjé = Titulo de Xang6 em candomblés nagé. E sincretizado com Sdo Jodo/ Alufan = um dos nomes
dados a Xangé sincretizado com Sdo Pedro e Sdo Paulo.” Cacciatore, 1988.

®Segundo Kia Kussaka a coluna ja existia ha 7 anos atrds sob orientagdo da Confederagio Espirita
Umbandista do Rio de Janeiro, mas deixou de ser publicada a partir de 1963, segundo os calculos que fizemos
a partir das informagGes. Os motivos da ruptura também ndo sio explicitados, o que leva-nos apenas a
inferéncias de que possa ter havido problemas a partir da instalagfio do governo autoritdrio em 1964, ja que o
colunista é, ele préprio, um militar.

*°0 Estado, 2/121970.
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acusacgdo de excessiva “africanizagdo” da religido que se associava a idéia de
(19 : 2% (13 b 2 :

magia negra e trabalho para o mal” e a de “falsa medicina” reunidos sob o
estigma da “feiticaria” e do “charlatanismo”.

O cotidiano do povo-de-santo exposto publicamente: encontros e
desencontros

No artigo citado, Telles ataca acidamente a Unido de Umbanda de Santa
Catarina® e seu lema “unido, codificacdo e confraternizagdo”; menciona
traicdo e “campanhas manhosas de destrui¢do”, mas nada especifica a respeito
dos acusados, alegando que “os frugues sdo sempre os mesmos”.
Provocantemente, pergunta aonde estd a citada entidade, insinuando sua
inatividade. Fica claro que os acusados pertencem ao grupo dos praticantes
das religides afro-brasileiras, mas ndo ha nada de mais concreto a respeito, o
que impede qualquer afirmagdo definitiva j& que o comentario parece apenas
indicar a fragmenta¢io entre os religiosos. Sdo feitas também criticas que
permanecem até os dias atuais: “Mal interpretada por diversos chefes de
terreiros e por muitos praticantes do culto vem este orixd [lansd**] servindo

de apandgio para aberracbes sexuais. "3 0 tema da imoralidade que se |

esconde sob o manto da incorporagdo de um orixa, serd um tema recorrente
nas religides afro-brasileiras em Floriandpolis até os dias atuais,
principalmente quando se trata de Exu e Pomba Gira®. Surgem também as

3! Segundo ele, fundada em 7 de abril de 1962.
32 para Kia Kussaka, ¢ o orix4 dos Eguns ¢ das Ventanias. Cacciatore (1988) assim define: “lansd@ = Oyd,
orixd feminino, divindade africana do rio Niger, uma das esposas de Xangé, rainha guerreira, dona dos
ventos, raios e tempestades. E o tinico orixd que ndo teme os eguns*...E sincretizada com Santa Bdrbara em
todo o Brasil.
*Eguns = ou egungun. Espiritos, almas dos mortos ancestrais que voltam & terra em determinadas
cerimonias rituais. No Brasil s6 existe candomblé de Fgungun na Ilha de Itaparica, perto de Salvador.
Chama 1lé Agbould”. (idem)
O Estado, 17/12/1970
34 “Exu = figura mais controvertida do pantedo afvo-brasileiro. No candomblé tradicional é um mensageiro
entre os deuses e homens. E o elemento dindmico de tudo que existe e o principio da comunicagdo e
expressdo...embora de categoria diferente dos orixds, é importantissimo, essencial mesmo, pois sem ele nada
. Se pode fazer. Suas fungdes sdo as mais diversas; leva pedidos, traz a resposta aos deuses, faz com que sejam
aceitas as oferendas, abrindo os caminhos ao bom relacionamento do mundo natural com o sobrenatural”
Cacciatore, 1988. Em Floriandpolis, pude observar profunda reveréncia a Exu. Esta se revela tanto nas
oferendas de abertura dos trabalhos, quanto nas casas especiais reservadas a estes nos ambientes dos terreiros,
geralmente logo a entrada, ou ainda na abertura de épocas profanas, como o carnaval. Por fazer a “seguranca
da casa” (terreiro) quando os orixas estdo girando, € objeto de grande considera¢do por parte dos praticantes.
“Pombagira = Exu feminino. Aparece na Umbanda popular e Quimbanda com nomes diversos, mas é sempre
Jaceira e provocante quando “baixa”(incorpora). E temida e trabalha muito para o mal, quando paga para
isso”. Cacciatore, 1988. Ndo notei, na Grande Floriandpolis, consideracdo equivalente ao Exu masculino,
mas sentimentos de comiseragdo pela “vida dificil” que teve em outra encarnagfio, como prostituta. Os
médiuns que a incorporam, sdo as vezes alvo das criticas de “imoralidade™, principalmente quando sdo
homossexuais, como veremos na analise das entrevistas.



115

diferencas de rituais entre terreiros, como o culto a Obaluaié, festejado em
datas diferentes nos terreiros - 11 de fevereiro e 17 de dezembro®

Apesar da fragmentagdo subjacente as criticas, pode-se perceber que,
nesta época, algumas atividades congregavam os umbandistas como, por
exemplo, as festas: “C.E. Caboclo Sete Flechas (Estreito) - comparecemos no
dia 28 proximo passado e agradecemos bela recep¢do realizada pela Babd D.
Cristina, em ocasido dos festejos do Seu Caveira™. Outras atividades que
eram uma referéncia a rede do povo-de-santo — € que lhe davam um sentido de
coletividade - consistiam nas oferendas feitas aos orixas em datas marcadas,
em espagos externos ao terreiro: “Cachoeira, ao raiar do sol, sob o rufar dos
atabaques, vdrios terreiros reum'ram seus filhos-de-santo para prestarem suas
homenagens a Mamde Oxum’’, o orixd das cascatas, a Ninfa das dguas. O dia
8 proximo passado foi, como todo os anos, o belo dia consagrado a Oxum”.

Em outro artigo®® ele apresenta, desde textos descrevendo o Natal tal
como apresenta a Biblia catdlica até antincios da fundagdo de terreiros. Sdo
incluidos ainda na coluna textos de formagdo religiosa, tais como o
esclarecimento do uso do termo “baba™’, criticando os que o utilizam para
“bajularem” pais e méies-de-santo.

Uma descrigdo da saudagdo a Iemanja realizada no final do ano de
1970 revela que era significativa a expressdo publica dos terreiros em torno
deste evento; revela ainda um certo movimento de conjunto articulado destes:
“Qs terreiros de Floriandpolis se reunem e seguem em caravanas para as
praias de nossa ilha para prestarem o seu culto e realizarem...curimbas®,

3 «“Obaluaié¢ = o mesmo Abaluaié , Orixd da variola, forma jovem de Xapand, cuja forma velha é Omolu,
sincretizado com Séo Roque e as vezes com Sdo Ldzaro que é mais comumente Omolu”. Cacciatore, 1988. A
polémica est4 em torno da data de referéncia, de sua morte verdadeira ou de sua ressurreigdo.

* O Estado, 17/12/1970. Refere-se a Exu-Caveira -“Exu considerado o Principe dos Cemitérios. E
geralmente representado com uma caveira no lugar da cabega e sentado num trono de 0ssos. E mensageiro
de Omolu”. Cacciatore, 1988. O titulo “Seu” que precede o nome quer significar respeito d autoridade da
entidade. E largamente utilizado pelo “povo-de-santo” inclusive em Florianépolis até os dias atuais.

3 Idem. “Oxum = Deusa das dguas doces - rios, lagos, cachoeiras — bem como da riqueza e da beleza.
Deusa-menina, faceira, a mais jovem e preferia esposa de Xangé... .E sincretizada com diversas Nossas
Senhoras...Segundo a lenda, ¢é filha de Iemanja. Na Umbanda é chamada carinhosamente de mamae Oxum e
sincretizada com N.S. da Conceigdo. E muito cultuada em cachoeiras. Sua graciosa danga imita uma mulher
Jfaceira tomando banho no rio, penteando os longos cabelos”. Cacciatore, 1988. E clara a analogia com o
mito indigena da Yara ou a sereia de origem européia.

** O Estado, 23/1/21970

¥“Babé = termo que entra em grande nimero de palavras, com diferentes acepgbes. No sentido de pai,
compde o nome de diferentes sacerdotes: Babalorixd, Babaojé, Babalossdim, Babalad, etc....// Chefe
feminino de terreiro, termo usado em candomblés tragados. ...Babd = pai e ttulo de respeilo para vdrios
parentes: ancestral; chefe...” Cacciatore, 1988. Como se depreende pelo vasto leque de denominagdes, nio
haveria incorregio alguma em denominar “baba” aquele ao qual se tem respeito.

“* O Estado, 1/01/1971

Y Curimba ou corimba = Canticos religiosos dos cultos afro-brasileiros para honrar e chamar as divindades
ou entidades espirituais”. Cacciatore, 1988
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salvas*, preces, flores e barcos iluminados, homenagem com seus mais
variados rituais a nossa querida mde Iemanjd”.(grifo meu) Fica evidente
também a aceitagdo da diversidade dos rituais e outro aspecto essencial da
Umbanda: a sua missdo primeira, a da “caridade™, a qual varios entrevistados
se referiram, como veremos.

As noticias de 1971 revelam que ja ¢ bastante estreito o contato da
Umbanda local com os grupos cariocas, inclusive com troca de materiais -
como livros e folhetos — e convites para participa¢do em eventos. Kia Kussaka
acusa o recebimento do livro “A magia e a Umbanda através dos séculos”,do
Presidente da Associagdo Beneficente Cultural Espiritualista e secretario-geral
do SOU - Supremo Orgiio de Umbanda, do Rio de Janeiro. Registra também
colaborag¢Ges da mesma cidade enviadas por aquela entidade. A coluna, alias,
¢ bastante solicitada também pelos leitores catarinenses, através de cartas com
pedidos de ajuda.

A analise do conteudo desta coluna é fundamental para entender a
Umbanda naquele periodo em Floriandpolis. Pelo seu carater informativo e de
comunicagdo com o leitor, é possivel perceber quais atividades, desafios,
impasses ¢ até mesmo a aceitagdo da religiio na opinido publica. Além do
mais, é inédito que um jornal da imprensa tradicional ceda um espago fixo
para a expressdo da religiosidade afro-brasileira o que, em si, j& demonstra
como a Umbanda havia forcado as brechas e logrado penetrar no espago
publico. Anos mais tarde, veremos que as religiGes afro-brasileiras
praticamente desaparecerdo da midia impressa ou televisiva, tendo seu espago
restrito a4 divulgagdo das tradicionais festas de Iemanja ou ainda,
lamentavelmente, a pagina policial quando algum adepto da religiio comete
crimes, utilizando ou nfo signos rituais nestes.

E possivel perceber, através da analise dos artigos, que muitos dos
dilemas e polémicas que as religides afro-brasileiras enfrentam atualmente, ja
estavam presentes naquela época. Um deles é a questdo da remuneragéo pelos
servigos religiosos e, mais ainda, em torno da “profissionaliza¢do” do pai ou
mée-de-santo. Com o titulo “Os que vivem da Umbanda™ Kia Kussaka ataca
trés fontes basicas de renda oriundas do grupo das religides afro-brasileiras. A
primeira, seriam as entidades organizativas dos terreiros. Embora ele ndo
nomeie diretamente a quem se refere - este anonimato € uma constante no seu
tom acusatorio - pode-se inferir os alvos da critica, pela pratica citada, quando

“2 Talvez se refira 4 “salva ao pé do Santo” que significa o pagamento feito ao babalorix4 ou yalorix4 dono do
terreiro pela “feitura do santo” ou “feitura da cabeca” de um iniciado. Cacciatore, 1988. Pode ser referéncia as
oferendas levadas a Iemanjd para compor seu barco.

“* O Estado, 1/01/1971. Este é um livro referéncia para os umbandistas. Cavalcanti Bandeira ¢ um importante
estudioso e adepto da Umbanda.

*“ O Estado, 11/2/1971
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diz: "Hd os que se dizem donos da Umbanda, impingindo seus obséquios, seus
favores, seus servigos gratuitos aos terreiros desavisados e ingénuos, dizendo
que os mesmos ficam na obrigacdo de cooperarem para certas arapucas, com
quantias que atingem dezenas de cruzeiros”. Veremos, pela analise das
entrevistas realizadas para este trabalho, que a critica alude as Federagdes,
acusadas de cobrarem taxas excessivas para filiagdo sem oferecerem servigos
em troca. Sem entrar no mérito da legitimidade da acusagdo, podemos
perceber que o descontentamento € generalizado € que a maioria dos terreiros
acaba optando por ndo manter-se filiado as Federagdes, preferindo legalizar-se
através do registro direto em cartorio ou alvard da Prefeitura. Este dado nos
indica que, para o “povo-de-santo”, as entidades organizativas das religies
afro-brasileiras acabam sendo preteridas em favor das instituigdes privadas e
do poder publico. Embora todos os entrevistados mencionem a necessidade de
unido em torno de objetivos comuns, veremos que as Federagdes sdo por estes
deixadas a parte. *

O segundo alvo da acusagdo de oportunismo dirige-se ao grupo dos
proprios adeptos “do santo”® que, em seu ponto de vista “chegam a abrir
terreiros com o unico fito de explorar a crenga alheia, fazer-se passar por
milagreiros, pais-de-santo, visando a enriquecer ou pelo menos viver a custa
da crenca alheia”. Para ele, viver “a custa da religido” € considerado falta de
escrupulo, posi¢do quase unianime entre os entrevistados na atualidade. Note-
se também que permanece a antiga acusagdo que perseguiu os benzedores do
inicio do século até a década de 40 - a de “falso milagreiro™.

Por tltimo, sdo atacados também os comerciantes de produtos “do
santo”: “Juntam-se os que fazem dos terreiros seus balcdes...comerciais vivem
a enganar os que procuram material para suas obrigac¢des. Procuram ingirir
[sic] bugigangas de toda natureza como se fosse material do sagrado ritual
da Umbanda. Vendem ervas miraculosas, amuletos, patuds...coisas
falsificadas que estdo a merecer a rigorosa fiscaliza¢do dos responsaveis pelo
culto, como também das autoridades... Merecem nossa repulsa ndo sé os
batuqueiros — falsos pais e mdes-de-santo — como os donos de armazém de
bugigangas”. Ele prossegue dizendo que nio filiara ao Supremo Orgdo de
Umbanda terreiros que funcionem desta maneira, ja que este esta “empenhado
na restauracdo do prestigio da comunidade umbandista”. Dois aspectos
perpassam por esta fala - o primeiro deles, a intervengdo controladora das

“*Este fato mereceria uma analise aprofundada, mas niio ¢ objeto central deste trabatho. Seria necessario
acompanhar o cotidiano da atividade das FederagGes para perceber em profundidade quais os "nés de
estrangulamento" na sua relagdio com os terreiros. Por enquanto, interessa-nos perceber que as Federagbes de
Umbanda existentes na Grande Florian6polis nfo estdo respondendo as expectativas dos centros, j& que estes
as rejeitam em sua maioria, como veremos na segunda parte do trabalho.

“¢ Diz-se “do santo” para expressar tudo aquilo que adjetiva as religides afro-brasileiras.
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autoridades sobre a Umbanda, reivindicada pelo articulista. Em seguida, a
mengdo ao “batuqueiro” significando o falso religioso, estigma contra o qual a
populagdo de origem africana lutou durante muito tempo, desde a época em
que era crime grupos de negros se reunirem para fazer “batuques”‘”. Estes dois
elementos demonstram que o proprio articulista se apropria de julgamentos
preconceituosos que historicamente marcaram os umbandistas, para criticar
alguns deles, considerados “vigaristas™. Apesar de utilizar nomenclatura que o
passado marcou como discriminatdria, ele preconiza a restauragdo do prestigio
da comunidade umbandista. Claro esta que o autor - ele proprio uma lideranca
entre os religiosos - vive uma contradi¢do, dividido entre os estigmas do
passado e a vontade de vé-los superados. Com os argumentos do discurso
discriminatério hegemdnico, tenta restaurar o prestigio da comunidade
umbandista, sem perceber, certamente, que ele proprio estava preso as
armadilhas do esteredtipo consolidadas no passado e¢ ainda existentes no
senso-comum desta época.

Invisibilidade e sensacionalismo na imprensa: os primeiros protestos

O descontentamento com o tratamento dado pela imprensa as religides
afro-brasileiras nos anos 70 é outro aspecto digno de nota. No artigo “O que
muitos ndo sabem™® Kia Kussaka protesta contra o que denomina “manchetes
escandalosas™ sobre “coisas absurdas™ acontecidas em centros espiritas. Ele se
queixa do sensacionalismo, argumentando que estas “coisas malsds” poderiam
ter ocorrido em qualquer outro local e que a imprensa estaria desprezando as
curas ¢ a caridade exercida nos terreiros em Floriandpolis e declara:
“Vimos...em um humilde Centro Espirita, um Preto Velho® arrancar os

1 “Nesmo querendo divertir-se entre grupos de negros, era-lhe terminantemente proibido ‘ajuntamentos’ sob
pena de cadeia como atesta esta Postura Municipal de 1831 em Desterro (antiga Floriandpolis): ‘Sdo
prohibidos daqui em diante os ajuntamentos de escravos ou libertos, para formar dangas e
batuques...supostos Reinados Afvicanos...e todos os que contrariarem serdo multados. Sendo liberfo e ndo
tendo com que pagar terd de 4 a 8 dias de cadeia e sendo cativo...serd castigado conforme a lei e seu senhor
pagaré as despesas municipais”. Tramonte, 1996:75. Neste trabalho, demonstrei que até as primeiras
décadas do século XX “fazer batuque ou ser batuqueiro” era considerado um verdadeiro crime, passivel de
punigdo. Nos primérdios do samba carioca, a populacdo negra reunia-se para dangar ¢ cantar o nascente
samba na casa das famosas “tias”, como Tia Ciata, por exemplo, ela propria uma “babalad-mirim”. A
descrigdo arquitetdnica de sua casa expressa bem a logistica dos negros quanto as estratégias de resisténcia e
de politica de aliangas no inicio do século: na sala de visitas, os bailes, com som de lundus e polca; na parte
dos fundos, o samba de partido-alto e no terreiro, a batucada, geralmente praticada pelos negros idosos, com
significacdo religiosa. Idem, p.30. A denominagio “babalad-mirim” creditada na literatura especifica & Tia
Ciata, creio significar o que mais comumente se define como “mée-pequena” (ou “Ia kekeré - auxiliar
imediata e substituta eventual da Yalorixé ou Babalorixd”. Cacciatore, 1988), ja que na terminologia
“babalad” nio é usual a subdivisdo “mirim”.

“¢ O Estado, 6/4/1971.

49 “Pretos Velhos (as) = Espiritos purificados de antigos escravos afvicanos no Brasil, os quais. ‘descem’ na
Umbanda e sdo exclusivos dessa religido afro-brasileira. Sdo o exemplo de humildade, sabedoria simples,
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curativos médicos que vendavam os olhos de uma moga que jd se considerava
cega e dizer-lhe que olhasse para o gongd porque ela ndo era cega...Todos
viram quando a jovem levantou-se e se dirigiu ao congd batendo sua
cabeca...Hoje esta mo¢a é uma filha-de-santo”. Ainda outro caso: "O
mesmo Preto Velho viu entrar certo dia um pobre rapaz apalermado, mudo e
anémico, quase sem poder se por de pé e disse-lhe que ndo tivesse receio
porque dentro de 4 luas ele estaria curado...Hoje temos a imensa alegria de
ver o enfermo...transformado num alegre e feliz jovem”. Ele finaliza os relatos
solicitando que estes casos se transformassem em reportagens. O tema da
invisibilidade das religides afro-brasileiras nos meios de comunicagéo
permanece até os dias atuais, quando ndo expostas na pagina policial, de
forma sensacionalista, como aponta o articulista. Claro estd que, nos anos 70,
a Umbanda exercia uma fungdo comunitiria marcadamente curativa, a
despeito das persegui¢des que sofreu por este motivo ao longo de sua historia.
No mesmo artigo, o Centro Espirita Afonja Alufd, ao qual pertence o
jornalista, anuncia o preparo para as “obrigagdes”, convidando interessados e
estudiosos do assunto para uma palestra na sua sede. Informa ainda a criagdo
do “mini-jornal A Umbanda", que circulara, “em todos os terreiros de Santa
Catarina...distribuido gratuitamente...excelente iniciativa de um pequeno
grupo de estudiosos”. Anuncia, ainda no mesmo centro, a apresenta¢cdo do
filme “Jernsalém”, sobre a cidade de mesmo nome ¢ os conflitos religiosos ai
existentes. Estes informes indicam a expansio da Umbanda na época. O
convite aos estudiosos demonstra que a religido comegava a ser respeitada
inclusive pelo saber de tipo académico; a confec¢do de um jornal é um indicio
de busca de intercomunicagdo e criagdo de organicidade entre o “povo-de-
santo”, além de registro de sua trajetoria. A apresentagdo de filmes seguidos
de palestras, significa que os terreiros comeg¢am a constituir-se em espagos de

bondade e perddo. Ddo conselhos e ralham amigavelmente, em linguagem peculiar, com os fiéis faltosos.
Fumam cachimbo. Nao representam os orixds, mas alguns estdo ligados as linhas destes. Estdo no quarto
plano da hierarquia espiritual, apos os caboclos. Constituem a Linha das Almas...Séo tratados por pai ou
vovd, vové ou tia.” Cacciatore, 1988. Em Florian6polis, notei que os Pretos Velhos sdo as entidades que
recebem maior carinho por parte dos médiuns. Todos se referem a eles com respeito € amor ¢ juram nunca
abandona-los. Em certas ocasides ouvi que eles sdo os espiritos “de mais luz na Umbanda™, embora a
literatura ndo confirme isso. A chegada de um Preto Velho ao terreiro é sempre acompanhada de grande
comogio dos presentes.

% “Bater cabe¢a = Fazer o cumprimento ritual — ao peji, ao chefe do terreiro, aos atabaques, a um visitante
ilustre ou a ogd de alta hierarquia, em sinal de respeito. Na Umbanda o deita-se no chdo, frente ao altar,
bate de leve a testa a direita, a esquerda e de frente. Levanta-se e novamente bate com a testa, por trés vezes,
a borda do altar...Deita-se, entdo, ante o pai-de-santo e repete as batidas de cabega. As vezes ajoelha-se
depois e beija-lhe a mdo. Os cumprimentos rituais de respeito sdo feitos no principio e fim de sessbes
publicas”. Cacciatore, 1988
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formagdo, inclusive religiosa, como indica a apresentagdo de um
documentario sobre as “cidades santas”.

As constantes visitas recebidas pelo terreiro mostram a busca de
articulagdo este estes: “O C.E. Afonjd Alufd...registrou...a visita de vdrios
irmdos, pertencentes ao grupo do Dr. Miguel, liderados.. pelo Sr. Tarcisio
Serratine e sua irmd. O Caboclo Sumaré, liderando sua falange®', deixou-nos
agradecidos”>*. Alude ainda ao Sibado de Aleluia, quando os terreiros
reabrem suas portas ao puablico e anuncia o dia 7 de abril como mais um
aniversario da Unido de Umbanda de Santa Catarina. Novamente ele ataca a
entidade pelo seu “ostracismo eterno”, inquire sobre o que os dirigentes estdo
fazendo e onde andam e ironiza, ao duvidar da propria existéncia da entidade e
faz uma acusagdo de que estes dirigentes estariam burlando a “boa fé de seus
fundadores”, concluindo: “quem ndo pode com a mandinga, ndo carrega

patud”. 33

Escassez documental, vozes intermitentes e a busca da articulacio

Do estilo polémico de Kia Kussaka é bastante complexo extrair
informagdes muito precisas sobre os conflitos existentes entre a rede do
“povo-de-santo”. Em varios artigos, ele responde de forma vaga, aludindo ao
seu objetivo primordial de “dizer a verdade nua e crua sobre o que se passa
nos terreiros”. Pelo tom de rephca que alguns de seus artigos assumem, €
possivel inferir que ele recebia intimeras cartas de leitores indignados com
seus comentarios sobre o funcionamento interno da religido. Entretanto, estas
“cartas jamais sdo publicadas, o que dificulta uma analise mais profunda sobre
o que de fato permanecia subjacente aos textos. Como ¢ divulgada apenas a
versdo do articulista, com respostas vagas e por vezes apenas baseadas em
declaragdo de principios, o unico dado que se pode extrair € que a voz de Kia
Kussaka de forma alguma representava o consenso entre os umbandistas. Nao

' “Falange = O mesmo que legido. Conjunto de seres espirituais que trabalham dentro de uma mesma
corrente afim (linha). Subdivisdo das Linhas de Umbanda, cada uma com suas func¢des definidas e dirigidas
por um ‘chefe de Falange’. Cacciatore, 1988. A autora enumera: Linha de Oxald ou de Santo 2) Linha de
Yemanja 3) Linha do Oriente. 4) Linha de Oxéssi 5) Linha de Xangd 6) Linha de Ogun 7) Linha Africana. O
detalhamento de cada uma delas é extremamente revelador, mas ndo cabe aprofundamento neste momento.
Apenas para indicar a complexidade da Umbanda fale nominar, como exemplo de incluso da diversidade as
falanges da linha do Oriente: Falange dos Hindns, dos Médicos e Cientistas, dos Arabes ¢ Marroquinos, dos
Japoneses, Chineses, Mongois ¢ Esquimés, dos Egipcianos, Aztecas e Incas, dos Indios Caraibas, dos
Gauleses, Romanos e outras racas européias. “Formada por espiritos que encarnaram nesses povos, tem a
missdo de auxiliar o conhecimento das ciéncias ocultas e praticar a caridade” idem.

%2 O Estado, 14/1/1971

“Mandinga = feitigo, encantamento/ patué = amuleto que se leva pendurado ao pescogo ou pregado na
roupa”. Cacciatore, 1988.

** O Estado, 6/4/1971
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se sabe, entretanto, se suas opinides a época eram hegemodnicas entre 0 grupo
do povo-de-santo. A menc¢iio detalhada que fazemos a seus artigos
justifica-se somente pelo fato de ser extremamente escassa a
documentacgio das religides afro-brasileiras da Grande Florianopolis no
periodo. Suas opinides ganham relevincia por tratar-se de um dos mais
respeitados lideres religiosos naquele momento e, apesar de apresentar uma
unica visdo entre os umbandistas, a coluna do presidente do Centro Afonja
Alufan pode indicar-nos por onde perpassavam os conflitos, embora nio
indiquem sua dimensdo, origem, correlagdo de forgas entre diferentes pontos
de vista e tampouco a real dindmica dos terreiros. Este elemento da
metodologia de analise é fundamental ser indicado, porque o articulista
pertencia a entidades organizativas da Umbanda em Santa Catarina, o que
maximiza o seu envolvimento na disputa de posi¢gdes de poder dentro do
grupo. ,

E dentro deste contexto que se deve analisar suas afirmagées. E claro
que muitas delas correspondem a linhas de opinido entre os umbandistas, o
que pode ser comprovado pela permanéncia de muitas destas até os dias
atuais. Entretanto, dada a escassez dos dados, ndo é possivel determinar a
dimensdo exata ¢ nem a origem de tais problemas, mas apenas indicar sua
existéncia.

Ele critica o enclausuramento dos dirigentes dos terreiros dentro do
“estreito quadrado de suas casas”. Reivindica maior arrojo visando a
projecdo no “cendrio religioso nacional”. E pergunta: “Como se admitir que
os sacerdotes do culto, vendo crescer a legido de afei¢oados e praticantes da
Umbanda...sua religido ser considerada e respeitada até mesmo pelos
Poderes Publicos, se conservem dentro do seu personalismo, da sua
dissociabilidade negando-se a viver em comunidade com seus irmdos de
crenga”? (grifo meu) Ele solicita também o entrelagamento de todos adeptos
e que participem ativamente das reunides que visam o engrandecimento da
religido: “Cooperem mutuamente neste instante de intensa expectativa para
todos quantos amam os orixds”.

Trés elementos ai articulados indicam-nos que os anos 70 representaram
uma fase bastante marcante de expansdo, crescimento e visibilidade das
religides afro-brasileiras em Floriandpolis, especificamente a Umbanda: a
alegada urgéncia em projetar-se no cenario religioso nacional; o citado
respeito dos Poderes Publicos pela religifio e a noticia da realizagio de
reunides organizativas do povo-de-santo. A expressdo "instante de intensa
expectativa para todos que amamos os orixds” revela que as mudangas, além

> O Estado, 14/4/1971
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de serem profundas, pareciam estar sendo rapidas, exigindo reformulagdo por
parte dos dirigentes, acusados de ficarem confinados e retraidos dentro de seus
terreiros € de ndo acompanharem este momento de expanséo da religido.

3.6. SIGNOS DE EXPANSAO E RESISTENCIA
As festas de Mae Malvina

A festa ocorrida em abril de 1971, no Centro Espirita Sdo Jorge, da Mae
Malvina Ayroso Moreira>, no Bairro de Fatima, hoje Coloninha, demonstra
claramente a expansio a que nos referimos: a comemorac¢io de 23° aniversario
de fundagdo do Cen’cro57 e em homenagem ao ‘“glorioso Sdo Jorge
sincretizado com Ogun®® - orixd padroeiro do centro” > durou trés dias “com
a visita de centenas de médiuns de nossa capital e cidades vizinhas que, em
majestosas caravanas vieram participar, recebidas pela mde-de-santo em seu
eledd”®, noticia Kia Kussaka enumerando visitantes de Criciima, Itajai, além
dos llderes do C.E. Afonja Alufan, Babalad José Telles ¢ Yalorixa Marlene
Telles, digina®' Katuleui. A descrigio do evento definido como “majestosa
festa”, com centenas de participantes e caravanas organizadas vindos de todo
o estado, revela a dimensdo da articulagdo do povo-de-santo na época. E
necessario recordar que este centro é atipico e apresenta a caracteristica
especifica de se tratar de um dos maiores e mais antigos terreiros da cidade,
além de ter contado, em diversos momentos de sua histéria, com o apoio
explicito de forgas ligadas aos politicos tradicionais, como vimos
anteriormente.

A informagdo sobre outras programagdes parecem confirmar a
movimentagdo das religides afro-brasileiras locais. Sdo registradas as

56 Mais tarde Malvina Ayroso de Barros.

5" Em entrevista concedida a esta pesquisa sua filha, também mie-de-santo, D. Juraci, informou-me que o
registro oficial do centro data de 1953, mas que teria iniciado suas atividades alguns anos antes. Por esta
nota, temos entdio a data oficial: como o artigo data de 1971 e o centro comemora 23 Anos de fundagdo, pode-
se supor que tenha iniciado em 1948.

8 “Ogun = Orixd nacional iorubd, filho de Yemanjé e Oranhid, ou, em certos mitos, de Odudua...No Brasil
é um dos orixas mais cultuados, mas foi ressaltado seu aspecto de deus guerreiro. Na Umbanda, domina
também as demandas (batalhas judiciais). Seu simbolo é uma espada de metal prateado”. Cacciatore, 1988.
A autora informa-nos que na Bahia ¢ também sincretizado com Santo Antdnio.

** O Estado, 5/5/1971

% “Eleds — divindade que vela pela pessoa, seu protetor e guia espiritual.” Cacciatore, 1988. Parece que o
articulista utiliza o termo em outro sentido, equivalente a “camarinha”, pois, mais adiante, ele se refere a uma
120 que saiu do "eled4”. Pinto {s/d] caracteriza "eled4" como anjo-da-guarda.

' “Dijina = Nome pelo qual a filha ou Jilho-de-santo serd conhecido dentro do ritual, apés sua iniciagdo. E
revelado pelo orixd ou entidade protetora pessoa. E formado pelo nome conhecido do santo, acrescido de
uma qualidade especial deste, e mais, as vezes, o local de origem da divindade ou da entidade” Cacciatore,
1988
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seguintes festas: dia 20 de abril para Ogun Guerrelro no Estreito, dirigido por
Miguel e Tarcisio Serratine; C.E. Sdo Jeronimo® no Saco dos Limdes,
realizou festa de “saida de Camarinha da Yalorixa Erondina.

Em 13 de maio deste mesmo ano comemorou-se o dia dos Pretos
Velhos. A noticia na imprensa® informa as atividades do Ja menc1onado
Centro Espirita S3o Jorge, de Mae Malvina, que organizou uma “gira™®*, com
a presenga do pai-de-santo Altamiro José Pereira € 90 médiuns, além de mais
200 pessoas que integravam o ritual ou permaneciam na assisténcia. “Na
entrada o terreiro estava montada uma senzala, dentro dessa, a imagem da
Sia Maria Conga, preta velha, que, segundo a tradi¢do zelava pela Igreja do
Senhor do Bonfim, em Salvador. Aos pés da imagem, as oferendas do terreiro
constituidas de bolos, frutas, charutos, bebidas e outros alimentos...”

A descrigdo da festa e seu cenario informa-nos alguns elementos sobre a
Umbanda na época. Em primeiro lugar, sua penetragdo e grandiosidade, o que
¢ notavel pelo nimero de pessoas presentes. Atualmente, quase 30 anos apos,
é raro um terreiro que reuna tal quantidade de médiuns e de assisténcia aos
eventos religiosos. A grande maioria dos terreiros, ainda que possuam grandes
espagos, perderam o contingente de médiuns que tinham no passado. Alguns
conseguem reunir muitas pessoas em dias de grandes festas, grande parte delas
na assisténcia, mas isso tem significagdo parcial em termos da estrutura do
terreiro - por vezes € a oportunidade da festa que atrai grande parte dos
participantes, muitos deles descompromissados com a religido em si. O dado
mais revelador é o namero de médiuns que freqiientavam o terreiro de Mie
Malvina. A descrigdo da montagem da senzala logo a entrada do terreiro tendo
em seu interior a Preta Velha Maria Conga, sugere a mensagem de valorizagio
étnica daquele grupo e daquele espago. Quer dizer, este signo de africanidade
colocado a frente, inspira aos participantes que trata-se de reservar o primeiro
plano para aqueles que foram escravos e estiveram no tltimo degrau social no
passado, agora algados & proeminéncia da festa, protagonizando-a no papel de
lideranca espiritual respeitada e louvada por todos. E evidente que nio ha, por
parte deste grupo, nenhuma concessdo na dire¢do do “branqueamento da
Umbanda” a exemplo do que ocorreu em outros locais do Brasil.

Apesar das inumeras variagGes de detalhes dos rituais de terreiro a
terreiro, dada a importincia que possui o terreiro da Mie Malvina na histéria
das religides afro-brasileiras da Grande Florianopolis, vale a pena citar a
descrigdo feita, para termos uma idéia de sua organizagdo ha 30 anos atras:

62 Resultado do sincretismo com Xangd Agodd. Em Florianépolis, na Umbanda, observei o sincretismo com
Xang6 em geral.

% O Estado, 19/5/1971

8 “Gira = Orda ritual, com cdnticos e dangas, para cultuar os santos e as entidades espirituais, formada
pelos filhos-de-santo (médiuns). O mesmo que canjira e enjira.” Cacciatore, 1988.
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“...um dos mais bonitos e bem cuidados de todo o Estado conta com trés
gongds...Logo a entrada ...o gongd de Ogun (Sdo Jorge), padroeiro do centro
e do pai-de-santo. No lado oposto...o gongd maior, onde fica Oxald (Senhor
do Bonfim de Jesus Cristo) consagrado aos orixds maiores, onde s6 é
permitida a entrada dos pais e mdes-de-santo e aos pais e mdes pequenos, a
hierarquia mais elevada do terreiro. Os demais médiuns sé podem chegar até
a ‘porteira’. Em recinto reservado...encontra-se instalado um terceiro gongd,
onde estdo entronizadas as imagens dos Pretos Velhos e Caboclos...inclusive
do guia espiritual do centro e de sua mde-de-santo, Babd Malvina, que é o
Caboclo da Muiangaba®...é utilizado somente para atos especiais e secretos
de iniciacdo...e para consultas particulares”.

Este terreiro apresenta uma estrutura particular e original: como os trés
gongas distribuem-se ao longo de todo o espago, quando se penetra no recinto
ja se esta adentrando o espago do sagrado, diferentemente de outros centros,
nos quais a assisténcia é separada por limites bem definidos. Apesar da
hierarquia entre os gongas - cujo acesso corresponde a “hierarquia de santo”
daquele grupo, aquele que vem as cerimdnias encontra-se naturalmente dentro
destas, pela propria organizagio interna do espago.

A homenagem aos Pretos Velhos, realizada no 13 de maio deste mesmo
ano de 1971, € descrita detalhadamente por Kia Kussaka. Sua riqueza de
detalhes ¢ a preocupagdo pedagogica com o leitor leigo, tornam o texto um
verdadeiro documento antropologico da religido afro-brasileira nos anos 70 na
Grande Floriandpolis. E possivel, através dele, a percep¢do exata dos detalhes
e motivagdes do ritual do principio ao fim, bem como a inter-relagdo entre
médiuns entre si e entre esses e suas divindades, além do papel de cada
individuo no todo do cerimonial: “A sessdo comemorativa do Dia do Preto
Velho comegou, como todas as outras, com a defumagdo®® do local e dos
presentes, objetivando o afastamento das entidades do mal e visando atrair
as entidades do bem. Em seguida, deu-se a invoca¢do de Exu, que é um
Orixd®, para que ficasse do lado de fora do terreiro, protegendo-o do mal
contra o qual mantém o terreiro fechado. Os cavalos (como sdo chamados

A grafia do nome deste Caboclo aparece de variadas formas: Muiangaba, Monhangaba, Moiungava, etc.
Como nada encontrei sobre este Caboclo nos livros especializados, adoto as grafias dos articulistas.

% “Defumagdo = Ato de queimar ervas, bdisamo, etc. sobre brasas para produzir fumaga, numa operagdo
ritual, possuidora de um poder superior que atrai boas vibragdes ou afasta as mds, tanto para as pessoas
como para ambientes. Os materiais queimados sdo intimeros, desde folhas sagradas e esséncias aromaticas
até cascas secas de alho. A alfazema, o incenso e o alecrim, puro ou misturados, estdo entre os preferidos”.
Cacciatore, 1988. Em Florian6polis ouvi o seguinte canto, em diversos terreiros, durante a defumacio: “Vou
incensando, vou defumando, a casa de Bom Jesus da Lapa/ Nossa Senhora incensou a Jesus Cristo e Jesus
Cristo incensou os fithos seus/ Eu incenso/ eu incenso esta casa, na paz de Ox06ssi, Ogun e Oxald”.

" Ha controvérsias sobre esta afirmagfio. Para a maioria dos estudiosos e mesmo praticantes, Exti nfo
pertence ao grupo de orixas, mas cumpre a funcio de mensageiro destes, além de outras, como abrir a
caminhos, “negociar” com as divindades, proteger o terreiro quando os orixas vem A terra, etc.
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os médiuns em Umbanda vestido com roupas que identificam suas falanges
e com guzas (colares), foram, em seguzda chamados ao trabalho, pelos
pontos cantados % pelo ogd-de-terreiro™ acompanhados pelos atabaques
Uma a uma é chamada cada falange, primeiro por um ponto-de-chamada’®
em ritmo forte e enérgico. Em seguida a mamfestagao das entidades da
respectiva falange, o Ogd ordena que firmem o ponto™, mudando para um
ritmo mais vibrante.” (grifo meu)

A intercalagdo entre a chamada “linguagem do santo”, quer dizer,
aquela corrente entre os adeptos das religiGes afro-brasileiras e a explicagdo
em termos leigos para aqueles que ndo pertencem ao grupo, evidencia que, em
nivel local, a Umbanda abre suas portas buscando alargar seu leque de
influéncia naquele momento. A coluna periédica no Jornal O Estado, assinada
por José Telles (Kia Kussaka) representa um espago de expressdo de duplo
canal; por um lado, destina-se a fazer a intercomunicag¢do entre a rede do
povo-de-santo, com avisos, comentarios sobre eventos, conselhos, textos de
aprofundamento teolégico, respostas a cartas de leitores, etc. Por outro lado,
busca também a disseminagdo e popularizagio da Umbanda, bem como a
desmistificagdo de seus rituais e procedimentos, o que fica evidente pelo
linguajar altercado de explicagdes que caracteriza esta preciosa descrigdo de
um ritual umbandista da época: “Ao sentir a manifestagdo e o desejo de
trabalhar, de entidade de outras falanges, o ogd canta um ponto-de-retirada,
agora num ritmo dolente fazendo com que a entidade se vd i” e dé lugar para
outra trabalhar; que serd chamada pelo seu respectivo ponto...Enquanto sdo
cantados os pontos, os cavalos da falange que estd trabalhando entram na

¢ A palavra ¢ utilizado em dois sentidos: entidade espiritual ou colar ritual de migangas, este o uso feito neste
trecho. “O colar de migangas ou conta de vidro é da cor de cada orixd ou entidade. Podem ter de 1 a 16
fios...Os filhos e filhas-de-santo usam as guias do orixds ou entidades que recebem em transe. ..Os colares
rituais sdo consagrados e néo devem ser tocados sendo por seu dono.” Cacciatore, 1988
% “Ponto cantado = letra e melodia de cantico sagrado, diferente para cada entidade. E uma prece evocativa
cantada que tem por finalidade atrair as entidades espirituais, homenaged-las quando “descem” e despedi-
las quando devem partir. Assim, os pontos podem ser apenas de louvor aos orixds e entidades (pontos de
abertura dos trabalhos), ou cantados com finalidades magico-ritudgis durante determinadas cerimonias (ex.
abertura de gira, de bater cabeca, de defumagdo, de encruza,* etc.) Hd pontos para incorporagdo (ponto de
chamada) e desincorporagcdo (ponto de subida). Ha gerais, para as linhas (Pretos Velhos, Caboclos, Exi,
etc.) ou para cada entidade particular.” Cacciatore, 1988

* “Encruza = Ritual realizado pelo chéfe do terreiro ou pela Mde pequena, antes do inicio das sessdes e que
consiste em tragar cruzes, com pemba, nas costas e palmas das maos dos médiuns...assim como na testa e
nuca.” Cacciatore, 1988

® “Ogd-de-terreiro = cargo de auxiliar do chefe do terreiro na diregdo das ceriménias piiblicas”.

Cacciatore, 1988

! Ver acima “ponto cantado”.

2 “Firmar o ponto = cantar coletivamente o ponto (cdntico) determinado pela entidade que vai dirigir os
trabalhos para conseguir uma concentragdo de corrente espiritual” . Cacciatore, 1988

* Diz-se que a “entidade se vai” quando deixa o corpo do médium ¢ deixa a terra, retornando ao espago

espiritualizado de onde veio. O médium, entdo, desincorpora.
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curimba (danga ritualistica) iniciando o transe medivnico...apds a
purificagdo do terreiro, foram chamados ao trabalho respectivamente as
falanges de Ogun (Sao Jorge) Oxdssi (Sdo Sebastido), lemanjd (Nossa
Senhora dos Navegantes™), Xangé (Sdo Jerénimo), Pretos-velhos, Ibeijadas
(criangas) e depois da chamada para saravar [saudar] Exu, foi cantado o
ponto de chamado do guia da mde-de-santo chefe do terreiro, o Caboclo da
Muiangaba, para abengoar os filhos do terreiro”. (grifo meu)

O relato € encaminhado de forma a que o leitor possa apreender as
diversas etapas da homenagem as divindades, no caso, os Pretos Velhos. Ao
final, a desmistificagdo de Exu, uma das figuras mais controvertidas das
religides afro-brasileiras, em nome do qual inimeras acusagdes foram feitas a
seus adeptos: pacto com diabo, trabalhos para o mal, magia negra e assim por
diante. Neste relato, a fungdo de Exti em uma oferenda aparece de forma clara,
resgatando sua missdo protetora e intercomunicadora entre os orixas: “No
encerramento dos trabalhos, o dirigente do terreiro reza a prece de
encerramento, abaixa-se, curvando sobre o ponto-de-afirmacdo”, cantam:
‘Exu, Exu, Tranca-Rua/me fecha o terreiro/ me abre a rua’. Assim, Exui que
no inicio havia aberto o terreiro e trancada a rua para a prote¢do dos
trabalhos, agora abre a rua para que os filhos possam ir embora. Depois da
sessdo, como manda o ritual e a tradicdo, foi servido um banquete aos filhos
do terreiro e convidados”. (grifo meu)

Oito anos apds, este terreiro amda vivera seu periodo aureo: numa
reportagem de 1978, o jornal O Estado’ reconhece sua importincia social
como elemento de referéncia: “Da rua que passa em frente ao centro, poucos
sabem o nome, sendo mais conhecida como rua do Centro da D. Malvina,
assim como a elevagdo no local conhecida como Morro da D. Malvina”. Na
entrevista a yalorixa informa que, nesta época, em dias de festa, mais de 400
pessoas participam das atividades. |

- Este momento de abertura a sociedade que a Umbanda vive nos anos
70 na Grande Floriandpolis, certamente é viabilizado também pelo fato de que
esta mesma sociedade vive, ela propria, um momento de maior flexibilizagdo
e tolerdncia para a aceitagdo — ao menos formal e piblica — das contribuigoes
afro-brasileiras & questdo religiosa. Esta abertura parece um paradoxo. Afinal,
na primeira metade desta década, vivia-se o auge do totalitarismo do governo

"Em Florianépolis, alguns umbandistas fazem a associagio de Yemanji com Nossa Senhora dos Navegantes,

mas a reciproca ndo ¢é verdadeira: quando os pescadores se refmem em caravanas de barcos com a imagem da

santa protetora para a travessia da Lagoa da Conceigdio e outros locais, nfo hd qualquer referéncia 4 deusa

afro-brasileira do mar, embora o evento seja um belo espetaculo para a populagio local ¢ os veranistas de
ssagem.

g)aParece referir-se ao Ponto de Seguranga, riscado no inicio da sessfo, variando segundo a ceriménia.

"630/12/1978
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militar pos-64 e a liberdade de expressdo da sociedade civil era praticamente
inexistente. Se pensarmos neste contexto, agravado pelo fato de Florianépolis
ser a capital de um estado cuja imagem simbodlica é marcada pela
europeizagdo de sua populagdo e cultura, € realmente surpreendente o que se
passava na Umbanda em nivel local.

Afinal, a homenagem daquele 13 de Maio reuniu, no C.E. Sdo Jorge,
cerca de 200 pessoas, das mais variadas classes sociais, mas
predominantemente pobres, numa area periférica da cidade, para celebrar,
louvar e divinizar Pretos Velhos, sob a lideranga absoluta e incontestavel de
uma senhora negra e pobre - portanto, pertencente ao segmento inferiorizado
na sociedade de classes - chamada Malvina. Ora, os Pretos Velhos tinham
estado no 1ultimo degrau social ainda no século passado: escravos e 1dosos,
pouco significavam para uma sociedade que aboha a escravatura ¢ se queria
“moderna”. Os Pretos Velhos, para a emergente sociedade capitalista, nada
mais eram do que as mais despreziveis “sobras”, porque, entre 0s poucos
negros absorvidos como trabalhador livre, estariam incluidos apenas os mais
jovens e fortes e assim mesmo nos ultimos degraus da hierarquia social.
Agora, algados a condig¢do de divindades de luz, glorificados e santificados, os
Pretos Velhos ostentavam um dos principais simbolos de sua opressdo - a
senzala - a porta da entrada do saldo em festa preparado para louva-los. A
dona do terreiro, ela mesma negra e pobre reinava, senhora absoluta do poder
dentro daquele espago e daquele grupo. Se pensarmos que aquele momento
politico em que o pais vivia era de pleno siléncio e ostracismo total em meio
aos lagubres tempos ditatoriais, esta homenagem aos Pretos Velhos - fazendo
coincidir seu dia com o da Aboli¢do da Escravatura no 13 de Maio - é um
verdadeiro manifesto pela liberdade, pela igualdade ¢ de resgate da memoria
daqueles que foram os mais oprimidos pela sociedade branca, ocidental e
cristd, agora colocados no topo da hierarquia pelo povo-de-santo, nos rituais
da Umbanda. A inferioridade reabilitada do escravo idoso, cruzava-se, naquele
momento, com a reivindicagio de cidadania da populagdo negra e pobre, num
primeiro momento, mas ndo s6 desta, mas da populagio como um todo,
esmagada pelo regime totalitario, calada a forga, excluida de seus direitos
minimos. Era também em espagos como estes que se gestava lentamente,
silenciosamente, a base da virada para a democracia alguns anos mais tarde.

Evidentemente, ndo se pode ignorar que Mae Malvina possuia relagdes
diplomaticas com politicos tradicionais locais, o que pode aparentemente
explicar tamanho espago de atuagdo. Entretanto, ¢ preciso examinar esta
informagdo com cuidado: afinal, naquele momento, cada grupo da sociedade
civil brasileira elaborava suas estratégias adequadas para enfrentar o
obscurantismo do periodo. O que se pode perceber é que os contatos de Mie
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Malvina com politicos tradicionais, ndo lhe tolheu o espago de afirmagio e
resisténcia cultural e étnica, nem diminuiu a possibilidade de atuagdo dos
adeptos das religides afro-brasileiras. Ao contrario, pode-se dizer que também
o C.E. Sdo Jorge, de Mie Malvina, “aproveitou-se” de suas sélidas bases de
apoio — entre estas, os politicos tradicionais - para fazer avangar e ampliar o
espago da Umbanda e da cultura afro-brasileira em geral na Grande
Florianopolis. Prova disso € esta homenagem a uma classe de individuos - os
Pretos Velhos - que na sociedade real, ainda no século XX, permanecia nos
degraus inferiores da escala social. Se considerarmos que naquele o0 momento
historico poderia ser considerado “subvers@o” o simples ato de ser portador de
um livro com tema social, que dizer entdo de uma festa pluriclassista e
pluriétnica, na qual reuniam-se cerca de 200 pessoas, com uma senzala
ostentada a porta, onde o centro das homenagens era ocupado com Pretos
Velhos elevados a condigdo de deuses, e aonde a autoridade absoluta e
incontestada estava fora das fileiras militares e pertencia a uma mulher negra e
pobre que comandava esta sociedade pluriétnica e pluriclassista com todos,
indistintamente, subordinados a seu mando? Quando se procura entender a
Umbanda no periodo € preciso analisar este momento do ponto de vista do
jogo simbolico e do papel da religidio neste processo para evitar uma analise
fragmentada, que privilegia o embate considerando somente as forgas
econdmicas ou politicas. As estratégias de comunicagdo e de articulagio
grupal passam também pelo plano da crenga religiosa e do simbolismo, como
buscamos demonstrar com este fato.

Outras cerimdnias no C.E. S3o Jorge Guerreiro, de Mie Malvina,
atestam a fase de expansio e visibilidade religiosa: em 11 de dezembro deste
ano, é anunciado, na primeira pagina do jornal O Estado”’ a “deitada de
camarinha” de feitura de “uma nova mie-de-santo”, “agora quase babalad”.
Diz o texto: “A candidata Wally Neckel, 32 anos de idade e um ano e meio de
Umbanda diz que ‘aqui cheguei pelo sofrimento e aqui encontrei minha
felicidade’. Ela teve a sua entrada na camarinha segunda-feira da semana
passada de 14 s6 saindo as 10h. 45 min de sdbado...passou por diversos
estdgios. Comegou a se desenvolver... até que teve conhecimento que recebia
um orixd (guia)....fez sua primeira obrigacgdo ligeira, quando se preparou
para o cruzamento...toda vestida de branco - a cor de lemanjd, da qual é
filha, deu entrada na camarinha...onde ficou 5 dias em meditagdo com vistas
a confirmagdo de cabeca’™...deitada num colchdo no chdo. Alimentou-se
somente de comidas de santo”, satisfazendo a todas as falanges”.

'O Estado, 11/12/1972.
®Diz-se também “Confirmagdo de Protetor = Ceriménia realizada apés a iniciagdo do médium para dar
certeza de qual é realmente sua entidade protetora (chefe-de-cabega). Cantam-se pontos, os protetores
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Apesar dos pequenos deslizes do texto quanto a questSes relativas aos
rituais® - plenamente compreensiveis devido 4 complexidade da religifio - o
texto ¢ rico em detalhes e informagdes a respeito. Se levarmos em
consideragdo que se trata de um ritual interno e intimo dos terreiros, é
significativo tamanho destaque no noticiario, 0 que sugere que a busca pela
desmistificagdo das praticas ¢ uma constante do momento. Na manchete de
chamada para a noticia, o nome da inicianda aparece em destaque: “No solene
ritual da Umbanda, Wally se torna mde-de-santo”. Provavelmente, houve o
consentimento desta na publicagio, o que indica que ser umbandista ja n3o era
tdo arriscado como no passado.

Outros detalhes revelam a grande movimentagdo em torno do evento:
“No dia marcado, desde cedo, comecam a chegar os pais e mdes-de-santo,
que auxiliam nos trabalhos...o terreiro estava lotado. Todos queriam
participar da ceriménia”. Além da informagfo sobre a identidade da
umbandista, a preocupa¢do em narrar os minimos detalhes da cerimoOnia
revela, em primeiro lugar, uma atitude respeitosa de quem considera aquele
evento um verdadeiro cerimonial religioso; revela também que a Umbanda
comegca rapidamente a transpor, nesta época, as fronteiras fechadas de seus
terreiros. “Ela estava sentada num trono acompanhada de uma menina que
representava os anjos que acompanham Nossa Senhora da Concei¢do. O
trono estava instalado no gongd maior do terreiro onde fica Oxala... fechado

incorporam e preparam as suas guias (colares) para o médium. Sobre a cabega deste, o chefe de terreiro
coloca uma coroa de certas plantas (guiné, arruda, espada-de-sd@o-jorge) e derrama vinho tinto. Cantam-se
pontos de Caboclo até a incorporacdo do chefe-de-cabeca do novo iniciado, e a entidade se identifica
riscando seu ponto.” Cacciatore, 1988

®“Comidas de santo = alimentos votivos preparados ritualmente e oferecidos aos orixés, os quais necessitam
de suas vibragdes para manutencdo da prépria forga dindmica. Algumas comidas s@o preparadas com a
carne dos animais sacrificados ritualmente, outras com peixe, camardo, verduras, legumes, farinhas elc.
Muitas sdo bem temperadas, levando cebola, sal (menos as de Oxald) louro, etc. e algumas ainda levam mel.
A grande maioria das comidas salgadas é feita com dleo de dendé ou frita nele. Para alguns orixds sé azeite
doce ou mel. As comidas votivas provém na maioria da culindria africana, algumas conservando-se
exatamente iguais, outras tendo sofrido algumas modificagdes.” Cacciatore, 1988. E vasto o campo de estudo
sobre as comidas de santo, que nfo cabe aprofundar aqui. A obra mais notivel ¢ uma das mais completas é
“Santo também come”, de Raul Lody (1998)

% H4 alguns equivocos na noticia: provavelmente o jornalista se referia a uma “saida da camarinha”, j4 que a
“deitada para a camarinha” ¢ um ritual fechado do qual participam somente algumas liderancas mais
importantes do terreiro, cuja finalizago é, justamente, a apresentacfo publica da iniciada, ou seja, a “saida da
camarinha”. No decorrer do texto, ele explicita que se¢ trata realmente de “saida”. QOutra detalhe é que,
provavelmente, ndo se trata da feitura de uma nova méie-de-santo, ¢ sim de uma nova “fitha-de-santo” de Mie
Malvina. Isto se deduz pelo tempo que a iniciada vem freqiientando a religifio — apenas um ano e meio - € por
alguns detalhes revelados, como o uso do branco e o tempo de “deitada”, apenas 5 dias. Outra informagdo que
deve ser corrigida € que ela estava prestes a tornar-se “babalad”. Este ¢ um alto cargo dentro do Candomblé,
reservado ao Sacerdote de Ifd, termo usado atualmente para alguns babalorixas que praticam a adivinhagfo
pelos buazios.
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por uma cortina branca... Apos a béngdo é cantado o ponto de chamada® de
lemanja, falange a qual pertence... que é retirada do gongd pela babalad a
quem cabe descerrar a cortina. No gongd em pratos espalhados pelo chdo,
estdo diversas comidas-de-santo, oferendas da babd. Esta, com a cabe¢a e
rostos cobertos por um véu branco deixa o gongd e vai saravar [saudar] todos
oS pontos e pais e mdes-de-santo do terreiro...inaugura um pequeno lago
artificial, aos pés do gongd de Ogum...estdo uma imagem de Nossa Senhora
da Concei¢do e dois pequenos barcos de madeira levando imagens de
santo...dedicado a Mamde Oxum...homenagem a babd ora iniciada, que
pertence ao povo® das dguas. Como oferenda & Mamde Oxum, a babd deixa
seu véu nas dguas do lago. Em prosseguimento ao ritual, sGo cantados pontos
do povo das dguas, fazendo com que a iniciada entre na curimba, apés o que
da sua primeira bengdo aos filhos do terreiro™.

Pela descrigio, nota-se a estrutura humana e material organizada para a
saida de camarinha, o que da ao ritual um carater grandioso. Percebe-se
também a duragdo da festa, que atravessou toda a noite ¢ rompeu o dia, fato
cada vez mais raro atualmente na Grande Florian6polis pois, com a
urbanizagdo crescente, Os espagos tornam-se menores, a vizinhanga mais
proxima e as leis relativas ao siléncio noturno mais rigidas. Apenas alguns
terreiros de Candomblé locais e alguns centros de Umbanda localizados nos
morros, fora dos lugares mais urbanizados, mantém a tradigdo de “bater”
durante toda a noite: “Um longo ritual marcou a transformagdo de Wally em
mde-de-santo... teve seu ponto mdximo na noite de sdbado, somente
terminando as primeiras horas de ontem, quando os atabaques silenciaram no
instante em que surgiram os primeiros raios do sol... estava terminando a
festa da deitada de camarinha”.

Nio se pode afirmar que tal destaque no noticidrio era corriqueiro em
relagdo aos eventos de outros centros da Grande Floriandpolis, mas o fato de
haver um terreiro emblematico como o C.E. Sdo Jorge, da Mie Malvina, com
visibilidade e penetragdo na opinido publica, representou, de fato, um
importante canal de comunicagio da Umbanda com a sociedade local em
geral. Veremos que, nos anos 90, esta comunicagdo ndo sera tio fluida como
nesta época, ¢ um dos fatores que possivelmente explicam este fato, é a
auséncia de um interlocutor com as caracteristicas de Mie Malvina, cujas
aliangas sociais € politicas alcangavam diversos setores da sociedade local.
Soma-se a isto o fato de que, na década de 70, sendo a cidade menor € menos
populosa do que na atualidade, o impacto dos eventos ocorridos naquele

81 “Ponto de chamada = Cdntico que invoca as entidades para ‘descerem’ nos terreiros antes dos ‘trabalhos’
comecarem”. Cacciatore , 1958
82 “Povo = conjunto de entidades de determinada linha”. Cacciatore, 1988.
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terreiro atingia toda a sociedade que, informada dos fatos, transformava
lentamente sua 6tica em relagio as religides afro-brasileiras.

Estas sfo algumas hipoteses que podem indicar uma explicagdo da
evidente maior visibilidade das atividades do povo-de-santo da Grande
Floriandpolis neste periodo, em relagio ao final dos anos 90. Algumas
reportagens® sobre o assunto confirmam a invisibilidade das religides afro-
brasileiras em nivel local atualmente. Tentaremos indicar algumas explicagdes
para esse fendmeno quando tratarmos das religides afro-brasileiras na
atualidade em Florianopolis.

Na saida de camarinha descrita acima, noticia-se a presenga de
participantes de outros locais do estados - Cricitma, Blumenau e Itajai, além
de outros terreiros da cidade. Se levarmos em conta as dificuldades de
transporte na época, este dado é bastante relevante para analisar a
movimenta¢do e organizagdo do povo-de-santo daquele periodo em Santa
Catarina e demonstra sua capacidade de articulagdo.

Para este incontestavel crescimento da Umbanda, José Telles tenta uma
explicagdo: “Apesar de sua complexidade estrutural, a Umbanda oferece
inumeros elementos para a integracdo pessoal, num sistema de crengas e
participagdo direta em cultos e cerimoOnias religiosas...além da
espontaneidade que oferece aos participantes »8 Ele arrisca uma estatistica
aproximada que, embora nfo seja oficial, pode ser uma fonte de referéncia, na
medida em que ele préprio é uma lideranga expressiva da Umbanda em Santa
Catarina, com articulagdo em nivel nacional, o que se nota pelas inimeras
cartas e livros recebidos por sua coluna e noticias que ai veicula. Telles
menciona que, em 1961, no pais, existiam “pouco mais de 50.000 terreiros™
elevando-se este numero em 1968 para mais de 100.000, assim distribuidos:
22.000 na Guanabara, 20.000 no Rio de Janeiro, 18.000 em S3o Paulo e Rio
Grande do Sul; mais de 8.000 terreiros em Santa Catarina, “em sua maior
parte na faixa litordnea do Estado, havendo um regular nimero de terreiros
mesmo nas zonas de colonizagcdo alemd. Em Floriandpolis, existem mais de
80 terreiros”. Menciona ainda outros paises nos quais a Umbanda se
implantou como Argentina, Uruguai, Paraguai, Venezuela e México. Cita
ainda as cidades de Washington (pela grande populag¢do negra) Los Angeles e
Nova York e um dado curioso: menciona a existéncia na Califérnia, da
Umbanda Pictures Corporation, mas nio entra em maiores detalhes. Quanto as
entidades organizativas cita: Federagdo Nacional dos Cultos Religiosos da
Umbanda, Congregagio Umbandista do Brasil (fundada em 1950), Federagdo
dos Cultos Afro-brasileiros (fundada em 1952) e Coligagdo Rural Umbandista

% A este propésito ver Pedro (1997) e Trindade, 1999
% O Estado, 19/5/1971
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de Zambi “fodas na Guanabara e com ramificacdes ou influéncia nos
Estados”.¥

E evidente que se trata de uma estatistica aproximada, com informagdes
as vezes vagas demais, como a referéncia a Floriandpolis, que nfo se sabe se
inclui as dreas continentais € municipios circunvizinhos. As fontes provaveis
de fornecimento deste tipo de informagio - as Federagbes - ndo o possuem
devido a falta de infra-estrutura e recursos para realizar um censo proprio. Por
isso, quando se aborda a tematica na Grande Floriandpolis é preciso
considerar a memoria oral dos adeptos e as estatisticas aproximadas dos
lideres, que representam um ponto de partida para a analise.

Outra preocupagdo expressada pelo articulista, € que serd uma constante
na histéria da Umbanda a partir de entdo, sera a questdo da sua identidade.
Segundo ele, “a Umbanda ndo pode nem deve ser considerada apéndice ou
mistura de qualquer outra crenca espiritualista ou mediunica”. Menciona a
“confusdo™ que os iniciados fizeram com o Candomblé e marca a diferenga
também com o espiritismo Kardecista, cujos egressos estariam interessados
em identificar este com a Umbanda. Para ele, a diferengca nio estd nos
“componentes materiais, mas o fundamento veio do alto onde ela foi
esquematizada ...para uma acdo de emergéncia em favor dos necessitados do
Planeta”. A identidade da Umbanda, assim, é reforgada como a religido “dos
necessitados”, leia-se, aqueles que a realidade marginaliza, seja em termos
econdmicos, sociais, espirituais ou religiosos. Estando ao lado dos
“necessitados™ , sua a¢do sera fundamentalmente contestatdria a sociedade dos
que “ndo necessitam porque tudo possuem™; ndo a contestagdo agressiva, mas
a defensiva, baseada nos principios da ndo-violéncia ativa dos quais falamos
anteriormente.

Hierarquia social ou hierarquia “do santo”?

Dentro da l6gica da “hierarquia do santo” nos anos 70 em Floriandpolis,
o bem maior € o espiritual e o material é secundario; para tanto a conduta
moral devera ser necessariamente compativel com a espiritual: “Todo médium
que leva vida irregular e dissoluta é o preferido pelos espiritos terra-terra
(kiumbas®)...Hd casos em que médiuns de vida irregular se prestam a

8 O Estado, 19/5/1971. Uma pesquisa aprofundada poderia arrolar as inimeras entidades organizativas de
Cultos afro-brasileiros no Brasil, mas nfio ¢ objeto deste trabalho, j4 que estamos priorizando reconstituir,
através dos dados muitas vezes fragmentados € de informacdes contraditérias, a histéria, cronologia e
estatisticas das religides afro-brasileiras na Grande Florianépolis.

8 “Ouiumbas = Espiritos atrasadissimos que pertencem ao reino da Quimbanda. Sdo obsessores, apossam-
se dos humanos ou encostam-se neles dando-lhes idéias obsedantes de doencas, males, suicidio, etc. Séo
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incorporagdes de espiritos de uz® devendo-se ai investigar...se o seu espirito
de rentincia e desprendimento é bastante forte para sobrepor-se a paixoes
inferiores”. Nos rigidos padrdes morais “do santo” a vida material do médium
ndo se desprende da espiritual e a coeréncia ¢ uma exigéncia constantemente
cobrada deste. A renincia a “vida material” é uma pré-condigdo para uma
espiritualidade “de luz”, invertendo novamente a escala de valoragdo da
sociedade de classes: “A vida material deve sempre ficar relegada a planos
secunddrios...porque os espiritos de luz sdo de tal forma exigentes que se o
médium ndo estiver totalmente despido de maldades disso se aproveitam os
terra-terra (atrasados)”. A hierarquia do santo também classifica rigidamente
os espiritos — os “de luz”, superiores, ¢ os “inferiores”, atrasados. A
incorporagdo de Pretos Velhos e Caboclos é considerada uma primazia
reservada somente aos médiuns mais “puros”: “Ndo devemos ser otimistas...a
ponto de achar que bastam a nossa fé e vontade para que os caboclos e pretos
velhos de nds se sirvam para suas maravilhosas participagdes...temos o dever
de servir-lhes o que de melhor possuirmos em dotes e virtudes”. (grifo meu)
Mais uma vez, € a oferta moral o bem maior na “hierarquia do santo” e ainda
uma outra magnifica invers3o: os tipos étnicos marginalizados e inferiorizados
na sociedade de classes ocidental - como os descendentes e mesti¢os de negros
e indios - ocupam os mais altos escaldes na hierarquia umbandista; possuem
muita “luz” e transformam em “privilegiados™ aqueles nos quais incorporam.
Note-se também 0 uso do termo “servir-se de nds” que coloca 0 médium em
condi¢des de subserviéncia total em relagdo a entidade. Servir, neste contexto,
passa a ser uma honraria disputada pelo médium, ao contrario do servilismo
na sociedade de classes que € o resultado da hierarquizagdo entre patres e
empregados, determinado pela diferen¢a de poder econdmico entre estes.

A batalha dos Orixas no campo de futebol: Avai x Figueirense

Como todos os anos deste periodo, o ano de 1972 ¢é aberto com as
tradicionais oferendas a Iemanja, no dia 2 de fevereiro, neste ano realizada nas
praias do Balneario, no Estreito, mas é marcado por um confronto nada
corriqueiro: a batalha dos orixas no campo de futebol, ou o terreiro de
Umbanda como campo de disputa futebolistica. O acontecimento é unico:
terreiros em “guerra de influéncia junto s divindades” a fim de garantir a

vitdria do time de sua preferéncia. E com esta original e jocosa seqiiéncia de

ainda mistificadores, fazendo-se passar por espiritos mais elevados. Chamados ‘rabos de encruza’ estdo no
sétimo e ultimo plano da hierarquia espiritual, sendo vigiados e controlados pelos exus”. Cacciatore, 1988

§ “Espirito de luz = Espirito muito desenvolvido, superior, puro. Termo do Espiritismo, usade na
Umbanda”. Cacciatore, 1988
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imagens que um artigo no jornal O Estado informa o conflito: “A partir de
ontem & noite o Figueirense comegou a perder jogo para o Avai™. O décimo-
segundo jogador, o homem, a palavra do Além, prognosticou: 2 x 1 para o
time de Zezé. Ndo nas tdficas, mas no morro. Ndo no campo, mas no
terreiro. Ao leitor menos atento ao tema a infensa movimentacdo nos
terreiros da Capital pode parecer apenas uma manifesta¢do mais fandtica da
torcida. Entretanto, quando na Copa do Mundo de 66 o Brasil jogou contra
Portugal, a Bahia inteira se cobria de trabalhos nos morros do Rio de Janeiro
que amanheceram repletos de uma densidade que apenas eles conhecem com
profundidade: a Umbanda”. (grifo meu)

O autor prossegue informando que um telefonema noturno e anénimo
ao jornal O Estado, pretendia denunciar um "trabalho"® contra o time do
Figueirense no Estadio Adolfo Konder, em Florianépolis. Segundo ele, uma
reportagem teria ido ao local ¢ encontrou a mie-de-santo Dadd com sua
cambona®® Rosana atras do gol, fazendo “o servigo™: este consistia em dois
pedagos de papel branco, letras “mal escritas num momento de muito vento” e
nervosismo. No papel constava o nome de Ilo ¢ Egon, goleiros do Figueirense.
O articulista conta ainda que Exu e o Preto Velho Benjamim “arriaram™’ na
mie-de-santo, e que este Gltimo teria garantido a vitoéria do Avai por 2x1. O
relato da “descida da entidade™ a terra é impar: “Além dos gestos, das dan¢as
em éxtase das velas e dos dois charutos, pouco coisa mais pode se ver ou
ouvir. Benjamim baixara em Dadd que substituiu o charuto pelo cachimbo
por imposigdo do Preto Velho. Olhando em torno perguntou o que queria
tanta gente ali e quis saber que importdncia tinha o trabalho. E um jogo que o
Avai tem que ganhar, disse a Cambona...Por §estos, Benjamim quis saber se
um (gol) jd estava bom. Aguardou em transe’* e comunicou que um sé ndo
servia porque o Figueirense faria o primeiro. Dois a um estd bom, disse a
cambona. Entdo é dois a um, confirmou Preto Velho.””. O autor termina o
texto comentando que times grandes como Flamengo, Internacional, Santa

# Nomes de times locais de futebol.

8 “Tyabalho = Ato magico-ritual, realizado com finalidade boa ou mé, em cultos afro-brasileiros...Pode ser
por meios espirituais (mediunidade, preces, cdnticos ) ou materidis (com elementos diversos como comidas,
bebidas, velas, bonecas, objelos pertencentes as pessoas ou fragmentos delas...plantas, madeira...)
Cacciatore, 1988

2«Cambona = Também dito cambone. Auxiliar assistente de sacerdote ou dos médiuns
incorporados...acender charulos, cachimbos, cigarros e entregd-los as entidades incorporadas, servir-lhes
bebida, acender velas, anotar receitas dos guias, traduzir para os consulentes a linguagem especial dos
Pretos Velhos, etc.” Cacciatore, 1988

°! Baixaram, incorporaram.

2 Agnardou em transe = esperou a resposta, ainda incorporada com a entidade.

> O Estado, 12/8/1972
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Cruz e Corinthians j& ganharam jogo com “protegﬁo"94. E finaliza

perguntando: o trabalho ir4 realmente modificar o panorama do jogo?

Este acontecimento, além do aspecto ladico que assume pelo tom leve
dado a disputa pelo articulista, revela aspectos importantes da Umbanda na
Grande Florianopolis naquele momento. O mais evidente, é sua popularizagao.
O fato de haver “intensa movimentagio nos terreiros da Capital” demonstra a
procura pela religiio como alternativa idOnea, para garantir a vitéria em
situagdes consideradas “realmente importantes”, como sdo geralmente os
“finais de campeonatos” para a populagdo brasileira. Trata-se de dois times
tradicionais da regido, o que justifica as preocupagdes de torcedores de ambos
os lados. A articulagdo da Umbanda com o futebol em nivel local, este ultimo
esporte de massa preferencial da maioria da populagdo, revela que aquela
passa a adquirir uma amplitude proporcional comparavel ao esporte. Se, por
um lado, “fazer um trabalho” de Umbanda para ganhar um jogo de futebol,
pode parecer uma utilizagido inadequada da religido e suas entidades, este dado
revela apenas a importancia que tem o futebol para grande parte da populagio.
A associagdo deste com as questdes rehigiosas, longe de significar o
menosprezo pela religido, significa a importancia do futebol, tanto é que o
articulista se pergunta seriamente se poderda o “trabalho feito” nfluir
decisivamente no resultado do jogo.

Porém, o mais interessante ainda estava por vir: quando Mae Malvina,
do C.E. Sdo Jorge, que, segundo a noticia, ¢ “Figueirense doente” tomou
conhecimento do trabalho de Mae Dada em prol do Avai, “ficou surpresa mas
ndo se assustou, pois tem mais fé nos seus Caboclos...Convocou T ranca-Rua®
e Muiangaba Caboclo para proteger o Figueirense para anular o trabalho
feito sexta-feira & noite por Dadd””°. Com a manchete “Avai e Figueira dizem
quem é methor: Malvina ou Dada”, o jornalista opina que agora o “classico
dos terreiros” tera empate, pois Mae Malvina teria feito o trabalho para a
vitéria do Figueirense por 2 a 1, cuyjo técnico Jorge Ferreira também &
umbandista. E interessante esta associagdo do campo de disputa do futebol
com o campo paralelo dos terreiros — 0 empate se da quando a forga das
divindades se eqiiivalem. Um trabalho anula o outro e, no campo dos terreiros,
ha um emgate. “Vai ser uma briga feia, a de Tranca Rua e Muiangaba, contra
Exu Tiriri’’ e Preto Velho Benjamim”, declara o articulista.

% Refere-se a protegio recebida “de uma entidade espiritual que representa um orixd (Caboclo) ou é ligado a
sua forca (Preto Velho muito evoluido)...orientando-a espiritualmente.” Cacciatore, 1988

% “Fxu Tranca-Rua = um dos donos das encruzilhadas”. Cacciatore, 1988

”S O Estado, 15/8/1972

1 “Exu Tiriri = Nome de um FExu muito popular que desfaz demandas injustas. E mensageiro de Ogun”.
Cacciatore, 1988
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Apesar do clima de informalidade da disputa, ha trés niveis relevantes
de confronto que € necessdrio analisar: o primeiro deles, ¢ o dos times em
campo: Avai e Figueirense; o segundo é o das mées-de-santo que os protegem:
Dada e Malvina respectivamente; o terceiro é o das entidades espirituais: Exa
Tiriri e Preto Velho Benjamim contra Tranca Rua e Muiangaba. Esta
intersec¢do das instincias da vida material e espiritual envolve também as
liderangas da vida material do terreiro - as mies-de-santo e da vida espiritual
destes - as divindades mentoras. Analisando a crise interna vivida em um
terreiro afro-religioso carioca, Maggie, em “Guerra de Orixas” (1977)
demonstra como os conflitos entre liderangas religiosas transformam-se
também em embates das entidades espirituais, ou seja, como a chamada “vida
material” dos terreiros determina, e é determinada pela “vida espiritual” das
entidades € como os interesses dos primeiros refletem-se na relagdo entre os
segundos. A Umbanda, portanto, é religido viva, pulsante, suas divindades sdo
passiveis de erros e paixdes, sdo acessiveis, aconselham, sdo amigas, mas
podem ser também adversarias quando seus médiuns entram em confronto.
Ha, assim, uma mescla generalizada entre a guerra humana e a guerra dos
orixas. '

Neste caso do futebol em Floriandpolis fica evidente que, em meio a
ludicidade do jogo envolvendo a religidio e o esporte, as mies-de-santo estio
em plena disputa de poder espiritual ¢ também politico neste episédio. Mie
Malvina cita um “trabalho” que fez para o time de futebol Barroso, de Itajai ¢,
segundo ela, este, que antes s6 perdia as partidas, transformou-se na maior
for¢a do futebol no Estado. Ela invoca o dia 13, das Pombas-Gira para
justificar a vitéria do Figueirense € o “sucesso de seu trabalho™; afirma que fez
um especial para “neutralizar a a¢cdo do Exiu Tiriri e do Preto Velho
Benjamim. Com um descarrego™, ela garante que a turma do Figueirense
pode entrar em campo trangiiila e jogar para ganhar”. O jornalista conclui:
“Depois de tanto trabalho Malvina e Dadd acabaram instituindo mais um
cldssico para a turma do morro e torcedores do Figueirense e Avai: o dos
terreiros”. \

O tom ludico e jocoso que acompanha este acontecimento e seus
protagonistas demonstra que, além da disputa saudavel de prestigio social e
forga espiritual entre as mdes-de-santo, estava em questdo também a
divulgagdo da propria religido, ajudando a romper o estigma com que foram
sempre tratados os temidos rituais religiosos afro-brasileiros. Associando-os a
disputa ocorrida em um esporte de massa totalmente aceito pela sociedade em

%“Descarregar = livrar alguém de vibracdes negativas ou maléficas”. Cacciatore, 1988
“Descarga = ..por meio de banhos com materiais determinados (sal grosso, folhas, etc.), passes,
defumagdes, queima de polvora, etc.” (idem)
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geral, os umbandistas trazem & tona seus rituais e divindades, envolvendo
parte da populag@o na expectativa do jogo futebolistico, a0 mesmo tempo em
que vio quebrando resisténcias e preconceitos em relagdo a religido.

O desfecho do caso é curioso: o jogo de futebol termina realmente
empatado, com resultado final de zero a zero. A auséncia de gols alude a
equivaléncia da for¢a das divindades, com o “trabalho” de umas anulando o
das outras, neutralizando o campo em disputa, exatamente como no embate
dos terreiros. As forgas espirituais se eqitivaleram no confronto, resultando na
equivaléncia da vida material dos terreiros. Como diz o texto: “Os caboclos
Tranca-rua, Muiangaba, Exti Tiriri e Preto Velho Benjamim nada puderam
fazer pela vitoria do Figueirense ou Avai de domingo, cujo resultado foi de
zero a zero”. Outro comentarista credita o resultado do jogo ao envolvimento
das forgas espirituais: “Nas vésperas do jogo, claramente desconfiados dos
seus proprios idolos, aficionados das duas equipes andaram promovendo
trabalhos nada ortodoxos junto a pais-de-santo locais. O resultado parece ter
sido este: os deuses do futebol se irritaram e sua maldi¢do baixou sobre o
espetdculo. Decerto que o vento sul andou desviando trajetérias e dando a
certos passes enderegos surpreendentes, mas o que é o vento sendo o sopro
dos deuses? "%

Nas entrelinhas da linguagem cifrada, que oscila entre a circunspecgéo e
a jocosidade, estd delineada claramente a confirmagdo - por parte de
jornalistas, religiosos e torcedores - da existéncia de forgas espirituais que
atuam e influem no plano da vida humana material.

Oferendas a Iemanji: um majestoso evento piblico

Como reza a tradigdo, no fechamento do ano de 1972 e abertura de
1973, o jornal anuncia que “os atabaques estardo mais agressivos e os filhos
da mde d’'agua molhando os pés a porta de seu imenso ventre...Nas praias...de
Floriandpolis esta noite, lemanjd serd a misteriosa super-mde aqudtica. Na
praia do Balnedrio ou na Cachoeira do Bom Jesus...se espalhardo
oferendas...ficam povoadas de vultos brancos...e as oferendas sdo trazidas
num imenso cesto: sabdo, perfume, flores naturais ou artificiais, lengos de
seda, pentes, veludos, estofados, revistadas da moda, braceletes ou dinheiro,
tudo acompanhado de suplicas e pontos langorosos. No flm, um imenso lengol
é levado até o local onde far-se-d ao mar o veleiro. Entre aplausos, cdnticos e
louvores, a oferta é embarcada no saveiro que singra as dguas, seguido por
uma flotilha de barcos, onde seus fiéis cantam e agridem os atabaques. Para

’Ramos, Paulo da Costa. O Estado, 16/1/1972, Caderno 2.
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que a oferenda seja aceita por lemanjd, é preciso que mergulhe no mar, se
sobrenadar é sinal claro de recusa e descontentamento™® .

E interessante a descrigio do ritual de Iemanja para se obter um termo
de comparagdo com a atualidade: nos anos 90, proporcionalmente, serdo mais
esparsas as oferendas fora dos terreiros, incluindo para Iemanja. Apesar das
religides afro-brasileiras terem ampliado numericamente seus quadros, tanto
de adeptos, quanto de terreiros, as dificuldades de ordem econdémica e aquelas
oriundas do agigantamento da cidade e conseqiiente degradagdo ambiental
tornardo escassos os locais e oportunidades para a realizagdo de tais
"obriga¢Ges” as entidades. Uma das poucas que permanecera, ainda que
esparsamente, sera a de Iemanja, pela facilidade de acesso a praia, originada
no crescimento turistico da cidade que viabilizou vias de acesso ¢ transporte
para estes locais. Entretanto, oferendas feitas em cachoeiras, a Oxum, ou
encruzilhadas de chdo batido, a Exu, por exemplo, serdo cada vez mais
escassas. Nota-se, pela descrigdo, que a oferta a Iemanja é acompanhada de
uma grande estrutura humana e material, com uma “flotilha” acompanhando o
barquinho dos presentes a divindade das aguas. Nos anos 90, a colocagdo das
oferendas nas aguas marinhas serd bem mais simplificada, com os adeptos
simplesmente penetrando em dire¢do ao fundo, até onde é possivel e
depositando o pequeno barco sobre as ondas.

O entrelacamento entre profano e o sagrado

Como vimos anteriormente, nesta época a Umbanda avanga a largos
passos em dire¢do a sua aceitagdo por parte da sociedade em geral e da
opinido publica. Em 1973, nos primeiros meses do ano, a matéria “Vida e
gloria de um homem do carnaval: Oswaldo Gongalves, o Dico”™™ revela que
a rede da cultura afro-brasileira na Grande Florian6polis se entrelaga em
diversos desenhos possiveis, originarios da busca de estratégias de resisténcia,
de ampliagdo da visibilidade e do espago de expressdo da populagdo negra
local. Assim, pode-se dizer que a “rede” das escolas de samba tem seus
visiveis fios profanos entrelagados com os invisiveis fios sagrados da rede do
povo-de-santo. Quer dizer, muitos dos adeptos das religides afro-brasileiras,
serdo também carnavalescos convictos, alguns de destaque publico, outros
an0nimos trabalhadores dos “barracdes” das agremiag¢les carnavalescas na
época da organizagio do desfile.'” E se o carnaval é a face envaidecida,

190 Estado, 31/12/1972

1.0 Estado 12/3/1973

192 No ano 2000, em uma entrevista concedida a esta pesquisa, Pai Evaldo Linhares declarava sua paixéio pelo
camaval, especificamente pela Escola de Samba Embaixada Copa Lord. Revelon que seu grande sonho era
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explicita, midistica e performatica, as religides de matriz africana sero a face
profunda, introspectiva, silenciosa e discreta das praticas culturais afro-
brasileiras locais.

Um dos casos exemplares do entrecruzamento destas redes
complementares entre si € o carnavalesco Dico, conhecido pelas magnificas
fantasias exibidas em clubes tradicionais das elites da cidade. Ao mesmo
tempo em que exerce esta atividade, ele é também médium da Umbanda. O
artigo sobre ele menciona: “No campo da fantasia quem quiser vencé-lo vai
ser dificil. Quando pensa que tem um que quer derrubd-lo diz: é mesmo ai que
dobro a idéia e recebo o santo, diz rinde”. Informa-se ainda que ele € filho-
de-santo € esta prestes a ‘‘fazer a cabe¢ca ou tornar-se babalad”. O
carnavalesco opina: “Os santos que sdo meus guias e minhas luzes orientam,
e vai ser preciso rebolar muito para me derrubar, explica rindo ainda”. Dico
relatou que quando “a coisa fica forte, passa para a quimbanda que é bem
mais pesada que a Umbanda. Tem um olhar malicioso ao explicar essas
coisas. Diz que se alguém tentar alguma coisa, algum despacho, jd estd
despachado por antecipagdo. ”(grifo meu) Dico finaliza: “S6é temo a Deus. O
resto? Passo a borracha.”

O tom ligeiro e brincalhdo adotado durante a reportagem pelo
carnavalesco - figura conhecida na cidade, com circulagdo entre as elites -
revela que ele ndo teme expor-se publicamente ao declarar suas preferéncias
religiosas. Ao contrario, joga deliberadamente com o conhecido “medo do
feitico” ao qual a maioria dos brasileiros € susceptivel, como ja analisamos
anteriormente. Dico faz conciliar suas atividades profanas e sagradas, como
criador de fantasias carnavalescas e filho-de-santo da Umbanda. Alids, a
tematica das religides afro-brasileiras ja estava presente nos bailes
carnavalescos dos clubes das elites locais desde 1969, quando Lindolfo Livio
ganha, no Baile de Gala do Municipal, a categoria “originalidade masculina”
com a fantasia “Exaltagdo 3 Macumba”. Alguns anos apos, em 1975, a Escola
de Samba Embaixada Copa Lord, apresenta uma ala, através das componentes
Tide e Baiana denominada “Exalta¢do as glorias do Candomblé”. No mesmo
ano, a Escola de Samba Protegidos da Princesa apresenta “Histdria da Preta
Velha”, uma clara alusdo a uma das entidades mais solicitadas e respeitadas da
Umbanda. |

Em 1978, Isaura Andlia Demaria, do C.E. Esperanga e Caridade declara
abertamente sua vivéncia harmoniosa com o sagrado ¢ o profano: “Amo a
Deus, a vida espirita e os Protegidos da Princesa”'®. O texto revela que 2

poder participar dos trabathos dos barracSes de preparagio do desfile. Neste ano, ele integrou um das alas
desta escola.
193 Eco Umbandista, junho de 1978, n.12.
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época, tem 77 anos, 56 dos quais dedicados a “caridade pura” e que “ama” a
Escola de Samba Protegidos da Princesa, integrando sua Diretoria e saindo no
carnaval na Comissdo de Frente.

A ligagdo do carnaval com as religides afro-brasileiras auxilia em muito
a visibilidade destas na década de 70 na Grande Floriandpolis, ja que a festa
penetra desde os saldes e clubes da elite até as dreas mais pobres da cidade.
Note-se que, no caso da fantasia de Lindolfo Lidio, ndo ha qualquer intengio
de ser sutil no titulo “Exaltagio a Macumba”. Afinal, o termo “macumba”,
bastante estigmatizado, foi abolido até mesmo pelos proprios adeptos das
religides afro-brasileiras pela carga histérica negativa que carrega por sua
associag¢do a “pratica do mal”, aqui exposto abertamente e conjugado ao verbo
“exaltar”, uma louvagdo explicita. ‘

A convivéncia entre o sagrado e o profano sera uma constante entre os
praticantes das religides afro-brasileiras até os dias atuais. Alias, ndo ha
incongruéncia entre estas duas praticas afro-brasileiras, mas ao contrario, um
denso elo de ligagdo: o fato de originarem-se na populagdo negra e terem,
entre os integrantes desta, a maior parte de seus lideres e sua inspiragdo
estética e espiritual. Apesar de historicamente terem sofrido em comum
persegui¢des e preconceitos derivados da origem de classe e étnica de seus
conceptores, ndo negam ao individuo as praticas do lidico e da busca do
prazer, associadas ao profano, nfo admitindo, entretanto, a sobreposigdo
destes aspectos “materiais™ sobre a espiritualidade e buscando resguardar sua
importancia, evitando o que consideram “deturpag¢Ges”, como aprofundaremos
na segunda parte.

3.7. EXPANSAO RELIGIOSA E OS PRIMEIROS IMPASSES ENTRE
O POVO-DE-SANTO '

O que se nota a partir dos anos 70 ¢ que, com o crescimento da
Umbanda na grande Florian6polis comegam a surgir também os impasses € as
divergéncias no seio do proprio grupo e algumas, inclusive, permanecerdo até
os dias atuais. Dentre as mais polémicas esta a relagdo entre mercantilizagdo e
religido. O imediatismo pragmatico na preparagéo dos lideres religiosos € o
alvo das criticas. As religides afro-brasileiras caracterizam-se por estabelecer
exigéncias rigidas, por vezes conflitantes com a logica temporal da época
atual, o que levard a enormes desafios de adaptagdo por parte de seus
integrantes, que se véem obrigados a concihar a atividade de sobrevivéncia
material com a religiosa. Obedecendo a dogmas que se formaram no passado,
o “tempo religioso” ¢ infinitamente mais lento do que aquele da vida cotidiana
“moderna”, entendendo-se como aquela resultante das transformagdes globais
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ocorridas a partir da Revolugdo Industrial no Ocidente. Os inimeros graus
para subir na “hierarquia do santo” demandam tempo e dedicagdo dos
religiosos. Fazer a camarinha'™®, por exemplo, é um ato que exige um tempo
de reclusdo, durante o qual os iniciados ficam recolhidos durante dias ou
meses para fins de aprendlzagem € reahzag:ao de rituais de iniciagdo. O tempo
de confinamento varia muito, conforme a nag:ao”105 ou terreiro. Por exemplo,
no nagd eram fixados trés meses para a iniciagdo € no jéje um ano ou mais.
Atualmente, no nagd limita-se a 21 dias e no jée, 6 meses. Para passar do
“bori”'* a pai-pequeno, por exemplo, ha uma exigéncia de 7 anos e assim por
diante até que o adepto atinja o grau maximo de babalorixd, se assim o
desejar. .

O “encurtamento” destes tempos do sagrado é um fenémeno que ja se
manifestava nos anos 70 em Florianopolis. Este estreitamento é duramente
criticado por alguns lideres “do santo” que véem ai um excessivo
pragmatismo oportunista, que, formando adeptos “no atacado” estariam
contribuindo para um esvaziamento dos dogmas religiosos, uma massificagéo
da religido, facilitando a abertura dos caminhos dos cultos afro-brastleiros aos
“vigaristas”. “Chamo a atengdo dos poucos Babalabs e Yalorixds e dos
inumeros fazedores de cabegca que se dizem pais-de-santo...ao bel-prazer
andar fazendo Babds a torto e a direito? Em troca de um punhado de
cruzeiros...Outros...nedfitos, nem tem condigdes para consigo mesmo abrem
terreiros, dizem-se milagrosos...Ja esta se tornando moda o médium
novo...entrar para um determznado Centro, se tem dinheiro, logo se arruma o
santo, arranja-se obrigagdes', boris, logo em seguida se prepara para pai
ou mde pequena...e...faz-se dzretamente sua coroa de Babd, se jd ndo estdo

198 «“Camarinha é o aposento no qual as iniciadas ficam recolhidas...”. Cacciatore, 1988. A “saida da
camarinha” ¢ um dos mais belos momentos do ritual religioso afro-brasileiro quando o iniciante vem a
publico - geralmente num ambiente festivo - para apresentar seu novo grau dentro da “hierarquia do santo”.
10 «“Nacdo = denominagdo de origem tribal ou racial ...atribuida aos grupos de negros africanos vindos
como escravos para o Brasil // Denominagdo do conjunto de rituais trazidos por cada um desses povos e que
determinaram os diversos tipos de Candomblé. As nagdes mais conhecidas: Nagé (negros sudaneses, da
Nigéria e parte do Daomei) e suas subdivisdes: keto, ijexd, oyo; Jeje (negros do Daomei); Mina (fanti-axanti,
da Costa do Ouro); Mugurumin (malés) mais encontrada na Bahia, Pernambuco e Maranhdo. Angola,
Congo, Cabinda, Cassanje, Mogambique, etc. sobretudo no Rio de Janeiro, Sdo Paulo, Minas Gerais”.
Cacciatore, 1988

196«Bori = Ceriménia ritual do Candomblé e terreiros afins, também chamada de ‘dar de comer & cabega’.
Finalidades: fortificar o espirito do crente para suportar repetidas possessdes...peniténcia pela quebra de
algum preceito, dar resisténcia contra influéncias negativas. E realizada na iniciagdo e dedicada ao orixd
pessoal, ‘dono da cabega’. A pessoa fica ajoelhada sobre uma esteira, no roncé...sua cabega ¢ esfregada com
uma pasta de obi...depois banhada com ervas sagradas e sangue de animal de duas patas sacrificado na
hora, ritualmente”. Cacciatore, 1988 '

" “Obrigacdes = Oferendas rituais as divindades que o crente é obrigado a fazer, por exigéncia das
mesmas, a fim de propicid-las e receber seu auxilio em questdes espirituais e materiais. Seu ndo-
cumprimento pode acarretar pesados sofvimentos para o faltoso...Quanto mais préximo a divindade, maiores
as obrigagies, em nimero de vezes e quantidade de oferendas, geralmente alimentares”. Cacciatore, 1988
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fazendo até por correspondéncia e o mais incrivel é que os poucos babalads e
yalorixds de Santa Catarina aceitam tais ‘pais-de-santo’ fugindo de seus
principios religiosos..ndo se ddo ao trabalho de preparar realmente o
médium, de analisar...se realmente tem condi¢bes para abrir terreiro e
principalmente o tempo para chegar a galgar o posto de Babalaé o que é
uma irresponsabilidade”'®. (grifo meu) Dois eixos perpassam pelo discurso
do articulista: o primeiro, ja mencionado, é a banalizagdo dos principios
religiosos, com finalidades lucrativas; o segundo, € a distingdo hierarquizada
entre aqueles que tem dinheiro - e com este podem rapidamente “fazer o
santo”, saltando etapas e aqueles que ndo o possuem. O que esta em jogo é o
embate entre duas concepgles de hierarquia: a “do santo”, segundo a qual, o
que determina a possibilidade de elevagdo nos graus ¢ a dedicagdo, preparagdo
e tempo de religido. Por outro lado, esta a hierarquia inerente & sociedade de
classes, que permite que, aquele que possui recursos financeiros, possa
inverter a “hierarquia do santo”, galgando rapidamente seus degraus sem
haver passado pelos rituais preparatorios ¢ vencido o tempo do sagrado
necessario para tal.

Oferendas a Rainha do Mar: cartiio de visita ou intimidade espiritual?

No encerramento de 1973, a tradicional festa para lemanja revela uma
grande movimentagdo dos terrelros em torno das oferendas nas praias da
cidade. Segundo a noticia'®, todes os terreiros fario a homenagem, que

“consegue atrair a aten¢do de uma relativa multiddo de adeptos e curiosos.
Muitos turistas que se encontram na cidade participam ...e, segundo eles, é
uma festa bonita e interessante, que deve ser vista por todos”. O texto anuncia
que neste ano as cerimdnias a Iemanja irdo “sair do anonimato dos anos
anteriores”. Note-se que as oferendas a Rainha do Mar comegam a surgir
como uma espécie de “cartdo de visita” das religiGes afro-brasileiras para a
sociedade em geral. O ritual, neste ano, é deliberadamente aberto ao publico,
em local divulgado amplamente. Na reportagem, José Telles declara que ndo
foi facil aceitar as inovagdes em relagdo as festividades e que os 53 médiuns
de seu terreiro ja estdo prontos para a festa na praia do Bom Abrigo, no dia 31,
as 24 horas. Embora ele ndo fale claramente, transparece que houve alguma
resisténcia neste tipo de divulgagdo e abertura massiva do ritual. Ndo foi
possivel constatar, pelos dados, se esta resisténcia partiu de alguns
umbandistas - por verem nesta abertura uma banaliza¢ido da cerimdnia, ou da
propria opinido publica, que resistia a esta apologizagdo das religides afro- -

'% O Estado, 21/2/1971. Kia Kussaka.
10% <A rainha espera os seus fiéis”. O Estado, 30/12/1973
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brasileiras. A declaragdo de José Telles ndo esclarece quais as dificuldades
havidas, mas é certo que se pretendia, a partir deste ano de 1973, transformar a
festa de Iemanja em uma festa da cidade, aberta ao publico e atrativa para os
turistas.

Na festa do Bom Abrigo, José Telles informa que havera patrulhamento
da Policia Militar para “garantir a execugdo do culto e conservar o espago
dos religiosos participantes da ceriménia e dos destinados aos visitantes”.
Ele declara que o ato “ndo é folclore, é uma manifestagdo religiosa séria e
respeitada pela populagdo. Apesar de ser efetuada ao ar livre e nas praias,
distante do centro, a ceriménia sempre transcorre num clima pacifico e ndo é
perturbado em algum momento do ritual”. Esta preocupagdo de separar os
espagos — dos visitantes e dos praticantes, do folclore e da religido, da festa e
do tom respeitoso da oferenda, revela que havia uma certa expectativa e
cuidado com a proposta de abertura publica do ritual, buscando evitar que a
cerimonia & Rainha do Mar perdesse seu fundamento espiritual. Diz ainda a
noticia que a festa de Iemanja deixa as “praias, notadamente as do Continente
apinhadas de adeptos, curiosos ou estudantes do assunto. Os
turistas...procuram participar. Segundo o argentino...a festa devia ser
reconhecida pelos responsaveis pelo turismo em Floriandpolis”.

Nesta época, a cerimOnia comega a ser reivindicada no calendario
turistico, mas 30 anos apds, na virada do ano 2000, veremos que esta
expectativa ndo se tornara realidade. Ao contrario, a programagdo das
chamadas “Festas de Revéillon” na principal avenida da cidade, Beira-mar
Norte, pouco inclui as manifesta¢es culturais locais e geralmente exclui os
cultos religiosos a& Iemanja, com raras excegdes. Embora alguns terreiros
mantenham a tradi¢do, ndo receberdo nenhum incentivo oficial para tornar
aqueles uma atragdo turistica da cidade, apesar da expressa simpatia dos
visitantes pela tradicional oferenda a Rainha do Mar.

3.8. INFLUENCIA DA UMBANDA CATARINENSE NOS PAISES DO
PRATA ‘ |

Outro dado informado pela noticia é a presenga de turistas argentinos
na regifio. Seria interessante interpretar de que maneira a religiosidade afro-
brasileira da Grande Florianépolis influenciou a propaga¢do da Umbanda nos
paises do Mercosur, especialmente junto aos argentinos, que representam a
grande massa de turistas que aflui & regido por ocasido do verdo. Tal afluxo
massivo, que ja se apresentava desde os anos 70, é hoje considerado um
fen6meno, com bairros inteiros transformados em verdadeiros redutos destes
estrangeiros, como as praias do Norte da Ilha, especialmente, Canasvieiras €
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Ingleses que transformam Floriandpolis na “cidade brasileira dos argentinos”
durante o verdo.

O pesquisador Oro (1999) estudou detidamente a influéncia da
Umbanda nos paises do Prata. Ele retorna na histdria, registrando praticas
religiosas africanas na Argentina desde o século passado, ai reintroduzidas nos
anos 60 a partir da influéncia do Brasil € do Uruguai, mantendo suas
especificidades. Estudando a obra do antropdlogo Alejandro Frigerio, ele
localiza os pioneiros do culto na Argentina: Nélida (Bafios) de Oxum, abrindo
um templo em 1966, ¢ Elio (Machado) de Iemanja, em 1968. Como se V&,
exatamente o periodo de que estamos tratando aqui. Estes templos foram
registrados no Registro Nacional de Cultos em 1970, passando a funcionar de
forma legalizada e publica. O inicio das praticas religiosas de origem africana
na Argentina ocorreu com a adogdo da Umbanda e depois, a partir de 1973,
com o “africanismo” (batuque). Os mencionados pioneiros foram
fundamentais, em primeiro lugar, porque iniciaram varios pais € méies-de-
santo, muitos deles atuantes no pais até os dias atuais; em segundo, porque
Elio de Iemanja foi o primeiro lider religioso que tentou, em 1979, articular a
Confederagio Espirita Umbandista daquele pais.

Ha outra versdo para o inicio da religido na Argentina, segundo a qual
teria sido iniciativa de travestis uruguaios que trabalhavam em casas noturnas
em Rivera, fronteira com Santana do Livramento. No final da década de 50,
teriam travado conhecimento com Hipdlita Osério Lima, a Mde Teta de
Oxal4a, tendo sido por ela iniciados. Rita Segato, (in: Oro, 1997) estudou o
caso e concluiu que esta versdo jamais poderia ter sido aceita como a oficial,
considerando-se o preconceito que cerca as religides de origem africana aliado
a moral rigida da sociedade argentina, passando a ser substituida por outras
interpretagdes que ndo transferissem o estigma notoriamente devotado aos
travestis a religiio umbandista, “depreciando-a” como resultado da agdo
destes.

O fendémeno tomava vulto em toda a regido do Prata e nos anos 60,
ocorreu também a implantagdo e sedimentagdo das religides de origem
africana em Montevidéu, quando também se iniciam os primeiros templos.
Segundo Oro, Maria Luiza de Angelis ¢ Nélida Quincoses, “pela escola
brasileira” teriam introduzido na Argentina a "Umbanda branca” e eram filhas
espirituais de Wilson (Avila) de Oxum, de Porto Alegre, Rio Grande do Sul.
Em 1971, este pai-de-santo teria realizado o primeiro casamento de Umbanda
em Buenos Aires, na Sociedade Espiritualista de Umbanda. Frigerio (in: Oro,
1997) analisa que o retorno do pais a democracia em 1983, proporciona um
crescimento da religido nos dois anos subsequentes.



145

Enquanto tinha inicio no Brasil a “abertura lenta e gradual” preconizada
pelos militares, a Argentina, em 1976, mergulhava nas mais profundas trevas
de um periodo autoritario caracterizado por uma violéncia inominavel sobre a
sociedade civil e qualquer tentativa de contestagdio ao regime. E neste contexto
totalitario que as religides de origem africana arriscam seus primeiros passos
naquele pais do Prata, o que ¢ digno de nota. No Brasil, bergo da Umbanda,
esta trata de sobreviver nos duros anos da ditadura langando mio de
sofisticadas estratégias: uma delas foi o sincretismo religioso, a outra, o
estabelecimento de aliangas com os mais variados setores sociais € individuos
de prestigio que pudessem garantir-lhe a sobrevivéncia enquanto campo
espiritual. Na Argentina, ela nasce, ou renasce, das cinzas do século XIX,
como demonstram os autores.

E possivel indicar, a partir destas observagdes, que os periodos
autoritarios demandam da parte do individuo comum que sofre seus
desmandos, uma introspecg¢do maior em busca de sua espiritualidade e, nesta
procura, encontram formas coletivas de organizagdo religiosa. Estas
representardo um verdadeiro canal de expressdo da sociedade civil em geral, e
da populagdo mais pobre, em particular, que ai encontra um dos poucos
espagos possiveis de atuagdo e crescimento social € espiritual. Em abril de
1982, a Revista de Umbanda''® publica um pequeno aniincio comprovando a
persisténcia da pratica religiosa nos paises do Prata, apesar da vigéncia das
ditaduras militares''": “Umbanda Internacional: Confederacién Umbandista
Del Uruguai, Presidente Constantino Gayol. Calle Fernandel Crespo, 1852,
Montevideu;, Confederacion Espirita de Umbanda da Republica Argentina —
Calle Carlos Gardel, 476 — Buenos Aires”. O periddico comenta: “Bola
Branca” (um incentivo a iniciativa).

Veremos que, trés décadas mais tarde, na virada para o ano 2000, as
religides de origem africana ¢ a Umbanda, em particular, atuam legalmente na
Argentina, mas o preconceito subsiste. Em uma entrevista ao jornal Folha de
S&o Paulo''? a mie-de-santo Peggy de Iemanja, presidente da Congregagéio
Africanista da Argentina, que tem “casa aberta” desde 1979, admite que a
repressdo oficial diminuiu ap6s o fim do regime militar em 1983, mas o
preconceito resiste: “Existe uma idéia de que trabalhamos com feiticaria”.
Ela calcula em torno de 6000 casas de Umbanda na Argentina e registra o

101 85 '

11 0 ano de 1984 ¢ considerado o marco para término do regime militar, com as elei¢bes em novembro deste

ano, vencidas por Julio Maria Sanguinetti ¢, na Argentina é a eleicio de Raul Alfonsin, em 1983 que

determina o final da ditadura militar. No Brasil, apds um periodo de abertura “lenta e gradual”, o general Jodo

Baptista Figneiredo deixa o poder em 15/3/1985, substituido pelo civil Tancredo Neves que, ndo chegou a

iilszsumir, vindo a falecer em 21 de abril deste ano, sendo empossado seu vice, José Sarney, .na Presidéncia.
9/4/2000
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fendmeno do “branqueamento™: “E irdnico, mas os negros que chegam aqui
sdo catdlicos. As pessoas que freqiientam a Umbanda na Argentina sdo
brancas, de todas as classes sociais.” A reportagem registra ainda que a
lingua nos terreiros € o “portunhol”, mescla de portugués com espanhol, bem
caracteristico da Umbanda, que trata de assimilar diversas informagdes
culturais e gera uma propria, com identidade unica. A prop6sito da influéncia
brasileira, vale a pena citar um canto em um terreiro de Buenos Aires,
chefiado pelo pai-de-santo Alfredo Echegaray de Ogun: “Sabio sefior de
Bonfim, balé de San Salvador. Vamos a salvar nuestra gente, que el pueblo de
Bahia llegé”. Na Argentina, a maioria dos terreiros suspende suas atividades
durante a Quaresma, para evitar os choques com a Igreja Catdlica, que
comanda a religido oficial do pais, determinada na Constituigdo. Na Grande
Floriandpolis, a orientagdo € que se deve “guardar a Quaresma, ndo fechando
os terreiros, mas prestando caridade e deixando os Caboclos e Pretos Velhos
estarem atuando ..numa irradiacdo muito grande, pois todos os religiosos
estdo com pensamentos firmes...numa corrente espiritual”.'>

Como se vé, os anos 70 sdo férteis para a Umbanda na Grande
Florianépolis € estas influéncias se expandem a outros universos culturais que
aqui vivenciaram a experiéncia de participar de seus rituais, como é o caso dos
argentinos nas oferendas a lemanja, nas praias catarinenses na época
analisada. '

3.9. EM BUSCA DA INSTITUCIONALIDADE AFRO-RELIGIOSA NA
GRANDE FLORIANOPOLIS

I Congresso Catarinense de Umbanda, 1974

Um dos momentos de auge deste processo de crescimento das religides
afro-brasileiras em nivel local ocorre no I Congresso Catarinense de Umbanda
em novembro de 1974, organizado por varios terreiros de Florian6polis, sob
coordenagdo de José Telles, do C.E. Afonja Alufan. O local de realizagédo foi o
ex-Clube Tiro Alem#o, na Avenida Mauro Ramos. Participam da organizagdo
os Centros Espiritas Ogun da Lei'", de Alcyr Bruno'" e Ogonga [sic] Vovo
Esmeralda, de Erondina Carvalho, além de “quase todos os outros centros da

13 Eco Umbandista, nrs.7,8,9 - jan. fev. margo 1978

"% Ou “Ogun de Lei. Ogun Delé. Orixd ligado a terra/ Caboclo chefe de legido, na Linha de Ogun”.
Cacciatore, 1988

15 “Yalorixd Alcy Dutra Bruno, nasceu em 2 de setembro, em Floriandpolis. Foi da Cruzada, Filha de Maria
na Igreja de Nossa Senhora da Boa Viagem no Saco dos Limdes. Seus mentores espirituais sdo Ogun de Lei e
Inhasd. Fundou em 1971 o Centro Ogun de Lei, com 12 anos de “coroa”; tem 27 filhos-de-santo”. Eco
Umbandista, ano I n.4, outubro de 1977.
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capital » 16 Como participantes do Congresso estdo previstos representantes
de varios centros do Estado e personalidades de proje¢do nacional ligadas a
Umbanda; no plano internacional virdo ao encontro umbandistas argentinos,
franceses, hindus, etc. além de caravanas de participantes de outras cidades
brasileiras'!’, o que confirma dois fatores: a expansio da umbanda para além
das fronteiras nacionais € a importancia que adquire sua expressdo catarinense
no periodo.

Segundo o babalorixa José Telles, 0 que ocorria naquele momento era
um renascimento da Unido de Umbanda de Santa Catarina, fundada em abril
de 1962, por sua iniciativa juntamente com o jornalista Juvenal Melquiades de
Souza e que, segundo declara, teve breve existéncia: “Como tive que me
afastar de Floriandpolis, por ser militar, o0 movimento parou e ninguém mais
quis leva-lo adiante. Quando regressei, tudo estava parado, mas coloquei a
Unido em movimento novamente. Atualmente é um O6rgdo devidamente
registrado. No Il Congresso da Guanabara, fui nomeado representante do
orgdo para Santa Catarina, e tendo em vista ser o unico estado que ndo tinha
realizado nenhum congresso, tomei a iniciativa."'® Ele afirma que a idéia
surgiu a partir do III Congresso Brasileiro de Umbanda, ocorrido na
Guanabara, de 15 a 21 de julho de 1973, mas, em Floriandpolis, ndo contou
com o apoio imediato dos umbandistas que, “olharam com descrédito tal
iniciativa...acharam que eu estava querendo apenas promogdo propria” .

Evidentemente, muitos fatores contribuiram para que a Unido de
Umbanda de Santa Catarina cessasse ou recrudescesse suas atividades em
meados dos anos 60, a exemplo do que ocorreu com muitas organizagdes da
sociedade civil naquele periodo. Apesar de José Telles creditar este
rompimento a sua auséncia do estado, ele proprio admite que, pelo fato de ser
militar, foi obrigado a interromper suas atividades anteriores. Todo o pais
sofreu um duro golpe e viu-se na contingéncia de remodelar-se em fung¢ido da
estrutura do novo Estado autoritdrio ¢ o curso das iniciativas populares em
varios campos — inclusive o religioso — foi abruptamente rompido ou ao
menos prejudicado.

O I Congresso de Umbanda de Santa Catarina em 1974, nos primeiros
raios de sol da “abertura lenta e¢ gradual” proposta pelo governo militar,
representa uma importante articulagio publica e de ambito nacional para a

"6 O Estado, 8/11/1974 -

17 A diretoria do I Congresso Catarinense de Umbanda é composta por José Telles, Alcyr Dutra Bruno,
Marlene Telles, Erondina Carvalho, Tenente Leo Maciel, José de Assungdo, Oswaldo Luiz, Osmar Hermann,
Clarisse Assungio e Evaldo Linhares. Note-se, a exemplo do que analisamos anteriormente, a expressiva
participagio de militares na organiza¢io e personalidades convidadas: um almirante, um tenente ¢ José Telles,
também militar.

"% O Estado, 8/11/1974
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Umbanda local. Diz-se publica e de ambito nacional porque, de fato, as
religides afro-brasileiras na Grande Florianopolis ndo estiveram inativas
durante o periodo militar mais repressivo, mas sim, permaneceram articuladas
prioritariamente em Aambito regional, leia-se estadual. No periodo mais
repressivo do governo militar, almejar o alcance nacional de qualquer evento
de uma organizagédo da sociedade civil, notadamente quando envolvia classes
populares, era uma tarefa arriscada cujos resultados poderiam ser
imprevisiveis.

Sob o lema “organizar para unir”’, o I Congresso de Umbanda de Santa
Catarina reune-se basicamente para discutir dois temas: “a promiscuidade
existente no setor e a criagdo de um 6rgdo que represente a classe, ndo no
sentido do sindicato”, adverte, cauteloso, José Telles, mas que "empenhe a
bandeira da Umbanda”. Nao ha dados precisos para analisar 0 que o0s
organizadores entendem como “promiscuidade”. Pode-se inferir que esta se
refira a dois aspectos basicos, que acompanham as criticas internas reciprocas
ao longo da histéria do povo-de-santo: o primeiro deles é a comercializagdo da
religidio, com a cobranga dos “servigos” de atendimento e consulta, alvo
constante de polémicas entre os religiosos; o segundo é o que estes
denominam “mistura de rituais e praticas”, ou seja, a diferenciagdo e segundo
alguns, o aviltamento de fundamentos religiosos por individuos que os
desconhecem e, por isso, deturpam constantemente as praticas. Para estes,
deveria haver uma entidade “reguladora”, como uma Federagéo, por exemplo,
que “normatizasse” os cultos, como veremos mais tarde, na andlise das
entrevistas realizadas na atualidade.

Outro aspecto deste Congresso que vale destacar, dada a caracteristica
do periodo ditatorial em que ocorre, ¢ que os umbandistas reivindicam
abertamente a inclusfo das religides afro-brasileiras no calendario turistico da
cidade. Telles queixa-se do “pouco caso dos érgdos de Turismo em relagdo
ao Congresso...Apenas a Diretur nos deu algum auxilio. O DEATUR e o
BESC - TUR estdo na fase do preconceito. Quando viram que o Congresso
era de Umbanda retiraram todo e qualquer auxilio...Os hotéis ajudaram um
pouco, cada um pagando um ou dois apartamentos”. Neste Congresso, a
Diretur, 6rgdo de Turismo da Prefeitura, patrocina uma excursio pela ilha. A
ajuda recebida dos comerciantes, ainda que pequena, indica o franco
crescimento da aceitagdo da religidio, se compararmos com a situagdo desta ha
apenas duas décadas atras, como vimos nos relatos de Mae Antonieta € outros
sobre a repressdo sofrida pelos terreiros da Grande Floriandpolis. Apesar deste
crescimento da aceitagdo, os organizadores reivindicam a institucionalizagdo
de algumas iniciativas do povo-de-santo como atividades turisticas, 0 que
significaria sua plena e total inclusio, o que de fato, nunca ocorreu.
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Houve ainda uma “gira de confraternizagdo”, assim definida pelo
participante Juiz Estevio Montebello: “Uma gira ...é composta de cdnticos
para que seja formada a corrente ou para cumprimentar as entidades....Os
médiuns que participam ativamente da gira valem-se de atabaques... para
fazer vibrar.... Hd centros que ja ndo usam mais atabaques por ndo ser mais
necessdrio. Eles ja funcionam sem necessidade de vibragdo, pois jd evoluiram
mais. Assim também jd quase ndo se usa mais matancas de animais e
bebidas alcodlicas. Apenas a quimbanda (lado negative) e o candomblé em
alguns trabalhos. Usa-se vistosas roupas brancas, charutos (para que a
entidade defume a criatura) e guias...que representam as forcas das
entidades: é um ponto de defesa”.

Algumas afirmagdes deste participante ndo constituem consenso entre
os umbandistas mas, ao contrario, sintetizam divergéncias: a primeira, ¢ de
que o uso dos atabaques se torna dispensavel, quando se “evoluiu mais” € ndo
ha mais a “necessidade da vibragdo”. Os atabaques, sdo considerados por
grande parte dos adeptos do povo-de-santo como indispensaveis elementos
rituais sagrados. Vinte e cindo anos mais tarde, em 1999, o uso dos atabaques
ainda é considerado fundamental. Eldeni Camargo, mae-de-santo entrevistada
para esta pesquisa, relatava sua preocupagdo com a dificuldade em encontrar
ogds para o toque dos atabaques, dada a exigéncia de pagamento por parte de
alguns. Em sua opinido, ela nio poderia entregar a importante tarefa de
chamar os orixas a alguém que o fizesse movido apenas por interesses
econdmicos, mas também ndo poderia dispensar ritualmente os atabaques.
Cacciatore (1988) informa que os atabaques sdo responsaveis por conclamar
as divindades com seus toques ¢ animar as dangas sagradas, saudar os orixas,
os oglds e visitantes. Nos candomblés mais tradicionais, sofrem até mesmo
uma “inicia¢do”, “deitando no ronco”'!® e recebendo banho ritual de ervas e
sangue, s6 entdo podendo servir as divindades. Na Umbanda sdo “batizados™
também em rituais.

A segunda discrepancia é a afirmagdo de que o “uso de matangas de
animais ¢ de bebidas alcodlicas em rituais” estd em extingdo na Umbanda.
Entre a rede do povo-de-santo da Grande Floriandpolis, a matanga é um ponto
bastante polémico, que divide o grupo até os dias atuais, cujo teor
analisaremos mais tarde a luz das entrevistas realizadas no presente, assim
como o uso de bebidas alcdolicas, outro divisor de pontos-de-vista dos
adeptos.

A terceira afirmag¢do ndo consensual € referente ao uso de “vistosas
roupas brancas” (refere-se a 1974). Varios integrantes do povo-de-santo

119 “Roncé = camarinha, quarto sagrado, espécie de claustro onde as futuras iads sdo recolhidas, para
aprendizado dos segredos e rituais do culto e onde se submetem as ceriménias inicidticas™. Cacciatore, 1988
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censuram abertamente, mesmo na atualidade, o porte de “roupas vistosas”
pelos médiuns, notadamente em época das festas de homenagens as
divindades. Para estes, tal exibi¢cdo afeta a espiritualidade, causando
competi¢do entre os participantes, excesso de materialismo e transformando as
oferendas rituais em “desfile” de modas, desvirtuando-as.

O quarto ponto de discordincia é sobre a Quimbanda, definida por ele
como o “lado negativo” da religido. Muitos adeptos do povo-de-santo
acreditam que a religido em si nunca realiza o mal; este ¢ provocado pelos
individuos que se utilizam das energias geradas pela espiritualidade para fazé-
lo contra outros. Neste sentido, nfo existe “trabalho para o mal”.

E possivel inferir que a posigdo apresentada por Montebello seja reflexo
da diversidade de praticas e concepgdes existentes na Umbanda, entre elas as
que se aproximam mais do Kardecismo e¢ se afastam de tradicdes mais
“africanizadas”, por serem consideradas “primitivas”, como vimos. Esta op¢do
foi adotada as vezes pelos grupos ligados as classes médias e altas que
integram a Umbanda. Como o declarante é, ele proprio, um juiz de direito,
esta ¢ uma explicagdo plausivel, mas n3o pode ser definitiva & luz dos
insuficientes elementos apresentados pela noticia.

Na prépria “gira de encerramento” do Congresso os atabaques estavam
presentes, contrariando a afirmagdo do Juiz de que estariam desaparecendo:
“de pés descalgos, para simbolizar a humildade, medida adotada mesmo por
pessoas de projecdo social ou religiosa...ao som vigoroso de cinco
atabaques”. Cerca de cem individuos participaram do Congresso € da corrente
final dos médiuns e cerca de 300 pessoas assistiram ao evento final. O artigo
finaliza: “Felizes pelo éxito obtido no I Congresso Catarinense de Umbanda,
os médiuns estenderam...noite adentro, agora mais seguros que antes...que
nos tempos em que a Umbanda foi caso de policia, devido aos preconceitos...e
por terem, afinal, um orgdo representativo de dmbito estadual...a Unido de
Umbanda de Santa Catarina”. Novamente, a presenca da entidade
organizativa sugere uma duplicagdo de esforgos dentro de uma negociagio de
interesses.

Segundo o organizador Juvenal Melchiades de Souza o Congresso “foi
a consumacdo de um sonho de 14 anos”.'* Foram apresentadas nove teses, 0
que demonstra a efervescéncia da discussdo entre os umbandistas catarinenses
na época. A avaliagdo do Congresso feita pelos participantes, é, em geral,
positiva. Um dos presentes de projecdo nacional é o babalorixd Tola
Malembe'?. Para ele, “o Congresso Catarinense...é um passo na dire¢do da

[14

'2° O Estado, 11/11/1974
12! “Malembe = Cdnticos especiais para pedir misericérdia aos Encantados, suplicar auxilio e perddo nos
candomblés de origem bdantu”. Cacciatore, 1988. Na Grande Florianépolis ouvi “maleme”.
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codificagdo e unificagdo da Umbanda para que ndo se tenha mais os
prejuizos religiosos e sociais que ocorrem pela deturpagdo de ritos e
crengas...A liberdade de culto que existe no pais nos dd autoridade para
processarmos nossa crenga...mas sem invengoes”.

A preocupagdo com a “codificagdo e unificagdo da Umbanda e a
anulagdo das “invengdes” nos rituais religiosos umbandistas ¢ uma constante
que persiste até a atualidade. Pode-se mesmo afirmar que a Umbanda revolve-
se constantemente entre as possibilidades infinitas que seu horizonte religioso
propicia e as continuas tentativas de fixar ancoras e amarras aos seus rituais e
praticas. Com isso ndo se quer dizer que as invengdes sejam necessariamente
positivas e as tentativas de codificagdo e unificagdo sejam sempre limitantes.
O que se quer apontar é que a Umbanda possui, em sua natureza intrinseca,
originaria de sua formagéo histérica organicamente ligada a diversidade e ao
sincretismo, a tendéncia de transformar-se continuamente. Pode-se dizer que a
mudanga, a adaptagdo, a “invengdo” - citada por Malembe, so mesmo a sua
esséncia. Unificar e codificar esta diversidade ¢ tarefa ardua, porque entra em
choque com a esséncia de sua origem e afirmag3o. '

Este sera um dos maiores desafios que os umbandistas enfrentardo na
virada do século XXI: garantir a ética religiosa sem estreitar o caleidoscopio
de possibilidades que a Umbanda representa. Veremos, na andlise das
entrevistas na atualidade, as variadas op¢des que os proprios umbandistas
apresentam. Por ora, vale registrar que a preocupagdo com sua extensdo e
eventual “deturpag@o” ja estd presente entre os rehgiosos. Malembe informa
ainda que existe na Guanabara, na época, aproximadamente 22.000 terreiros
de Umbanda “registrados nos diversos érgdos de cupula, freqiientados por
pessoas de todas as camadas sociais...o que dd um elevado status a
Umbanda”*. Como se v&, o fendmeno da multiplicagio de entidades
organizativas também ocorre no centro que é o “bergo” da religido. Além
disso, também neste centro, a Umbanda apoia-se na freqii€ncia de classes
médias e altas para alargar seu espago, a exemplo do que ocorre na Grande
Floriandpolis, s6 que com menor visibilidade destas classes, j& que o
preconceito local € mais intenso do que naquele estado.

Criagdo do Superior Orgiio de Umbanda de Santa Catarina - 1974

O Congresso se encerra com a criagio do Superior Orgo de Umbanda
do Estado de Santa Catarina - SOUESC'®, que tem por fungdo “fornecer um

'22 O Estado, 11/11/1974
12 Diretoria: Presidente: José Lyra Telles; Vice-presidente: Evaldo Linhares; Coordenador Geral, Edgar
Perdigdo; 1° tesoureiro, Léo Duro Magciel; 2° tesoureiro, Flavio Nicolino'**; Secretario, Jodo José¢ de Aguiar;
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elemento da Unido para a formagdo do quadro de Coordenadores Regionais
de Umbanda e, quando solicitado, elementos para a formagdo do Supremo
Orgdo de Umbanda”. A diretoria declara-se "independente da Unido de
Umbanda de Santa Catarina, orgdo que deve filiar as tendas. Também é
fungdo da SOUESC criar comissdes para a formag¢do de unidoes municipais
umbandistas que deverdo congregar no minimo cinco tendas e estar filiadas a
SOUESC.” A hjerar%uia aprovada entre os orgdos (da menor unidade para a
maior) é a que segue'*:

Tenda de Umbanda (a que pratica os rituais)

Unido Municipal (a que filia a Tenda de Umbanda)

Superior Orgdo de Umbanda do Estado (o que filia as unides municipais )
Orgdo Interfederativo Nacional de Umbanda (o que filia os 6rgdos estaduais)

Estrvbura Umbandista em Santa Catarina ~ anos 70

Orgao Interfederativo Nacional de Umbanda

Superior Orgao de Umbanda de Santa Catarina
SOUESC

Unido Municipal Unido Municipal Unido Municipal
de Umbanda de Umbanda de Umbanda

| | | |
Tenda | Tenda — Tenda (—H Tenda |+ Tenda | Tenda | Tenda | Tenda — Tenda

Elaboragdo: Tramonte, 2001

1° Secretério, Adalgiza da Luz Maciel; 2° Secretério, Arnaldo Muller; Diretores de Relagdes Publicas, Silvia
Gouvéa; de divulgagio e imprensa, Vicente Impaléa; de patrimdnio, José de Assumpgao.

124 “Tenda de Umbanda. Também Tenda Espirita de Umbanda e Cabana, acrescido do nome do orixd ou
entidade protetora do terreiro, a qual geralmente é a mesma do chefe. Templo, terreiro, onde se realizam as
cerimoénias do culto umbandista. Nos terreiros mais proximos do Espiritismo de Kardec, é mais usada a
expressdo Tenda Espirita ou C.E. Hd mesas para os trabalhos mediunicos e todos vestem branco (cal¢a e
Jjaqueta ou saia e blusa). Nos terreiros mais préximos do Candomblé, ha um peji com santos catdlicos no
barracdo de festas. Arquibancadas para os assistentes...poltrona para o chefe, espago central para as
dangas, estrado para musicos (atabaques, agogo, agué*). Chdo geralmente de cimento. No interior da casa,
a camarinha, o peji com assentamentos dos santos... Fora, a Casa das Almas e a Casa de Exu, junto a
porteira de entrada”. CACCIATORE, 1988. Segundo a descri¢io da autora, na maioria dos terreiros
participantes desta pesquisa, a caracteriza¢dio dos rituais e espagos é marcadamente africanizada, até os dias
atuais, com raras excegdes. Em nenhum deles encontrei, por exemplo, a mesa para receber os espiritos, mas
em quase todos a estrutura aproximada ao Candomblé mencionada pela autora.

* 0 mesmo que afoxé, instrumento formado por uma cabaga recoberta por colares de contas.



153

Nesta seqiiéncia hierdrquica nio é mencionada qual posi¢do ocupa a
Unifdo de Umbanda de Santa Catarina, sendo definido apenas que é um “érgio
que deve filiar as tendas”. Como esta é também uma fung¢do da Unido
Municipal ¢ ndo fica clara a atribui¢do daquela entidade, é provavel que
houvesse divergéncias entre seus organizadores que implicassem na criagio de
associagdes organizativas paralelas com o mesmo fim. E certo que a Unidio de
Umbanda de Santa Catarina permaneceu a margem, mas ¢ relativamente
corriqueiro, na organizagdo da sociedade civil e, portanto, também entre os
grupos religiosos afro-brasileiros, a criagdo de diversas entidades que visam a
ocupar 0 mesmo espago € cumprir fungio similar, mas que ndo podem fundir-
se numa mesma estrutura devido a divergéncias de carater politico e/ou até
mesmo pessoais. O que nos indica esta analise € que, num artigo anterior, o
jornal noticiava: “Domingo o programa prevé...elei¢do e instalacdo oficial do
Orgdo Interfederativo Estadual de Santa Catarina ou continuidade da Unido
de Umbanda do Estado de Santa Catarina”'®. Parece que as duas instincias
passaram a coexistir, mas o Congresso concentrou-se na criagio do primeiro.

A proposito das reflexdes que temos feito sobre a hegemonia feminina
nos terreiros, um detalhe que chama a atengdo na composi¢do da primeira
diretoria do SOUESC ¢ a grande maioria de individuos do sexo masculino. Se
levarmos em conta que a Umbanda €¢ uma religifio na qual predomina o
elemento feminino tanto no grupo de adeptos e simpatizantes, como nas
liderangas chefes de terreiro, causa estranheza que, nos cargos da nova
instdncia organizativa a presen¢a feminina seja tdo pequena e limitada. Ou
seja, a exemplo do que ocorreu com a situagdo social da mulher ao longo de
sua histéria, na logica das religides afro-brasileiras da Grande Florian6polis, a
lideranga feminina ¢ exercida quase exclusivamente no 4mbito da intimidade e
privacidade do limitado espago dos terreiros, nos quais a mulher exerce a
chefia na grande maioria dos casos; no espago publico das entidades
organizativas, ela volta & condig¢do secundaria que ocupou historicamente na
sociedade.

Apesar do clima favoravel & Umbanda que se apresenta a partir do
Congresso, José Telles acredita que a Umbanda “ainda ndo é vista como uma
religido, mas tdo somente como um misticismo”. Para ele, os jovens aceitam
com “mais naturalidade a religiGo, porque tem uma mentalidade mais
evoluida”. Comparando a Umbanda com o Candomblé ¢ Kardecismo, ele
afirma que este ultimo € “mais ortodoxo” que aquela. Quanto ao Candomblé, ¢
“quase como uma varia¢do da Umbanda, mais severo em suas obrigagdes,
sendo que aquela é mais sofisticada” *°. Provavelmente esta sua visio da

' O Estado, 8/11/1974
126 O Estado, 8/11/1974.
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derivagio do Candomblé em relagio 2 Umbanda se origina na formagdo
historica das religides afro-brasileiras na Grande Floriandpolis na qual,
realmente, a Umbanda surge nos primérdios € o Candomblé, mais
recentemente. Além disso, muitos dos lideres religiosos locais deste iniciaram-
se na Umbanda, como veremos mais tarde. Quanto a esta ser mais
“sofisticada”, provavelmente ele refira-se ao fato de ser menos “africanizada”,
ja que, se o Candomblé tem como esséncia a manutengdo da tradigdo, a
Umbanda prima pelo sincretismo e pela assimilagdo das mais diversas
contribui¢des culturais que fazem dela uma religiio em constante movimento
de transformagao.

A Igreja Catoélica e o I Congresso Catarinense de Umbanda

A opinido da alta hierarquia da Igreja Catolica local sobre o I Congresso
Catarinense de Umbanda indica que, de fato, o espago das religides afro-
~ brasileiras havia se ampliado, sendo para sua aceitagdo como religifo, ao
menos para o livre exercicio dos rituais e atividades organizativas. O
arcebispo metropolitano D. Afonso Niehues declara a este respeito: “O
Congresso de Umbanda de Santa Catarina tem como objetivo tratar de
interesses e problemas que dizem respeito a Umbanda. Ndo se destina aos
catdlicos, por isso a Igreja Catdlica, dentro dos principios da liberdade
religiosa, respeita a iniciativa”. Coerentemente com o que havia apontado
José Telles, Dom Afonso ndo encara a Umbanda como uma religido: “.... é um
misticismo religioso importado da Africa. Penso poder afirmar que nunca
serd religido nacional brasileira, mas simplesmente um sincretismo religioso,
relativo e temporariamente bem aceito no Brasil”, declara. Em lugar de
dirigir a Umbanda acusagdes grosseiras ou maniqueistas como a de
“feiticaria” ou similares que marcaram a historia das religides afro-brasileiras
em nivel local, a argumentagdo do representante do alto clero da Igreja
Catolica local é bem elaborada e construida no sentido de creditar 8 Umbanda
um carater temporario € uma existéncia inexpressiva enquanto numero de
adeptos: “Desconhecemos o numero de umbandistas em Floriandpolis, mas é
um numero inexpressivo, comparado com o numero de catolicos.” Apesar
desta declaragdo de fragilidade numérica, em outro trecho da entrevista, ele
admite que a quantidade de adeptos vem aumentando gradativamente. Diz a
matéria jornalistica: “Para o Arcebispo o crescente numero de participantes
dos ritos de Umbanda no Brasil explica-se por razdes de curiosidade,
misticismo, exotismo, sentimentalismo e de primitivismo social”. Dom Afonso
assim define as designag¢des utilizadas: “Por primitivismo social entendo a
ingenuidade com que os povos primitivos aceitam a presenca de forgas
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extraterrenas nas pessoas, nos locais e nas coisas. Na medida em que a
ciéncia explica os fendmenos da natureza e penetra nos seus segredos,
decresce a ingenuidade na aceitagdo do sagrado e do misterioso. A
consciéncia deixa de ser mitica, para se tornar critica”. O discurso bem
elaborado do Arcebispo demonstra que as religides afro-brasileiras ja estavam
entre as preocupagdes da Igreja Catdlica, notadamente seus lideres, pois sua
argumentagdo € claramente o resultado de uma reflexdo aprofundada sobre as
bases espirituais e sociais da existéncia destas no Brasil.

E tanto isto é fato, que o lider catdlico Nihues declara ao jornal que, no
ultimo Sinodo dos Bispos em Roma, as formas de evangelizagédo proprias para
as diversas culturas foram problematizadas como tema de discussédo. Entre os
participantes estavam bispos africanos e asiaticos que reivindicaram que “a
linguagem, simbolos e ritos do culto sejam tomados da cultura dos respectivos
povos.” Ou seja, naquele momento, a Igreja Catdlica passava por profundas e
radicais transformagdes. Enquanto a América Latina afogava-se em intimeros
e ininterruptos golpes ditatoriais nos anos 60 e 70, a Igreja Catolica vivia suas
disputas internas, divididos entre a opgdo de aliada inquestionavel das elites €
integrante do poder, que durante séculos a havia caracterizado, € uma nova,
que surgia propondo a “op¢do pelos pobres”, que resultou em um grupo forte e
ativo de religiosos catoélicos, no qual os brasileiros destacaram-se'?’,
denominados adeptos da “Teologia da Libertagdo™.

E claro que a correlagio de forgas dentro da Igreja Catélica é muito
mais complexa do que esta simplificagdo, que visa apenas estabelecer algumas
bases para a compreensdo da posi¢do do arcebispo de Florianépolis, naquele
momento, em relagdo a organizagdo dos umbandistas locais. Estamos em 1974
e esta mudanga na estrutura secular da instituig¢do catélica, havia se iniciado,
na América Latina em 1955, quando, no Rio de Janeiro, ocorreu a primeira
reunidio do CELAM - Conselho Episcopal Latino-americano, que reine 0s
bispos de todas as igrejas dos paises latino-americanos. O segundo encontro
foi em 1968 em Medellin, na Colombia, e o terceiro em Puebla de Los

1270 bispo D. Pedro Casaldaliga, por exemplo, teve problemas com o Vaticano por sua defesa intransigente da
perspectiva da Teologia da Libertagdo ¢, ja apontava, desde esta época, a importincia do ecumenismo €
respeito & diversidade cultural e religiosa. E de sua autoria o texto das obras: “Missa da Terra sem Males”,
incorporando as tradicles religiosas e rituais indigenas na estrutura do ritual catélico, €, em parceira com
Milton Nascimento e¢ Pedro Tierra, a Missa dos Quilombos, uma celebragdo sincrética afro-catdlica
incorporando valores de culturas estigmatizadas historicamente. Diz um trecho deste manifesto a diversidade
religiosa: “Em nome de Deus de todos os nomes —Javé, Obatald, Olorum, Oi6. Em nome do Povo que espera
na graga da fé, a voz do Xangd, o Quilombo-Pdscoa que o libertard”. A pe¢a musicada invoca ainda a
abertura da Igreja Catolica tradicional aos valores dos oprimidos: “Padres estudados, Pastores ouvidos,
Freiras ajeitadas, doutores da sorte...Ndo negueis o sangue, o grito dos mortos, o cheiro do negro, o aroma
da raga, a forga do povo, a voz de Aruanda, a volta aos QUILOMBOS”. (Missa dos Quilombos. Primeira
celebragio, Recife, PE. Celebrantes: D. Hélder Camara, D. José Maria Pires, D. Pedro Casaldaliga. Diregdo:
Mircio Ferreira ¢ Milton Nascimento. Abril 1982. Projeto Nascimento)
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Angeles, no México, em 1979, considerado o mais importante dos trés. Em
nivel mundial, a Igreja Catdlica ja revolvia-se num processo de “renovagio
geral”, como foi denominado, a partir do Concilio Vaticano II, realizado em
Roma, de 1962 a 1965. Claro esta, que as observagdes de D. Afonso Nihues
nio sdo resultado exclusivo de suas posi¢des pessoais, mas situam-se no
contexto do posicionamento adotado pela instituigdo que ele representava
naquele momento histérico. Assim, afirma que a “Umbanda ndo é perniciosa
para a Igreja Catdlica...Se outros ndo pensam como nds, nem por isso
devemos considerd-los perniciosos...Embora o Congresso projete idéias
umbandistas ndo acredito em prejuizo para a Igreja Catdlica. A propaganda
desperta idéias, mas estas antes de serem aceitas, sdo examinadas pelo
espirito cada vez mais critico do povo”.

Na verdade, a argumentagio arguta do Arcebispo, ndo esconde que, ao
lado da alegada tolerdncia com “outras” manifestagdes de religiosidade, como
a Umbanda, convive a posig¢do oficial da Igreja Catodlica que é a de prevalecer
enquanto religidio hegemoOnica na populagdo brasileira. Sob o elaborado
discurso, subjaz a opinido de que a Umbanda é uma manifestagdo “primitiva”,
portanto, atrasada e facilmente superavel pelo “desenvolvimento, progresso €
com a logica da Ciéncia”. Ora, se tal processo de racionalizagdo fosse
possivel, a propria Igreja Catdlica e seus dogmas entrariam na mesma logica
cartesiana e, simplesmente, seriam abandonados pelos seus proprios fiéis. Mas
ndo ¢ assim que ocorre com a religiosidade dos individuos, o que explica a
permanéncia, na virada do século XXI, de valores de fé e crenga espiritual na
populagdo, apesar do ritmo alucinante do chamado “progresso tecnoldgico e
cientifico”. Ao contrario, parece que a religiosidade aflui como uma
necessidade do individuo em busca de sua esséncia espiritual € motivagio para
a vida material, tanto que, atualmente, estuda-se o fendmeno da articulagio da
Ciéncia com a fé, como vimos anteriormente, quando analisamos os casos de
médicos que incluem a religido no tratamento de seus doentes.

Dom Afonso Nihues admite que a Igreja Catdlica influi nos ritos de
Umbanda e demonstra conhecer em profundidade a histéria da repressdo aos
cultos afro-brasileiros, notadamente no periodo da escraviddo negra ¢ a
origem do sincretismo neste contexto, mas ndo admite a possibilidade do seu
reverso, ou seja, de qualquer influéncia dos ritos da Umbanda no catolicismo:
“A Igreja Catdlica ndo pretende introduzir qualquer rito de Umbanda em sua
liturgia. Por motivos cientificos e a titulo de novas experiéncias os catolicos
podem freqiientar cultos de Umbanda. Comparando ritos catdlicos com os de
Umbanda, ndo se pode falar em ritos paralelos. Existe, sim sinais ou gestos
semelhantes, coisas alids, comuns entre as religioes em geral. Por exemplo, o
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uso das vestes sacras, de imagens de incenso, de invocagdes, etc.”** Como se
vé, o Arcebispo admite os pontos de contato e a similaridade entre os rituais,
desde que fique claro que a matriz religiosa e o controle pertengam aos
catolicos. Sua justificativa de franqueamento da freqiiéncia dos catdlicos a
Umbanda “por motivos cientificos e novas experiéncias” demonstra que esta
em questdo a posse do comando teoldgico e a hegemonia social, o que é
facilmente perceptivel quando afirma que a Igreja Catélica ndo pretende
incorporar qualquer rito umbandista. Ou seja, pode-se aceitar que a Igreja
Catdlica influa, mas ndo se pode admitir que também seja influenciada e se
transforme a partir de novos elementos, muito menos os africanizados.

Pela descrigdo que faz dos pontos de contato entre os rituais catolicos e
umbandistas Dom Afonso demonstra que nfo ignora sua logica; deve possuir,
portanto, pleno conhecimento de que boa parte dos freqiientadores da Igreja
Catolica sdo também assiduos aos terreiros umbandistas. Ele prefere autorizar
esta freqiiéncia e esvaziar seu sentido teologico, folclorizando a religido afro-
brasileira. Assim, o catdlico pode participar da Umbanda desde que ndo seja
movido pela fé, pelo espirito religioso ou crenga nas divindades, mas apenas
pelo “espirito cientifico e pela curiosidade de vivenciar novas experiéncias”.
O Arcebispo relata que, durante um encontro de bispos sul-americanos que
reuniu argentinos, uruguaios, chilenos e paraguaios na cidade de Viaméo, Rio
Grande do Sul, foi discutido o tema dos “ritos populares™: a conclusdo foi a de
que “integrar ritos de Umbanda na liturgia catdlica representa um recuo
frente as conquistas feitas pelo cristianismo durante quase dois mil anos”.
Para ele, ndo se trata de transposigédo de ritos e sim de “aproveitar na liturgia
a arte de sensibilizar o coragdo do povo, empregando ritos, ritmos, e textos
populares escoimados, porém, de mitos e aberracdes e que expressem a fé
em verdades admitidas ou admissiveis pela sd teologia. ” (grifo meu)

Fazendo uma outra interpretagdo de sua posigdo, fica evidente que a
ado¢do de alguns rituais de “outras religides” serve apenas a propdsitos
emocionais, no sentido de “sensibilizar o cora¢do do povo” e, portanto, atrai-
lo a religido catdlica. Em nenhum momento, o lider catélico pode admitir ou
incorporar os fundamentos e dogmas de outras religiGes. Se, anteriormente, 0
arcebispo havia afirmado que as pessoas procuram a Umbanda por
“sentimentalismo e primitivismo”, fica evidente que a Igreja Catolica também
apela para o sentimentalismo provocado por rituais de outras religides para
comover seus adeptos. Nesta disputa de campo teolégico e social, o que esta
em jogo nio é a manifestagdo exterior dos rituais, mas disputa-se as almas, a
crenga religiosa, a fé, a vinculagdo espiritual dos individuos e principalmente a

12 O Estado, 2/8/1974
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influéncia social junto a populagdo. Neste embate, a Igreja Catdlica ndo
pretende fazer concessGes essenciais, mas apenas as superficiais que nio
entrem em choque com seus dogmas e fundamentos: “A dificuldade maior
surge quando o niucleo fundamental da fé cristd entra em choque com
palavras, simbolos e ritos que trazem subjacente uma doutrina religiosa
incompativel com os principios bdsicos do cristianismo™,'” declara.

Entretanto, veremos que a questio dos dogmas religiosos, embora
paregam imutaveis ao longo dos séculos, transformam-se também em face as
transformagdes sociais e de valores. Na segunda parte da entrevista ao jornal,
o arcebispo ¢ abordado sobre esta questio: "Indagado sobre como a Igreja vé
a ndo aceitacdo do pecado original e a crenca de que o espirito reencarna e
traz o Karma de vidas anteriores [por parte dos espiritas — kardecistas e
umbandistas] afirmou ser dificil e complexa a doutrina sobre o pecado
original "™, indicando divergéncias na interpretagio das origens deste, até
mesmo entre os tedlogos catolicos. “A reencarnagdo dos espiritos é negada
pela Igreja Catdlica, embora esta admite a existéncia dos mesmos e a
possibilidade de sua manifestagdo... Sobre a doutrina de Allan Kardec onde
as respostas para os mais diversos problemas sdo dadas por espiritos através
de objetos, sem possibilidade de intervengdo humana durante a operag¢do,
Dom Afonso revelou que, nos dias de hoje, os estudos parapsicolégicos estdo
bem avangados para a explicar a comunica¢do de pessoas vivas com 0
Além”. Quando o assunto sdo os dogmas, as diversas interpretagdes comegam
a emergir, demonstrando que a pretensa unanimidade de opiniGes ndo existe
também no interior do catolicismo. Existe, sim, uma posi¢do hegemonica que
a todo momento € obrigada a confrontar-se com outras resignificagGes: € o
caso da discussdo sobre o surgimento do pecado original e a da reencarnagdo
dos espiritos, para as quais o arcebispo Nihues d4 respostas vagas: para a
primeira, admite a diversidade de interpretagdes; para a segunda, responde
com o dogma da incredulidade na reencarnagio, mas admite a existéncia de
espiritos e o carater “cientifico” dos estudos da parapsicologia neste campo
abrindo, portanto, a possibilidade de rediscussdo do dogma catélico. Quando,
por fim, é perguntado sobre a identidade entre o pai-de-santo umbandista e o
padre catdlico, responde de forma igualmente vaga, indicando que a
proximidade lhe parece mais evidente do que a que expressa: “Cristo deu uma
dimensdo totalmente diferente e diversa ao sacerdocio do Novo Testamento,
fazendo-o co-participante do seu proprio sacerdocio”.

12 O Estado, 8/11/1974
130 O Estado, 2/8/1974
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Entidades organizativas da Umbanda em Santa Catarina

Entre as atividades publicas e os Congressos organizativos avangam as
religides afro-brasileiras na Grande Florianépolis dos anos 70. Cresce a area
urbana, avoluma-se a populagdo e a Umbanda, principalmente, adquire maior
visibilidade, ndo s6 na regido, mas também no Estado de Santa Catarina. Em
Joinville, por exemplo, é criada a Unido Municipal Umbandista em 28 de
setembro de 1975. E a primeira a ser criada no estado, segundo José Telles,
com a fungdo de ‘“coordenar todos os centros espiritas de Umbanda” e
“limpar o cunho de marginalismo para mostrar que a Umbanda também é
cultura... e evitarmos certos abusos, conceitos negativos em nome da
Umbanda”. Ele informa que existem representagdes do Superior Orgdo de ,
Umbanda em doze municipios, entre eles Porto Unido, Laguna, Itajai,
Ararangua e Lages. Segundo ele, “a criagcdo deste drgdo promoverd uma
maior unido entre os umbandistas da cidade, pois até agora estava tudo
desorganizado. Imaginem que...muitos terreiros ndo sdo registrados,
funcionam ilegalmente, criam certos problemas e hd interferéncia inclusive da
policia. Ele chegam até a tirar alvards nas prefeituras e delegacias de policia,
coisa que é ilegal. Entdo a fun¢do deste orgdo serd a de instruir, orientar, dar
uma personalidade mais vdlida em quest@o administrativa”"".

Além do SOUESC e suas se¢Oes regionais, ha indicios da existéncia de
outras entidades de representa¢do do povo-de-santo catarinense. Uma noticia
publicada anos mais tarde, informa a criagdo, ainda em 1975, da Federagdo
dos Espiritas Umbandistas de Santa Catarina — FEUSC, que vem a piblico por
ocasido da noticia publicada nos jornais da interdi¢do de um terreiro. Segundo
Homar Moraes, presidente da entidade, a Federagdo “serve para fiscalizagdo
dos congds existentes em todo o estado” **.

A fungfo que deveriam cumprir as entidades organizativas das religides
afro-brasileiras é uma questdo bastante polémica entre o povo-de-santo que
permanece até a atualidade. Na Grande Floriandpolis, as entidades
organizativas dos adeptos das religiGes afro-brasileiras serdo sempre alvo de
acidas criticas destes ou, a0 menos, de consideragdes sobre a dispensabilidade
de seus servigos. Nos dias atuais, a busca por alvaras da prefeitura e cartdrios
sera a pratica preferida pelos chefes de terreiro da Grande Florian6polis
argumentando ndo visualizar qualquer sentido na filiagdo. Queixam-se do
abandono por parte dos lideres das entidades e da falta de oferta de servigos
uteis que justifiquem as taxas cobradas. Para alguns chefes de terreiro, a

131 O Estado, 28/9/1975 .
132A Noticia, 5/10/1984. Trata-se de um caso de interdi¢io de Tenda Espirita pela referida Federagdo em
Jaragua do Sul (SC)
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fungdo controladora de rituais e praticas religiosas ndo deveria ser a prioritaria
e sim, a tarefa de organizar os terreiros em atividades conjuntas. Ha ainda
outras concepgdes sobre o funcionamento ideal das entidades organizativas,
aspecto que analisaremos na segunda parte, & luz das entrevistas feitas na
atualidade.

Independente dos resultados da criagdo da criagdo da Unido Municipal
de Umbanda de Joinville, é interessante notar a expansdo da Umbanda por
varios municipios do estado e até mesmo a lideranga de Joinville, localizada
numa regido de colonizagdo majoritariamente européia, marcadamente alema.
Veremos mais tarde que varios dos Congressos Umbandistas ocorrerdo em
outras regides de colonizagdo alemi, como Blumenau, onde ocorrera, em
1977, a criagdo da préxima Unido Municipal de Umbanda'®.

Mais adiante buscaremos entender melhor o aspecto da expressividade
da Umbanda nestes municipios. Por ora, registramos o fato de que esta, apesar
de sua raiz afro-brasileira, ndo estava se incompatibilizando definitivamente
com a forte marca étnica daqueles locais. Uma explicacdo possivel € que,
nestas regides, pela cultura germéinica, e, portanto, tradi¢do religiosa
protestante, o catolicismo n3o estivesse tdo enraizado e deixasse uma brecha
para a penetragdo de outras influéncias religiosas, como a Umbanda; ou ainda
que a alta hierarquia da Igreja Catolica ndo invertia grandes esforgos nestas
regides, deixando assim, mais espago para outras influéncias.

Abrindo os caminhos™*: 0 apoio do Poder Piiblico ao povo-de-santo

Na passagem do ano para 1976, as oferendas a Iemanja ja constituem-
se numa festa piblica. José Telles informa que, no ano anterior, participaram
oito terreiros € 5.000 pessoas. Para este ano, o presidente do recém-eleito
Superior Orgio de Umbanda do Estado de Santa Catarina — SOUESC, prevé a
participagdo, de “mais de dez mil pessoas: a comemoragdo tornou-se publica
na cidade hd apenas quatro anos, sendo que antes era realizada em recintos
fechados, uma vez que a Umbanda ndo era tdo bem aceita como agora”,
declara.”®® A comemoragfio prevé reunir todos os terreiros da capital e alguns
do interior. Contratempos, como o “atraso dos acertos da Diretur”, causaram
a diminuigdo do numero de participantes: alguns terreiros do interior ndo
receberam a confirmagdo, registrando-se a presenga somente de Itajai,

133 Eco Umbandista, ano I, n.2, agosto de 1977.
134 Na terminologia “do santo” significa “Endireitar a sorte do crente, melhorando ou resolvendo seus
%t;oblemas, através de rituais diversos”. Cacciatore, 1988.

O Estado, 24/12/1975
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Criciuma e Tubardo, mas a festa ocorreu normalmente com uma gira de
confraternizagio de Exu para “firmeza” [seguranga espiritual].

O Poder Publico integra-se & organizagdo dos festejos, solicitando
inclusive que a celebragéo tenha inicio mais cedo que o costume, as 20 horas,
estendendo-se até o amanhecer. O ritual € assim descrito: “A praia é enfeitada
com flores, seguindo-se a formagdo dos médiuns (cerca de 300) no local, que
procedem a abertura da gira...através dos toques...Entdo os espiritos
comegam a manifestar-se e todos os participantes podem fazer parte dos
trabalhos; seguem-se as oferendas (perfumes, flores, velas, bebidas, espelhos,
etc.), lavagens de cabe¢cd'®® e das guias™’”.Os organizadores sdo o SOUESC,
a Unido de Umbandistas de Santa Catarina e o patrocinio ¢ da DIRETUR. A
iluminagdo ficou a cargo da CELESC e participa ainda uma equipe de
“homens-rd” do Corpo de Bombeiros, DETRAN ¢ Policia Militar.

O envolvimento do Poder Publico, através da Diretoria de Turismo € o
dado marcante dos eventos das religides afro-brasileiras neste ano: a Prefeitura
cedeu uma verba com a qual os organizadores providenciaram transporte,
material para confecgdo do barco e convites distribuidos nos terreiros da
cidade. Além disso, responsabilizou-se pela seguranga, iluminagdo e
organizagdo do transito.

O apoio governamental demonstra que a organizagdo e aceitagdo dos
umbandistas caminhava a passos largos, ao menos em relagdo ao seu principal
“cartdo de visita”: as oferendas a Iemanja. A expansdo numérica dos adeptos
e terreiros é inquestionavel. Telles declara, na época, a existéncia de 5.000
terreiros em Santa Catarina, com uma média de 50 pessoas cada (um total de
250.000 adeptos no estado) e em Florianopolis, o nimero de 300 centros,
totalizando cerca de 5.000 pessoas identificadas ligadas a Umbanda, além dos

simpatizantes'*®.

Vimos assim que os anos 70 caracterizam-se por ser o periodo de maior
visibilidade das religides afro-brasileiras na Grande Florianopolis. A
modernizagdo conservadora da cidade adensa a urbanizagdo e define a
Umbanda como a forma privilegiada das religides afro-brasileiras locais. A
visibilidade verifica-se tanto pela presenga na grande midia como pela

38«7 avagem de cabe¢a = cerimonia de Umbanda, correspondente ao amaci-ni-ori do candomblé. Em meio a

pontos especiais, é derramado vinho tinto na cabega do médium. E realizada antes da confirmagdo do
Protetor”. Cacciatore, 1988

370 mesmo que “Lavagem das contas = Ceriménia realizada para purificacdo dos colares rituais, os quais
sdo submetidos a lavagem com sabdo da Costa, antes do banho com as ervas sagradas do orixd dono dos
mesmos. Ndo necessita a presenca da pessoa que usard o colar, quando esta ndo ¢é iniciada. E feita pelo
chefe do terreiro.” (idem)

'*0 Estado, 24/12/1975.
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ocupagdo dos espagos publicos para cerimoniais, oferendas rituais, etc. A
época também ¢ marcada pela articulagdo coletiva, com o fortalecimento das
entidades organizativas e a realizagdo de eventos de dmbito estadual como
congressos € semindrios, com vistas & organizagdo daquelas e a busca da
institucionaliza¢do da religido.

Para lograr esta expansdo, o povo-de-santo constréi aliangas com
diferenciados setores da sociedade numa perspectiva de inclusdo multiétnica e
plurissocial, além da aproximagdo com o Poder Piblico. As estratégias passam
pela negociagdo e penetragdo nas brechas possiveis e quase nunca o
enfrentamento direto. O sincretismo e a sintese cultural sio as formas
religiosas encontradas para combater a estigmatizagio, além de variadas a¢des
junto a opinido publica que expandem o campo de atuagdo, como o
envolvimento com futebol e as tradicionais festas publicas a Iemanja.

Em relagdo a outras religides, a influéncia do catolicismo ¢ notéria e
aceita pelo povo-de-santo local, mas ¢ tensa a relagdo com a Igreja Catdlica
enquanto instituicdo. Embora ndo haja unanimidade entre seus membros, ha
uma posi¢do hegemodnica que mantém a explicagdo “primitivista” para as
praticas religiosas afro-brasileiras, excluindo-as de seu reconhecimento pleno,
fazendo concessdes superficiais mas ndo essenciais. O ecumenismo ¢ ainda,
portanto, um sonho distante.

A intensa e organizada atuagdo do povo-de-santo, aliada as estratégias
adequadas resultardo numa abertura da opinido publica em geral, avangos na
supera¢do de preconceitos € maior aceitagdo, além da expansdo para outros
territorios fisicos, como os Paises do Prata. As religides afro-brasileiras,
através da ritualidade, invertem a logica da sociedade de classes - que
marginaliza negros € pobres - e possibilita que estes passem a lideranga em
situagdes coletivas importantes, como as festas cerimoniais. Nestas, as classes
médias e altas, predominantemente compostas por individuos brancos,
permanecem submetidos & autoridade incontestdvel daqueles que foram
escravos no passado, alcados no presente a posig¢do de senhores daquele tempo
e espago especificos. Entre a “africaniza¢do ou branqueamento”, o povo-de-
santo local opta pela primeira.

Nos anos 70 as religides afro-brasileiras na Grande Florianépolis,
notadamente a Umbanda, vivem um momento de abertura a sociedade e
opinido publica. Este ¢ um dado surpreendente se examinarmos o contexto
marcado pelo autoritarismo em nivel nacional somado, em ambito local, a
europeizagdo da cultura e signos identitarios da populagdo, o que indica a
relevincia de sua participagdo no processo de democratizagdo naquele
momento. Além disso, as religides afro-brasileiras sdo protagonizadas e
lideradas pela populagdo negra, historicamente relegada aos degraus inferiores
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na escala social, mas absoluta e inquestionavel nos espagos rituais afro-
brasileiros, invertendo a hierarquia social € étnica da sociedade de classes.

E neste periodo que tem inicio entre os religiosos os principais impasses
e dilemas que se manterdo até a atualidade, derivados da chamada
“modernizagdo” da regido, do crescimento da area urbana ¢ da expansdo da
rede de adeptos do povo-de-santo da Grande Floriandpolis.
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CAPITULO IV — O POVO-DE-SANTO CONTA SUA HISTORIA NA
IMPRENSA UMBANDISTA

Neste capitulo buscaremos aprofundar os principais impasses que
perpassam pelo povo-de-santo, entre eles, a mercantilizagdo religiosa. A
visibilidade das religides afro-brasileiras no periodo € total, tanto em nivel
micro-estrutural, com as portas dos terreiros abertas ao piblico, quanto macro-

estrutural, com a presen¢a na midia e eventos de grande porte. O periodo _

enfocado é marcado pelo fortalecimento de outros rituais além da Umbanda,
como o Candomblé ¢ Almas e Angola. Analisamos ainda a dinamizagdo da
rede do povo-de-santo através das atividades festivas e a emergéncia de
preocupagdes atuais, como a questfio ecoldgica e visualizamos a instabilidade
da relagdo com o Poder Publico. Com o crescimento expressivo da base de
adeptos, surgem as primeiras crises € as sucessivas desarticulagdes e
rearticulagdes de novas entidades organizativas do povo-de-santo € buscamos
compreender as estratégias internas para enfrentar os conflitos.

Para captar as informagdes utilizamos como uma das fontes

privilegiadas os boletins produzidos pelos proprios religiosos, buscando -

resgatar sua expressio naquele momento. Sua forma de abordagem,
organizagio e colocagdo dos temas e informagdes fornecem dados relevantes a
respeito da problematica das religides afro-brasileiras naquele espago de
tempo. Por isto, além da recupera¢do do conteudo para subsidiar a
reconstrugdo histérica, incluimos também comentdarios sobre aspectos formais
dos periédicos que eventualmente auxiliem na compreensdo da questao afro-
religiosa da época.

4.1. A VOZ DO POVO-DE-SANTO os boletins Eco Umbandista e Vira
Informativo

Como reflexo de toda a movimentagdo e organizagdo caracteristicas do
periodo, em 1977, é langado o Eco Umbandista', érgdo de divulgagio dos
adeptos, organizado pelo SOUESC>. O surgimento da imprensa do povo-de-

'O primeiro nimero tem tiragem de 500 exemplares e edigdo de 10 paginas em formato A4. Expediente:—
Carlos dos Santos; Coordenador Geral: Gessy Silva d'Aquino; Redator chefe: José L.L. Telles; Geréncia
administrativa ¢ Publicidade; Flivio Anténio de Souza Nicolino; Geréncia Financeira: Nério Vicente;
colaboradores: Alfredo Henrique Fortes, Carlos dos Santos, Marlene Telles, Vicente Impaléia Neto.’

*Sede proviséria na época: Jardim Panorama, 537. Estreito, Florianépolis, SC. Suas reunides eram realizadas
no Clube Atlético Marechal Guilherme, no Balnedrio, bairro do Estreito. Ainda em 1977 elege-se a nova
diretoria: Presidente: José Lyra Telles; Vice-Presidente: Alfredo Henrique Fortes; Secretario Geral: Nério
Vicente; 1° Secretario: Paulo César; Tesoureiro Geral, José Lopes; 1° tesoureiro, Alcy Dutra Brun; Relages
Pablicas;, Gessy Silva D’Aquino; Conselho Fiscal: Astrogildo Carvalho, Albertino Bento Machado Fitho,

—

)
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santo representa um marco na historia deste e a possibilidade de registrar em
detalhes as discussdes, embates, eventos e toda sorte de informagdes a respeito
dos adeptos das rehgides afro-brasileiras em Santa Catarina.

Os historicos exemplares foram coletados em 1999 junto ao arquivo do
Conselho Estadual Cristdo Espirita de Umbanda e Cultos Afro-Brasileiros de

_-Santa Catarina - CEUCASC, que gentilmente cedeu-os para que fosse possivel
fazer a analise transversal e detalhada deste periodo. O Eco Umbandista foi
publicado em 12 edi¢des, de agosto de 1977 a junho de 1978. Seu objetivo &

_. “a luta pelos direitos comuns dos Umbandistas...zelar, esclarecer, difundir
tudo aquilo que de bom tem a nossa Umbanda”. O jornal solicita aos leitores
que “ndo sejam orgulhosos e saiam do anonimato™.’

- Na continuidade, parte da equipe criou o Vira Informativo, do qual foi
possivel recuperar 46 edigdes, desde seu inicio, em agosto de 1978 até
fevereiro de 1984. |

Privilegiar os 6rgdos de imprensa do proprio povo-de-santo local foi

~uma ops¢do-metodologica, por diversas razdes: em primeiro lugar, porque seus
boletins refletem grande parte da histéria, do ponto-de-vista de seus atores: € a
mais completa documentagdo sobre as religides afro-brasileiras de Santa
Catarina em toda sua trajetéria historica. A existéncia de dois constantes e
ativos orgdos informativos revelam que este periodo ¢ singular em termos da
organizagdo e visibilidade do povo-de-santo. Anterior a este periodo e
posteriormente, a documentagdo histérica produzida por este sera
infinitamente mais escassa, restringindo-se a informativos esparsos de alguns
terreiros, atas de reunifio, fitas de video e fotos. Desta forma, a principal fonte
de informag3o sobre as religides afro-brasileiras locais estara quase totalmente
restrita aos grandes meios de comunicagdo. Nestes, o tratamento dado a estas é
irregular e inconstante: ora noticiam-se eventos e fatos com fidedignidade e
respeito & religidio, ora de forma sensacionalista e distorcida. Ha periodos de
grande presenga do povo-de-santo na midia e outros em que desaparece
completamente. '

~ Portanto, priorizamos a analise dos boletins Eco Umbandista ¢ Vira
Informativo, produzidos pelos proprio povo-de-santo, como uma fonte
principal de analise deste periodo.

Analisando a chamada “imprensa alternativa” Araujo & Cardoso
(1992), apontam que este tipo de fonte informativa ¢ um patriménio cultural,
mas configurou-se como “estudo marginal” nas Ciéncias Sociais e da
Comunicagdo. Elas afirmam que sua condigdo de marginalidade como

A\

-

Tison Lima, Pedro Maria de Abren, Vilma Duarte, Reinaldo Camargo, Cristina Costa e Geraldo Pereira da
Silveira.
* Eco Umbandista, ano I, n. 2, agosto de 1977
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produgdo simbolica das classes dominadas € dupla: é descontinua e nio-
priorizada no processo sistematico de conhecimento. Negligenciada pela
historiografia ¢ um instrumento “capaz de no presente, ler o passado sem
trai-lo”(p.13). Para as autoras, o discurso deste tipo de comunicagdo
ultrapassa os limites do texto: “fransmite o sentido dos textos que se cruzam e
dos condicionantes histdricos, comprovando a representag¢do social dos seus
interlocutores em conjunturas determinadas...oferecendo indicios de um
discurso transcendente”.(p.14)

E exatamente este “discurso transcendente” do povo-de-santo local que
nos interessa. Através das entidades organizativas que produzem -os boletins,
muito da expressdo real desta populagdo esta retratada na escolha e redagio
dos artigos, no ponto-de-vista com que sdo descritos os eventos, nos textos de
formacio religiosa, etc. B

A criagdo de um veiculo proprio de divulgagdo interna demonstra que
avangava a organizagdo do povo-de-santo na Grande Florianépolis € no
Estado de Santa Catarina em geral. O perfil diversificado dos patrocinadores ¢
um dos indicadores de sua expansdo ¢ a entrega do diploma “Amigos da
Umbanda” a diretorta do Clube Atlético Marechal Guilherme pelos
“relevantes préstimos ao SOUESC” revela a orientagdo ufanista-nacionalista
caracteristica do periodo ditatorial: “somos também ORDEM E PROGRESSO
e sempre estaremos firmes pela pdtria e nossa religido ™. Outro indicativo do
avango desta organizagdo € o intenso entrecruzamento de visitagdes mutuas,
uma constante e corriqueira pratica entre os terreiros em ocasides de festas e
homenagens’. Esta dindmica resulta numa agenda constantemente lotada de
compromissos sociais € revela que o povo-de-santo da Grande Florianépolis
na época se constituia, de fato, em uma rede que se intercomunicava
continuamente no sentido de reforgar a organizagdo interna de cada terreiro,
reverenciar as autoridades religiosas e prestar apoios € homenagens a
individuos do grupo®.

* Eco Umbandista, ano I, n.2, agosto de 1977.

> Em agosto de 1977, varias atividades ocorreram C.E. Caboclo Sete Flechas: homenagem a Pomba Gira;
“saida de camarinha” de Aurea Teixeira, chefe de terreiro do C.E. Santa Joana D’Arc, aniversario da
“zeladora da casa” com a presenca da Yalorixa Cristina Simas Costa e filhos-de-santo. Esta, por sua vez,
convida para assistirem & “saida de camarinha” no C.E. Caboclo Sete Flechas com homenagem & “falange
Sdo Cosme e Sdo Damidio — Ibeijada™. No C.E. Pena Verde o Babalorix4 Reynaldo Camargo homenageia um
“fitho de f&” e convida a todos.

¢ Note-se também que a maioria dos terreiros na época denominava-se simplesmente “Centro Espirita”, uma
forma de proteger-se contra 0 preconceito. Veremos que, mais recentemente, muitos deles ja adotardo o
complemento “de Umbanda”, ou adotardo simplesmente esta terminologia, excluindo o termo “Espirita”, em
€asos mais raros.
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4.2. PROJETOS E DILEMAS EMERGENTES
A polémica da mercantilizagio

Uma deniincia preocupa os religiosos: um “Sr. Zé das Quantas que
anda vendendo diplomas de ignorante”. Para proteger-se, os lideres
aconselham: “Ndo se deixem levar por elementos inescrupulosos que
exploram o nome e os principios de nossa religido”. A acusagdo dirige-se a
pessoas “que se acobertam com a capa de uma Federacdo que
vergonhosamente procuram aumentar seus bolsos a custa dos incautos”. A
referéncia ¢ a Liga Cristdi Umbandista de Campos dos Goitacazes que
“vendia diplomas em vdrias cidades do interior...sob ameagas de fechamentos
de terreiros”. E langa diversas questdes: “Ndo haveria outra forma de
levantar dinheiro sem forcar os terreiros? Que autoridade tem uma
Federagdo de dar titulos como babalorixds...a quem ndo tem direito?”. E
conclui: “que facam por la — Sdo Paulo, Rio, aqui é diferente...nem todos
fogem aos principios...”.

Qutro artigo publicado no Jornal A Gazeta’ sobre o0 mesmo fato, evoca
o lema “quem de graca recebe de graca deve dar” e condena “‘falsos profetas
que vivem por ai a comerciar a fé, cobrando consultas e trabalhos com
Caboclos...e outras entidades, enganando os necessitados que procuram a
libertagdo do sofrimento”. Como se v&€, dois acontecimentos paralelos estdo ai
combinados € expostos ao mesmo julgamento: o médium que cobra por
consultas e trabalhos é considerado como inescrupuloso, tanto como aquele
vende diplomas. Ambos recebem o rétulo de “falsos umbandistas e
mistificadores™ pelo redator do artigo, este tltimo termo, um antigo estigma
bastante conhecido dos adeptos das religides afro-brasileiras.

Varios elementos emergem deste caso. O primeiro € mais evidente €
que a mercantilizagdo da religido provocava inimeras e graves dissidéncias
entre o0 povo-de-santo. Ndo se sabe ao certo como ocorreu a mencionada-
“venda dos diplomas”, uma vez que se obtém a noticia do fato apenas pelo
jornal do SOUESC. De toda maneira, percebe-se uma profunda divergéncia
quanto a cobranga de eventuais “servigos religiosos”. Complementar a esta
questdo, esta relagdo entre a ocupagdo empregaticia do individuo € sua atuagdo
“no santo”, ou seja, ter como “trabalho” apenas a fungdo religiosa é uma
caracteristica que coloca o individuo sob suspeita perante uma parte do povo-
de-santo. Na concepgdo desta parcela do grupo, o adepto “do santo” deve ter | ..o
uma fonte de renda que o sustente economicamentg, de modo a que ndo -......,

7 4/8/1977. José Telles.
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usufrua financeiramente de sua posigio religiosa. Este é um forte indicativo da
rigida moral e de severa observancia de costumes e valores que cercam o0s
adeptos das religides afro-brasileiras. Ha ainda a questdo das Federagdes:
atualmente, a mencionada “pressdo” sobre os terreiros permanece como
queixa destes contra as entidades organizativas. Parece que a relagdo entre as
_Federagdes e os religiosos ¢ marcada pela conflitividade ao longo da histéria
das religides afro-brasileiras na Grande Florianépolis. Outro aspecto polémico
que emerge deste conflito é o da “gradagdio no santo”, vale dizer, das
inameras, longas e necessarias etapas do caminho religioso pelas quais deve
passar um adepto do “povo-de-santo”, desde sua iniciagdo até que atinja o
grau maximo. Esta discussdo também acompanha a trajetéria das religides
afro-brasileiras locais: ¢ encurtamento cronologico de etapas ou mesmo o
salteamento de algumas delas serd objeto de intensa fiscalizagdo, discussdo e
acusag0es mutuas internas ao grupo. Por ultimo, deste conflito com o
vendedor de diplomas, emerge a defesa da autenticidade dos principios_éticos.
e valores religiosos do povo-de-santo local, em contraposi¢do a alegada
“degradacdo” destes nas grandes cidades “irmanando-se” nesta causa a
Umbanda e o Candomblé. Esta comparagdo com areas urbanas maiores sugere
que, em nivel local, estd se gestando a idéia da criagdo de uma “barreira de
dignidade™ contra a mercantilizagio que conteria em si, os germens da
‘decadéncia religiosa e do esvaziamento de sua esséncia. Na segunda parte do
trabalho, veremos estes valores expressos 25 anos apés este periodo, pela
é6tica de diversos religiosos na atualidade.

Apesar desta “barreira de resisténcia”, trés anos depois a “venda de
diplomas™ ja se consolidava como uma pratica recorrente para aquisi¢do dos
cobi¢ados titulos dos graus superiores da hierarquia religiosa: em carta
enviada por Toy Voduno Francelino de Shapanan®, ele explicita o significado
do titulo de Tata’ e denuncia em especial a Federagdo Paranaense de Umbanda
e Cultos afro-brasileiros “que...estd derramando uma série de diplomas no
Estado de Santa Catarina nas humildes casas de Umbanda, que, por serem
humildes sdo manipuladas”.'® Declara-se preocupado porque faz parte do

% Em edigdo de junho de 1981 do Vira Informativo informa-se que Toy Vodino Francelino de Shapanan é da
Casa das Minas de Thoya Jarina, em S3o Paulo.

® Usado “pelo povo de Angola na expressdo Tata de Inkice e Mameto di Inkice para designar os seus
zeladores (pai e mde respectivamente) equivalente ao grau de Babalorixd e Yalorixd dos Nagébs, Donté e
Doné dos Géges e Toy e Noché dos Mina Gége”. O titulo s6 € adquirido apés 28 anos de “feitura”, dentro de
Angola ou Omolocd, apés a ultima das quatro obrigagdes. O autor reconhece que pertence a uma “nagio
muito desconhecida no Sul”, pois suas casas-matriz - Mina Gége ¢ Mina Nagd - estdo em Sdo Luis do
Maranhio.

19 Maio de 1980, ano 2, n.21. Ele relata ainda que esteve em suas mos uma série de diplomas da Federagdo
paranaense, em branco, assinados pelos Presidente e Secretirio, com firma reconhecida em cartério € sem
nenhum critério seletivo.
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Conselho Deliberativo da referida Federagdo, além de também haverem
recebido diplomas desta entidade. Ele tomou conhecimento de que, em
Blumenau, havia sido dado o titulo de “Tata” a um dirigente de casa de
Umbanda. E questiona: "Ora, Tata ndo é titulo que se dd em diploma...é um
grau que se adquire na Nagdo Angola apés ter-se cumprido todas as
obrigacoes”. Finaliza conclamando a moralizagdo dentro das entidades “de
cupula”, leia-se organizativas. O interessante é que o anuncio da cessdo do
titulo de Tata € publicado na mesma edigfio do protesto de Toy Voduno.

Para o povo-de-santo da Grande Floriandpolis, os riscos do
mercantilismo e do uso indevido dos rituais nfo estdo restritos as tentagdes
materiais ¢ humanas, mas também as mas. influéncias espirituais: “4
faculdade da mediunidade exige qualidades morais e conhecimentos
espirituais a fim de que as comunicagdes possam ser reais e sobretudo
honestas...para ndo ser enganado por espiritos mentirosos e brincalhoes,
evitando ser assaltado por espiritos amorais e maldosos que estdo sempre em
torno de nés”. “Muita gente se ilude com o aspecto comercial, que eu taxaria
de industria afro-brasileira, que para alguns é profissd@o”. “Ser sacerdote de
Umbanda é justamente o contrdrio do que vemos por ai. Gente orgulhosa,
sem conhecimentos espirituais...para conduzir seus adeptos, 0s quais so
servem para eles de meio de vida e exploragdo...O verdadeiro sacerdote de
Umbanda é aquele que vive para a religido e ndo da religido” "' (grifo meu)

E possivel perceber que sdo recorrentes os problemas advindos da
alegada mercantilizagio religiosa e que estes ameagam de perto a manutengio
da tradi¢do e da ancestralidade. Em outras situa¢des, na Grande Floriandpolis,
a fabricagfo "em série” de pais e mie-de-santo nas religides afro-brasileiras, ja
abertamente explicitados pelos adeptos, é parte de um problema complexo e
dificil de ser detido, na medida em que, o percurso das obrigagdes € o tempo
exigido para cumpri-las, na maior parte dos casos, é atribuigdo quase
exclusiva dos pais e mies-de-santo, com acompanhamento apenas do
membros mais proximos do terreiro. Assim, estes podem decidir pelo
"encurtamento” destes prazos, ou mesmo a supressdo de alguns deles, ou
ainda, o salteamento de fases, com o argumento de que o individuo ja tem um
bom desenvolvimento espiritual que lhe permite galgar os degraus da
hierarquia religiosa mais rapidamente. E esta decisdo de aligeiramento da
feitura do médium tanto pode ser movida por uma analise criteriosa do grau de
espiritualizagdo deste, quanto por interesses eminentemente materiais.

A avaliagdo dos verdadeiros motivos dos pais € mées-de-santo € uma
tarefa dificil. E por isso, que, mesmo nos dias atuais, sente-se um clima de

" Trechos de textos publicados no Vira Informativo, julho de 1981 de Gessy Camara da Silva, Carlos A.
Silva (Brasilia) e Manoclito de Souza Pereira (Salvador), respectivamente.



170

“vigilancia permanente” entre ums e outros adeptos ¢ lideres religiosos para
_verificar se o individuo “fez o santo corretamente”, ha quanto tempo o fez, se
cumpriu as fases necessarias, etc. Esta vigilancia acaba funcionando como
uma regulagdo importante dentro da rede do povo-de-santo, mas néo evita,

entretanto, as fraudes e a mercantilizagdo dos servigos e titulos religiosos.
Fungdes e materiais rituais do passado

No informativo de setembro de 1977 é publicado um texto de
esclarecimento sobre o uso das\guiad na Umbanda. Como se pode observar
pela descrigdo, a riqueza dos materiais empregados na época ja ndo existe
atualmente, reduzidos a vidro, porcelana, ou, em alguns casos, cristal:
“Geralmente as guias sdo feitas de missanga [sic], contas de vidro, louga ou
massa...e existem também de sementes, como as de ldgrimas-de-nossa-
senhora, muito usadas por Pretos Velhos e de Exu, grdos vermelhos e
pretos. Além dessas, fazem-se guias de dentes de animais, de palha da costa e
outras”. O texto recomenda ainda alguns preceitos para a “purificagdo da
natureza carnal”, como banhos corporais e de descarga®, limpeza nas roupas
e pertences dos orixas. Este cuidado é considerado fundamental para poder
“gozar da presenc¢a das entidades .

A edigdo de outubro traz uma homenagem aos “cambonos, sambas ou
1aquequerés”: “Para ser um bom cambono é preciso que a pessoa...seja
humilde no Santo e na sua vida particular...tem obrigacdo de atender ao Guia
Chefe e também aos demais Guias do Terreiro”. A autora Gessy d’Aquino
refere-se ainda a uma outra fungdo que praticamente ndo se vé nos dias atuais
na Grande Florian6polis, o “cambono de rua”. Diz ela a respeito: “...fem
ligagdo com Calunga Grande (matas, cachoeira) figueira, encruzilhada,
porteiras e Calunga pequena (cemitério),etc. implica numa tarefa bem drdua,
na entrega de uma obrigagcdo ou despacho, sofre a influéncias de forgas
negativas, sendo é bem preparado ndo tem condi¢des de se defender”. Nos
dias atuais, as entregas de oferendas sdo cada vez mais raras, dificultadas pela
vida urbana e pelo esgotamento de locais apropriados. Isto pode explicar
porque o “cambono de rua” praticamente desapareceu. Outro texto fala da
importincia da humildade e gratiddo - temas recorrentes na Umbanda - €
termina com uma convocag¢do aos Babalorixas e Yalorixas: “Candomblé e

2L dgrimas-de-nossa-senhora = Também ldgrimas de job. Sementes cinzento-amareladas, brilhantes,
usadas entre outras coisas, para a rede que cobre o agué, também afoxé, instrumento musical usado nos
terreiros afro-brasileiros”. Cacciatore, 1988

“Banho de descarga = Banho com dgua misturada a determinados materiais, como certas folhas, sal
grosso, bdlsamos, etc., com a finalidade de livrar a pessoa de fluidos negativos e atrair protegdo divina.

Cada orixd ou entidade tem materiais especiais...também dizem de descarrego”. Cacciatore, 1988
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Umbanda ndo sdo meios de vida, e sim uma religido”. O tema da
transformagéo da religido em “meio de vida”, vale dizer, em fonte de receita
financeira acumulada pela prestagdo de “servigos religiosos” € um foco de
polémicas que permanecera nos dias atuais, ja presentes naquela época.

Impactos da chegada do Candomblé: nem mistério, nem feitico

Ha apenas dois anos da fundaggo do primeiro terreiro de Candomblé em
Florianopolis - o C.E. Caboclo Serra Negra, de Pai Juca, em 1976, o ritual’
ainda causa impacto e desperta receio. Segundo Luiz Ajagun, o Candomblé
ainda consiste em “um mito amedrontador em Santa Catarina. Existe um
certo temor e, por vezes, desconfianga, uma md interpreta¢do, ou
desvirtuagdo...Candomblé ndo quer dizer feitico ou magia...a palavra quer
dizer reunido”. O ex-presidente do SOUESC, José Telles, em sua mensagem
de despedida, credita parte dos problemas enfrentados por ele a falta de
compreensdo em relagdo ao fato de, em seu terreiro, serem praticados
Umbanda e Candomblé e, principalmente, “por ele ser do Candomblé,
[alguns acreditaram] que ndo havia condi¢des”. Ele responde argumentado
que isto € “falta de instru¢do” pois a roupagem [ritual] ndo importa, somos
todos médiuns, filhos do mesmo Deus”. _

Note-se que a chegada do Candomblé em Florianépolis despertou
antigos “fantasmas” adormecidos ou semi-superados pelo avango institucional
dos umbandistas e pelas estratégias utilizadas por estes junto a opinido
publica. Entre os estigmas esta a acusagio de feitico. O medo do desconhecido
também alimenta a imaginag¢do e faz ressurgir antigos tabus: “O segredo das
preparagdes, dos assentamentos e de muitas coisas feitas sem a presenga do
publico é apenas uma maneira de evitar que profanos ou ajés — curiosos — se
infiltrem e desvirtuem. Por vezes deixamos que alguns vejam, mas somente 0
olué" - jogador de biizios - poderd dizer se pode.”

A preocupagio principal ndo ¢ dirigida - como se poderia imaginar - aos
leigos ¢ a opinido publica € o conceito que estas poderiam fazer do
Candomblé. Os principais inimigos a serem evitados estdio imiscuidos na rede
do povo-de-santo como “pessoas sem ser feitas e sem condi¢Oes de
fazer...exploradores, extorquindo ingénuos e abusando da credulidade”; quer
dizer, os apontados “oportunistas”, alvo constante de criticas internas no
grupo. Nesta exclusio dos denominados “profanos”, estdo incluidos aqueles
que ndo possuem a pratica e a vivéncia religiosas mas sio “feitos no Santo

' E polémica a afirmagiio de que o olud seja apenas um jogador de biizios. Segundo Cacciatore (1988) Olud
¢ o grau hierdrquico entre os Babalads de uma édrea na Africa e se existiu algum no Brasil, foi ha muito
tempo.
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pelos livros e nos livros ndo estdo os fundamentos necessdrios...faturando as
custas de livros”. ’

Em 1978 o anincio do surgimento do Candomblé demonstra que a
novidade surpreende: “Espantosamente o Candomblé surge em
Floriandpolis ™. Os rituais praticados na Grande Floriandpolis até entdo -
Almas e Angola, Omolocd'® € a propria Umbanda - tinham fortes marcas do
Candomblé mas, por questdes sociais € de estratégia, como vimos
anteriormente, n3o se apresentavam como tal; seus aspectos mais
africanizados ficavam diluidos pela genérica denominagdo de “Umbanda™ ao
rito.

A denominagio “Umbanda-candomblecista”, até entdo inédita na
Grande Florian6polis, ja tinha sido utilizada em edigdo anterior, certamente
para incorporar o recente surgimento do Candomblé. O termo articulado
também ¢ reflexo da expansio do campo da Umbanda, com o avango
significativo conseguido através dos Congressos e fundagdo de entidades
organizativas que lhe permite assimilar melhor os tragos “candombleizados™.

Ecologia: uma preocupacio emergente

Outro valor que desponta na época € o da ligagdo com a natureza. Na
verdade, a questdo ecolégica em nivel mundial havia comeg¢ado nos circulos
de produgdo do conhecimento pelos especialistas da area na década de 70,
com a Conferéncia das Nagdes Unidas sobre o Meio Ambiente, (Estocolmo,
junho de 1972), a Primeira Conferéncia Intergovernamental sobre Educagéo
Ambiental em 1977 (Tbilisi, Geérgia, ex-URSS) e outras iniciativas de carater
regional que auxiliam a generalizagdo da preocupagdo com o meio ambiente.
A conseqiiente popularizagdo desta tematica amplia a discussdo ecoldgica para
variados grupos sociais € um de seus reflexos ocorre nas religides afro-
brasileiras, alguns anos mais tarde, cuja esséncia teoldgica centra seus
fundamentos na relagdo entre elementos naturais e forgas espirituais.

Nas décadas anteriores, na Grande Floriandpolis, era relativamente
natural a fixagdo de terreiros em areas.rurais praticamente desabitadas, de
custo financeiro mais baixo, e, portanto, mais proximas a natureza,
pressionados inclusive pela necessidade de evitar a repressdo policial e
simbdlica. Na década de 70, com o aceleramento da urbanizagdo na regido
reacende-se a importdncia do contato com a natureza para aprofundamento
dos fundamentos religiosos, a0 mesmo tempo em que as dificuldades para essa

15 no Eco Umbandista. Jan/fev/marco, nrs.7, 8,9 ano 1
1 “Omolocé = culto cuja linha ritual é origindria da nagdo angola, mais particularmente, talvez das tribos
lunda-quiéco. Sobressaiu especialmente no Rio de Janeiro ligado @ Umbanda”. Cacciatore, 1988.
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proximidade aumentam oriundas da especulagdo imobiliaria e escasseamento
de areas disponiveis, além do principio da degradagido dos recursos naturais,
tais como praias € cachoeiras.

A prova de que o aceleramento da urbanizagdo na Grande Floriandpolis
redefinia os limites e possibilidades das religides afro-brasileiras em nivel
local, é o fato de que os terreiros passam a modificar uma série de atitudes
rituais tais como o prolongamento das sessdes pela madrugada, a colocagio de
“trabalhos” em encruzilhadas e cemitérios, etc. Se, num determinado estagio
das religides afro-brasileiras locais no passado, a tradi¢do do ritual prolongado
pela madrugada choca-se frontalmente com o novo estilo urbano, agora, na
década de 70, a tradigdo reacomoda-se a este, redefinindo praticas,
comportamentos e valores. Evidentemente, a aceitagdo do horario-limite visa -
a evitar possiveis confrontos com_vizinhangca, mas reflete também uma
assimilagio da logica do modo de vida urbano. A descri¢io da visita da equipe
do Eco Umbandista ao C.E. Vovd Sinha, neste inicio de 1978, reflete esta
redefini¢do: “recanto belissimo, em contato com a natureza...especialmente
construido para os orixds, mas dando conforto material aos irmdos de
fé...trabalhardo para a religiGo e ndo folclore, com a finalidade da
caridade...sem malicias...cumprir hordrio...também é importante. Ndo hd
necessidade de levar uma sessdo até trés ou quatro horas da manhd nem
sentir orgulho do terreiro estar cheio e ter muitos médiuns...Casa cheia,
mentes vazias.”

O surgimento e intensifica¢do da preocupag¢do mundial com o meio
ambiente, resultado do agravamento das condi¢des naturais do planeta,
também atinge os praticantes das religides afro-brasileiras inicialmente de
forma timida, em pequenas notas nos boletins e, mais tarde, em 1980, com
artigos de maior profundidade relacionando os aspectos teolégicos com a
necessidade de preservagdo da natureza. Na nota intitulada “Precaugdo”’
recomenda-se que “ao colocar suas oferendas procure local sem a cobertura
vegetal, de preferéncia numa pedra ou rocha, pois o borrdo de um cigarro, ou
" charuto, fosforo ou vela bastam para provocar um incéndio. Mais importante
...é zelar pela conservacdo do proprio templo de Oxdssi'®. Nunca acenda
velas ao pé de uma drvore ou em meio & vegetagdo. Nunca quebre vasilhames
nos rios e cachoeiras. Utilize, pois, as nossas dreas naturais sem entrar em
conflito com as autoridades constituidas, sem prejudicar a propriedade de

17 Vira Informativo, janeiro de 1980. Extraida do Jornal da Unifio da Caridade S. Cosme e S. Damifo s/d.

8 “Oxéssi = Orixd iorubd da caga, protetor dos cagadores...na Umbanda tem o titulo de Caboclo das Matas,
Rei das Matas, etc. E chefe de uma linha constituida de Caboclos...Habita as matas, ¢ ligado a Ogun
(segundo os mitos é seu irmdo) e se entende bem com Exu. E sincretizado na Bahia com Séo Jorge e no Rio e
Porto Alegre com Sio Sebastido, sendo sua festa a 20 de janeiro e na Bahia, a 23 de abril...sua danga imita a
cagada” Cacciatore, 1988
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todos os cidaddos e sem lesar o dominio dos orixds”. Como se V&, a
preocupagdo ecoldgica vem somada a teoldgica e a social. Estes trés aspectos
articulados serdo uma constante até os dias atuais quando se aborda a relagdo
religido-meio ambiente, como veremos mais tarde ao estudarmos a relagdo
entre o povo-de-santo €a natureza da Grande Floriandpolis

Em outro artigo”® o apelo é: “Ajude a Umbanda a ajudar o Brasil.
Como?” A resposta ¢ fundamentada na relagdo de respeito com o meio
ambiente. Nesta época, os religiosos ja consideram que “ajudar o Brasil” é
tratar, inclusive, de respeitar seu ambiente natural. Pela beleza, poesia e
profundidade do texto “O culto dos Orixas” vale reproduzir alguns trechos,
um verdadeiro manifesto de louvor da religido afro-brasileira a natureza € um
manual de procedimentos de educagdo ambiental:
“1. Conserve e preserve a natureza, templo sagrado de nossas divindades e
que pertence a todos...

...Quando for a praia louvar e levar seus pedidos para a Divina Made
Yemanja lembre-se que as dguas sdo o Santudrio de Olokun®. Logo, deixe ai
as oferendas mas ndo macule a limpeza, que é divina...

3. Se for a Cachoeira, 1l1é* Divino de Mamde Oxum, onde corre a seiva
sagrada, as limpidas dguas une banham a vida; que brotam do seio
sacrossanto de Mamde Odudua®™;...deixe ai apenas o anseio que vocé leva em
seu coragdo e alma pura de filho de fé...

4. Se os pedidos...se destinam ao Ob&” da Justica nosso Papai Xango,
manifesto na dureza das pedreiras ou mesmo a Papai Ogun, Oba do ferro e
das demandas, deixe a oferenda, seus pedidos, mas ndo permitam que mutilem
com detritos..

5... Se vocé se dirige a Oxosse, Obd da Caga, que reside no templo sagrado
da Juremd™, pare, medite, admire a grandeza do santudrio de nosso Papai
Oxosse onde Jurema tem seu reino de Amor e Vida... que nos oferece com os
sagrados remédios vegetais...para todos os males fisicos da humanidade; as
matas que protegem as limpidas dguas de Mamde Oxum...Se acender uma
vela, espere que se queime toda e no decorrer da espera aproveite e medite,

19 Vira Informativo, junho de 1981

2 “Olskun — Orixd do oceano, cultivado na Afvica por pescadores, canoeiros, ete. Jd estd esquecido no
Brasil...” Cacciatore, 1988

2 “Ilg = denominagdo da casa de candomblé, geralmente seguida do nome do orixd protetor do terreiro™.
(idem)

2 "Odudua = orixdé iorubano, ora masculino, irmdo de Obatald (nome africano de Oxald), ora feminino, a
esposa deste, simbolizando a mde-terra e Obatald o céu...No Brasil Odudua é pouco lembrada e ndo tem

" culto, mas ainda é evocada no candomblé dos Eguns”. (idem)

B “Obg = Termo usado no Brasil para designar os doze ministros de Xango, no Axé Opé Afonjé, Bahia.”. ‘
(idem)

24 Neste caso, nome de uma entidade espiritual, mas também “Culio afto-indigena em Belém”. (idem) Ha
ainda diversos sentidos para o termo: planta, bebida, mata, dominio dos Caboclos, etc.
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reze e evite que o fogo divino possa destruir as matas do Papai Oxosse, de
nossa Jurema...

6. O fogo que destrdi as matas de Papai Oxosse, da rainha Jurema ndo s6
atinge Papai Obatald®, Olorun®, Olodumaré®’, criador dos seres e das
coisas, mas atingird nossos irmdos e irmds; enfim destrdi a vida e se constitui
em crime..*®”.

Um dos resultados mais grandiosos desta motivagdo em torno da
questdo ambiental é a criagdo de parques com areas verdes preservadas

__destinados aos rituais e¢ lazer do povo-de-santo. Apenas para citar dois
exemplos, na época é criado o Santuario Nacional da Umbanda, na cidade de
Santo André, S3o Paulo com imagens em tamanho natural dos Orixas das Sete
Linhas da Umbanda®. Na inauguragio compareceram também o prefeito e
secretarios € Demétrio Domingues do SOUESP “ressaltou...as pedreiras, a
cachoeira, e as matas virgens o sonho da familia umbandista...de toda
Grande Sdo Paulo”. Um ano depois, em 1982 ¢ inaugurado o Vale dos Orixas
em Juquitiba, Sdo Paulo, que “serd de todos os umbandistas pois o mesmo
ndo pertence a qualquer entidade federativa”. Entre outros ingredientes de
lazer, anuncia-se “...cozinhas para comida-de-santo, camarinhas, lojas de
artigos religiosos, cruzeiros, museu dos Orixds...”

As iniciativas dos religiosos paulistas demonstram a preocupagdo em
garantir areas preservadas nas quats pudessem dar continuidade as celebragdes
rituais, o que denota uma clara consciéncia da esséncia ecolégica das religides
afro-brasileiras e¢ da necessidade da preservagdo ambiental para o
desenvolvimento da espiritualidade.®® A criagdo do grande parque demonstra
também que o povo-de-santo ja se constitui - nos finais da década de 70 e
inicio de 80 - num segmento tdo expressivo que pode dar inclusive retorno
financeiro a tal investimento; e nio somente financeiro, mas também politico,

% “Obatald = Nome afvicano de Oxald, filho de Olérun, o Deus Supremo. Divindade as vezes masculina, as
vezes hermafrodita, é o orixd da criagdo. Segundo certos mitos, Olérun comegou o mundo e encarregou
Obatald de termind-lo... Em outro mito, Obatald é o tnico criador do primeiro casal humano, e ainda outro
lhe atribui a formagdo da crianga no ventre materno..” (idem)

2 “Olérun =Deus Supremo dos iorubd, criador do mundo, mas que ndo tem altares nem sacerdotes. Criou o
homem e a mulher, grosseiramente de barro...No Brasil foi quase esquecido mas ndo de todo. dinda ha
poucos anos seu nome era invocado no terreiro dos Eguns. A objetivagdo de Olérun é o firmamento, os
céus.” (idem)

27 “Olodumaré = Um dos titulos do Orixa If4, Deus todo-poderoso”. (idem)

% O texto contém duas assinaturas de Decelso ¢ Dr .Bisneir Maiani. Como h4 outras poesias do primeiro
publicadas, supde-se que este seja o autor e o segundo seja quem enviou o texto.

# Revista da Umbanda, n.86, maio de 81, SOUESP.

® Qutra iniciativa neste sentido é o Parque Metropolitano Piraja, em Salvador (BA), este voltado aos
praticantes do candomblé. Para saber mais, ver Formigli et al. Parque Metropolitano Piraja: histéria, natureza
e cultura. CEAQ, 1988, Salvador, Bahia
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o que explica a presenga constante de autoridades nos eventos promovidos
pelos religiosos.

4.3. SIGNOS DE EXPANSAO E RESISTENCIA
Com a fé e a coragem: os terreiros abrem suas portas

O jornal recebe algumas cartas de congratulagdes. Levando em conta
que se tratava de suas primeiras edi¢des, pode-se inferir queé ja estava sendo
criado com uma base social sélida. '

Ha ainda uma interessante se¢do denominada “Roteiro dos Terreiros™ na
qual se informa publicamente os nomes dos chefes de terreiros, enderegos €
funcionamento, com horarios das sessées e consultas. Esta exposi¢do de
nomes de liderancas religiosas € respectivas localizagdes de seus centros,
demonstra que o aspecto quase clandestino que as religides afro-brasileiras da
Grande Floriandpolis tiveram no passado, estava bastante superado naquele
momento.

Uma anilise rapida dos 11 terreiros citados® revela-nos alguns
indicadores da religido naquele momento:

311 CE. Ogun de Lei - R. Iano, 195, Barreiros (S3o José)

Yalorixd Alcy Dutra Bruno, consultas as 2% e 6%s-feiras

2. C.E. Alafin Eché — Quadra H, casa 205 — Procasa —Sdo José

Babalorixa Ilson de Jesus Lima - sesstes as 2% e 6°%-feiras

3. Tenda de Umbanda V6 Esmeralda — R. Vereador Batista Pereira, 282- Estreito - Florian6polis

Yalorix4 Herondina S. Carvatho. Sessdes as 4%-feiras

4. Tenda Espirita Caboclo Pena Branca . R. Elesbdo Pinto da Luz — Jd. Atlantico - Estreito — Floriandpolis
Yalorixa Odete Seara. Sessdes as 5%-feiras e sabados

5. Centro S3o Jorge Amor F¢ e Caridade — Serv. Francisco Belmiro, 140 — Capoeiras- Florianépolis
Babalorix4 Pedro Maria de Abreu. Sessdes as 3% e 6%-feiras; consultas as 2%, 3% e 5%-feiras

6. C.E. Santa Joana D'Arc — R. Pedro Cunha — Tv. Gustavo Barroso, 188- Capoeiras - Florianépolis

Chefe de Terreiro Aurea Maria Teixeira . SessGes as 2% e 6%-feiras, consultas as 4%s-feiras

7. C.E. Ogun Narué — R. Campolino Alves, s/n - Capoeiras - Floriandpolis

Babalorixa Albertino Bento Machado Filho. Sesses as 2%, 4%s ¢ 6°s-feiras

8. CE. Sete Flechas. R. Prof. Barreiros filho s/n, lado 150 - Capoeiras - Florianépolis

Yalorixa: Iva Lucas Campos. Sessdes aos sdbados e consultas as 2% e 4*s-feiras

9. C.E. Serra Verde. Trav. Souza Dutra, s/n Estreito

Babalorixa Reynaldo Donato Camargo. Sesstes as 2 e 6%s-feiras.

10. C.E. Caboclo Sete Flechas. R. Felipe Neves s/n. Estreito - Florian6polis

Yalorix4 Cristina Simas Costa . Sessdes as 2% e 6*s-feiras, com consultas também as 4°s-feiras

11. C.E. Afonja Alufan. R. Elesbdo Pinto da Luz (rua paralela) Jd. Atlintico- Estreito — Florian6polis
Babalorix4: Prof. José Telles./ Ritual: Almas e Angola. Sessdes: 2% e sdbados

Yalorixa: Marlene O. Telles (katuleuni). Ritual: angola. Sessoes: xiré* em dias festivos

Jogos de Biizios: diariamente na residéncia.

* “Xiré = Ordem em que sdo tocadas cantadas e dangadas as invocagdes aos orixds, no inicio das
ceriménias festivas ou internas. Exu (mensageiro) é o primeiro invocado e enviado para chamar os
orixds....varia muito, de modo geral comega com Ogun e termina com Oxald, no Candomblé. Na Umbanda,
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Grafico n.1 — Termo Umbanda na denominacao publica da entidade

9%

Elndo
inclui

B inclui

91%

Elaboragéo: Tramonte, 2001

Apenas um deles inclui o termo “Umbanda” em sua denominagéo,
denotando a sobrevivéncia da preocupagdo com as possiveis represdlias a
partir da explicitagdo da opg@o religiosa (grafico n.1)

A distribui¢do entre babalorixds e yalorixéds € eqiiitativa, com 6 destas
contra 5 daqueles, sendo que o Afonja Alufan tem por chefes de terreiro um
babalorix4 e uma yalorixa. (grafico n.2)

Grafico n.2 - Género da chefia do terreiro - anos 70/80

Género da chefia do terreiro

[ 46% |3 Babalorixa
54%‘ - B Yalorixa

Elaboragéo: Tramonte, 2001

Outro elemento é a localizagdo dos centros: concentram-se 100% na —
area continental, sendo 2 pertencentes ao municipio de S@o José e o restante
(nove) em Florianépolis, nos bairros do Estreito e Capoeiras. Se
considerarmos que esta regido na época apenas iniciava seu desenvolvimento
e era relativamente pouco povoada, pode-se averiguar que os grupos religiosos

geralmente comega com Oxald e termina com Caboclos e Pretos Velhos passando pelas Criangas.”
Cacciatore, 1988.
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afro-brasileiros da Grande Florianépolis ainda procuravam regides pouco
habitadas para instalarem-se, pelos motivos ja analisados anteriormente.

Pode-se verificar também que o trabalho interno e externo dos terreiros
era intenso: a maioria dos centros - seis - trabalhava ao menos 2 vezes na
semana; havia ainda outros trés que atuavam 3 vezes semanais; um dos
centros atendia todos os dias uteis da semana e somente um deles atendia
apenas uma vez semanalmente. (grafico n.3)

Grafico n.3 — Atendimento publico semanal - anos 70/80

Atendimento Publico semanal

todos os |1 vez
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9% 9% B2 vezes
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—
27% e O3 vezes

2 vezes
55% T todos

os dias

Elaboragéo: Tramonte, 2001

Veremos adiante, que este quadro serd completamente alterado anos
mais tarde, com a existéncia de centros que funcionam apenas
quinzenalmente, pressionados por dificuldades de toda ordem, embora tenha
aumentado significativamente o numero de terreiros.

I Seminario Catarinense de Umbanda, 1977: o desafio da acio e
articulag¢éo social

Um dos grandes eventos do ano de 1977 € a preparagéo e realizagdo do —
I Seminério Catarinense de Umbanda®®>, em Blumenau. Entre os objetivos
estdo a criagdo da Unido Municipal Blumenauense de Umbanda, o debate
sobre aspectos doutrindrios e filos6ficos, administrativos e legais e a relagéo
entre Kardecismo, Espiritualismo e Candomblé. A iniciativa partiu de duas

2Comissdio Organizadora: Presidente: José Telles; Vice-Presidente: Aparecido Marchioli; Coordenador
Geral: Flavio Nicolino; Secretério: Jorge dos Santos; Adjuntos e Relagdes Publicas: Anselmo Pereira; Jacob
Marqueti, Nourival Silveira, José Jodo Cardoso, Cristiano Wegge; Waldir Rosa; Rubens Porto, Cecilia
Santos, Elenice Franco, Lourdes Navarro, Tereza Franco, Pedro Santos, Domingos Moreno da Silva.
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constatagdes - a primeira de que era preciso divulgar e esclarecer a populagdo
sobre a religido para esta “ndo ser vista como uma supersti¢do ou maquina de
ganhar dinheiro.” A segunda motivagdo € a expansdo da religiio no pais
aliada a “falta de estruturacdo administrativa”.”

Existem trés grandes blocos de objetivos que se depreende do exame
das tematicas™: um primeiro nivel é a garantia de praticas éticas e morais que
viabilizem a Umbanda como religido de fato e garantam sua idoneidade junto
a opinido publica, o que se nota pela inclusdo dos itens “moral e ética
religiosa” e “preservagdo e consolidagdo de aspectos comuns dos rituais”. A
chamada “deturpa¢do” dos verdadeiros valores da Umbanda torna-se um tema
recorrente advindo do crescimento do niimero de adeptos e de tendéncias
criticadas como “mercantilizagdo”, “mistificagdo, “abuso de poder”, etc. No
boletim Eco Umbandista o editorial traz o assunto a baila conclamando a
todos a comparecerem pois “a confusdo é grande demais e diariamente se
Jabricam pais-de-santo, sem terem a minima competéncia moral, intelectual e
religiosa, gerando mais ainda a promiscuidade ji existente”.> (grifo meu)

Outro tema que motiva os umbandistas é o trabalho comunitario real e
potencial dos terreiros. Muitos centros de Umbanda desenvolvem agdes de
cunho social junto a- comunidade na qual atuam. Em exemplo é o convénio
assinado entre 0 MOBRAL - Movimento Brasileiro de Alfabetizagdo ¢ o
CONDU - Conselho Nacional Deliberativo de Umbanda “podendo inclusive
nos centros e terreiros haver o recrutamento e alunos e alfabetizadores”. A
nota informa que ja existem terreiros em Florianopolis recebendo orientagdes
do MOBRAL. A assinatura deste convénio revela que os centros de Umbanda,
antes estigmatizados como locais onde ocorriam fatos escusos e¢ de moral
duvidosa, passam, nesta época a ser encarados como espagos culturais e
educativos até mesmo por instituicdes governamentais. Entre as declaragdes
dos congressistas, inclui-se a disposi¢io de atuar junto ao governo no trabalho

33 O Estado, 8/11/1977. Florianépolis (SC) ,

3 Os temas relativos a aspectos doutrinarios e filoséficos sdo: 1. Sincretismo religioso no Brasil (origens,
histéria, preservacio e consolidacio dos aspectos comuns dos cultos) 2. Teologias e crengas da Umbanda
(constitui¢io doutrinaria e filosofica, Cristianismo, Orientalismo e Espiritualismo) 3. Moral e ética religiosa
(preceitos, direitos e deveres) 4. Praticas e rituais Umbandistas (batismo, confirmagdo, casamento, sessdes
publicas) 5. Iniciagdo e desenvolvimento (instrugio e agfo liturgica) 6. Organizagdo religiosa (hierarquia,
sagragdo, ogis, cambonos, nomenclatura dos atos e fungdes) 7. Musica, danga, canticos, simbologia (pontos
riscados, linguagem , significado das cores, apetrechos dos cultos).

Dentre os aspectos administrativos e legais estdo: 1.Organizagdo administrativa (diretoria, filiagdo, servigo
social, hino, bandeira, dia da Umbanda, Cooperativa, Cantinas) 2. Cultos e legislagdo oficial (sede, estatuto,
registro, Lei do Siléncio, contabilidade, Liberdade Religiosa, Ensino) 3. Conselho Deliberativo da Umbanda
(Camara das Federagdes e outros 6rgdos). O Seminirio conta com delegagdes de Sdo Paulo, Rio de Janeiro ,
Bahia, Parana e Rio Grande do sul, além de chefes de terreiros ¢ umbandistas de varios locais de Santa
Catarina> (grifo meu). O Estado do Paran4, 15/10/1977

3% Ano 1, n.4, outubro de 1977
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de combate as drogas. A criagdo de uma cooperativa também faz parte desta
perspectiva comunitaria.

O terceiro nivel de preocupagdes ¢ a busca da institucionalizagéo da
religido, enfrentando os historicos problemas horarios de toques € rituais,
direito ao exercicio religioso e outros.

Os organizadores fazem um apelo especial aos umbandistas de
Blumenau, para a criagdo da entidade local a partlr do Semmarlo Partlclparam
da abertura dos trabalhos autoridades municipais € conv1dados como € de
praxe. Houve ainda apresentagdo de diversas teses’’. O evento f01 encerrado
com uma “gira” de confraternizagio, como ¢é de praxe e foi fundada a Unido
Municipal Blumenauense de Umbanda (UMBU), com 100 terreiros filiados.

A descrig@o do temario do Semindrio e o perfil de seus participantes
demonstra a dimens@o que a Umbanda havia tomado em Santa Catarina na
época: a presenga de representantes de entidades de outros estados, a
abundancia de teses propostas, a participa¢io de autoridades do poder publico
local e a boa divulgagdo do evento indicam que naquele momento as religides
afro-brasileiras ja ocupam amplamente o espago pablico de discussdo e agio.
Outro aspecto que chama a atengdo € a profusdo de entidades organizativas da
Umbanda e cultos afro-brasileiros. Se levarmos em conta o periodo ditatorial e

_repressivo que a sociedade civil vivia naquele momento, impedida de
organizar-se, constata-se que as religides afro-brasileiras avangam por
caminhos proprios, abrindo trilhas e trincheiras com uma logica diferenciada
de outras organizagbes populares da época que, naquele momento, lhes
permitiu um avango singular enquanto entidade de carater coletivo e popular.
O dado significativo é que as religides afro-brasileiras ndo abandonam, em
nenhum momento, sua origem enquanto culto “afro”.

Amaral (1992) demonstra que o “jogo de cintura”, o siléncio, a
abstengdo, a jocosidade e a ironia sdo também armas utilizados pelo povo-de-
santo para combater a opressdo, que acabam por desestabilizar sistemas de

*Estiveram presentes os representantes do CONDU (Consclho Nacional Deliberativo de Umbanda);
Deputado Moab Caldas, Presidente do Conseltho Superior de Religies da Unifio de Umbanda do Rio Grande
do Sul; do mesmo estado compareceram Adalberto Nogueira Pernambuco, Presidente da Unido de Umbanda
e José Mendes de Oliveira, Presidente do Conselho de Orientagio Espiritual da Unifio de Umbanda, Mée
Delsa Carneiro Duarte, Maria da Graga Brum e Carmem Garcia, diretora espiritual do Consetho Superior do
Culto Afficano.

37 Anténio Campelo, Presidente da Confederagio Espiritualista Umbandista de Cultos afro-brasileiros e do
Supremo Conselho Sacerdotal de Umbanda de Minas Gerais enviou as seguintes teses aprovadas no
Congresso:1. “Danga, ato de louvagdo — Porque dangam tanto os umbandistas”; 2. "Moral e ética religiosa,
preceitos direitos e deveres”; 3. “Simbologia”. Do CONDU, de Evaldo Pina, foram as teses: 1. “Imagens na
Umbanda e Sincretismo religioso” e 2. “toxico”. Apresentada pelo autor Milton B. Gaspar de Porto Alegre a
tese “Moral e ética religiosa” ¢ José Mendes de Oliveira com “Umbanda e sua origem como palavra e
religido”. O SOUESC apresentou trés teses sobre o tema “Aspecto doutrindrio ¢ filoséfico — sincretismo
religioso no Brasil — origem, historica, preservacio e consolidagdo dos aspectos comuns dos cultos”.
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for¢a ou dominagdo. Esta afirmagio torna-se ainda mais real se considerarmos
que as entidades de cultos afro-brasileiros da Grande Florianopolis, naquele
momento, ndo se colocavam como simplesmente endégenas, mas
propositivas, em relagdo a realidade exterior do grupo. Embora ndo se possa
dizer que fossem entidades de “oposi¢do" ou de “resisténcia” ao regime
militar, ndo estavam, entretanto, voltadas somente para seus proprios
interesses.

O exemplo mais candente disto é a “tese sobre o toxico”, aprovada
pelos congressistas em Blumenau que chama a atengdo pela preocupagdo
social que apresenta. Os participantes decidiram enviar ao Secretario de
Seguranga ¢ Ministro da Justica um relatorio do Encontro contendo o texto
desta tese. Um trecho diz: “E a hora da Umbanda lan¢ar um brado de alerta a

' todas as forgas vivas da nacdo, mostrando sua for¢a e as razdes pelas quais
ja somamos mais de trinta milhdes de brasileiros em todo territorio
nacional... Que as Confederagdes, Federagdes, Conselhos, Centros, Terreiros
e Cabanas procurem imediatamente contato com os orgdos do governo nos
Estados notadamente as Secretarias de Saude, Seguranca Publica, Juizados
de Menores, Sociedades Me¢édicas, Delegacias de Policia Federal, as
Seccionais da Ordem dos Advogados do Brasil, Sindicatos e Associagdes de
Jornalistas e solicitem a indicagdo de pessoas que... tenham condigdes de
proferir palestras.”

E notavel que um grupo de religiosos naquele momento decida articular
entidades tdo dispares em torno de um problema social. Afinal, o contexto era
adverso e extremamente delicado, ja que qualquer iniciativa com um carater
social poderia ser taxada de “subversdo”. Ndo ha muitas informagdes de como
esta campanha evoluiu, mas o certo é que os Umbandistas ndo temiam tentar
reunir, em torno de um objetivo comum, entidades que estavam em polos
completamente antagdnicos. E o caso das delegacias de Policia Federal,
responsaveis pelas prisdes, torturas e persegui¢des a todo aquele que ousasse
manifestar-se; autoridades governamentais, vinculadas, portanto, ao poder
ditatorial, até entidades reconhecidamente de tradi¢do oposicionista e
consideradas “esquerdistas” por aquele, como a OAB, sindicatos, associagdes
de jornalistas, etc.

Esta busca de articulagdo de diferentes grupos ideolégicos em torno de
objetivos comuns, que naquele momento se antagonizavam violentamente,
reflete a aceitagdo da diversidade e a busca de sua inclusdo, caracteristicas da
Umbanda e seus adeptos. Mas, além da busca de articulagio, os umbandistas
se propdem a um "trabalho de base” em seus terreiros: “Que cada entidade de
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Umbanda...destaque um dia na semana para a realizacdo dessas
palestras...Essa campanha teria cardter permanente. ™

Outro resultado do Seminario foi a criagdo de uma entidade umbandista
na cidade de Blumenau, a segunda do Estado de ambito municipal — a
primeira havia sido em Joinville. O fato remete-nos a discussdo sobre o
significado das religides afro-brasileiras em contextos étnicos que seriam a
primeira vista, adversos, como no caso destas regides majoritariamente
habitadas por descendentes de alemaes. Como ja ponderamos anteriormente, é
precoce arriscar uma explicagdo definitiva sobre o fendmeno, mas é possivel
pensarmos na possibilidade da existéncia de vacuos religiosos, causados pela
fragilidade do catolicismo local, ja que a op¢do dos povos germanicos ocorre
predominantemente pelo protestantismo, dadas suas raizes historicas e
culturais, aspecto que ndo nos cabe aprofundar neste momento.

Povo-de-festa®

Além da organizagdo para a participagdo no I Seminario Catarinense de
Umbanda, em Blumenau, que envolveu bastante os terreiros da Grande
Florianépolis, outras atividades foram realizadas pelos centros locais em 1977.

Nos meses de setembro a novembro, acontecem 15 festas em varios
terreiros, por motivagdes diversas®. A movimentagdo festiva do povo-de-
santo da Grande Florianopolis ¢ intensa. Os motivos para comemorag¢do vao
desde o nascimento de um “filho carnal”, aniversario de um médium ou chefe
de terreiro até datas religiosas fixas de determinados orixas, ou ainda
oferendas e obrigagdes devidas a estes. Festeja-se o santo e festeja-se também
as pessoas, a festa ocorre no plano espiritual e implica em festejar
materialmente também. Festa espiritual ¢ material estio mutuamente
imbricados, como estdo também suas motivagdes, sejam de ordem superior

% Eco Umbandista, ano 1, n. 5, 1977

3 Terminologia extraida da tese de mestrado de Rita de C4ssia M. Amaral, que utilizamos para esta andlise.
““Em setembro, Xangd é homenageado “em todos os terreiros e especialmente com grandes romarias ds
‘cachoeiras”; o C.E. Ogun de Lei comemorou o aniversario da Yalorixa Alcy, o C.E. Caboclo Sete Flechas
realizou saidas de camarinha de filhas-de-santo da homenageada Yalorix4 Cristina Simas Costa que, no dia 26
saudou a Tbeijada. No dia 27, a T.E. Caboclo Pena Branca também homenageou Cosme ¢ Damido; o C.E.
Afonja Alufan realizou o Olubajé*. Em outubro, o C.E. Santa Joana D’ Arc homenageou a Yalorixa Aurea; 0
C.E. Sio Jorge Guerreiro, homenageou a “beijada” com 300 criangas. Foram homenageadas Maria da Graga,
da Tenda de Umbanda Ogun de Angola e Gessy d’Aquino, relagdes pablicas do SOUESC, Maria Nilia dos
Santos “zeladora do gonga” do Pai José de Guiné e Oldemar Andrade fizeram aniversario; Xangd Alafim e
Ibeijada homenageados no C.E. Alafim Eché. Em novembro, nasceu o filho do babalorixd do CE. Pai
Joaquim das Almas; Abassd de Oxum-Maré homenageou “Seu Tranca-Rua”. No dia 15 de novembro,
comemora-se 0 Dia Nacional da Umbanda. .

*Olubajé = refeigdo comunal, em honra de Omolu-Obaluaié” Cacciatore, 1988
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divina ou do plano real e carnal. O que importa compreender é que, no caso do
povo-de-santo, as ocasides festivas estdo intimamente imbricadas com a
dinidmica interna do grupo. Atuando em forma de rede, até mesmo um
aniversario € pretexto para comemoragdes. As festas sdo imimeras e
praticamente semanais, pois, OS terreiros revezam-se continuamente no
oferecimento de festas e comparecimento assiduo quando estas ocorrem,
gerando um fluxo intenso que faz com que o povo-de-santo esteja
constantemente comemorando. Isto ndo significa o esvaziamento do carater
religioso, ao contrario. A festa nio ¢ tratada como uma manifestagéo profana,
incompativel com a fé religiosa, é uma das mais significativas homenagens
que se pode fazer a uma divindade ou a um médium. A celebragédo, o ritual, o
culto ja é, em si, uma festa acrescido das presengas externas advindas de
outros terreiros € da eventual alimentag@o oferecida aos orixds e partilhada
pelos convidados € médiuns. Quando a ocasido implica em complemento
alimentar, estdo dadas todas as condi¢des para uma auténtica comemoragao.

Estudando o estilo de vida dos adeptos do candomblé paulista, Amaral
(1992), percebeu as marcas do que denominou um certo “carater amoral de
comportamento” no qual se pode visualizar as marcas do “ludismo, do
dispéndio material, do hedonismo, da sensualidade numa produgdo e
participacdo continua da festa”. Para a autora, o povo-de-santo pode ser —
chamado também, povo-de-festa, tal a importancia da presenga deste elemento
em seu cotidiano. Ela constata que na maioria dos trabalhos sobre as religides
afro-brasileiras, a festa tem sido tratada como o momento final da iniciagdo ou
sdo destacados apenas os aspectos da possessdo dos médiuns pelos orixas. Ela
analisa o contexto em que se insere a produgdo e realizagdo das festas,
fundamental para entender a religido em sua totalidade. Embora sua analise
dirija-se basicamente ao candomblé paulista, o aspecto evidenciado pode-se
estender as religides afro-brasileiras na Grande Florianépolis, que tem também
na festa o seu grande momento de encontro social e confrontagio de principios
éticos, morais e religiosos. Para Amaral, a festa é uma das mais expressivas
instituicdes da religido, “espaco de realizacdo de toda a diversidade de
papéis, dos graus de poder e conhecimento a eles relacionado...as
individualidades como identidades de orixds e de nagdo” (p.2). Em sua
opinifio, as festas do povo-de-santo nfio promovem apenas a celebragio
religiosa, mas o encontro de diversos aspectos da vida tais como religido,
economia, politica, prazer, lazer, etc.

Pode-se afirmar que, também na Grande Florianopolis, esta vivéncia
ludica marca profundamente a dindmica religiosa. Os adeptos do povo-de-
santo comprometem-se a realizar e participar de festas, resultando num
verdadeiro “estilo de vida’, como definiu Amaral. Entretanto, este estilo de
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vida é polémico e alvo constante de conflitos e polarizagdes internas ao grupo.
N3o ha, de modo algum, consenso entre os adeptos do povo-de-santo, sobre os
limites das ocasides festivas. Notadamente as homenagens a Exu ¢ Pomba-
Gira despertardo prolongadas e inflamadas discussdes sobre o desenrolar do
ritual e as praticas adotadas. O texto de Gessy d’Aquino ¢ ilustrativo desta
questio: "E comum ver-se em terreiros tocadores de atabaques, ferindo os
principios religiosos da nossa Umbanda com suas batucadas e musicas estilo
sambdo, deturpando os verdadeiros pontos...Os ‘sambinhas’, principalmente
nas giras de Exu estdo causando sérios prejuizos a nossa Umbanda...A fun¢do
dos pontos é um meio de evocagdo...Ndo sigam o addgio de que todo ogan
para ser bom tem que ter Exu de frente e...tomarem seus tragos”. O clima
festivo das homenagens e oferendas nada tem a ver com profanagdo dos
dogmas, ao contrario, o aspecto ludico esta intimamente ligado a religiosidade
e a fé. Novamente, as giras de Exu sio o centro da polémica, ja que as
acusagdes sdo dirigidas no sentido de que alguns adeptos “aproveitam-se” do
aspecto complexo destas entidades para exceder-se em “mundanismos” que
nada tem a ver com a esséncia destas. A propria denominagdo usual destas
divindades consideradas “povo-da-rua” acabam abrindo brechas para
interpretagdes dibias sobre sua fung¢do nos rituais, a origem das divergéncias.

Outro gerador de mais ocasides festivas é o movimentado calendario
religioso dos cultos afro-brasileiros. Além dos aniversarios, oferendas a
divindades ¢ demais motivagdes ocasionais, ha as datas fixas comemorativas
dos orixas. Em setembro, por exemplo, comemora-se a chamada Ibejjada ou
Beijada, ou ainda o Dia de Sdo Cosme, Damido e Doum® que, segundo a
lenda, eram médicos e exerciam a arte de curar. Foram acusados de feitigaria e
decapitados no ano de 288, tornando-se simbolos dos orixds-criangas. A
similitude com a histéria de persegui¢des € teor das acusagdes sofridas,
relacionando medicina e bruxaria, colocaram Ibeji - Cosme ¢ Damido - entre
as entidades mais populares das religides afro-brasileiras.

A ética protestante e o estilo-de-festa

O “estilo de festa” ¢, verdadeiramente um “estilo de vida” marcado por
valores igualmente festivos, que se contrapdem, em grande parte, aos demais
estilos que convivem na cidade, o que faz o povo-de-santo um grupo distinto
na sociedade urbana. Um dos estilos aos quais o estilo festivo se contrapde €
aquele ditado pela “ética protestante” do trabalho como um fim em si mesmo
que regula as relagSes e determina as utopias.

Dot = também dito Doum. No Brasil estd muito ligado aos gémeos (ibéji) como um terceiro personagem,
ora companheiro, ora guardido, ora irmdo destes, ou apenas uma das criangas”. Cacciatore, 1988.
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Para Amaral, a agdo distintiva que a festa promove entre o povo-de-
santo € uma resposta eficaz ao que denomina “fendéncia homogeneizante
difundida pelos meios de comunicagdo e pelo Estado” e, poderiamos
acrescentar, pela crescente globalizagdo em todos os aspectos da construgéo
humana que tende a sobrepor-se as marcas identitarias da diversidade cultural.
A autora combate a idéia, oriunda do senso comum, de que a cidade seja fonte
de sentimentos de soliddo e individualismo: “Na verdade, vivem-se
atualmente novos tipos de associagdo, com bases mais afetivas que tem no
partilhar de um gosto comum e de prdticas comuns seu elemento mais
notdvel” (p.272). Ela considera que o povo-de-santo em sua matoria, €
constituida pela populagdo pobre, de baixa, escolaridade, migrante, solitaria,
desamparada socialmente, ou seja, individuos oprimidos social, econémica e
culturalmente. A alegria, a festa, a transgressdo, a jocosidade do povo-de-
santo, poderiam ser entendidos como parte de uma estratégia de combate a
esta mesma opressdo. A propria linguagem e seu discurso, constantemente
cifrados e codificados em termos religiosos (materializado nos “segredos” ,
guardados com muito zelo ¢ mantidos entre aqueles que sdo “do santo™),
teriam a fungdo de sublinhar e confirmar as relagdes internas do grupo e
oferecer elementos de resisténcia a massificagio.

Poderiamos acrescentar ainda que houve um crescimento do “prestigio”
das religides afro-brasileiras, o que vem implicando numa alteragdo de seu
perfil social ao longo de sua historia. Setores das classes médias e altas ja
integram seus quadros, fendmeno observavel tanto no Candomblé, quanto na
Umbanda. Portanto, as religides afro-brasileiras ja ndo sdo apenas um campo
de atuagdo da populagfo mais pobre. As estratégias adequadas utilizadas pelo
povo-de-santo, os “modismos™ originarios da exaltagdo das raizes “afro” da
cultura brasileira e a crise espiritual do ser humano neste final do século
resultaram num avivamento da busca de realizagdo religiosa, o que implicou
numa abertura de setores mais intelectualizados - e anteriormente, bastante
racionalistas - a questdes de contetido espiritual.

Entretanto, a autora tem razdo quando localiza que ¢ da populagéo
oprimida social, econdmica e culturalmente que se formam as religides afro-
brasileiras porque, embora este grupo n3o seja exclusivo, constitui-se, de fato,
na lideranga cultural, religiosa e historica do povo-de-santo. Na “hierarquia do
santo”, ocupam, em geral, as posi¢des mais altas e sdo objeto de grande
respeitabilidade devotada pelos adeptos. Quando esta respeitabilidade é
manifestada, em geral dirigem-se acidas criticas e severas punigdes ao
transgressor que viola a “légica do santo”, desrespeitando seus verdadeiros
lideres. E por isso, que, quando a repérter do Vira Informativo declara-se
surpresa com a intensidade espiritual que sentiu no Centro de Mae Madalena,
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que tem 40 anos “no santo”, esta responde simplesmente: "Sou da Velha
Guarda™. Nesta afirmagdo, estd contido todo o peso histérico de sua
autoridade e sua titulagio de décadas de santo que lhe da a legitimidade total,
isenta de questionamentos, para exercer sua lideranga religiosa.

A reac¢io ao “agigantamento”: a busca da “humildade” e do controle

Outro valor emergente € que sera uma constante até os dias atuais € o
combate & grandiosidade dos centros expressa no luxo das vestimentas e
aderegos, porte do terreiro, volume de médiuns, etc. O agigantamento da
performance dos rituais gerara, na rede do povo-de-santo da Grande
Florianopolis um firme movimento contrario de nega¢do da magnitude
material, retorno a simplicidade ¢ busca da grandeza espiritual, fundada e
gestada na precariedade dos meios materiais em oposi¢do a opuléncia
material. Além disso, com o adensamento da cidade, tem inicio a aceleragdo
da especulagdo imobilidria que aumenta os pregos dos espagos fisicos e, em
conseqti€ncia, resulta em minimizagdo de sua disponibilidade. Neste contexto,
as religides afro-brasileiras na Grande Florian6polis sdo impelidas a restringir
sua area territorial de atuagdo e, portanto, reduzir o nimero de médiuns. Com
-estas medidas € imperativo limitar também o custo de festas e homenagens,
uma vez que sdo os adeptos os esteios financeiros para os iniimeros eventos
promovidos pelos terreiros.

A questdo da alegada proliferagio desenfreada de “casas abertas” e
“pais e mies-de-santo feitos” nesta época - década de 70 - é um foco freqiiente
de polémicos debates entre o povo-de-santo da Grande Florianopolis.
Infelizmente, somente se manifestam publicamente os adeptos que sédo
abertamente contrarios a comercializagdo de servigos religiosos € “feituras™
de novos lideres que ignoram os prazos necessarios ditados pela tradigdo.
Quer dizer, aqueles individuos acusados de “charlatanismo e oportunismo”
raramente expressam abertamente seus argumentos, que permanecem
submersos pela proclamagdo hegemoénica do caritatismo religioso. Este
fendmeno dificulta uma analise mais profunda das divergéncias de praticas ¢
concepgdes entre o povo-de-santo local. Estes jamais entram no debate
defendendo praticas imediatistas € comerciais. No debate aberto, manifestam-
se apenas os defensores das agles caritativas, praticadas sem resultados
econdmicos. Pode-se afirmar, portanto, que ¢é hegemoénica a visdo das
religides afro-brasileiras da Grande Floriandpolis - especialmente a Umbanda

“2«A fé que todos os presentes depositaram na gira de Oxossi aos pés de S. Sebastido foi digno de nota. Fazia
muito tempo que esta reporier ndo presenciava uma gira de Umbanda com tanta forca numa corrente
medivnica. Disse-me D. Madalena: Sou da Velha Guarda”. Vira Informativo, dez. 1979
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- como um campo de a¢des comunitarias e espirituais, cuja autenticidade deve
ocorrer num ambiente isento de conquistas materiais, como uma condig¢do
basica para justificar sua existéncia enquanto religido. No plano discursivo do
povo-de-santo local € possivel contrapor a “Umbanda da humildade e da
caridade” contra a “Umbanda comercial, prestadora de servigos no campo
religioso”. Na pratica, entretanto, veremos que estes dois campos acabam
apresentando uma area de intersec¢do, na qual, mesmo os seguidores da
“Umbanda da Caridade” aceitam que os lideres religiosos cobrem por alguns
servigos, desde que ndo estejam “se aproveitando do desespero da pessoa”. Ou
seja, legitima-se a remuneragfo por “servigos dispensaveis”, entre estes os de
carater especulativo, tais como ler o futuro nos buzios, por exemplo.
Entretanto, quando o consulente encontra-se em estado de “necessidade
espiritual, beirando o desespero”, a Umbanda da Caridade jamais concorda
com qualquer tipo de pagamento pelo “trabalho” realizado. Assim, ¢
intrinseca a fun¢do do médium o atendimento espiritual de carater solidario.
Outro aspecto negativo do crescimento das religides afro-brasileiras em
nivel local, segundo alguns adeptos, sdo as condi¢Oes infra-estruturais dos
centros: “Atendem em barracos sem conforto, sem higiene...a sujeira ndo é
humildade...ter que chegar a um terreirinho tendo que passar por galinheiros,
valas, patentes e dguas ndo potdveis...falta de higiene no copo, no chdo do

barraco, na cozinha-de-santo...atendendo o povo com roupas sujas”.*

Concepgcdes hegemonicas de limpeza e satide: a caca ou o cagador?

Diante da problematica, a solugfdo oferecida pela articulista é o controle
e, insolitamente, o apelo a algumas das antigas forgas repressoras que
perseguiram por décadas as religides afro-brasileiras na Grande Florian6polis:
a historica acusa¢do de que estas utilizariam a “magia para destruir” e o
discurso hegemdnico que evocava medidas sanitaristas ¢ médicas para acabar
com o “primitivismo e o curandeirismo” das religides afro-brasileiras,
solicitando a intervengdo da saude publica: “Estamos chegando a um ponto
onde s6 uma acdo drdstica do governo, da saiude publica, poderd por fim a
tamarnha vergonha. Na maioria das casas de Candomblé, Pard, xango,
macumba, etc. além de ndo passarem hoje de antros de magia negra, os
atendimentos em locais desconfortdveis...sem sanitdrio adequado. Meu apelo
pela Umbanda é no sentido de...acabar com a falta de amor ao proximo
utilizando a magia para destruir, perturbar, infelicitar, aleijar e consumir o

“*Eco Umbandista, ano I, n. 11, maio de 1978
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proximo o que é pior, com ddio ou por comércio.” Ela termina solicitando
mudangas “para ndo sermos presas fdceis das forcas do mal”. (grifo meu)

Pode-se dizer que foram estes os esteios do discurso cientificista
hegemonico no inicio do século na emergente Floriandpolis que justificou a
repressdo e perseguicdo as religides afro-brasileiras locais. Quase oitenta anos
depois, entre seus proprios lideres, o discurso se reproduz, invocando o auxilio
das mesmas for¢as repressivas. Neste, esta clara a associagdo entre o que
denomina “falta de higiene" a um campo propicio para que o “mal se instale”,
exatamente como ocorreu no passado, quando as acusagles contra os
religiosos partiam principalmente de seus habitos de vida e moradia, nio
aceitos culturalmente pelos acusadores. Afinal, habitos e valores de higiene
pertencem a uma cultura especifica e o que é considerado “falta de higiene”
dentro de um contexto, podera ndo sé-lo em um ambiente cultural
diferenciado, marcado por outros valores e habitos. Portanto, as criticas, neste
caso, derivam de choques culturais entre o discurso € a concepg¢do hegemdnica
de limpeza e saude e aquela praticada em alguns centros. Além disso, o texto
associa, indiretamente, “falta de higiene e infra-estrutura precaria™ a pratica da
magia negra, para destruicdo. Embora a analogia ndo seja feita diretamente
pela autora, esta faz coincidir os terreiros que “praticam o mal”, com aqueles
que tem deficiéncias infra-estruturais. Mais uma vez, esta ¢ uma antiga
associagdo que durante muito tempo perseguiu as religides afro-brasileiras as
quais, por serem praticadas pela populagdo pobre e negra, portanto, excluida
da cidadania, sofreu acusagdes de “feitigaria”, “bruxaria” e “curandeirismo”,
estigmas claramente fixados pela condi¢do de classe marginalizada de seus
praticantes.

Apesar dessa ligagdo, ndo se pode afirmar que o texto do Eco
Umbandista seja, em geral, preconceituoso em relagdo aos terreiros mais
pobres. O exame das contradigdes do discurso da articulista ndo significa que
sua posi¢do seja contraria aos centros com menor infra-estrutura. Significa
apenas a manuten¢do de alguns elementos do discurso hegemdnico que
subsistem apesar da busca de praticas diferenciadas. Apesar de permanecer a
contradi¢do interna ao discurso, num outro trecho, a autora esclarece suas
preocupagdes € sua imparcialidade: “Tanto os mais abastados...como os mais
simples sdo dignos do conforto material e espiritual. ”

Limpeza espiritual ou limpeza material? Arrumando a sala-de-visitas da
religido

No més de abril, é feita homenagem a Ogun no C.E. Jesus de Nazaré do
babalorixa Evaldo Linhares. A descrigdo dos preparativos da festa é
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elucidativa de algumas praticas das religides afro-brasileiras em seus
bastidores na época: “Parecia um colégio de irmds, as médiuns todas
uniformizadas...com suas guias no pescogo...cada uma com sua tarefa a
cumprir, na maior harmonia, silenciosas, porém alegres, tudo sendo feito
dentro dos preceitos religiosos...Assim como a preparagdo das filhas...com
suas roupas especiais, comidas de Santo, sendo feito numa cozinha sé para
esses fins, ou seja, cozinha-de-santo” (grifo meu). O tom elogioso com que €
associado o comportamento dos médiuns a um colégio religioso de freiras
catolicas demonstra os valores morais subjacentes: a ordem, a uniformizagio,
a racionalidade no trabalho de preparagdo da festa e na destinagé@o de tarefas e
locais a serem realizadas, apresenta um quadro totalmente diferenciado
daquele que vimos anteriormente, dos centros criticados pela falta de higiene e
de infra-estrutura.

Claro estd que esta é a apresentacdo apreciada € que se quer
hegemonica entre as religides afro-brasileiras naquele momento na Grande
Florianopolis. “O teto com suas bandeiras, o altar muito bem ornamentado,
convivem pacificamente imagens de Sdo Jorge, Cosme e Damido, Yemanja,
Pretos Velhos, caboclos, xangd, em uma documentag¢do de sincretismo. O
Centro, embora grande, tornou-se pequeno para pessoas que num ato de fé
irmanizaram-se, todos...salvando e unindo-se numa so corrente... Atualmente o
Centro estd com 78 médiuns”™. Note-se que se trata de um centro de grande
porte, com sélida infra-estrutura. No caso deste terreiro de porte consideravel,
a associagdo é feita com aspectos positivos da Umbanda - solidariedade,
espirito de fé e fraternidade. Uma pequena nota informa ainda que a Policia
Militar “num gesto de solidariedade cedeu dois membros para abrilhantar a
Festa... o destaque do Clarim homenageando Ogun’.

Como se V€, parece que os centros mais bem estruturados ja ndo
enfrentam os mesmos problemas do passado. Ao contrario, os antigos
inimigos das religides afro-brasileiras - como a Policia, por exemplo - agora
“abrilhantam™ as festas com sua presencga, oferecendo “solidariedade™ a estas
e até mesmo participando diretamente das homenagens aos orixas. Se, no
passado, as religides afro-brasileiras foram perseguidas indiscriminadamente,
independentes da situagfio de classe e etnia dos adeptos, de localizagdo dos
centros, porte e infra-estrutura, tudo indica que na década de 70, na Grande
Floriandpolis ocorre uma segmentacdo entre terreiros com menor € maior
infra-estrutura. Estes dois casos - o dos centros criticados pela “falta de
higiene e infra-estrutura” e aqueles elogiados pela organiza¢io e estrutura,
protegidos até mesmo por instituigdes como a Policia - indicam-nos os valores

4 Eco Umbandista, maio de 1978, n. 11.
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que os religiosos desejavam que fossem hegemdnicos. Com isso, ndo estamos
afirmando, como dissemos anteriormente, que se trate pura e simplesmente de
preconceitos existentes entre o proprio povo-de-santo contra centros mais
pobres, mas apontar que havia um leque de expectativas dos adeptos, que em
muito reproduz e refor¢ga os valores dominantes da sociedade naquele
momento e sdo mesmo o reflexo destes.

Ao destacar esta problematica estamos buscando separar a analise da
infra-estrutura do terreiro de seu potencial espiritual. Ou seja, ndo se pode
associar falta de higiene a magia destruidora. Se tal raciocinio prevalecesse, se
deduziria que os terreiros mais cuidados em termos de “higiene” estariam
realizando um trabalho espiritual mais profundo e auténtico. Nenhuma das
duas premissas € verdadeira. A determinagdo da qualidade religiosa do
trabalho de um terreiro sera o resultado do cruzamento de inimeros fatores,
como veremos mais tarde, ao analisarmos as entrevistas com participantes da
rede do povo-de-santo da Grande Florianopolis na atualidade.

Paz e caridade: a unidade na diversidade

O artigo denominado “Ao som da floresta™ discorre sobre o papel
social e religioso dos curandeiros e pajés no qual sdo descritos os métodos
indigenas de curar, rituais como o Xamanismo, o estado Uanki (recluséo
ritualistica), o papel do mito nestas culturas e conclui: “Atualmente estd
provado que a capacidade de mediunidade ocorre com maior freqiiéncia no
meio indigena do que entre os homens civilizados. Vemos entdo ai...uma das
partes que compde a Umbanda” .

E possivel afirmar que a Umbanda é uma das maiores portadoras da
diversidade cultural brasileira que se constitui, por iSso mesmo, em seu cerne
e esséncia. Para manter a unidade, ao adeptos evocam os sentimentos gerais da
paz ¢ do amor, e, em alguns momentos, da caridade, humildade e fé. Os
rigores rituais, inimeras vezes reivindicados em nome da “seriedade” da
religido, permanecem submersos pelas grandes bandeiras que expressam
sentimentos humanitarios gerais, como os citados. A unidade em torno destes
elos cria ¢ mantém o ambiente familiar entre os terreiros. O outro lado deste
compartilhamento de privacidade sdo os inimeros conflitos, como veremos
mais tarde. Amaral (1992) demonstra que, diante dos sentimentos negativos
que o ambiente urbano das cidades causa no individuo, este encontra a solugéo
para o isolamento no recolhimento em um grupo que o acolheu e no
aprofundamento das relagdes no interior deste niicleo. As relagdes ai passam a

“5 Eco Umbandista, setembro de 1977, Nerio Vicente
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ser mais intensas e vividas no momento presente em que ocorrem, 0 que ndo
significa que ndo haja divergéncias e discorddncias. Certamente isto explica
porque, entre o povo-de-santo da Grande Florianépolis a evocagdo de
sentimentos humanit4rios como a paz, o amor, a humildade sdo a toda hora
reclamados como base para garantia da unidade, constantemente ameagada
justamente pela “perigosa” intimidade inter-grupal a que se refere a autora.

4.4. DESAFIOS DA CONSTRUCAOQO INSTITUCIONAL

Poder Publico e povo-de-santo: uma relaciio delicada

Apesar dos avangos organizativos logrados pelas religides afro-

brasileiras, em 1977 a festa de Iemanja ndo sera realizada oficialmente, ou
seja, pelo SOUESC com apoio do Poder Publico. José Telles explica que a
falta de interesse da Prefeitura-Municipal-de Florianopolis ¢ um dos motivos.
Segundo ele, a Prefeitura de Balneario Camboriti teria mostrado disposig¢do
em apoiar a homenagem a Iemanja, mas sua ajuda financeira seria entregue
somente apos a festa, que a inviabiliza, j& que ndo havia como sustentar
antecipadamente os gastos. O presidente do SOUESC faz um desabafo: "De
promessas jd estamos fartos...”, afirmagdo que demonstra estar havendo falta
de apoio da Prefeitura de Floriandpolis e reticéncia do Poder Publico de
Camborii em entregar a verba. Fica evidente, pela trajetéria exposta
anteriormente, que as relagdes entre umbandistas € Poder Publico que vinham
evoluindo continuamente até entdo, resultando em apoios e cerimdnias
religiosas oficializadas, sofrem, neste momento, uma ruptura. A lideranga dos
umbandistas acusa o Poder Publico de aproveitar-se da base religiosa para fins
eleitorais. Por outro lado, fica claro que havia uma “troca de favores™ entre
estes, como indica a promessa de cessdo de gabinete médico e dentario e a
posterior decepgdo pelo ndo cumprimento do acordo.

A relagdo entre umbandistas e Poder Publico na Grande Florianopolis se
insere na trajetoria politica brasileira, no bojo da relagdo de favoritismo e
paternalismo do Estado em relagdo a sociedade que marcou a histdria
nacional. Ianmi (1975) afirma que, apesar das distor¢des causadas pelo
populismo, este representou para a populagio brasileira, de fato, uma forma de
politizar-se, de acercar-se do que ocorria no poder e dele participar como fosse
possivel naquele contexto historico. O populismo marca, assim, ndo s6 um
estilo proprio de governar e relacionar-se com a populagio, mas um estilo de
ser governado e de se posicionar diante das expectativas em relagdo ao poder.

E exatamente por isso que a alteragdo da postura do Poder Publico de
Floriandpolis e Balneario Camborit em relagdo & Festa de Iemanja em 1977,



192

causa uma comogdo nos lideres umbandistas € um sentimento de que haviam
sido “traidos” por aquele. Afinal, havia um acordo tacito, segundo o qual
governantes € governados cumpriam cada qual sua tarefa: o Poder Publico
fornecia infra-estrutura material, por exemplo e os umbandistas o apoio
politico. Entretanto, o pais se transformava € a prdpria tradigdo politica se
reformulava: se havia primado pelo populismo em suas diferentes
manifestagdes, com o golpe militar e a luta pela redemocratizagdo, com o
surgimento do que se denominou “novos movimentos sociais”, o papel do
Estado sofre uma reformulag¢do profunda.

E evidente que, em meados dos anos 70, o populismo no Brasil ja havia
arrefecido ha muito, mas, Santa Catarina é um estado marcado por uma longa
¢ enraizada tradigdo oligarquica que se mantinha no poder, sustentando
praticas similares as do passado, o que estendeu, ao longo do tempo o estilo
populista de governar. Mas, para 0s, umbandlstas a retirada do apoio a festa de
Jemanja surge como uma surpresa’® que resulta em retrocesso em relagio a
inameras etapas e dificuldades que o povo-de-santo acreditava ja ter superado,
como O preconceito € o estigma contra as religides afro-brasileiras. Uma
comparagdo de José Telles deixa claro o sentimento de marginalizago,
exclusdo e inferioridade gerado pela negacdo das verbas oficiais a Festa de
Iemanja: “Se eu realizasse um torneio de bola de gude ou pandorga tenho
certeza de que teria total ajuda. A tristeza que sinto pelas humilhagdes
passadas me deixam com mais vontade de mostrar ao nosso povo que
Umbanda ¢ religido dos humildes, é incompreendida por muitos, mas
venerada por mais de 40 milhdes”. Na afirmagdo do dirigente,
superestimando a base de apoio da Umbanda, fica evidente também um
sentimento da necessidade de resisténcia e de afirmagdo cultural e religiosa
contra o estigma, que retorna com veeméncia a partir da negagdo do apoio
financeiro: “A nossa homenagem a Yemanjd, faremos individualmente. Ld
estaremos no dia 3..Umbanda ¢é religido, é cultura. O problema é
compreendé-la”. Um lema ao pé da pagina do informativo confirma essa
busca de afirmagio e inclusdo: “O Brasil é feito por nés. Umbanda também é
Brasil”.

Se da parte do Poder Publico o apoio ¢ retirado, 0 mesmo ndo ocorre
com os umbandistas em torno de sua entidade organizativa. Na edi¢do de
dezembro de 1977, mais terrelros filiam-se a0 SOUESC ¢ o boletim recebe
inimeras correspondenc1as . A solidariedade também cresce entre o povo-de-

6 Em trabalho anterior, demonstrei que 0 mesmo ocorreu com as escolas de samba de Florianépolis, alguns
anos mais tarde gerando profundas cises entre estas ¢ o Poder Pitblico. Tramonte, 1996.

41 Entre elas da T.E. de Umbanda Séo Jorge, de Mafra (SC) , cujo diretor espiritual apresenta o filho-de-santo
a T. E. Caboclo Sete Flechas. Observe-se também a funcionalidade comunicativa da rede do povo-de-santo,
com um lider religioso de Mafra apresentando um médium a um centro de Floriandpolis.
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santo: o Bazar Jurema, por exemplo, oferece servigos gratuitos de orientagdo,
publicados no Eco Umbandista a todos que desejam “lenitivo, conselhos,
orientagdo, retribuicdo espiritual no dominio do entendimento”. Cresce
também o numero de patrocinadores do informativo, como a Grafica Edeme.
Cresce também os centros integrantes do “Roteiro dos Terreiros™® os quais
abrem suas portas publicamente.

A crise interna das liderancas religiosas em 1978

Nos trés primeiros meses de 1978 esta em pleno curso uma crise entre
os religiosos, cuja conseqiiéncia foi o pedido de demissdo de José Telles da
presidéncia do SOUESC, apesar do apoio da diretoria, expresso em edigdo
anterior, quando o conflito foi anunciado: “A diretoria é composta de
umbandistas de bons sentimentos...mas, como técnico e de competéncia para
representar o Estado Catarinense, sé temos um Telles. Os pros e contras se
associem a nos, para que o nosso batalhador Telles possa ter
auxiliares...Malhar é fdcil, continuem a corromper-se. Se apedrejas é por
estares apedrejado...Temos missdes a cumprir, a diretoria associa-se ao
Irmdo Telles, vé em frente, tenha ouvidos de mercador™ (grifo meu).
Tempos depois, o texto de despedida de José Telles da presidéncia do
SOUESC, ¢ o documento esclarecedor da crise. Amargurado, ele faz uma
retrospectiva de 16 anos de trabalho junto & primeira entidade em nivel
estadual, a Unido de Umbanda do Estado de Santa Catarina, invocando seus
fundadores™ e creditando sua derrocada “ds correntes ocultas da ignordncia e
temor ao esclarecimento do povo...que evitaria as fabriquetas de babds e
inescrupulosos do ilusionismo”. Denuncia que estas “proibiam seus filhos-de-
santo de comparecerem aos eventos realizados pela pessoa do Telles, o bicho-
papdo”. Revela ainda a existéncia de desconfiangas e persegui¢des sofridas e

%81 .Centro de Umbanda General Marambaia. Palhoga.

2. Tenda de Umbanda Pai Joaquim das Almas. Estreito — Florianépolis. Babalorix4 Hamilton Borges Nunes

3. C.E. Pai Job4. R. Jeronimo Dias, 43 — Saco dos Limdes — Florian6polis. Babalorixa JoZo José de Aguiar.

4. Tenda Espirita Caboclo Serra Negra (Nag¢fo). Sambaqui — Florianépolis. Babalorixd Zulmar Carpes.

5. Sociedade Espirita S0 Lazaro. Serv. Trindade — Florian6polis. Babalorix4 Pedro Paulo Silva.

Note-se que, dentre estes cinco novos adeptos, hi cinco nomenclaturas diferenciadas para seus terreiros, o que
demonstra a possibilidade da diversidade, um trago recente 4 época. A inclusdo de um “general” (Marambaia)
como mentor espiritual é curiosa e rarissima no pantedo das divindades, embora a belicosidade militar e/ou
guerreira esteja presente em alguns orixds, tais como Xangd, Ogun, Iansd, Caboclos, etc. € a prépria
composigio social do povo-de-santo da Grande Florianépolis esteja largamente pontuada por individuos das
Forgas Armadas. Observe-se também o crescimento do elemento masculino entre liderancas religiosas, ou, a0
menos, 0 aumento de sua visibilidade, o que analisaremos posteriormente.

“? Edi¢fio n.4, outubro de 1977

Juvenal Melchiades de Souza, “hoje no ostracismo pelos préprios umbandistas”, Dr. Leopoldo Bertial,
Henrique Landi, Capitdo Ant6nio Antonino Alves € outros.
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informa que renunciou em prol aos “eminentes salvadores”, o que teria
resultado na paralisag@o da entidade por um ano: “reassumi a presidéncia e
...conseguimos realizar em Blumenau o primeiro semindrio. Novamente a
carga, mais pesada, a qual abala as estruturas do SOUESC, falta de
compreensdo dos ritos Umbanda e Candomblé””'.

A grave tensdo entre os umbandistas indica, evidentemente, que havia
profundas divergéncias em torno da pessoa do Presidente € uma acirrada luta
de poder que implicou em um movimento continuo de reniincias e reassungdo
do cargo. Este sugere também que as perseguigdes viriam de uma ala
“jlusionista e fabricadores de babds”. Como se vé€ é recorrente condenar os
adversarios afirmando suas praticas imediatistas e mercantilistas questionando
suas aptiddes religiosas e espirituais, tal como apontou Maggie em "Guerra de
Orixa”. No conflito analisado por ela, cuja alusio é possivel pela similitude, a
batalha humana pelo poder eqiiivale & guerra divina dos Orixas que guiam os
contendores. ‘

Se alguns integrantes do SOUESC sofrem acusagGes das “bases”, leia-
se terreiros, internamente a propria entidade verificam-se sérias cisdes e
acusa¢Ses mutuas. O articulista dirige 4cidas criticas contra um ex-integrante
do SOUESC, cujo nome nédo é mencionado, que estaria chefiando um terreiro
“digno, mas restrito para meia dizia, de gente abastada”. Segundo ele, este
centro nfo aceita que ‘ freqiientem seu templo os menos favorecidos”, fazendo
uma triagem por telefone perguntando detalhes como “E abastado? Onde
trabalha? Tem Carro? Casa propria? ”.

De fato, ndo havia um consenso sobre o procedimento de aceitagdo de
adeptos nos centros. Pela Lei da Umbanda, a “caridade™ € sua esséncia e ¢
intrinseca a esta a assimilagdo e incorporagdo dos mais necessitados em
termos espirituais € materiais, logo, estdo entre estes ultimos, os pobres. Pelo
relato, este terreiro estaria fazendo uma triagem explicita baseada na condigéo
de classe do individuo, mesmo assim o autor do texto considera o templo
como “digno”, classificagdo que legitima, portanto, a pratica excludente. O
jornal acusa ainda esta Tenda Espirita de ter sido procurada, nunca ter
comparecido as reunides e ndo ter recebido bem a equipe do Eco Umbandista,
que teria feito uma série de visitas a centros, ai incluidas a Tenda criticada.
Segundo eles, foram barrados na porta, com a alegagdo da necessidade de
convites ou de telefonemas avisando antecipadamente da visita. O texto
conclui: “Aqueles umbandistas, entre eles um lider que foi do SOUESC,
matou e feriu ndo s6 a mim, mas a milhares de umbandistas. A desculpa foi
dada dias apds, mas ndo convenceu. A porta da caridade deve ficar

*! Eco Umbandista, junho de 1978, n.12.
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aberta...As entidades sdo suficientes para ndo deixar o mal entrar apos o
defumador. Para isto existe uma diretoria ...para fiscalizar os fiéis que ld vdo
em busca de outras coisas que ndo sejam as da fé.”

Esta edicdo traz ainda embates que ficaram pendentes e o
questionamento e chamamento a participagdo ¢ incisivo ¢ demonstrativo dos
resquicios de divergéncias que ainda sobrevivem apesar da nova eleigdo: “O
que fizeram os senhores umbandistas para a sua comunidade?...Parem de
falar mal dos outros!...Chegou a hora de todos irmanados colaborarem com o
SOUESC...Ndo se acomode, como se fosse um rei. Vocé que sempre criticou a
antiga presidéncia agora chegou a hora .. junte-se a nova diretoria e faca o
que ndo foi feito... sendo serd sempre culpado do sacrificio de um ser que
dedicou sua vida toda a causa da Umbanda”. Tudo indica que a saida do ex-
presidente José Telles deixara cisdes que poderdo resultar em novos embates
no futuro.

Na mesma época ocorre também um embate entre o Presidente da
Confederagdo Umbandista do Parani, José Maria Bittencourt e os
organizadores do 1 Semindrio Catarinense de Umbanda, ocorrido em
Blumenau. Este envia uma carta 4 Revista de Umbanda,** justificando seu néo
comparecimento ao encontro pelo fato de que “fodos os Congressos e
Semindrios realizados em Santa Catarina tiveram o mesmo temdrio”. Ele
critica a repeti¢do, sem inovagdo, nos estados, do temdrio apresentado por
Armando Cavalcanti Bandeira em julho de 1973, no III Congresso Nacional
de Umbanda, no Rio de Janeiro. Como a revista tem circulagdo nacional, o
fato provoca indignagdio entre os lideres catarinenses. O Eco Umbandista
responde, acusando o lider paranaense de desinteresse e “vaidade” e indaga:
“Onde estd a solidariedade num movimento sério (sem subversdo)...?” Pede
ainda sugestOes para o temario do proximo encontro € adverte: “Ndo me
venha dando titulos e diplomas de Tatas, babalorixds, que nés aqui ndo
aceitamos, queremos apenas o seu gabarito para composi¢cdo”.

Do embate, pode-se extrair alguns indicadores da situagdo das religides
afro-brasileiras no sul do pais naquele momento: se 0 comparecimento dos
representantes do Rio Grande do Sul ao evento citado foi, como afirma o
articulista, “uma caravana espetacular de gente”, o mesmo n3o ocorreu em
relagio ao Parand que se mantém fora da articulagdo e enfrenta os
organizadores com duras criticas, nas quais o eixo central ¢ o carater
repetitivo e redundante dos eventos. A este comentirio reage também o
articulista do informativo Eco Umbandista, sob o pseudonimo de Sr. Eco,
acusando o lider paranaense de “n3o querer aprender, ndo ser solidario, ser

%2 n.23, dezembro de 1977.
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vaidoso, somente exibir titulos e nio fazer proposi¢des concretas”, etc. A
preocupagéo deste em deixar claro que a Umbanda “é movimento sério, mas
ndo é subversdo” indica que as estratégias organizativas das religides afro-
brasileiras naquele momento incluiam esquivar-se de qualquer tipo de
confrontagdo possivel com o poder instituido e de garantir a continuidade de
seus eventos, afirmando o carater “ndo-subversivo” destes. Entretanto, a opgdo
de assinar sob pseudonimo, dificulta a andlise dos interesses presentes no
caso, mas permite levantar alguns indicadores. O anonimato - além de tornar o
alvo menos exposto a ataques - ocorre também pelo cariter ainda semi-
invisivel ao publico das religides afro-brasileiras, que deixa como heranca
uma. certa tendéncia a clandestinidade na emissdo de opinides e tomada de
posigdes, evitando justamente confrontos de graves resultados, até mesmo
internos entre o povo-de-santo.

Como reflexo destes conflitos, ao contrario de outras edi¢des, nas quais
o “calendario festivo" ocupa paginas inteiras, esta edigdo registra somente dois
eventos que implicam em afastamentos. A auséncia de noticias sobre
comemoragOes ¢ oferendas nos terreiros ndo pode ser creditada a falta de
ocorréncia de eventos, pois as datas dos orixas sdo sempre impreterivelmente
comemoradas nos centros™. Outro provavel motivo é que os redatores do
jornal estivessem afastados do que se passava nos terreiros, pela proximidade
das elei¢gdes no SOUESC em maio, os preparativos para o II Congresso
Catarinense de Umbanda ¢ ainda mergulhados numa crise com “suas bases”,
os terreiros. Um dos indicadores de que esta crise estava de fato em curso €
que esta edi¢do que engloba os trés primeiros meses de 1978 teve dificuldade
de sair devido aos “tropegos visiveis”, como a falta de financiamento ¢ os
“invisiveis” “vindos dos inescrupulosos, dos sem rosto que quando observam
o progresso dos outros, agem no escuro, espalhando o veneno da
maldade...até que chegue ao descrédito...corrente negativa feita ao redor dos
membros da Diretoria do Eco...”. Também o presidente do SOUESC, José
Telles. demonstra profunda magoa e desilusdo com seus pares: “Jd venho
cansado...Quis silenciar e ndo pude! Sonhei realiza¢des que ndo consegui
efetivar e sofri. Por isto estou aqui, repartindo o meu pdo espiritual porque
ndo tenho outro. Ndo tenho prestigio, nem tesouros que possam atrair nem
corromper ninguém...mas tenho consciéncia..Um dia a incompreensdo de
hoje hd de cessar”. Evidentemente, h4a uma grave cisdo em curso entre os
lideres das entidades € os adeptos das religides afro-brasileiras locais, mas
como a linguagem dos textos € cifrada, hermética, plena de metaforas e

53 Nesta edigfio, por exemplo, é mencionada a mitologia em torno de Oxdssi, festejado na maioria dos centros
em FlorianGpolis no dia 20 de janeiro.
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acusagOes indiretas, pode-se visualizar o topo, mas nfo a base da totalidade
do “iceberg” desta crise.

As divergéncias internas ocorrem em diversas diregdes: entre liderangas
de entidades organizativas e¢ a “base”, formada pelos terreiros e entre
integrantes da rede de povo-de-santo contra os denominados “oportunistas”.
Sdo repetidos incessantemente os alertas contra os “malfeitores que se
insinuam nos meios umbandistas...para darem vazdo...aos Seus apetites de
enriquecimento material transformando a religido numa mercadoria
comercidvel”. O texto avisa que “aumenta diariamente o numero de vitimas
das mais complexas e variadas formas de feituras de santo...porque,
infelizmente é sempre crescente o numero de desesperados espiritualmente..
enquanto meia duzia de irmdos buscam a verdadeira compreensdo religiosa...
rapidamente aparecem os milagreiros...vigarice...Bata soltar-lhes a grana e o
milagre acontece”.

Destas consideragdes emerge a preocupagdo, por parte de alguns
religiosos, com o crescimento do grupo de adeptos e a comercializagdo em
curso dos “servigos da fé”. Fica claro que o grupo que é contrario a esta
perspectiva € minoritario, quando a articulista afirma que os “auténticos” se
restringem a “meia dazia”, liderados pelo que denomina “O Cérebro da
Umbanda em Florianopolis™*, conclamados para orientar iniciados e leigos:
“A fortaleza estd na corrente positiva de vocés — se unidos, lutassem de mdos
dadas...precisamos de um cédigo de ética que julgue as coisas que poderdo
ser feitas...a unifica¢do tem que comegar pela cupula...porque a grandeza da
Umbanda candomblecista ainda acha-se dividida” e denuncia: “lideres e
membros de cupulas estdo subordinados a certos esquemas - uns por
interesses materiais outros por tradicdo ritualistica...precisamos acabar com
os supostos donos da verdade” .

A reivindicagdo junto a lideres como Mie Ida e outros era justamente
no sentido de que assumissem uma posi¢do de lideranc¢a mais efetiva, diante
do que Mie Ida responde: “Prefiro viver para o Santo, despida de ambicdes
mundanas, isolada de movimentos de cupulas, sempre cumprindo e seguindo
a Lei do Santo”.

A crise que estd emergindo neste momento implica também na
auséncia de liderancas confidveis € que sejam referéncias para o povo-de-
santo. Dos nomes citados espera-se que constituam um grupo de comando
deste, com finalidades de unificagdo dos rituais baseados num cédigo de ética
comum. A outra preocupagédo ¢ com a formacfo de novos religiosos que déem

5 Yalorixas Guilhermina Barcelos (Miée Ida), Alcy Bruno, Herondina S. Carvatho, Carmem Maira Santos
Guaita, Marlene O. Telles, Delsa Avila ¢ babalorixas: José Telles, Hélio Luiz Corréa, Jodo José de Aguiar,
Ilson de Jesus Lima, Zulmar Carpes (Pai Juca) e Hamilton Borges Nunes,
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continuidade a uma certa perspectiva em oposi¢do a outra, denominada
“vigarista”. Para isso, acredita-se que os citados lideres estdo excessivamente
limitados a seus centros ¢ lhes é solicitado que assumam a responsabilidade
pela continuidade da religifio numa perspectiva que se acredita mais ética. O
outro lado da moeda da diversidade cultural e religiosa abarcada
principalmente pela Umbanda €, por vezes, este sentimento que percorre o
povo-de-santo de que hd uma excessiva abertura nos rituais e exagerada
tolerdncia em relagdo aqueles que atuam em nome da religido, resultando
numa “falta de controle” perniciosa a manutengdo das tradi¢Ges. Entretanto,
como a propria estrutura religiosa é descentralizada, veremos que, no decorrer
de sua histdria, esta unificagio jamais ocorrera.

A forma de aglutinagdo coletiva possivel e constante na Grande
Floriandpolis ocorre com alguns terreiros em torno de objetivos comuns de
carater mais imediatista, como uma oferenda a Iemanja, por exemplo, ou ainda
de forma recorrente, como a articulagdo de subgrupos que retinem as vezes
trés ou quatro terreiros, que praticam a visitagdo constante e prestigiam-se
mutuamente nas atividades realizadas. Assim, o que se busca incessantemente,
neste momento, € a constitui¢do de liderangas gerais para toda a rede do povo-
de-santo que possam, por um lado, garantir a ética religiosa e por outro, o
futuro das religides afro-brasileiras em nivel local, com a formagdo de novos
quadros dirigentes.

Superior Orgio de Umbanda de Santa Catarina e suas bases: eleigdes e
reaproximacio

A se¢do “Calendario Festivo” retorna na segunda edi¢do de 1978
indicando uma pequena retomada dos contatos da entidade responséavel pelo
informativo - SOUESC - com os terreiros, iniciando a superagdo da crise que
parecia estar em pleno curso no inicio do ano, acirrada pela proximidade das
elei¢des para a proxima diretoria da entidade.

Anuncia-se também varias visitas feitas pela equipe jornal Eco
Umbandista aos terreiros. Em maio, no dia 7, 0 SOUESC oferece um “agape”
para todos os filiados e dirigentes de terreiros.

As visitas aos terreiros provavelmente se intensificam devido a
proximidade das elei¢des para o SOUESC e a necessidade de superar a crise
que apontava. Veremos que, décadas ap6s, os centros na Grande Florianépolis
ainda se ressentirdo da falta deste tipo de contato com as entidades
organizativas. As queixas contra as FederagOes, na atualidade, dirigem-se no
sentido de que a “entidade s6 cobra a anuidade, mas nunca aparece no
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centro”. Exige-se ainda que esta faga uma “fiscalizagfo e controle” do que se
passa na religido.

A descri¢do das visitas do SOUESC em 1978 revela ainda os valores
emergentes e/ou predominantes nas religides afro-brasileiras naquele periodo
e demonstra uma certa amenizagio da crise € tentativa de retomar o contato
junto aos terreiros, superando a histdrica barreira entre estes pares. Entre os
valores emergentes esta o combate a folclorizagdo da religifio. Se, em décadas
anteriores, a folclorizagdo havia sido admitida e até utilizada como estratégia
de ampliagdo do espago de atuagdo, na década de 70, as religides afro-
brasileiras na Grande Florianopolis vivem um momento de superagdo daquela
e de afirmagio e delineamento de um codigo de ética que regule as relagdes,
evite as fraudes e atue no sentido do seu fortalecimento junto a opinido
publica.

Sucessio no SOUESC (1978) e os novos tempos: nasce o Vira Informativo
e multiplicam-se os terreiros

Em maio de 1978 ¢ escolhido o novo presidente do SOUESC,. Ant6nio
_Pedro da Silva, em substituigdo a José Telles, que havia colocado o cargo a
disposi¢do em novembro do ano anterior. O eleito nasceu no Rio Grande do
Norte, foi escolhido por unanimidade e reside em Santa Catarina ha apenas
quatro meses, destacado para o 5° Distrito Naval de Florian6polis. “Por ndo
estar radicado em qualquer terreiro ou Agremiagcdo umbandista ou
candomblecista poderd fazer étima direcdo™. A elei¢iio para o cargo mais
importante da entidade dos Umbandistas de um individuo “neutro”, quer dizer,
recém-chegado a cidade e, portanto, sem envolvimentos e vinculos especificos
com grupos de religiosos, parece ter sido a unica saida vidvel para a
continuidade da entidade apds o periodo de crise. Seu nome tem um certo
apoio das “bases”, pois recebe mensagens de apoio de centros da capital. Com
a nova presidéncia do SOUESC, ha um clima de otimismo na recuperagio da
confianga e a expectativa das liderangas ¢ de superagdo definitiva da crise. A
esperanga de renovagdo funda-se na eleigdo de um individuo que nédo esta
ligado a antigas divergéncias entre os religiosos, como analisamos
anteriormente ¢ também na institucionalizagdo da entidade: “Agora, com a
nova Diretoria, tudo se fez luz. A negatividade que os umbandistas
catarinenses tinham pela antiga Diretoria ndo existe mais. O atual
presidente...ndo estd ligado a passados dentro da Umbanda...O SOUESC ja
possui estatuto e estda subordinado ao CONDU do Rio de Janeiro e propde-se

%> Umbanda em Revista, n. 40, julho de 1978
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a ser a voz dos associados, controlar e responsabilizar-se por seus filiados”.
A declaragdo indica que a entidade pretende promover uma retomada dos
contatos com os terreiros, entretanto, a primeira vista, parece ndo ter uma
defini¢do precisa de qual deve ser seu papel junto a estes: “A convocagdo é
para que o terreiro...se filie ao SOUESC que, até o momento ndo intimou
ninguém a se filiar, até porque ele préprio ndo estava organizado.” (grifo
meu)

Como ja observamos anteriormente, é polémica a questdo da autonomia
dos terreiros em relagdo as entidades organizativas. De fato, hd uma dualidade
no discurso da entidade que oscila todo o tempo entre controlar, fiscalizar,
intimar - terminologia de cunho autoritario - € orientar, homenagear, promover
e auxiliar, a¢gdes que implicaram em apoiar sem intervir diretamente: “A -
religido umbandista cresce em Santa Catarina e como tal tem que seguir um
caminho certo. O SOUESC ndo interfere em seu ritual, em sua diretoria, ele
auxilia, promove Congressos, homenageia entidades, fiscaliza, orienta, mas
interfere na conduta moral de seus dirigentes” (grifo meu). A preocupagio
neste momento parece ser a institucionaliza¢do definitiva da religido, através
da legalizagdo dos terreiros: “O importante é estarmos direito com a Lei
material porque a Lei espiritual o SOUESC dispde de seu departamento de
culto, podendo orientd-los.”*®. Além disso, a entidade propde-se a organizar
cursos de carater educativo numa espécie de “seminario de formagdo
permanente” para seus associados. Os cursos visam a estabelecer pardmetros
para a realizagdo dos rituais: “agir certo dentro da lei do Santo, consultamos
para sermos consultados, pois fazer errado é crime”.

Entretanto, o clima de euforia causado pela esperanga na renovagio da
presidéncia, sera passageiro. Em agosto de 1978, apenas dois meses apos a
posse, eleigdo do novo lider serd avaliada pela diretoria do SOUESC, como
“uma mancada ”. Ele ¢ demitido ¢ é nomeado Flavio Antdénio de Souza
Nicolino. A justificativa dada pela dire¢do da entidade é de que a substitui¢do
destina-se a ‘“ndo deixar cair por terra ideais construidos, baseados nos
principios de amor a Umbanda...depois dos insucessos achar a pessoa certa
para representar com dignidade o SOUESC” .

Nido ficam claras as verdadeiras razdes da incompatibilidade do
primeiro presidente nomeado no lugar de Telles com a entidade, ja que se
acreditava que seu perfil de neutralidade em muito serviria aos propositos da
entidade dos religiosos. Tem-se noticia apenas de que as divergéncias entre
este e o restante da diretoria desembocaram em nova eleigéo.

3 Eco Umbandista, ano I, n.12, junho de 1978.
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Com a troca de diretoria e retomada dos trabalhos do SOUESC, ha
alguns indicios de que a fase anterior principia a ser superada e tem inicio uma
nova etapa. A analise da ultima edi¢gdo do Eco Umbandista e da criagdo do
Vira Informativo € relevante para compreender esta mudanga.

Na ultima edigdo percebe-se uma reaproximagéo entre a entidade e os
centros: o “Roteiro dos Terreiros”, praticamente duplica num sé més o nimero
de casas inscritas englobando inclusive terreiros de outros locais do Estado:
até abril de 1978 constavam 25 casas da Grande Floriandpolis; somente no
més de maio agregam-se outros 23 centros, sendo 14 localizados na Grande
Florianépolis € 9 em outros locais do Estado. (grafico n.4) Méde Malvina, a
mais conhecida e antiga mée-de-santo de Floriandpolis, somente nesta edigéo
incorpora-se ao grupo dos terreiros citados.

Grafico n.4 — Novos inscritos no “Roteiro dos Terreiros” — Numero de casas
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Elaboragdo: Tramonte, 2001

57 1.Tenda Espirita Caboclo Ararib6ia — Barreiros. Yalorix4 Avelina Martins Teodoro

2. C.E. Vov6 Francisca. Agronémica. Zeladora: Maria Madalena Costa.

3. Tenda de Umbanda Caboclo da Pedra Branca. Barreiros. Yalorix4a Robertina Castro Faria (Beta).
4. Tenda de Umbanda Caboclo Aymoré. Coqueiros. Zeladora: Maria do Carmo Coelho

5. C.E. Santa Barbara. Bairro de Fatima. Yalorixa Cecilia da Silva

6. C.E. Sdo Jorge Guerreiro. Estreito. Yalorixd Malvina Ayroso Moreira.

7. C.E. Estrela Guia. Capoeiras. Zeladora Maria Rachadel

8. C.E. Nosso Grupo. Balnedrio — Estreito. Zelador: Dr. Miguel Wolk.

9. Tenda Espirita Caboclo Arruda. Centro, Floriandpolis. Chefe de terreiro: Edgar Perdigéo.
10. C.E. Jesus de Nazaré. Barreiros. Babalorix4 Evaldo Linhares.

11. Conga da Tia Maria da Bahia. Estreito

12. Congé da Jurema. Estreito. Zeladora Raquel Gaspar da Silva

13. Conga do Pai José de Guiné. Estreito. Zeladora: Maria Nilia dos Santos

14. C.E. de Umbanda Vové Sinhd. Barreiros. Yalorixd Vilma Neves.
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Permanece a predomindncia na d4rea continental, sendo 13 ai
localizados, e apenas um na Ilha, persistindo, portanto, a busca pelas areas
menos populosas, como analisamos anteriormente. (grafico n.5

Grafico n.5 - Classificagao dos novos inscritos
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Entre as liderancas de terreiros, o nimero de mulheres aumenta
significativamente em termos proporcionais, crescendo a distdncia dos
individuos do sexo masculino: dos 14 centros da Grande Floriandpolis recém-
incorporados ao roteiro, 10 sdo liderados por mulheres, apenas 3 por homens e
um ndo informa. Prevalece, portanto, a “feminilizagdo” das religides afro-
brasileiras locais.(grafico n.6)

Grafico n.6 — Classificagdo dos novos inscritos
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Um dos lideres de terreiro faz questdo de apor o titulo de “doutor” ao de
“zelador”, denotando a entrada declarada das classes médias, mais
intelectualizadas, no grupo das liderangas do povo-de-santo € ndo somente
como “consulentes ndo assumidos” como no passado.

O Eco Umbandista de junho de 1978 € o derradeiro, quando completa
um ano de existéncia com 12 edig¢des, mas tem inicio, no més seguinte, o Vira
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Informativo’, com parte da equipe anterior. Apesar de nio representar
oficialmente 0 SOUESC, como o seu antecessor, noticia suas atividades. O
expediente informa apenas que ¢ de “propriedade” de Gessy d’Aquino. Além
disso, ao contrario do anterior, este “ndo se responsabiliza por conceitos e
opinides constantes de matérias assinadas”. Como se V€, ocorre um rearranjo
de forcas entre os religiosos e a entidade perde seu principal canal de
expressdo para um grupo particular de individuos, que, mais tarde, fundardo
outra entidade organizativa.

II Congresso Catarinense de Umbanda, 1978: a consagracio

Em setembro, € noticia a inaugura¢io da sede da Unido Blumenauense
de Umbanda. Ha queixa da falta de apoio das autoridades locais que “jd na
época da Fundag¢do da Unido ndo deram apoio esperado, também ndo
comparecendo ao [ Semindrio Catarinense de Umbanda”. Como se vé€, as
ligagOes entre as religides afro-brasileiras e os poderes instituidos em Santa
Catarina sio germeadas por altos e baixos. Ja para o I Congresso Catarinense
de Umbanda™ - 30 de novembro a 2 de dezembro - o convite parte do
Secretario de Turismo de Laguna (SC) que ‘“vem colaborando ativamente
para que este evento seja coroado de éxito” e, inclusive oferece um jantar a
Diretoria do SOUESC e a Comissdo Organizadora do Congresso. Vale
destacar que é o setor turistico da Prefeitura quem se interessa pela iniciativa.

Novamente, as religides afro-brasileiras incorporam em suas estratégias
a tarefa de construir a visibilidade aonde ela é possivel, neste caso, como
evento cultural de interesse turistico.

As vésperas do II Congresso, um subito e inesperado sentimento de
unidade e superagdo das divergéncias internas perpassam as relagdes do
SOUESC com os terreiros: “Estd sendo maravilhoso este sentimento de
solidariedade que comega a surgir entre os terreiros, que até bem pouco
tempo nutriam viva rivalidade... Esta sagrada comunhdo de ideais e interesses
religiosos principiou a se desenvolver com a fundagcdo do SOUESC %0 (grifo
meu). Pode-se perceber que rapidamente reconstituem-se as relagbes entre a

580 expediente: Propriedade — Gessy Silva d’ Aquino; Diretor responsavel: Carlos dos Santos; Coordenadora:
Shirley Nunes; Redagfio e administragio: R. Bocaitiva, 214- Florian6polis (SC). A primeira edi¢do informa
algumas orientages espirituais do jornal e justifica sua criago pelo desejo de dar “nossa quota em favor da
Umbanda”. :

0s temas sdo: 1. Aspectos religiosos, cédigo litirgico 2. Fundamentos da Umbanda 3. Moral e ética
religiosa 4. Organizagio dos Terreiros 5. Temas sobre Umbanda, Kardecismo, Africanismo, etc. 6.
Mediunidade, Animismo, Misticismo. Cogita-se a participagio da BENFAM para desenvolver o tema do
planejamento familiar. '

% Os Louros do SOUESC. Vira Informativo, n. 3, outubro de 1978
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entidade e os centros possivelmente harmonizados temporariamente em
fun¢do da motivagdo agregadora do Congresso.

Em nivel estadual, anuncia-se a extingdo das Unides Municipais de
Blumenau e Joinville e a criagdo de uma Representagdo Regional. Menciona-
se também a emissdo de certificados dados aos terreiros “dando autorizagdo e
cientificando seus registros junto ao SOUESC, sujeitos aos dispositivos
estatutdrios” e fornecimento de estatutos padronizados e extrato para
publicagdo no Diario Oficial do Estado.

Referindo-se a responsabilidade pela “feitura de cabeca”, a entidade
avisa: “Credenciem-se publicamente que o SOUESC agora estd colocando
tudo nos seus devidos lugares..Vamos continuar concordando com
charlatbes? Ninguém pode intervir no ritual dos terreiros, mas pode mandar
fechar este terreiro se ele ndo estiver devidamente credenciado desde sua
feitura apontando a hierarquia”(grifo meu). O poder de fechamento de um
terreiro - uma medida extrema - nfo serd um atributo reconhecido a entidade
por suas bases na Grande Floriandpolis, gerando desconforto e hostilidade nas
relagdes entre os pares. Na verdade, pode-se dizer que as entidades
organizativas religiosas locais nunca obtiveram, de fato, legitimidade
suficiente para exercer tal grau de poder com tdo graves conseqiiéncias e
implicagdes.

Os preparativos para O II Congresso Catarinense de Umbanda sio
intensos. O periddico paulista Umbanda em Revista anuncia o evento com
destaque e entusiasmo.*’ A Umbanda em Santa Catarina, em pleno
desenvolvimento, comega a despertar a atengio de religiosos de todo o pais e,
em nivel local, recebe apoios relevantes de empresarios € Poder Publico
envolvidos diretamente na promo¢io do evento. Em Laguna também mantém-
se a caracteristica da amplitude da Umbanda que atinge variadas classes
sociais, como os hoteleiros®. A constituigio da Comissdo Organizadora é um
bom parametro para avaliar a solidez do evento: a presenga de oito terreiros
envolvidos diretamente, demonstra que o Congresso ndo sera minoritario ou
dirigido somente as cipulas®®. A composi¢do da mesa diretora, com estados

®'Comissiio Organizadora: Presidente: Flavio Nicolino,; Coordenador Geral — Nivaldo Ulisséa Mattos;
Coordenadores: José A Zytkuewisk, Evaldo Linhares, Zenon Faisca; Secretdria Geral - Gessy S.Aquino, M.L.
Fujiwara, Janini K. Bullos. Fazem parte ainda os terreiros: T.U. Caboclo Guarani, T.E. Sdo Jorge Guerreiro,
T.E. Cosme e Damifio, T.E. Sdo Sebastiio, Tenda do Senhor Bom Jesus de Iguape, Centro Ogun Beira Mar,
Centro de Umbanda Santa Catarina e S3o Jer6nimo.

527 proprietaria do Turismar Hotel, “umbandista de coragdo, irmanizando-se com a Comissdo Organizadora
ofereceu suites aos congressistas em seu hotel”. O SOUESC agradece ao Prefeito de Laguna ¢ ao Secretario
de Turismo “que estdo colaborando ativamente com hospedagem aos Congressistas”,

% 1n.45, dezembro de 1978. Constituigio da mesa: Presidente: Martinho Mendes Ferreira; Coordenador
Evaldo Pina (ambos do Rio de Janeiro); secretario: Geraldo Freitas Assungdo (SC).; Moab Caldas, José
Mendes de Oliveira, Armando Porto Barcelos, Mie Diva, Mie Helena de Iemanja, Mie Delsa de Ogun, todos
do Rio Grande do Sul; Demétrio Domingues, Abrolio Wainer, Jodo Vieira de Barros, Joaquim Brito de
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nos quais a Umbanda tem forte expressividade, demonstra a importincia que
adquire a religido em nivel local.

Foi significativo o nimero de teses apresentadas e aprovadas.** Nas
referéncias ao Congresso, a énfase é dada ao volume e pluralidade de
entidades e grupos participantes e nio ao conteudo das discussdes ocorridas.
Isto indica que seu resultado principal ndo é o debate sobre temas especificos
das religides afro-brasileiras em Santa Catarina, mas a articulagdo entre os
pares, formalizagdo de aliangas e uma declaragdo de paz e fraternidade em
meio as divergéncias religiosas e politicas. O fruto primordial do II Congresso
é a organizagdo € a motivagdo e, principalmente, o fato de ter-se constituido
num momento privilegiado de construgdo de algumas bases comuns de
atuagdo: “E aprendendo que deixamos a mentalidade arcaica, a concepgdo
erronea de ser um Congresso somente para professores no assunto... Tudo é
feito com um unico objetivo: conhecimento dos nossos deveres, unindo todos
os rituais pela elevagdo da espiritualidade para que possamos ter em Santa
Catarina uma Umbanda salutar dentro dos principios religiosos »6S,

Havia, portanto, entre os organizadores, uma preocupagio de estender
alguns fundamentos religiosos mais aprofundados a uma parcela maior do
povo-de-santo que ndo se classificava entre os “professores no assunto”. A
moraliza¢do é também outra preocupagio constante. O uso da terminologia
“salutar”, “saudavel” em contraposi¢do ao que seria seu oposto - doentio,
mérbido - é uma conceituagdo inserida basicamente no campo da moralidade
de comportamento e ritual. Por moralidade de comportamento, entende-se
logicamente, a conduta durante as festas, principalmente, e nas ocasides
coletivas de modo geral. Por conduta ritual dentro da moralidade,
compreende-se a utilizagdo dos preceitos da religido para as finalidades da
caridade e da bondade, que os umbandistas, principalmente, proclamam como
o verdadeiro sentido de sua agdo. Dentro deste contexto, estes eventos de
carater estadual promovidos pelos adeptos das religides afro-brasileiras

Carvalho e Inésio Spadoni, todos de Sdo Paulo. Do Rio de Janeiro, Miriam da Conceigdo de Luiz Fortes ¢ de
Santa Catarina Flavio Nicolino, José Teles, Zenon Campos Faisca, Alcy Dutra Bruno, Aparecido Marchiori e
Gessy Aquino.

41. Omolocd e sua origem; por Mie Miriam da T.E. Yemanji ¢ Lua Nova, de Iratd (RJ). 2. Deveres e
cuidados do médium, por Yalorixd Alcy Bruno 3. Cédigo Liturgico, apresentado pelo Comendador
Abrumoélio Vainer, debatido por Moab Caldas ¢ Demétrio Domingues. 4. Influéncia africana nos usos e
costumes do Brasil —~ tese de Carlos Alberto da Silva 6. Mediunidade, animismo e misticismo, tese do Dr.
Adatberto Antdnio Pernambuco Nogueira, do Conselho de Orientagdo Espiritual da Unifio de Umbanda do
Estado do Rio Grande do Sul e apresentada por José Mendes de Oliveira 7. Idem, Origem da Umbanda 8. O
grande colapso - José dos L.L. Telles, com aparte da Yalorixd Alcy Dutra Bruno, defendendo Almas e Angola
9. Pontos riscados e cantados, de José Mendes de Oliveira, presidente do Consetho de Orientagdo Espiritual
da Unido de Umbanda do Estado do Rio Grande do Sul 10. Umbanda — Decelso, do Instituto Superior Afro
Brasileiro de Umbanda. Vira Informativo, n.5, dez.1978

% Vira Informativo, janeiro de 1979, n. 6
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parecem ter por fungfo avivar e reforgar os dogmas e principios religiosos,
consolidar algumas posi¢des politicas e ideologicas dentro do grupo, e,
sobretudo, agregar o povo-de-santo periodicamente, refor¢ando as inter-
relagGes e sua estrutura em forma de rede humana, dinamizando-a.

Os Congressos representam uma espécie de motor para que esta rede se
mantenha em movimento e ndo tem por finalidade o esgotamento tedrico de
temas religiosos, e sim, a democratizagdo de seus principais fundamentos,
para que se mantenha a base comum de atuagio, visando a uma “Umbanda
sadia”. Quanto aos eventos ocorridos durante o Congresso, o destaque foi para
a delegagdo de Blumenau, que compareceu com 30 pessoas € a “sessdo”
preparada pela yalorixa Justina de Souza Franga, da Fraternidade Espirita Tio
Sabino da Bahia, de Laguna. A finalizagdo ocorreu, como de praxe, com uma
“gira de confraternizagdo” da qual participaram varios terreiros. Nos
agradecimentos pelas felicitagdes, o SOUESC cita entidades religiosas de
cultos -afro-brasileiros de varios estados. As mensagens recebidas de
Floriandpolis, curiosamente, ndo partem de entidades religiosas ou correlatas,
mas de autoridades politicas de “alto escaldo™®.

As mensagens recebidas demonstram que o reconhecimento das
religides afro-brasileiras em Santa Catarina ¢ um fato nesta época. Se ndo
implica em inclusdo social definitiva, denota, a0 menos, que ja ¢ impossivel
desconhecer o potencial organizativo, social ¢ de impacto na opinido publica
dos eventos organizados por estas. Um dado significativo a este propdsito é
que, neste més, o SOUESC completa 4 anos de fundagdo e solicita a
Assembléia Legislativa sua inclusdo na verba anual de Auxilio 4 Institui¢do
Filantropica®’.

A parte o jogo de interesses que sempre perpassa estas iniciativas, o
reconhecimento publico do Congresso de Umbanda por parte de altas
autoridades politicas de Santa Catarina demonstra que, no nivel da macro-
estrutura, jamais seria possivel retornar a antiga situagdo de perseguigdo e
marginalidade. Se este quadro sobrevive na micro-estrutura - no preconceito
de vizinhanga, de policiais, na invisibilidade real destas religides - no nivel das
estratégias politicas do poder hegemonico, a rede das religides afro-brasileiras
esta colocada entre as aliangas possiveis deste. Isto ndo significa que, de fato,
estas autoridades queiram facilitar ao povo-de-santo uma participagdo
radicalmente democratica. Significa apenas que admitem sua for¢a e desejam
obter reconhecimento entre suas bases.

% Governador do Estado, Antonio Carlos Konder Reis; Secretrio para Assuntos da Casa Civil, Saloméo
Ribas Jnior, Presidente da Caixa Econdmica do Estado de Santa Catarina, Paulo Bauer Filho, Governador
eleito Jorge Konder Bornhausen ¢ o vice-governador.

%7 Projeto apresentado pelo Deputado Estadual Anténio Henrique Bulcdo Vianna.
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Ao final, uma nota amarga do SOUESC revela que as dificuldades
enfrentadas foram imensas: “Aqueles que dificultaram de toda forma que o
congresso se realizasse, nossas desculpas por decepciond-los. O congresso
houve e o sucesso é latente. Irmdos, ndo estamos, em guerra, ndo pagamos
capangas, a nossa arma é a Fé”. %8 A conclamacéio aos “irmdos”, a historia
pregressa das crises e iniimeras cisdes entre diretoria e terreiros, indica que
provavelmente estas dificuldades localizavam-se entre a propria rede do povo-
de-santo.

Para janeiro de 1979, a entidade anuncia uma reuniio de todos os
representantes de terreiros filiados para preenchimento de cargos da diretoria
administrativa, elei¢do da nova Diretoria e Conselho Fiscal. Deste constam
todos os chefes de terreiro o que indica ser este um ponto nevralgico da
organiza¢do da entidade.

4.5. EM BUSCA DA DEMOCRATIZACAO E DA ACAO COLETIVA
Superando a acio disciplinadora

As religides afro-brasileiras preocupam-se, naquele momento, em
desenvolver um trabalho educativo nos niveis interno ¢ externo. Em nivel
interno, junto as criangas que freqiientam os centros e pertencem a familias
integrantes do povo- de-santo “Chefes de terreiros, vamos tentar educar
nossas criancas na vibragdo® certa. Muito em breve todos os terreiros terdo
aulas doutrindrias com distragdo e até incorporagdo, dependendo do
necessdrio para uma boa formagdo”. Outro texto aponta: “Vdrias criangas
dotadas de axé cumprem obrigagdes nos terreiros. Elas nascem e crescem no
axé e é, portanto, indispensdvel sua presenga no culto...educarmos dentro da
Lei do Santo..A presenca das criangcas nos terreiros representa a
continuagdo”. 7

A preocupagdo com a tradi¢do e continuidade religiosas é o principal
motor do trabalho educativo desenvolvido junto a estas. Além dessa
recomendagdo, o SOUESC possui um Departamento de Culto, cujo objetivo é
promover palestras, cursos e orientag¢do individual aos participantes da rede do

%8 Vira Informativo, dezembro de 1978, n.5

®“Vibragdo = As religides afro-brasileiras e as delas derivadas acreditam que tudo vibra. Cada elemento
tem sua vibragdo individual. Os orixds sdo o poder que determina e comanda a vibragdo de certo elemento
ou for¢a natural...Na Umbanda cada linha é a corrente de vibragéo de determinada divindade (orix4) tendo a
ela subordinados espiritos afins, agrupados em falanges, dirigidos por um espirito-chefe, mais evoluido
espiritualmente. A vibragdo do pensamento é que faz os espiritos perceberem as preces; a vibragdo do som é
que os atrai; as ervas, perfumes, comidas, bebidas, etc. tudo tem sua vibragdo especial que produz
determinado efeito ao se propagar...” Cacciatore, 1988

7 Vira Informativo, n.2, setembro de1978
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povo-de-santo. Em nivel externo, os umbandistas comegam a participar do
BEMFAM - Sociedade Civil Bem-Estar Familiar no Brasil, com finalidades
de difundir o Planejamento familiar: “O objetivo é oferecer a seus adeptos
melhores condi¢des higiénicas, médicas e sociais””'. Embora a entidade fosse
governamental e, portanto, vinculada ao governo ditatorial militar, muitas
iniciativas da sociedade civil conquistaram “brechas™ importantes no cenario
totalitario, desenvolvendo significativos trabalhos junto a comunidades mais
pobres, os quais, representaram, em muitos casos, uma forma possivel de
participagdo naquele contexto.

No escopo das finalidades do SOUESC, algumas mudangas sio
visiveis: a terminologia restritiva anterior que girava em torno de ag¢des
disciplinadoras — controlar, fiscalizar, regulamentar - foi substituida por outra
mais aberta — promover, orientar, conseguir, etc. Entre os objetivos da
entidade” nota-se a utilizagio de termos como “intercimbio fraternal” e
“orientagdo aos filiados™ que inverte totalmente a concepgdo hierarquizada e
controladora com que a entidade havia surgido em seu inicio. A criagdo dos
diversos departamentos horizontaliza e democratiza-a junto aos filiados. Além
disso, percebe-se uma preocupagdo em promover encontros educativos e de
lazer, fornecer sustentaculo juridico e religioso, além do apoio material, com a
criagdo do Servigo Social e o estabelecimento de convénios para assisténcia
médica e odontoldgica. Certamente, estas transformagbes sdo oriundas de
fatores endogenos e exdgenos. Entre os primeiros, estd o amadurecimento das
liderangas face as sucessivas crises internas que resultaram na busca de
estratégias mais adequadas; entre os fatores exogenos estd a propria
democratizagio da sociedade brasileira que comega a dar seus primeiros sinais
nesta época, através dos chamados “novos movimentos sociais™””.

Como resultado dos novos “ventos” promissores, de julho a setembro
deste ano registram-se inimeros acontecimentos nos terreiros retomando um
clima intimo e familiar: festividades nos dias santos, “feitura” de novos
lideres, homenagens e palestras, além dos aniversarios que recebem os
cumprimentos da equipe do boletim.

" Foi realizado um Seminario do BENFAM com o CONDU, nos dias 25 a 27 de agosto no Rio de Janeiro.
Os temas foram: Plancjamento Familiar no Brasil; Fisiologia da Reprodugio Humana, Métodos
Anticoncepcionais Modemos; Aspectos religiosos do planejamento familiar, informacfo e educa¢iio em
Planejamento Familiar. Vira Informativo, n. 1, agosto de 1978

21, Promover intercambio fraternal entre os Centros e Associados, através de reunides, festas, debates e
simposios 2. Legalizago dos Centros espiritas, com redagdio e publicagiio do respectivo estatuto e
documentacio correlata 3. Departamento de Divulgages 4. Orientagio aos filiados, no que tange a casos com
filiagBes etc. 5. Assessoria Juridica 6. Assessoria Contabil 7. Servigo Social 8. Departamento de Publicidade
9. Departamento individual dos cultos cada um com sua diretoria 10. Sede prépria para 0 SOUESC. Objetiva-
se também: assisténcia médica, cirirgica, ambulatorio, através de convénios.

™ A este proposito ver Scherer-Warren, 1993.
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O Bem e 0 Mal: Exu e Pomba Gira, defensores dos oprimidos

Analisando as homenagens a Exu ¢ Pomba Gira, a yalorixa Shirley
Nunes aborda este tema polémico: “embora ndo tenham um modo agraddvel
de falar, trabalham para o bem, desmanchando trabalhos, amarragdes’ feitos
pelos kiumbas”. A incorporagdo nos médiuns deve vir “sem palavrdes ou
gestos obscenos”. Ela protesta contra 0 “mal comportamento dos médiuns...
uma desculpa de muita gente para justificar um procedimento irregular. Exu é
a defesa do médium”...E a festa dos defensores do homem oprimido e escravo
em sua luta pela libertacdo”.

Além de ser uma acusag¢do no plano moral, o texto de Nunes €
elucidativo dos papéis de Exu e Pomba Gira, denominados “povo-da-rua”.
Interessante observar que o discurso do “homem oprimido e escravo em luta
por sua libertacdo” em muito assemelha-se ao da oposi¢do de esquerda de
inspiracdo crist3d-marxista bastante em voga na época, quando renasciam 0s
movimentos sociais ¢ a movimentagdo publica contra a ditadura militar e por
melhores condigdes de vida.

A analogia feita de que o “povo-da-rua” (Exu e Pomba Gira)
promovesse esta “libertacdo da opressdo” € bastante significativa no contexto
de censura a qualquer forma liberdade de expressdo da época, indicando que
os "ecos” do que ocorria nas grandes cidades estavam chegando a
Florianépolis e atingindo também o povo-de-santo. Afinal, um ano apos, a
cidade protagonizaria um dos mais notaveis casos de enfrentamento do poder
ditatorial da histéria brasileira, no episédio que ficou conhecido como a
“Novembrada”. Em 1979, em visita a Florian6polis, o presidente ditador
General Figueiredo, reagiu com violéncia 4 manifestagio da multiddo
concentrada em protesto contra sua presenga na cidade e contra o regime
vigente, desencadeando, entdo, confrontos de rua que tornaram memoravel
aquele episodio da histdria local, em particular, ¢ do pais em geral. Foi a

™ Estar “amarrado” é “o estado do individuo atingido por vibragdes maléficas que prejudicam sua vida”.
Cacciatore, 1988

SNos dias 25 a 27 de agosto de 1978, ocorren, no Rio de Janeiro, a Il Convengdio Nacional da Umbanda no
Brasil. Representando Santa Catarina participou o entdio presidente do SOUESC Flavio Ant6nio de Souza
Nicolino. Uma das teses aprovadas e debatidas, com recomendagio do CONDU, foi a retirada das imagens de
Exu com rabo e chifre das canjiras ja que ele “¢ uma entidade, néo é o diabo”. Vira Informativo, agosto de
1978, n.1. Em uma das entrevistas realizadas em 1999, na Grande Florian6polis, Pai Clévis relatou que havia
mandado “reformar” todos seus exus retirando-lhes as tais caracteristicas. Ficaram na canjira as portentosas
imagens, agora sem os tragos que pudessem insinuar qualquer alusdo ao diabo tal como ¢ representado
popularmente.
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primeira e talvez unica vez que um general da ditadura militar foi confrontado
diretamente e publicamente pela populagéo civil.

Humildade, moral e fé contra os equivocos e a intolerincia

Além das figuras da Pomba-Gira e¢ Exu, outros temas polémicos
também sdo debatidos abertamente. O texto protesta contra os trabalhos “para
o mal” realizados em cemitérios “por ignordncia ou ma fé” e afirma que
quem os realiza “ndo sdo umbandistas... o senso moral ainda ndo se encontra
desenvolvido, sdo pobres de espirito”. Além da critica a falta de moral ¢ baixa
espiritualidade, uma ameaga no plano religioso: “Tenham cuidado porque had
uma lei de causa e efeito...aquele que faltou a verdadeira lei de sabedoria e
[fraternidade deverd pagar sofrendo as conseqiiéncias funestas de seu erro”.

Como se vé, as praticas exercidas “em nome das religies afro-
brasileiras” causam acirradas polémicas e 4cidas acusagbes entre os
envolvidos. E dentro da ampla diversidade praticada principalmente pela
Umbanda, que a opinido publica - através principalmente da imprensa -
encontrara terreno fértil para aliar fanatismo e morbidez a religiosidade afro-
brasileira. Veremos mais tarde que, a pratica de agdes criminosas e funestas
por pessoas que se auto-intitulam pais ou mdées-de-santo € utilizam esta
justificativa para os crimes, sera, em nivel da opinido piblica, um dos maiores
obstaculos que o povo-de-santo enfrentara ao longo de sua histéria moderna.

Quanto mais cresce 0 namero de terreiros e de adeptos, mais suscetivel
ficara a esta associagdo entre religido ¢ criminalidade, o que, evidentemente,
em nada corresponde ao cotidiano e & estrutura essencial espiritual das
religides afro-brasileiras. Certamente € por isso, por esta marca indelével
imprimida ao povo-de-santo, que este aborde veementemente a conduta moral
do grupo e insista na corregdo desta, transformando-a em trago de
espiritualidade: “Ndo importa a maneira de praticar a religido, importa sim a
nossa conduta moral, pois somos sem7pre exemplo a serem seguidos por
nossos filhos carnais e dentro do santo”"”.

O tema da moralidade na religifio reaparece reiteradamente’”:

1. “Ando pelas altas madrugadas...meus irmdos com seus burros fracos™ a

fazerem desordem...Ndo aprenderam ainda...que a finalidade é a fé? Onde
estd a moral, a decéncia?”.

76 Norival Silveira, presidente da Unifo Blumenauense de Umbanda. Vira Informativo, n.2, setembro de
1978.

" Vira Informativo, abril de 1979 n. 9.
" “Burro = termo usado pelos Exus incorporados para designar o médium de que estdo se servindo”.
Cacciatore, 1988. No caso, “burro fraco” significa que o médium estd com uma incorporagio fragil,
defeituosa, que ndo esta preparado para reccber a divindade.



211

2. “Andei escutando comentdrios, vai ser bom, assim acabam-se as
madrugadas esquentadas. A ordem é: quando houver os manos na rua,
fazendo arruacas com seus burros...serem levados para prestarem contas dos
seus atos. Cuidado com os homens de botina”.

3. “Em seu lar, vocé consente receber um individuo alcoolizado...dizendo
palavrdes? Em seu terreiro...ld estdo gente que preza pela moral. Como se
Sentirdo essas pessoas, indo pela primeira vez? Qual a impressdo que levardo
de nossa religido?”

Os trés casos relatados, revelam a persisténcia da preocupagdo com a
imoralidade dentro da religifio, que acaba resultando em justificativa, da parte
dos proprios lideres, de repressdo policial - os “homens de botina” - contra os
“desordeiros™. “Até que vai ser bom, assim acabam-se as madrugadas
esquentadas”. A imoralidade entre 0 povo-de-santo ndo preocupa somente
quando ¢ praticada no espago publico da rua, nas madrugadas, como relatado,
mas também no interior dos proprios terreiros, como demonstra o terceiro
caso. Veremos, na segunda parte, que este sera um dos principais aspectos que
preocupam o povo-de-santo ao longo de suas histéria, ao lado da manutengéo
das praticas corretas “do Santo”.

Nos anos 70, aos estigmas, as religides afro-brasileiras respondem com
seus eixos de pratica da ndo-violéncia — humildade, caridade e fé: “Se somos
umbandistas ou candomblecistas convictos, ndo devemos e nem podemos
fazer manchetes tentando menosprezar, diminui ou difamar outras religides.
Se elas ndo reconhecem nossos rituais e ndo nos querem como irmdos,
sejamos humildes, pratiquemos a religido com fé, lealdade e temos certeza
que sentirdo o quanto erraram COnoSco "7,

Apesar dos inumeros conflitos internos a propria rede do povo-de-
santo, sdo minimos os ataques a outras religides nos boletins umbandistas da
Grande FlorianOpolis. Ao contrario, coerente com o carater assimilador da
religidio, ha artigos esclarecendo fundamentos do Kardecismo e até mesmo da
Magonaria, tema que sera aprofundado mais tarde.

No relato das atividades dos terreiros, um detalhe curioso: o
crescimento abrupto de nomenclatura de origem africana®, provavelmente
como resultado da influéncia da instalagdo de terreiros de Candomblé na
Regido: na foto do "yawd" publicada na edi¢do de outubro pode-se ver

"Vira Informativo, n. 3 outubro de1978

8Abassd do Exu Tranca Rua das Almas homenageou: Yalorixd Malvina — Tabs®. Festa no C.E. Afonji
Alufan, da Ebami Marlene; saida do Yawé Adailton, Miriam da Nagiio Omolo, Josefa, yabassé ¢ a yawd
Flora. Presentes o Axogun Nilton, o Ogd Alab€ Valdenir e 0 Alabé de Oxala Euclides. (grifo meu)
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claramente que as vestimentas, o tipo de raspagem dos cabelos ¢ a pintura
corporal sio caracteristicas “de nagio”™®

A apoteose organizativa: todos ao mar, saudando Iemanja!

Como resultado do periodo de crescimento e euforia, propiciado pelo II
Congresso, e consolidagdo das entidades de Joinville € Blumenau, o SOUESC
planeja, para o final do ano de 1978 homenagear Yemanja de forma coletiva.
O evento € noticiado pela imprensa local como “um espetdculo de rara beleza
aos que comparecerem a praia de Canasvieiras...acreditem ou ndo na forca
da religido afro-brasileira”.®* Segundo Airton de Oliveira, da DIRETUR, a
oferenda a Iemanja “ndo faz parte do calenddrio turistico da cidade por ser
uma festa religiosa” mas o Orgdo tradicionalmente tem dado apoio.
fornecendo transporte até o local da praia, além de colaborar na iluminagio e
divulgagio da festa. A praia de Canasvieiras foi a escolhida por ser de mar
aberto, uma necessidade das oferendas a esta divindade. As cores que os
participantes utilizardo serdo o azul e branco de Yemanja e serdo ofertados
flores, perfumes, velas e talco 3 Rainha do Mar. Do centro de Mde Malvina
partira um Onibus fretado pelo préprio grupo de médiuns.

“A medida em que os terreiros chegavam iam se organizando e
iniciando as homenagens...Presentes os familiares dos médiuns e grande
nimero de assistentes” ®. Houve também o apoio do Corpo de Bombeiros ¢
da Policia Militar “zelando para que todos pudessem neste ato de fé
trangiiilamente fazer a sua oferenda”. Da descrigio do evento, pode-se
perceber algumas relagdes estabelecidas pelo povo-de-santo da Grande
Florianopolis. Uma delas é a protegdo, seguranga e infra-estrutura recebida
dos organismos oficiais, o que destaca a grande capacidade de articulagéo
coletiva do povo-de-santo da Grande Florianopolis. Esta ocorre ndo s6 com o
poder instituido, através da Diretoria de Turismo da Prefeitura e do Corpo de
Bombeiros;, mas também, e fundamentalmente, no plano interno da rede dos
religiosos, promovendo um evento que reuniu diversos terreiros.

8 “Nagdo = determinagdo do conjunto de rituais trazidos por cada um desses povos [ negros af¥icanos
vindos como escravos para o Brasil] e que determina também os diversos tipos de candombié”. Cacciatore,
1988.

¥20 Estado, 30 /12/1978

8 Vira Informativo, janeiro de 1979, n.6

84 Entre outros terreiros, C.E. Jesus de Nazaré, Babalorixa Evaldo Linhares, C.E. Sete Flechas, Yalorixa
Cristina Simas Costa; CE. Santa Joana D’Arc, Yalorixa Aurea Maria Teixeira (Lalinha); CE. Vovo
Sebastiana, Chefe de Terreiro Dinorah Calasans Silva; T.U. Pai José de Angola, Yalorixd Maria Verdnica da
Costa; Centro Sio Jorge Guerreiro, com seu corpo meditinico; Tenda Ogun ¢ Sarué com seu Babalorixa
Albertino Bento Machado Filho; Gonga Tia Maria da Bahia, Chefe de Terreiro Celmita Irene Matos Nicolino
¢ Gonga de Yansi e Pai Ambroésio, Chefe de terreiro, Shirley Nunes. (grifo men)
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Veremos que, na passagem do século XX para o XXI, a situagdo da
Festa de Iemanja é completamente diferenciada: a fragmentagéo entre os
terreiros é imensa, sendo as oferendas normalmente feitas por cada centro em
particular, fechados sobre si mesmos e com nenhum, ou quase nenhum apoio
governamental. Quanto existe algum tipo de parceria, geralmente esta ocorre
com micro-empresarios, donos de restaurantes, ou bares que visam, com a
iniciativa, atrair clientela para seus estabelecimentos, ou ainda por simpatia ao
culto, ou quando sdo praticantes da religido. Este quadro de inter-relagSes
logisticas de apoio e articulagdo das religides afro-brasileiras na Grande
Floriandpolis nos finais da década de 70, ndo sera uma realidade duas décadas
depois.

Outra relagdo que permanece nas entrelinhas do relato do Informativo
do povo-de-santo é com o Centro Espirita Sdo Jorge Guerreiro: o unico cuja
Chefe de Terreiro ndo é mencionada ¢ o de Mie Malvina. Ora, este é
justamente o pioneiro da histéria das religides afro-brasileiras locais, um dos
mais reconhecidos e tradicionais de Santa Catarina, um dos maiores e mais
visitados do estado e um dos mais articulados com autoridades constituidas.
Além disso, enviou um Onibus com participantes a festa e foi justamente este
terreiro - na pessoa de sua yalorixa responsavel - o entrevistado pelo jornal O
Estado para divulgacio desta Festa de Iemanja. Causa estranheza, portanto, a
auséncia de menc¢io ao nome de Miae Malvina, até como estratégia de
“marketing” dos religiosos, ja que seu nome era, certamente, um dos mais
“famosos” na época junto A opinifio piblica ¢ autoridades. J4 observamos
antes que, estranhamente, Mie Malvina integra-se tardiamente ao SOUESC,
ou a0 menos, ao grupo de terreiros que se declaram publicamente nos boletins
informativos da entidade. Parece existir um “vacuo” entre o terreiro mais
famoso do Estado e a entidade SOUESC, mas parece que este vacuo ndo se
estende a relagdo entre o famoso centro e os demais, pois em ocasides de
festas pode-se perceber a presenga de outros centros no Terreiro de Mae
Malvina. Parece existir um paradoxo: a “grande” imprensa, tem como
referéncia principal e quase exclusiva o nome e terreiro de mée Malvina € o
boletim do SOUESC, a entidade dos religiosos, s6 exclui do conjunto o nome
de Mi3e Malvina. Seria uma espécie de compensagdo pelo brilho quase
exclusivista da Yalorixa pioneira junto a opinido publica? Ou se trataria de
divergéncias de fundo politico pelas claras vinculagdes do centro desta com
politicos tradicionais da cidade? A yalorixd tem duras criticas a alguns
religiosos e ndo as esconde publicamente, o que pode ser um fator que
interfira nesta relagdo: “Existem muitos umbandistas em Floriandpolis,
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embora um grande nimero deles sejam umbandistas apenas de noite e de dia

sdo outra coisa. Pertencem a dois partidos”.®

Estratégias comunicativas: elogios explicitos, censura em codigo

Examinando as cisdes internas dentro da diretoria do SOUESC, ha
acusagOes de falsidade ideologica: “Alertal...Ndo se deixem ludibriar, estdo
usando o nome do SOUESC, se apresentando com carteirinha, mas na
verdade ndo pertencem mais a Diretoria, foram exonerados, por motivo nada
louvdvel”. Segue-se a lista dos atuais diretores com a informagdo de que
somente estes tem acesso a visitar terreiros em seu nome. Em uma nota
colocada logo acima, consta a informagdo de que o Presidente do Conselho
Fiscal da entidade apresentou remincia. A montagem da noticia sugere uma
ligagcdo entre este caso e as carteirinhas usadas indevidamente, mas, como de
praxe, a linguagem ¢ cifrada, o que dificulta analise mais definitiva. Parece
que esta linguagem dissimulada ¢ uma necessidade para fazer fluir a
comunicagio entre a rede e, a0 mesmo tempo, evitar exposi¢do excessiva dos
transgressores e conflitos mais graves entre acusadores e acusados.

O que indica a necessidade dessa linguagem cifrada é a persisténcia, nos
dois boletins do povo-de-santo local analisados até agora, de uma se¢do cujo
autor ¢ acusados sdo andnimos, € toca em pontos explosivos entre os
religiosos. No Eco Umbandista, existia a se¢do “O que vemos por ai” assinada
por “Sr. Eco”. No atual Vira Informativo, ha a coluna “Reverso Vira”, sem
autoria, que cumpre a mesma fungdo: tecer criticas nas quais nem acusadores
nem acusados sdo identificados. Resta somente o conteudo da acusacdo. Este
tipo de texto parece responder 4 uma necessidade reguladora de moralizagéo
permanente e controle social entre o povo-de-santo. Atuando junto a
individuos de origens sociais, econfmicas, étnicas e culturais bastante
diferenciadas, esta é uma estratégia encontrada pelos lideres para ndo causar
fissuras de dimensdes demasiado profundas entre o grupo. Entretanto, em
parte dos casos, o texto é excessivamente cifrado e o conteido limita-se a
acontecimentos e aspectos demasiadamente pontuais, intimos ¢ individuais,
restando apenas notas vagas sobre acontecimentos desagradaveis dos quais
ndo se extrai nenhuma orienta¢do moralizante, ou conteudo educativo em
termos dos fundamentos religiosos. Vejamos os casos:

1. “Firmei a banda na praia de Canasvieiras®®, transcorreu na maior
harmonia. Pergunto eu: onde estavam os médiuns de certos terreiros? Onde

55 O Estado, 30/12/1978
% Quer dizer, participou das homenagens ao orix4, neste caso, Yemanja.
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estd a fé? Onde estd a autoridade do chefe da Banda para o dever ser
cumprido...Tive pena de ver o que vi”...

2. "Como sdo mentirosos certos pais-de-santo. Serd que pensam que 0s outros
sdo tolos? Por isso os médiuns se afastam e ndo respeitam a lei no santo”.

3. “Pai-de-santo de candomblé desaprendeu o que lhe foi ensinado. Aplicou
dentro do roncd novos métodos nada elogidveis...esqueceu que roncé é
recinto onde estdo assentados os otds® dos santos? Meu velho, quando um
filho é recolhido® estd sujeito a duras penas. Se ndo quer cumprir, levante-o e
mande embora...Ndo serve a Deus. Vocé era exigente...Ndo se deixe envolver
por serpentes”. ’

Pode-se observar que os casos sdo indecifraveis. Ndo se localiza o
problema e muito menos os erros cometidos, 0 que torna as observagdes
dispensaveis em termos educativos ou moralizantes. No caso n.l, das
oferendas a Iemanja, poderia ter sido indicado, por exemplo, porque “o dever
ndo foi cumprido™, para que os leitores pudessem absorver o que havia sido
feito de “errado” por alguns médiuns na ocasido. O caso n. 2 é completamente
vago: nada revela a respeito das mentiras creditadas ao pai-de-santo. No caso
n. 3 poderiam ser indicados quais os métodos “nada elogidveis” do pai-de-
santo no roncd, o que serviria de ensinamento a outros religiosos que tivessem
acesso ao boletim. Além disso, como o debate ndo ocorre de forma aberta
sobre estas questdes - com a garantia até mesmo de um espago para resposta
dos acusados - ndo ha evolugdo na superagdo dos problemas.

Enfretanto, esta ndo € a linha predominante nos dois informativos, ao
contrario: pela sua estrutura os boletins representam um excelente material de
formagio religiosa para seus leitores. As se¢des “Aproxime-se leitor”, do Eco
Umbandista e “Lapidagdo” do Vira Informativo tem por objetivo
esclarecimento e aprofundamento religioso, com textos de significativa
qualidade educativa que tratam de aspectos da doufrina. A seg¢do “Quem
somos nds” do Eco Umbandista apresenta liderangas religiosas e pessoas de
destaque entre o povo-de-santo, reconhecidas pelo trabalho religioso € pelo
respeito espiritual de que sdo alvo por parte dos adeptos. Em geral, sua
historia de vida é acompanhada de detalhes elogiosos e dizeres afetuosos. No
mesmo informativo ha uma se¢do permanente onde se discute “As 7 linhas da
Umbanda e seu orixas”. Proposta na forma de um interessante jogo com
premiagdo ao final, os leitores sdo convocados a participar da discussdo da
tematica.

8 “Oté = pedra-fetiche onde é fixada, por uma ceriménia ritual especial, a forga mistica do axé”. Cacciatore,
1988.

8 Recolher-se a0 roncé (camarinha, quarto sagrado) para aprendizado de determinados preceitos.
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Se o debate sobre os erros e equivocos entre o povo-de-santo &
espinhoso, dificil, codificado, indireto, temeroso e esquivo, os elogios, por
outro lado, sdo abertos, explicitos e generosos. Quatro casos de cura ocorridos
em Sdo Miguel do Oeste pela Yalorixa Leide Alves dos Santos, do C.E. de
Umbanda Oxum Maré transformam-na em lider religiosa intocavel. Todos os
episddios sdo relatados por parentes proximos ou pelo proprio beneficiado,
acompanhados de muitos agradecimentos.

Do “roncé” para o jornal: abrindo os rituais e o peito para a luta

O impressionante relato dos casos, divulgados publicamente por
parentes proximos ou pelos proprios beneficiados, que se dispdem a expor
nomes e sobrenomes no Informativo representam, além de um gesto de
coragem - certamente inspirado pelas gragas recebidas - uma abertura de
espago para a revelagio de acontecimentos de carater profundamente intimo
em termos religiosos. Ndo se trata apenas de divulgagio de festas e congressos
da religifio; trata-se de expor publicamente os resultados desta, citando nomes
dos autores da cura e dos agraciados por esta. E a primeira vez, em tantos
anos de boletim, que resultados intimos dos trabalhos espirituais sdo expostos
com tantos detalhes identificadores dos personagens envolvidos. Ao relato
dos casos, segue-se uma pequena biografia da Yalorixd Leide Alves dos
Santos que informa que ela “tem somente 20 anos...é despida de qualquer
vaidade pessoal, ajuda na prdtica da caridade, leva sua bagagem de acordo
com seu Karma e merecimento”™,

Apesar dos evidentes sucessos no plano do atendimento espiritual, a
persegui¢do no plano social continua: “4 Umbanda reserva-nos bons e maus
momentos, para testar nossa tolerdncia..e bondade com  os
semelhantes...Leide tem sido vitima de inescrupulosos. Nossa religido jd estd
amparada em lei. Desde que ndo perturbe a ordem, a religido ndo deve ser
aborrecida por delegacias, nem tampouco necessita e alvarad de licen¢a para
funcionar.” :

A enumeragdo das vitorias nas curas obtidas no campo mediinico
representa uma verdadeiro estimulo & rede do povo-de-santo, perceptivel no
discurso dos lideres, evocando a legalidade da religido e o direito ao
funcionamento publico. E a primeira vez também que, no boletim, menciona-
se abertamente a repressdo que vem acontecendo a um centro, seguida de

8 “Carma = Principio filoséfico de varias religides orientais, é a lei que regula o processo evolutivo de cada
ser na via escolhida pelo exercicio do livre arbitrio. Representa a soma dos atos bons e maus praticados na
vida lerrena, em encarnagbes sucessivas e vai determinar as condi¢des da préxima encarnagdo...”
Cacciatore, 1988.
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promessas de apuragdo ¢ oferecimento de apoio por parte da entidade
organizativa do povo-de-santo. A coragem dos lideres de enfrentar o caso
origina-se em variados fatores: 0 momento histérico propicio, no qual as
religides afro-brasileiras j& conquistaram um relativo prestigio, o relato das
curas testemunhado por diversas pessoas e, além de tudo, a distincia
geografica da sede do SOUESC - localizado na capital - em relagéo ao local
das curas e persegui¢cSes - o municipio de S. Miguel d'Oeste - que fica
exatamente no extremo oposto a Floriandpolis, o que dificultaria eventuais
sangdes por parte dos perseguidores.

Mas ¢é justamente a partir da conjugacdo de fatores - como espago na
opinifo publica e distanciamento fisico em relagdo ao conflito - que se forma
o campo favordvel para que as liderangas ¢ a rede do povo-de-santo
progridam no sentido de sua consolidago social. Um indicativo deste avango
¢ a propria difusdo publica de praticas religiosas: junto com os casos de cura,
demincia das persegui¢cdes de S. Miguel d’Oeste e a promessa de apuragdo
destas por parte do SOUESC, também por primeira vez, publica-se
abertamente procedimentos de carater intimo da religido, os denominados
“Primeiros socorros espirituais™’. No rol destes, sdo descritos detalhadamente
comportamentos prejudiciais ao individuo, tais como entrada em cemitérios
sem o devido conhecimento, falecimento de parentes carentes de oragdes,
certas travessias de encruzithadas e até mesmo entradas nas igrejas,
principalmente nos cruzeiros, onde sfo acesas velas para as almas. Todas estas
situa¢Oes, adverte-se, podem atrair espiritos “obsessores”, ou seja, espiritos
carentes de oragdes que poderdo trazer prejuizos as pessoas’’. Em seguida,
arrola-se os sintomas de que tal mal ocorreu: dores acentuadas, peso nos
ombros, calafrios, umedecimento das méos, semblantes caidos, etc. A partir da
identificagdo destas situages perigosas € seus sintomas, enumera-s€ OS
“primeiros socorros” a serem providenciados™,

Entretanto, a abertura da “intimidade espiritual” ao grande publico gera
polémicas entre o povo-de-santo visando a estabelecer as diferengas entre os
momentos publicos da religido e aqueles que devem ser reservados aos

% Vira Informativo, janeiro de 1979, n. 6
1 Segundo Cacciatore (1988) "sdo espiritos sem nenhum desenvolvimento espiritual que se apossam das
essoas dando-lhes idéias morbidas, fazendo-as se sentirem doentes, prejudicando-as em todo sentido”.
Acender vela junto a copo com 4gua; em caso de falecimento despachar os objetos do falecido em dgua
corrente; defumar a casa com incenso e benjoim, comegando do fundos para a frente e colocando o vasitlhame
do defumador fora da casa, despachando scus residuos em dgua corrente; dar banho de descarga no enfermo,
lavando s6 dos ombros para baixo, com as segunintes ervas: pinhio roxo, arruda-macho e fémea, guiné caboclo
e despachar as ervas em dgua corrente; tomar banho com 4gua e sabdo da costa; procurar um zelador de santo
competente para um descarrego* final e um bom “sacudimento” ** Vira Informativo, jan. 1979, n. 6.
*“Descarregar = Livrar alguém de vibragbes negativas ou maléficas”// **"Sacudimento = Ceriménia ritual

para purificar e limpar uma pessoa de vibragbes negativas, por meio de sacrificios, oferendas, cdnticos,
gestos liturgicos, etc.” Cacciatore, 1988.
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praticantes. Em dmbito exterior, devera ser apresentado “o que for belo e dar
condi¢do de propagar nossa Umbanda; evitar demonstragdes ridiculas que so
contribuem para difamar dando oportunidade a nossos opositores e leigos
tirarem proveito” % J4 no ambiente interno devem realizar-se os "trabalhos”,
sendo estes “quase sempre sem presenca publica e limitado aos
praticantes...s6 tomam parte os que correspondem aos reinos e tipo de
trabalho a ser executado...refor¢os que raramente podem ser coletivos,
considerando que a iniciagdo e consagragdo deve ser feitas dentro do
terreiro, exceto alguns casos procura-se os reinos”. Assim, diferenciam-se os
atos litargicos publicos, que podem ser exibidos sem prejuizos e os
“trabalhos™ realizados na intimidade dos praticantes. Com a expansdo e
crescimento das religides afro-brasileiras, instala-se o debate sobre as
fronteiras entre o secreto e privado, e o publico.

Por tras desta regulagdo, ha diversos elementos que extrapolam o plano
das orientag®es espirituais ¢ atingem o dmbito do contexto social em que se
movem € atuam as religides afro-brasileiras. Ndo se pode esquecer que os
“segredos” rituais forjaram-se no contexto de uma sociedade escravocrata que
perseguia os negros e suas praticas culturais, e que adentra o século XX como
uma sociedade autoritaria de classes, que continua praticando a exclusdo
social e a violéncia fisica e simboélica sobre estes e as praticas sociais a que
deram origem. Portanto, além das hierarquias, rituais e preceitos espirituais
respeitados para o acesso aos “segredos”, estes sdo também uma forma de
resisténcia a excessiva vulnerabilidade que poderia advir da explanagdo
publica dos seus fundamentos e principios, alguns deles polémicos até os dias
atuazis.

A familia-de-santo no processo de urbanizacgfio da Grande Florianépolis:
os frutos e os filhos

Os eventos do periodo revelam um intenso intercimbio entre os centros,
ndo s6 os da Grande Floriandpolis com outros estados, como Rio de Janeiro,
mas também entre outras cidades de Santa Catarina. Em 1979, foram
“recolhidas” Shirley Nunes e Gessy Silva d’Aquino para serem “iniciadas” no
Omolocd, com fixagdo dos fundamentos. Na despedida dos padrinhos Miriam
e Luiz de Ajagun “houve a defini¢cdo de que éramos uma familia, crescendo
com a maior responsabilidade” e a madrinha solicita ao padrinho que “desse
cobertura para as filhas que aqui deixou, a fim de orientd-las”.

% Umbanda em Revista, 1.58, de José Mendes de Oliveira. Vira Informativo, janeiro de 1980, n.17.
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As recomendagdes da “madrinha” das iniciadas a um lider religioso
local, reproduz os lagos criados pelas familias “carnais” ou “de sangue” entre
si no passado, baseadas no apadrinhamento € a co-responsabilidade na gestio
e manutengdo do grupo familiar. Na verdade, estava tendo inicio um processo
novo na Grande Florian6polis: os intensos intercdmbios entre o povo-de-santo
resultam na criagdo de familias-de-santo cuja arvore genealogica ultrapassa os
estreitos limites das regides onde se localizam e do “grupo de santo” que ai
habita. E este o verdadeiro sentido da ancestralidade para o grupo e das
miltiplas inter-relagdes estabelecidas. E o caso de Guilhermina Barcelos, a
conceituada Mie Ida, que cita com orgulho seu “parentesco de santo”. A longa
e exaustiva mengio aos seus filhos-de-santo “feitos”, bem como as raizes de
sua descendéncia € um signo marcante de sua ancestralidade “no santo” e,
portanto, da solidez de sua formagio dentro da tradigdo religiosa afro-
brasileira.

Lima (1977) analisou detidamente a descendéncia na familia-de-santo,
isto é, no sistema da familia religiosa baiana. Neste, a mae-de-santo € a chefe
e seus filhos sfo todos os iniciados por ela. Assim, no passado, entre os negros
africanos em situac¢do de escravidio, a linhagem do santo nio coincidia com a
linhagem bioldgica, ja que raramente era possivel que esta fosse reconstituida
no contexto escravista. Ele aponta que foram raros os casos em que a
linhagem da familia se conservou com alguma coeréncia estrutural na
organizagdo dos terreiros da Bahia. As genealogias apresentam maior
consisténcia do lado da linhagem religiosa, mais facilmente identificavel do
que a biologica, fragmentada pelo sistema escravocrata. A partir destas -
consideragbes, pode-se imaginar a importincia que assume a familia-de-santo
entre os adeptos das religides afro-brasileiras, penetrando no vazio emocional,
espiritual e social deixado pela familia biolégica.

Embora Lima tenha estudado especificamente o candomblé baiano, suas
reflexdes poderiam ser uteis para o entendimento das religides afro-brasileiras
na Grande Floriandpolis, guardadas, evidentemente, suas especificidades, ja
que, em nivel local, por exemplo, o seguimento da linhagem de santo nio é
tdo rigido, e, muitas vezes, a transmissdo ndo atinge além do primeiro e
segundo graus (mdes ou pais e avos-de-santo). As consideragdes de Lima,
entretanto, permanecem adequadas ao contexto local naqueles aspectos que
ele possui de nacional, porque, embora o sistema escravocrata esteja extinto
ha mais de um século no pais, acentua-se a situagiio de fragmentag¢io familiar
na sociedade brasileira, especificamente entre a popula¢do mais pobre. Esta,
geralmente migrante em busca de melhores condigdes de vida, vé-se muitas
vezes na contingéncia de abandonar seu ambiente familiar em 4areas rurais ou
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semi-rurais para integrar-se as grandes metropoles, ou mesmo as emergentes,
como ¢é o caso da Grande Florianopolis.

Esta regido, que teve seu crescimento urbano acentuado a partir da
década de 70, recebera, a partir desta época, grande contingente populacional
advindo de outras regides do Estado ou mesmo do pais, o que acarretara o
afastamento da familia biologica de que falamos anteriormente. O individuo
parte para a nova realidade, deixando para trds suas raizes culturais e
familiares. Mesmo no caso dos extratos sociais médios, esta fragmentagio
familiar também ocorre em muitos casos, resultado da urbanizagio acelerada e
do estilo de vida das grandes cidades. A familia torna-se nuclear - pai, mie e
filhos, isola-se do restante do grupo de parentesco e, muitas vezes, pressionada
- pelas condigGes da vida urbana, vé restringida a convivéncia até mesmo neste
microcosmo familiar.

E neste contexto de desmoronamento das relagdes biologicas familiares
e reconstrugdo de novas formas de convivéncia grupal que a familia-de-santo
adquire significado especial para os adeptos, € passa a representar, em muitos
casos, a mais importante referéncia para estes, quando ndo a unica. Além
disso, a hierarquia, as normas, as puni¢des e premiag¢des sdo mais rigidas e
mais definidas na familia-de-santo do que na biolégica, cuja estrutura vive
atualmente um momento de crise, com a dissolugdo dos antigos valores e
indefinicdo na constru¢gdo dos novos. Na familia-de-santo as regras, as
promogdes, a hierarquia mantém-se basicamente as mesmas ao longo do
tempo. Embora a “velha guarda da religido”, leia-se, os mais antigos “no
santo”, queixem-se da auséncia de “respeito e considera¢do™ da parte dos mais
jovens ao comparar-se com a obediéncia que devotavam antigamente os
filhos-de-santo aos seus pais ou mies-de-santo, muitas das tradi¢des ainda se
mantém, apesar de apresentarem-se de forma menos rigida.

O “abandono e esquecimento” dos pais € mies-de-santo por parte de
seus filhos-de-santo, tal como na familia bioldgica, também é alvo de duas
criticas e ressentimentos por parte daqueles, que apostam num reencontro com
estes em outra dimensdo, quando entio poderdo cobrar-lhes os erros e
ingratidoes cometidas. Afinal, como aponta Lima “os lagcos familiares
criados...através da iniciagdo no santo ndo sdo apenas uma série de
compromissos aceitos...como nas ordens mondsticas...s@o lagcos muito mais
amplos no plano das obrigacdes reciprocas e muito mais densos no dmbito
psicolégico das emogbes e do sentimento. Sdo lacos efetivamente
familiares ”(p.147). Ele aponta que a mée-de-santo €, para o filho, aquela que
o fez nascer de novo para uma nova vida religiosa, através de uma “gestagdo
simbdlica nas camarinhas dos terreiros”. Pode-se compreender a intensidade
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desta relagdo e porque o rompimento e afastamento causem tamanho prejuizo
afetivo, até a atualidade, como veremos na segunda parte.

Na relagdo entre familia biologica e familia-de-santo desde a época aqui
analisada, os adeptos das religides afro-brasileiras da Grande Florianopolis
apresentam uma peculiaridade: em muitos casos, estes dois grupos coincidem,
quer dizer, a familia biolégica ainda coincide com a de santo. Ha casos de
terreiros conduzidos por familias biolégicas — ai incluidos seus miiltiplos
desdobramentos de parentesco — que sdo também, por sua vez “parentes de
santo”, sempre regidos, evidentemente, pelas regras da Lei do Santo, evitando-
se as relagOes incestuosas e outros cruzamentos, cujas especificidades ndo nos
cabe aprofundar aqui.”* Este fendmeno ocorre na Grande Florianopolis
principalmente entre os integrantes “do santo” mais antigos.

O fato da familia-de-santo coincidir com a bioldgica, em alguns casos,
aconteceu localmente por diversos fatores: em primeiro lugar, porque sendo a
cidade um nucleo urbano pequeno até a década de 70, com restrita influéncia
de pessoas oriundas de outros locais do Estado e até mesmo do pais, fez os
lagos familiares e as relagdes de parentesco manterem-se de forma mais
estreita, o que garantia, inclusive, maior seguranga ao grupo diante da
repressdo e das persegui¢cdes das quais os religiosos eram alvos constantes.
Como a acelerag¢do da urbaniza¢do da Grande FlorianOpolis € bastante recente,
muitos destes grupos permanecem atuando nos terreiros, € por ser
Florianépolis a capital do Estado, também o €xodo nio fragmentou estas
familias, ao contrario, elas se ampliaram a partir do nucleo basico
anteriormente existente. Ou seja, 0 movimento populacional na Grande
Florianopolis ndo foi centripeto e sim centrifugo. Muitos dos antigos nucleos
familiares foram simplesmente agregados pelo estabelecimento de novas
relagdes através de casamentos, nascimentos, migragdo de parentes proximos,
etc. Grande parte dos entrevistados na atualidade ¢ natural da regido e sédo
estes também os mais considerados pelo povo-de-santo, j4 que sua trajetoria

“de “feitura” e suas agdes religiosas puderam ser acompanhadas pela rede dos
adeptos, podendo ser entdo comprovada e testada sua “autenticidade”
espiritual.

Para concluir a analise deste periodo podermos afirmar que o
surgimento dos informativos do povo-de-santo de Santa Catarina indica um
crescimento significativo da autonomia e da consisténcia organizativa do
grupo, seguido por um incremento numérico da base de adeptos. O
acompanhamento de suas atividades através de uma publicagéo regular revela:

*4 Para entender a 16gica e possibilidades da constituicio da familia-de-santo ver Lima, 1977.
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as variagOes das curvas de ascenso e descenso da organicidade da rede, bem
como suas tematicas recorrentes.

Uma das formas privilegiadas de articulagio interna da rede do povo-
de-santo sdo as ocasides festivas, que tem ainda a fungdo de abrir a religido a
outros setores sociais, contribuindo para o rompimento dos esteredtipos. Outra
modalidade de organizagdo do grupo sio as “familias-de-santo” que comegam
a multiplicar-se nesta época e que, na Grande Floriandpolis, tem sua base na
propria familia biolégica. O alargamento do espago das religiGes afro-
brasileiras na Grande Floriandpolis permite o surgimento do Candomblé que
acaba por integrar-se reforgando a africanizagdo ja presente na Umbanda
local.

Uma das tematicas emergentes no periodo é a mercantilizagéo religiosa
que preocupa parte dos adeptos que buscam zelar pela tradigdo e
ancestralidade evitando o materialismo, visto como obstaculo & espiritualidade
auténtica. O adensamento da area urbana transforma praticas rituais
ameagando notadamente aquelas que ocupam espagos publicos.
Paralelamente, comega a emergir entre os religiosos a preocupagédo ecoldgica,
inicialmente como preservagdo dos espagos do sagrado.

O periodo é marcado pela abertura das portas dos terreiros ao publico e
a intensificagdo do trabalho religioso, com a polémica exposi¢do intencional
da “intimidade espiritual” ao grande publico, através da divulgagdo dos
“resultados” dos trabalhos, como as curas por exemplo.

Por primeira vez, os grupos afro-religiosos reiunem-se em um evento de
ambito estadual e comega a surgir a preocupacgido com agdes de cunho social,
tal como combate ao analfabetismo, planejamento familiar € combate as
drogas, sempre em estreita articulagdo com o Poder Publico. Esta aproximagéo
nio caracteriza serem as religides afro-brasileiras “instrumentos” do governo
ditatorial, mas constitui-se em estratégia do povo-de-santo local para avangar
sua organizagdo e espago de atuagédo. Por contemplar a diversidade social, as
religides afro-brasileiras conseguem propor projetos sociais articulando
entidades que se encontravam conjunturalmente em poélos politicos
antagdnicos, sem serem marcadas como “subversivas” e, apesar do contexto
hostil & organiza¢do da sociedade civil, logram solidificar suas entidades
orgamzatlvas

O “agigantamento” da rede a época tem como reagdo a busca da
recuperagdo de valores fundantes considerados essenciais, tais como a
“humildade” e a “caridade”, a0 mesmo tempo em que as lideran¢as buscam
acirrar o controle sobre a atividade interna dos terreiros. Em torno destas
questdes sucedem-se as cisdes que resultam em novas rearticulagdes,
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efervescéncia organizativa caracteristica do periodo, marcado por grandes
eventos, densa movimentagio e consequentemente graves embates.
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CAPITULO V - DECADA DE 80: A CONSOLIDACAO

A década de 80 caracteriza-se por ser um periodo de busca de
consolidagdo dos significativos avangos logrados pelas religides afro-
brasileiras. ‘

Iniciamos a andlise por um tema recorrente: a repressio em seus
diversos formatos conforme o periodo histérico em questdo. Vimos
anteriormente que policia, vizinhanga, opinidio publica e outras religiGes,
inclusive a Catolica, atacaram duramente as religides afro-brasileiras. Vimos
também que, além da violéncia simbolica, era constante a violéncia fisica. Na
década de 80 com a expansdo do leque de influéncias do povo-de-santo os
estigmas permanecem, mas seus atores se modificaram. Por um lado, arrefece
a presenga repressiva policial nos terreiros; a vizinhanga apela para meios
institucionalizados de persegui¢do e, em raros casos, ataca fisicamente, como
fazia no passado. Quando o faz, perde a causa. A opinido publica, expressa
através da midia, silencia, mais do que denuncia, ¢ nesta, a presenga do povo-
de-santo sera pontual e parcial. A Igreja Catolica influenciada pelos “ventos
libertarios” da Teologia da Libertagio vive, em geral, um periodo de
incipiente abertura e didlogo com os cultos afro-brasileiros e o ataque parte
principalmente da Igreja Universal do Reino de Deus.

Em ambito endogeno, abordaremos as questes emergentes, as relagdes
internas 4 rede, a construgdo das entidades organizativas e os revezes sofridos
pelo povo-de-santo, fatores que prepararam o refluxo organizativo dos anos
90. Em &4mbito exdégeno, analisaremos os mecanismos de busca de
reconhecimento, os caminhos da consolidagdo institucional, as formas de
enfrentamento de preconceitos, a relagdo com a midia e os avangos
conseguidos no campo da aceitagéo.

5.1. A GUERRA DOS VIZINHOS CONTRA O LAR DOS ORIXAS em
trés episodios: Conflito no Plano Inferior

Trataremos aqui de examinar um dos historicos adversarios dos
terreiros, Lar dos Orixas: a vizinhanga. A exemplo do que vimos
anteriormente, com a “Guerra da Policia contra os Orixas” nos anos 50/60,
agora examinaremos a “Guerra dos Vizinhos contra o Lar dos Orixas”,
também em 3 episddios. Na “Guerra da Policia contra os Orixas”, como
vimos, o embate se deu num Plano Superior, vale dizer, de “chefe material
para chefe espiritual”’, de Delegado para Orixa. Na “Guerra dos Vizinhos
contra o Lar dos Orixas”, o confronto ocorrera num Plano Inferior, ou seja de
individuos “comuns”, fora dos circulos de poder, contra a pessoa dos médiuns
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e de seus terreiros, estes, por sua vez, subalternos em relagdo as suas
divindades.

Na “Guerra da Policia contra os Orixas”, o povo-de-santo sabia que
teria que apelar para as superiores forgas espirituais para enfrentar a poderosa
forga policial. Algumas décadas depois, com os pequenos, mas significativos
avangos logrados pelas religides afro-brasileiras na Grande Florian6polis, o
confronto se dara entre extratos “de base: no caso da base material serdo os
vizinhos, € no caso da base espiritual, os médiuns e seus terreiros, ou seja, o
embate ocorre no Plano Inferior, tanto da vida material quanto da vida
espiritual.

Primeiro episodio — estratégia defensiva: a lei ao “pé-da-letra”

A Historia das religides afro-brasileiras na Grande Florianépolis é feita
de avangos e retrocessos continuos que constréem, na base desta alternancia, a
sua possibilidade de crescimento. Vale dizer, é a partir deste movimento
continuo de avangos e recuos, apesar dos conflitos e, por vezes, motivados por
eles, que o povo-de-santo faz crescer sua organiza¢do enquanto grupo
religioso. Entretanto, este crescimento ndo € linear, € ndo se pode afirmar, de
forma maniqueista, que quanto mais avangam os periodos histoéricos no tempo,
mais progride a organizagdo, a aceitagdo € a ocupa¢do do espago pelos
religiosos. Ao contrario, a sazonalidade das religides afro-brasileiras locais é
um dos aspectos complexos a serem compreendidos. Na virada do século
XXI, por exemplo, constata-se uma marcante invisibilidade destas na Grande
Florianépolis em contraste com os anos 70 e 80 que estamos analisando agora.

Em setembro de 1978, o desenrolar de um conflito envolvendo
moradores do loteamento Santa Inés, em Barreiros ¢ o Centro de Umbanda
Caboclo Girassol, é um demonstrativo deste movimento de vaivém continuo
que faz a religido oscilar constantemente entre a aceitagio plena, ¢ até mesmo
institucionaliza¢do em eventos publicos oficiais, e a rejeigdo total, seguida de
violéncia simbolica e fisica, como em seus primérdios.

O embate tem inicio com um abaixo-assinado representando 25
moradores do referido loteamento solicitando o fechamento do terreiro citado,
situado na rua B. Segundo a noticia publicada em jornal da grande imprensa’,
os moradores reclamam das péssimas condi¢gdes do lugar e das brigas apos as
sessdes religiosas. Acusam ainda o dono da “tenda” de ter ameagado “abrir
uma casa de meretricio”, caso estes fizessem queixas a policia. O delegado
mandou inspecionar o centro, concluiu que este ndo oferecia condi¢des de

' O Estado, 23/09/1978.
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funcionamento e declarou: "O que nos tem perturbado muito atualmente aqui
na regido de Sdo José é a grande quantidade de centros de Umbanda
dirigidos na maioria por homossexuais”. Afirma que ja intimou o proprietario
€ que iria acabar com “essa histdria de tenda”.

A mesma noticia, com o subtitulo “Perturbagdo da ordem” prossegue
informando que, na delegacia de Sdo José, moradores da Rua Marechal
Rondon, em Barreiros, reclamam das vizinhas da casa oito da mesma rua.
Segundo estes, a “bagunca” é geral, entra e sai carro a toda hora e as
mulheres estdo embriagadas”. Além disso, finaliza a matéria, as mulheres
aparecem no quintal “vestidas somente com roupas intimas ndo respeitando
sequer as criangas”. Pela diagramac¢fo do jornal e exposi¢éo do texto - no
qual o subtitulo é o detalhamento da manchete principal - ¢é sugerido pelo
informativo que os dois fatos se relacionam: as queixas contra o Centro de
Umbanda Caboclo Girassol ¢ as maneiras “atentatérias ao pudor e bons
costumes” das mulheres da casa 8. Entretanto, um fato nio tem nenhuma
relagio com o outro. Trata-se apenas de uma indugdo — intencional ou néo —
da parte do jornalista de equiparar e reduzir a problematica do Centro de
Umbanda ao "comportamento inadequado” de um grupo de mulheres,
consideradas pelos vizinhos como de “vida desregrada”. Trata-se de uma
analogia falaciosa. '

Em reportagem publicada dias apos, intitulada “Caboclo Girassol
contesta acusagdo e mostra licenga’, o Centro de Umbanda prova que as
pessoas que assinaram o abaixo-assinado nfo existem e, portanto, ndo sdo
moradoras do loteamento onde o terreiro funciona. Surpreendentemente, o
delegado recua na repressdo ao centro: “O delegado os recebeu muito bem,
reconheceu a legalidade de funcionamento do centro, ordenando que
continuassem com a tenda e que ndo mais a fecharia como havia afirmado”.
O “Pai Pequeno”, procurou a reportagem, apresentou o estatuto € mostrou
uma declaragdo do SOUESC que autoriza o centro a funcionar a titulo
precario a partir de 15 de setembro de 1978. O Vira Informativo também
noticia o ocorrido, informando que a diretoria do SOUESC compareceu a
Delegacia de S3o José “onde foram muito bem atendidos pelo delegado.
Houve um mal entendido e a noticia do jornal foi desmentida”. Declara
também que a Tenda Caboclo Girassol ¢ fihada a entidade, e “fiscalizada pela
mesma: comparecendo a uma sessdo os membros da Diretoria nada acharam
que prejudicasse a terceiros. A tenda é humilde, os médiuns sdo novos. O Pai
Pequeno ndo se conforma... sente-se envergonhado”. Ha ainda o depoimento
da filha do pai-de-santo que contestou a acusagdo afirmando que as sessdes

2 O Estado, 26/9/1978
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ocorriam 3s tergas e sdbados somente até meia noite: "S6 batemos palmas e
cantamos pontos de Umbanda e batemos alojar[sic]”, declara. No subtitulo
desta matéria, denominado “Confusdo”, os umbandistas esclarecem
justamente a falacia a que nos referimos anteriormente: que os problemas da
Rua Marechal Rondon relativos ao grupo de mulheres a quem se atribuia
comportamento imoral, em nada se relacionavam com os acontecimentos
envolvendo a Tenda de Umbanda Caboclo Girassol.

Deste episddio emergem varios dados importantes a respeito da situagio
das religides afro-brasileiras na Grande Floriandpolis. O primeiro, e mais
evidente, é o fato de que, se estas avangaram em nivel de visibilidade e
institucionalizagdo, o estigma permanece intocado quando se trata das forgas
repressivas € de parte opinido publica. Os posicionamentos do delegado
representam com evidéncia a continuidade e reincidéncia de velhos
preconceitos: em primeiro lugar, relacionando religiio e homossexualidade,
somando os ainda arraigados preconceitos em relagio a Umbanda aos
preconceitos contra os homossexuais, tratados como “o problema do
municipio de Sdo José”. Em segundo lugar, contra a religiio em si — sua
primeira reagdo é “acabar com esse negdcio de tenda”, o que o leva a
decretar o fechamento do local, em primeira instincia. A conduta
discriminadora contra as religides afro-brasileiras encontra continuidade na
reportagem jornalistica que, mesclando duas problematicas que nenhuma
relagcdo tinham entre si, confunde os leitores e a opinido publica, insinuando
abertamente que, a exemplo das mulheres que exibiam suas roupas intimas e
tinham comportamento imoral, 0 mesmo ocorreria com os umbandistas da
Tenda Caboclo Girassol. A aparente “confusdo” de conflitos, personagens e
locais pode ndo ter sido tdo involuntaria como parece. Entretanto, se a
delegacia e o 6rgdo de imprensa procederam com a légica forjada no passado -
quando a repressdo as rehgides afro-brasileiras ficava impune e nio havia
nenhum forum de defesa destas - neste episédio encontram uma realidade
totalmente diferenciada, que provavelmente os surpreendeu.

Afinal, apesar do pai-de-santo ter se sentido “envergonhado” pelo
ocorrido, o que, evidentemente, poderia té-lo intimidado e feito com que se
recolhesse como no passado, isto nfo aconteceu. E, apesar de seu centro ser
“humilde”, o que poderia colocéa-lo em posigdo de desvantagem em relagédo as
forgas repressivas, nada disso impediu a reagdo de seu grupo. A Tenda de
Umbanda Caboclo Girassol enfrenta o embate de frente, pelas vias oficiais,
institucionais e politicas: em primeiro lugar, prova a inexisténcia dos ditos
“moradores™ do loteamento; apos, apresenta documentos de registro cartorario
do Centro e, ao final, demonstra sua articulagio politica com a entidade maior
dos religiosos, 0 SOUESC. Esta ja havia adquirido certa respeitabilidade
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publica, oriunda dos eventos promovidos pelo Poder Publico em que havia
participado e deste recebido apoio, e os inumeros seminarios realizados com a
conseqiiente fundagio de entidades regionais vinculadas a este organismo.

Claro esta, portanto, que, se delegacia e imprensa enfrentam o conflito
com as armas ¢ argumentos do passado, encontram os adeptos das religides
afro-brasileiras numa situagdo politica e social bem diferenciada, melhor
dizendo, em uma posi¢do privilegiada se comparada as décadas anteriores.
Certamente isto explica porque, tio rapidamente o delegado recua em suas
tentativas de reprimir o povo-de-santo da Tenda Caboclo Girassol, aceitando
imediatamente sua documentagdo, e porque o jornal tdo agilmente se retrata
do alegado “equivoco” na noticia, atribuindo & “confusdo” do jornalista.

A partir deste fato fica claro também que, definitivamente, a situagio
das religides afro-brasileiras na Grande Florianépolis jamais seria a mesma do
passado; os passos dados haviam sido decisivos e a regressdo a antiga situagio
de fragilidade e inseguranga ja ndo era possivel, pelo avango da organizagdo e
institucionalizagdo do povo-de-santo em nivel local e pelo manejo de
estratégias de resisténcia marcadas por este avango, como recorrer “ao pé da
letra” aos mecanismos legais, Entretanto, se o acontecimento com a Tenda
Caboclo Girassol indica que este avango foi decisivo, € que agora os adeptos
das religides afro-brasileiras sabiam o significado da resisténcia e os caminhos
para efetiva-la, demonstra também que os velhos fantasmas do passado
continuavam a ameaga-las com antigos estigmas e preconceitos.

A este proposito € interessante a analise de Lima, que escreveu sua tese
sobre a familia-de-santo do candomblé baiano, justamente no ano de 1977, um
ano antes destes fatos ocorrerem em Floriandpolis. Ele constata, perplexo, a
aparentemente inexplicivel sobrevivéncia da repressio aos terreiros de
candomblé na Bahia na época em que redigiu seu trabalho, quando a
Constituigdo Brasileira ja assegurava a liberdade de culto e de confissdo
religiosa. Diz ele sobre os terreiros: “Continuam submetidos a um arbitrdrio
controle policial e tem que solicitar uma licenca que é naturalmente paga a
Seccdo de fiscaliza¢do de Cultos afro-brasileiros da Delegacia de Jogos e
Costumes!”(p.35) Ele informa que as autoridades responsaveis, quando
perguntadas sobre a legalidade da medida, fizeram vagas alegagdes a
necessidade de ordem publica e lei do siléncio, uma ambigiiidade coerente
com outras limitagdes sociais pelas quais passa o negro brasileiro. Se esta
ambigiiidade a que se refere era a marca da dindmica baiana, apesar do grande
contingente de populagdo de origem negra de marcadas tradi¢bes culturais,
com plena visibilidade, imagine-se na Grande Floriandpolis, onde a situagio
das religides afro-brasileiras primava ainda, na época, pela necessidade de
elaboragio de estratégias cautelosas na abertura dos espagos.
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Apesar de, no plano politico e policial, a vitéria do povo-de-santo no
conflito da T.E. Caboclo Girassol ser inquestionavel, a tensio com seus
opositores permanecera. Dias apds este episodio, novas confronta¢des voltam
a ocorrer. Segundo a noticia “Umbandistas agridem desconhecido™,
“irritados com as pedras que estavam sendo atiradas sobre o telhado durante
a realizagdo de um ritual”, os freqiientadores do Centro teriam saido & rua e
“agredido a primeira pessoa que passava”. A vitima foi socorrida pela Radio
Patrulha, encaminhada a delegacia ¢ em seguida ao hospital. Todos os
freqlientadores da Tenda foram detidos e encaminhados a delegacia, para
esclarecimentos. No detalhamento, a noticia informa que “as dancas eram
realizadas dentro de um clima de muita euforia e intenso barulho”, o que teria
deixado os moradores “bastante revoltados com o barulho e um deles,
desesperado comegou a atirar pedras”. Os freqiientadores entdo sairam a rua
“dispostos a qualquer atitude de repressdo contra os atiradores de pedras. A
primeira  pessoa  que  encontraram  transitando  foi  agredida
violentamente...apesar de dizer que nada tinha a ver”. O “agressor”,
identificado como “cambono” do centro, ficou detido sob inquérito policial. O
delegado declara que, no conflito anterior, liberou o Centro porque constatou
que, entre as pessoas que constavam no abaixo-assinado, apenas duas
moravam no local, mas o acordo estipulava o funcionamento até as 22 horas.
Como isto ndo foi cumprido, ele tomaria novas medidas de represso.

Como se V€, os conflitos entre o povo-de-santo, forgas policiais e parte
da populagéo € recorrente € acompanha a histéria das religides afro-brasileiras
locais. Somente alguns dias apés o primeiro conflito, que havia ficado
aparentemente resolvido, os opositores voltam a agredir os rituais. Claro esta
que, se havia ocorrido a vitéria da Tenda Caboclo Girassol no plano legal e
institucional munindo-se da “lei ao pé-da-letra”, permanecia, entretanto, o
antagonismo nas micro-relagdes cotidianas de vizinhanga € com a opinido
publica. Neste caso, a minima oportunidade que se apresenta é imediatamente
aproveitada pela delegacia para retornar aos atos repressivos - detengdo de
adeptos, fechamento do centro, etc. A propria maneira de relatar o fato na
imprensa denota o retrocesso: os umbandistas sdo considerados irracionais e
autores da repressdo € o agressor atirador de pedras recebe apoio, € tem sua
agdo justificada pela alegado sentimento de “desespero” que dele teria se
apossado.

3Jornal de Santa Catarina, 7/11/1978
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Segundo episédio. Estratégia defensiva: ndo-violéncia

Um novo conflito ocorre entre terreiros e vizinhanga, na Rua Bocaiuva,
zona central de Florian6polis. Com o titulo “Caso comum, mas de mau gosto”,
é relatado: “A Tenda Espirita Yansd e Pai Ambrdsio estd sendo molestada por
uma unica vizinha, que, por ser catdlica...além de apedrejar, joga veneno de
rato podendo trazer sérios prejuizos... pois a referida tenda tem moradia de
pessoas, criangas e animais. Ndo satisfeita, vive atormentando os policiais
para que tomem providéncias. Deu queixa no DOPS (que nada tem a ver
como assunto) e o delegado incumbiu o comissdrio de falar com a zeladora
da Tenda e a dona da casa. Mal orientado e querendo amedrontar as duas
senhoras, sem se identificar foi soltando rojdes, querendo acabar de uma vez,
acusando de macumba™’.

Ha wvarios tipos de violéncia contra as religides afro-brasileiras
observaveis neste caso: o primeiro, infelizmente comum na trajetéria do povo-
de-santo, € a agressdo direta — pedras, veneno — ja pouco comum nesta época,
mas utilizada pela vizinha neste episodio; a segunda, também praticada por
esta, € a invocagdo a poderosa e temida institui¢do de repressdo politica do
periodo - 0 DOPS - Departamento de Ordem Politica e Social; a terceira, parte
do comissario indicado para resolver o problema, o qual utiliza-se da técnica
do intimidagdo pessoal, ameagas ¢ agressdes verbais, que pressupdem, entre
outros, o estigma do "macumbeiro” como “mentor do mal”.

Claro esta que a violéncia fisica € simbolica contra as religides afro-
brasileiras continua presente, nas pessoas € nas instituigdes. Felizmente, neste
caso, o “departamento autorizado para estes casos™ deu parecer favoravel a
Tenda, mas ndo se sabe a qual organismo o tal departamento pertence. “O
Departamento autorizado para estes casos jd estava ao par e com laudo feito
a favor da Tenda Espirita...”. Provavelmente trate-se de um departamento
policial, mas ndo ha dados para confirmar. A esta seqii€ncia de violéncias, o
povo-de-santo responde com argumentos de defesa embasados na comparagdo
com outras religides, como a Catdlica, apenas no sentido de defender-se pois,
ndo é pratica comum entre os adeptos atacarem a institui¢do catolica. Neste
episodio, mais uma vez utilizam a tatica da ndo-violéncia: “Ora, a Tenda estd
localizada na parte central, ndo é zona residencial, respeita os vizinhos, s
faz toque uma vez por semana e rarissimas vezes passa da meia noite. Quando
a Igreja Catdlica faz suas quermesses, com alto-falante, em zona residencial,
ou batendo o sino quando lhe aprouver, ou as procissdes desfilando suas

* Vira Informativo, n.17, janeiro de 1979,
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indumentdrias e atravancando o trdfego...acho maravilhoso tudo isso e
respeito, pois todos os caminhos levam a Deus-Olorum’” (grifo meu).

Terceiro episédio. Estratégia defensiva: argumentagio logica

O Episodio n. 3 “Umbanda ¢ criticada por estudante™ ocorreu em 1986,
seis anos apOs o anterior, ¢ relata um epis6dio ocorrido em Sdo José,
envolvendo o C.E. de Umbanda S0 Cosme e Damidio. Segundo a noticia, um
capitdo da Policia Militar e estudante de Direito teria afirmado que “no local
sdo realizados rituais macabros com a presenga de criangas e sacrificio de
animais, como cachorros, gatos, cabras e galinhas”. Outra reclamagio ¢
quanto ao “barulho de atabaques que atravessam as madrugadas”. Ele relata
também que um veiculo de um 6rgdo estadual estaria sendo utilizado para o
transporte de animais até o Centro e que os participantes do ritual estariam
roubando cachorros dos moradores locais.

Os participantes do Centro Sdo Cosme e Damifo rebatem as acusagdes.
Segundo eles, a entidade nio tem fins lucrativos e “¢ destinada a prdtica do
bem e ao estudo da doutrina ritual Almas e Angola”. O chefe do terreiro
argumenta que nio € pratica utilizar cdes em rituais. Explica que reside
proximo ao referido 6rgéo e quando vai almogar, transporta materiais para os
trabathos religiosos e, quanto ao barulho, nunca recebeu reclamagio de
moradores. Segundo ele, as criangas participam geralmente uma vez por més,
na festa da Ibeijada, “quando os espiritos infantis visitam o Centro, trazem
alegria e libertam pensamentos negativos”. Ele afirma que o seu Centro,
“assim como outros 1.500 existentes na Grande Floriandpolis™, “segue a lei
de Deus e utiliza para os rituais a imagem de outros santos, como Sdo Roque,
Sdo Jorge, Tupinambad, além de Jesus Cristo”.

A reportagem constatou que a reclamag¢io do barultho nio é partilhada
por outros moradores: “E.G....que mora hd 10 anos no local diz que ndo se
incomoda com barulho porque dorme cedo. Entretanto, a esposa mostra-se
um pouco temerosa com os rituais. O mesmo ndo acontece com um dos filhos
de 9 anos, que até se diverte com os cantos do Centro”. 1], funcionario
publico diz que “as cantorias vdo até altas horas, mas ele dorme cedo e ndo

* Vira Informativo, janeiro de 1979, n.17

® O Estado, 20/8/1986

" H4 um equivoco na redagio do texto ou na declaragio do entrevistado. Ndo hi dados definitivos de
quantificaciio dos terreiros na Grande Florianopolis. No ano 2000, as lideres do CEUCASC, Gessy Cimara
da_Silva_e_Shirley. Nunes declaram em entrevista que “tem bem mais que 300 terreifos na Gran

Florian6polis”. Numa lista provisoria (e incompleta segundo as lideres) dos filiados desta entidade constam

cerca de 130 terreiros. A propor¢io minima poderia ser projetada de 3 para 1 entre os que se cadastram e

aqueles que nio o fazem. Assim, pode-se construir a hipétese de 400 terreiros para a regido da Grande

Floriandpolis.
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ouve nada”. O texto registra que, segundo o “babalaé” o Centro subsiste por
si proprio, tem estatuto social, registro em cartdrio e alvara da Prefeitura para
funcionamento; passa por dificuldades financeiras, mas pretende construir
nova sede com vedagdo sonora, para nio incomodar os vizinhos e finaliza
informando o nimero da conta bancaria do terreiro para receber doagdes para
o novo prédio e os telefones para contato.

Note-se que o tom dado as duas reportagens descritas desta “Guerra da
Vizinhanga contra o Lar dos Orixas™ ¢ favordvel a causa dos religiosos. No
anterior, em 1980, a vizinha agressora é apresentada como alguém que “vive
atormentando os policiais”; o comissario ¢ descrito como “mal orientado e
querendo amedrontar as duas senhoras, sem se identificar, foi soltando
rojdes, acusando de macumba”. Ou seja, a “autoridade” é acusada pelo jornal
de intimidagfio, praticas ilegais (ndo identificagdo), falta de informagdo e
preconceito (“acusando de macumba™). Neste caso do Centro Sdo Cosme ¢
Damido, em 1986, o profissional da imprensa que fez a cobertura do caso
buscou ouvir todas as partes envolvidas. Apesar da manchete se mostrar
tendenciosa, ja que a critica negativa é destacada em primeiro plano, constata-
se no decorrer do texto que outros moradores ndo compartitham da opinido do
estudante opositor, 0 que ameniza, evidentemente, as graves afirmagdes deste.
E dada a voz também aos lideres religiosos para que se defendessem das
acusagdes. O jornalista trata a religido com respeito, nominando, por exemplo,
a funcdo de pai-de-santo como “sacerdote” e ao final da matéria ha
praticamente uma “virada vitoriosa” dos participantes do Centro em relagdo ao
estudante, quando se anuncia a sede nova com requintes como a vedagdo
sonora, e ainda sdo solicitadas doagdes para a construgdo do novo prédio.

Muitos fatores podem estar interferindo nestas diferentes abordagens
pela midia e ¢ util examini-los detalhadamente para compreender os
elementos que revelam sobre a situagdo das religides afro-brasileiras e seus
adeptos a época. O jornal catarinense O Estado havia possuido, ha anos atras,
uma coluna especifica para tratar da Umbanda, assinada por José Telles, o Kia
Kussaka. Este elemento pode estar na base da atitude mais respeitosa com as
religides afro-brasileiras. Ademais, o lider religioso do Centro Sdo Cosme e
Sdo Damifo é um profissional liberal que goza, portanto, de certo status
social, o que pode ter influido no tratamento dado ao caso por parte da
imprensa ¢ até mesmo pelos moradores. A situagdo social privilegiada do pai-
de-santo resulta em melhor argumentagio e, portanto, numa possibilidade de
neutralizagio de velhos estigmas que associa atos morbidos as religides afro-
brasileiras. Resulta ainda numa habilidade maior por parte do profissional
liberal ao acenar com a resolugdo imediata do problema do excesso de
barulho. Outro fator que pode ter influenciado no desfecho positivo do
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conflito é o fato de que o Centro Cosme ¢ Damifio esti situado na Grande
Florianopolis, uma regido que ja possui, nesta época, uma larga tradigio de
atuagio publica e organizac¢io interna do povo-de-santo, como bem sabe o
chefe do terreirro ao evocar, como respaldo, os alegados 1.500 centros
existentes na regiao.

Enfim, o importante a extrair destes casos de confronto € a percepgdo de
que a solugdo do conflito dependeria de inumeros e intrincados fatores que
perpassam pela situagdo social dos atores envolvidos no embate, pelos
mediadores - por exemplo, a midia - € pela capacidade de organizagdo do
povo-de-santo de estabelecer estratégias adequadas ¢ diferenciadas para cada
contexto e momento historico especificos.

5.2. CONSTRUINDO O RECONHECIMENTO
A visita do Papa ao Brasil em 1980: brechas para a expressio umbandista

Na década de 80, a visita do Papa ao pais movimenta os adeptos das
religides afro-brasileiras. A Revista de Umbanda® publica uma magnifica
andlise do correspondente do Rio Grande do Sul Moab Caldas, sobre seu
significado no contexto politico, cultural e social do Brasil naquele momento.
Vale a pena examinar algumas de suas passagens, por configurar-se num
verdadeiro documento de época acerca da complexidade da religiosidade do
povo brasileiro e das relagdes com o plano politico, particularmente com a
ditadura militar ¢ seus aliados, entre estes, a ala “conservadora™ da hierarquia
catdlica.

Caldas afirma que, por ocasido da visita papal, cardeais, arcebispos e
bispos da Igreja Catolica movidos pelo que denomina “politicagem religiosa”
teriam tentado impingir ao Pontifice que as “massas” que acorreram a vé-lo
eram compostas de catélicos. Mas, adverte, “o Sumo Sacerdote, muito mais
vivido e inteligente, oriundo de uma terra sacrificada, apenas sorriu ...e
aceitou muito contente as saudagoes dos atabaques em Salvador, dos violdes
da juventude em nossa Porto Alegre e beijou efusivamente ‘para chamar a
atengdo’ o Arcebispo de Recife e Olinda, D. Helder Cédmara que estd sob
atenta observagdo policial aqui no pais, tanto que hd seis anos pesa siléncio
sobre suas atividades e pronunciamentos em todos os orgdos de
comunicagdo”. De suas observagies, depreende-se que o povo-de-santo,
especialmente os umbandistas, acompanhavam de perto o desenrolar da visita
e as manifestagdes das contradigdes internas na alta hierarquia da Igreja

8 .66, setembro de 1980.
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Catolica. Mas ndo somente o plano da politica religiosa interna interessava aos
adeptos das religides afro-brasileiras: “Quando de sua visita a nossa cidade,
uma enorme comissdo de mulheres argentinas ld chamadas maliciosamente
de ‘Locas de la Plaza de Mayo’ e que sdo mdes e esposas de trinta mil
desaparecidos pretenderam uma audiéncia que lhes foi negada pelo Cardeal
Scherer, que todo mundo sabe e ele ndo esconde segue a linha pragmdtica do
Governo. Claro que o povo se revoltou e um Bispo, percebendo o impasse,
resolveu no peito proporcionar o encontro que foi um momento de expectativa
e gléria pois S. Santidade as recebeu e abengoou”.

Se considerarmos que este fato se passa em 1980, num periodo em que
apenas principiava a liberdade de expressdo, mas que conservava fortes
resquicios do periodo totalitario, é notavel o grau de informagdo do lider
umbandista Moab Caldas. Este demonstra possuir pleno conhecimento do que
se passava nos “bastidores” da Igreja Catélica e das ditaduras latino-
americanas, ao referir-se ao importante papel cumprido pelas mies argentinas
da Plaza de Mayo e o rechago que sofreram por parte da hierarquia
conservadora da Igreja Catélica no Brasil, personificada no Cardeal Scherer.
“Utilizando a TV, rddios e jornais diversos, fizemos questdo de dar a
conceituagdo de tudo que acontecia e falando em nome de nossa Religido
comegamos dizendo que o Brasil ndo era catdlico como se mistificava, mas
um pais livre, sem religido oficial, onde todas as confissdes funcionavam ...
sobretudo o Espiritismo... triplice: Umbanda, kardecismo e Africanismo.
Seria uma estupidez esquecer os trinta milhdes de adeptos registrados hd
anos no IBGE e a presenga de mais de 1.500 terreiros”.

A ocupagdo de espagos nos meios de comunicagio pelas liderangas do
povo-de-santo por ocasido da visita papal ¢ uma estratégia utilizada para
ampliar a expressdo das religibes afro-brasileiras, buscando afrouxar a
hegemonia do catolicismo e expondo a face complexa e diversificada da
religiosidade do povo brasileiro. Portanto, a visita do maior expoente da Igreja
Catolica representou para o povo-de-santo, ndo apenas uma afirmac¢io da
lideranga absoluta do catolicismo no Brasil, mas, ao contrario, uma
oportunidade potencializada pelo povo-de-santo para demonstrar que a
realidade religiosa nacional apresenta uma face, que apesar de estar quase
invisivel nos meios institucionais € na midia, constitui-se numa densa e
expressiva rede social que se organiza em todo o territorio brasileiro.

Prova desta vontade de visibilidade e luta pelo reconhecimento é que,
na mesma época em que estavam em curso os preparativos para o Censo
Demografico de 1980, a Revista de Umbanda faz um apelo aos adeptos em
ambito nacional: “O Censo estd batendo a sua porta...Vocé que é umbandista
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ndo vai deixar de escrever no item ‘religido’ a palavra Umbandista...Ndo
tenha vergonha e nem medo de se declarar”. ?

Os Pretos Velhos: guerreiros da nao-violéncia

O boletim de maio do Vira Informativo é consagrado aos Pretos Velhos,
com um texto sobre “Influéncias africanas nos usos € costumes do Brasil”, em
comemorag¢do ao seu dia, o 13 de Maio e ndo por acaso, da Libertagdo dos
Escravos: “A aboli¢gdo da escravatura brasileira em outras épocas era
festejada sem a participagcdo dos que hoje reconhecem a grandeza dos Pretos
Velhos na implantagdo dos cultos religiosos”'®. Embora ndo seja afirmado
diretamente, ¢ clara a referéncia a presenga, nas religides afro-brasileiras, de
individuos de setores das classes médias e altas, geralmente brancos - um
fendmeno que tem inicio principalmente a partir da década de 50, quando
comega a refluir a persegui¢do e estigmatizagdo destas. Subjacente a
afirmagdo de que a Aboligdo “era festejada sem a participagdo dos que hoje
reconhecem a grandeza dos Pretos Velhos” ha uma clara alus3o a histérica
omissdo € mesmo compactuagdo das classes médias e altas brasileiras com um
sistema que excluiu negros e indios, renegando-lhes os lideres € combatendo
seus valores e praticas culturais. Estes mesmos setores, mais tarde, integrardo
as religides afro-brasileiras e reverenciardo suas divindades inspiradas em
negros oprimidos no passado escravocrata e desprezados no periodo pos-
aboli¢do, ja velhos e sem forgas para o trabalho.

As homenagens a Pretos Velhos sdo sempre marcadas por esta densa
consciéncia étnica dentro da religido. Estes sdo considerados lideres da
resisténcia negra, mas, ao contrario dos guerreiros Zumbi ¢ Ganga Zumba, por
exemplo, os Pretos Velhos sdo admirados pela sua capacidade de exercer a
liderangca de forma “ndo-violenta™ sdbios ensinamentos, humildade,
altruismo, caridade, capacidade de perdoar e entender, estando entre os
espiritos mais iluminados e respeitados pelo povo-de-santo que a eles pede
“que ensine a humanidade a trilhar o caminho da paz, para que as maldades
sejam esquecidas e todos caminhem para a evolugdo espiritual”.

Apesar da ndo-violéncia associada aos Pretos Velhos, o significado da
resisténcia ndo se perde. No ano anterior, no mesmo informativo, o anincio
lembrando o més destes proclama abertamente o significado libertario da
Umbanda: “Umbanda, religido de esperanga...que ndo foi obrigatdria, que
ndo aceitara os grilhdes da senzala nem a adulagdo do clero e que surgird
altiva, como o homem brasileiro”. Como se v€, quando da invocagdo dos

? idem
1 Maio de 1980, ano2, n.21
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Pretos Velhos, o tom de referéncia é um misto de orgulho revolucionario e
altivez na autonomia, inclusive em relagdo a Igreja Catdlica. Pode-se afirmar
que, da mescla de indios, brancos e negros assimilada na Umbanda, é dos
Pretos Velhos que nasce o sentimento de luta pela liberdade e de rebeldia
étnica.

53. A CONSOLIDACAO DA INSTITUCIONALIDADE RELIGIOSA
A Unido de Umbanda de Santa Catarina em 1980

A Revista da Umbanda'' noticia festejos em Floriandpolis para os
Pretos Velhos no C.E. Caboclo Juraciara, de Mie Antonieta, ¢ no C.E.
Caboclo Sete Flechas, de Cristina Costa, a Mie Cristina que, na ocasido
homenageia os presidentes do SOUESC e da Unido de Umbanda de Santa
Catarina e anuncia reformulagdes na diretoria desta entidade. \

Nido ¢ possivel aprofundar o papel da Unido de Umbanda de Santa
Catarina neste momento, ja que, em nivel local, ndo hd qualquer mengdo nos
ultimos anos a sua existéncia; apenas o informativo paulista cita suas
atividades. Ha cerca de uma década e meia atras, esta entidade havia sido
muito ativa e, segundo . informagSes de José Telles, um de seus lideres na
época, teria sido fundada em 1962. Entretanto, em 1970 ele mesmo,
escrevendo em sua coluna no jornal O Estado, atacaria a pratica da entidade
pelo seu “ostracismo e inatividade”, demonstrando suas claras divergéncias
com esta. Deste conflito resultaria a formag¢do de outro grupo, que com sua
lideranga, criou 0 SOUESC — Supremo Orgio de Umbanda do Estado de
Santa Catarina - durante o I Congresso de Umbanda do Estado em 1974.

E perceptivel, pela documentagio existente, que, se a Unifio de
Umbanda de Santa Catarina continuou em atividade, sua visibilidade e
inser¢do sdo minimas, o que dificulta a recuperagdo de sua trajetéria. Uma
hipotese é que tenha percorrido o caminho de inumeras organizagdes
associativas da sociedade civil, cuja trajetéria € determinada pela correlagéo
de forgas da conjuntura, oscilando entre periodos de grande movimentagéo €
pequena expressividade. Mengdes sugerem que a Unido de Umbanda de Santa
Catarina sobreviveu concomitantemente a0 SOUESC, mas, por sua menor
inser¢do, praticamente desapareceu como referéncia de instincia organizativa
do povo-de-santo local em fungdo da dinamicidade e hegemonia do entédo
recém-criado SOUESC. Quase uma década depois, em 1980, o nome da Unido
de Umbanda de Santa Catarina volta a ser mencionado, mas somente em um

' n.53, agosto de1980.
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periodico paulista, o que indica que, em termos de representatividade local, a
entidade continuava inexpressiva diante da penetragdo daquele junto as bases,
0s terreiros.

O programa de Planejamento Familiar: estreitamento das relagdes com o
Poder Federal

O Seminario Nacional de Liderangas Religiosas para Debates sobre
Planejamento Familiar acontece em Mariana, Minas Gerais, de 18 a 22 de
junho de 1981 e é promovido pelo BENFAM ¢ CONDU - Conselho Nacional
Deliberativo de Umbanda. Na ocasido, é extraida a “Declaragdo das liderangas
religiosas de Umbanda e cultos afro-brasileiros ao povo brasileiro”, assinada
pelas 41 entidades-membros do CONDU', 6rgdo interfederativo que engloba
“40 milhdes de brasileiros”, segundo o documento.

O texto é resultado de uma parceria entre entidades umbandistas de todo
o Brasil e o Ministério da Previdéncia e Assisténcia Social ¢ da Saude do
governo do General Jodo Figueiredo. As entidades signatarias consideram que
a sociedade brasileira ¢ pluralista e reivindicam o reconhecimento do
planejamento familiar como wum dos Direitos Humanos Basicos,
consubstanciado na Declaragdo Universal de Teerd (1968). Fazem ainda
considerag¢des sobre o0 avango do Planejamento Familiar no Brasil, através das
diretrizes governamentais ¢ entre os parlamentares. Argumentam ainda que
outras religides ja se posicionaram, adotando métodos “paralelos™ que estdo
em pleno funcionamento e, sobre a opgdo das religides afro-brasileiras
afirmam: “Que a Umbanda e os cultos afro-brasileiros em sendo doutrinas
religiosas naturalistas e espiritualistas esposam o conceito de que 0 homem,
feito a semelhanga de Deus, podendo criar no microcosmo, ndo deve proceder
no campo da procriagdo de forma indiscriminada como fazem algumas
espécies irracionais...” Lembra ainda que a paternidade responsavel € o uso
do livre arbitrio ¢ um direito e repudia os métodos irreversiveis de
esterilizagdo do homem e da mulher. Quanto ao aborto, “salvo condigdes
excepcionais ...fere os principios bdsicos da religido de Umbanda e dos
Cultos Afro-brasileiros.”

A vpartir destas consideragdes, 0 CONDU delibera acompanhar o
posicionamento governamental sobre planejamento familiar, bem como

12 Entre estas, as sulistas: Confederagio Umbandista do Parana — Curitiba (PR), SOUESC - Florianépolis
(SC); Unido de Umbanda do Rio Grande do Sul — Porto Alegre (RS); Unido Santamariense de Umbanda
Cavaleiros de Cristo — Santa Maria (RS), Sociedade Espirita de Umbanda Reino de Ogun - Frederico
Westphalen (RS); Liga Espirita de Umbanda Riograndina — Rio Grande (RS); Unifo Riograndina de
Umbanda Mie Yemanja - Rio Grande (RS). O Vira Informativo também assina o documento. Por Santa
Catarina participa do Semin4rio Nacional Gessy Cimara da Silva.
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encampar manifesta¢gdes dos parlamentares para Estudos de Populagio e
Desenvolvimento; apoiar e participar de Programas de Planejamento Familiar;
com a assessorita do BENFAM. Em Santa Catarina, esta colaboragio estreita
com as forgas governamentais ¢ suas entidades, resultara na criagdo de outra
entidade organizativa do povo-de-santo, 0 CEUCASC - Conselho Estadual
Cristdo Espirita de Umbanda e Cultos Afro-Brasileiros de Santa Catarina - que
sera, segundo Gessy Silva, uma das lideres, um “porta-voz junto as
autoridades™: “Precisamos cuidar seriamente do apoio do governo
trabalhando em conjunto. Falta um Conselho para ser o porta-voz, levar as
autoridades. ” (grifo meu)

Crise no SOUESC, nasce o CEUCASC - 1981

A nova entidade proposta - CEUCASC - ndo surge ao acaso, mas € o
resultado imediato de uma séria crise entre os religiosos do SOUESC. O Vira
Informativo de junho de 1981, ja é um sintoma desta cisdo iminente: embora
ndo se constituisse diretamente em porta-voz do SOUESC - como havia sido
anteriormente o Eco Umbandista e fosse autbnomo em relagdo a entidade,
mantinha uma relagéo fraterna de colaboragdo e divulgagdo de seus eventos e
fihados. Nesta edigdo, a situagdo altera-se completamente. No cabegallio da
primeira pagina consta: “Vira Informativo - da T.E. Yansd e Pai Ambrésio -
Um informativo da familia Umbandista”",

O clima de disputa dentro da entidade é visivel: com o titulo “SOUESC
desmoraliza umbandistas catarinenses”, o texto refere-se a participagdo
“negativa” do representante do SOUESC que teria depreciado os umbandistas
catarinenses durante o Seminario Nacional de Liderangas Religiosas sobre
Planejamento Familiar, afirmando que estes ndo aceitariam o batismo
umbandista por estarem “bitolados”.

O fato de serem completamente publicas as divergéncias internas indica
que os embates deveriam ser bem maiores do que apareciam no boletim e que
a entidade SOUESC estava a beira de uma cisdo de dimensdes consideraveis,
o que de fato ocorreu. Evidentemente, a declaragio feita pelo representante do
SOUESC no Seminario sobre o batismo umbandista ndo seria capaz de gerar
tamanho descontentamento e nem t3o graves acusagdes como a de que teria
“desmoralizado os umbandistas catarinenses”. Ela foi apenas a parte visivel de
uma crise que se avizinhava e que parecia envolver disputas e divergéncias

1> O Expediente est4 assim constituido: Diretora geral — Gessy Cimara da Silva; Diretor Responsavel: Carlos
dos Santos; Coordenador Geral: Shirley Nunes. Colaboradores: Joaquim C. da Silva, Francelino de Shapanan,
Carlos A Silva, Decelso, Carlos Leal Rodrigues, Silvio Cachoeira, Amaro José Geraldo, Nomeraldo T. dos
Santos, Luiz de Ajagun, BENFAM, CONDU.
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mais amplas e profundas. Novo ataque, referindo-se ao mesmo representante
que teria “desmoralizado os catarinenses”, agora acusa-o de falta de ética, de
descumprimento de exigéncias legais quando de sua participag¢do na diretoria
do SOUESC e de haver langado desconfiangas sobre o processo eleitoral da
entidade: “Nos bastidores, jogo sujo...Dizendo que ndo houve eleicoes em
certa organizagdo, ndo conhece os estatutos. Como ditador, nem tendo
numero suficiente para votar, constituia a Diretoria desta mesma
organizagdo.”

Em outra nota ¢ anunciado para breve um Posto BENFAM e
“completando a obra” a Fundagdo do CEUCASC: “Agradecemos aos orixds
...0 posicionamento que terd essa Umbanda junto ao governo. Basta que nos,
umbandistas-candomblecistas, nas urnas, temos candidatos que cultuam e
defendem nossa religido”. Esta aberta a temporada de disputa eleitoral e claro
estd também que, com a nova entidade, vislumbra-se maior articulagdo com
entidades governamentais. Possivelmente este foi o motor das disputas, ja que
se consolidava todo um campo de possibilidades de projetos e convénios.

Pelos documentos langados pelo emergente CEUCASC pode-se
perceber que ndo ha grandes diferengas de orientagdo entre esta entidade e o
anterior SOUESC, a ndo ser a énfase na isen¢do de mensalidades, visando a
evitar o desconforto entre os religiosos. Inclusive a nova entidade dara
continuidade a algumas ag¢des do SOUESC - Censo, Conselho de culto, etc. A
ligagdo governamental explicita pretendida pela nova entidade certamente
despertava divergéncias entre os religiosos. A plataforma eleitoral do
CEUCASC, segue-se uma séric de mensagens de “Incentivo ao Vira
Informativo, transmitido pelos irmdos no Semindrio Nacional de Lideran¢as
Religiosas” que representam um apoio politico claro ao grupo da nova
entidade.

No dia primeiro de agosto de 1981, constitui-se 0 CEUCASC* com “a
finalidade e possibilitar o engrossamento de chefes-de-terreiro...dialogar,
doutrinar, moralizar, cadastrar todos os terreiros e o Censo Religioso”. Séo
19 representantes em diversos municipios do estado. Cada micro-regido tera
uma presidéncia regional, com “um supervisor de confianca que dard
assisténcia aos terreiros e aos médiuns”.

Invocando o lema nacionalista-ufanista “Ordem e Progresso”, “o
mesmo do Brasil”, salienta, a entidade conclama a “participagio ativa dos
médiuns”, promete “assegurar direitos e lembrar deveres, ter pulso forte

'Y Diretoria: Presidente — Gessy Camara da Silva; Vice-presidente - José Espindola; Primeira Secretéria -
Shirley Nunes; Segundo Secretério - Jodo do Amarante, Primeiro Tesoureiro - José Barcelos Filho, Segundo
Tesoureiro - Lourdes Librelatto Gulini; Relagbes Piblicas - Carlos dos Santos e Osvaldo Gongalves. Para a
Presidéncia do Conselho Fiscal, Evaldo Linhares ¢ do Conselho Consultivo, Luiz Cyrillo dos Santos; para o
Departamento Juridico, Tania Maria Vaz
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quando necessdrio...tendo como meta a moralizagdo ..e a urgente
necessidade de mudangas junto aos templos”. O texto conclama:
“necessitamos de organizagdo para disciplinar.. mas ndo ser juizes da fé dos
outros. E necessdrio uma hierarquia, uma ctpula dirigente”. Ao final
prometem: “Ndo intervir no ritual de cada terreiro, mas dar meios para se
instruirem”. Estiveram presentes no ato da criagdo da nova entidade
representantes dos municipios de Sdo José, Palhoga, Blumenau, Ascurra,
Porto Unifo, Lauro Muller, Criciuma, Laguna, Tubardo, Santo Amaro da
Imperatriz e Floriandpolis.

Como se vé pela presenga dos municipios, o evento foi bastante
representativo. O protocolo de intengdes oscila constantemente entre a
dualidade orientar-controlar, hierarquizar-democratizar. Se por um lado,
promete dar assisténcia e apoio aos médiuns, por outro, promete ter o “pulso
forte quando necessario”; se explicita que nfo interferird em rituais, pois
“ndo se deve ser juizes da fé dos outros”, a0 mesmo tempo fala da necessidade
de “disciplinar” e realizar “mudangas urgentes nos templos”; se demanda a
participagio dos médiuns, a0 mesmo tempo defende a necessidade de uma
estrutura hierarquizada e controladora.

Além dos convénios com entidades governamentais, como BENFAM, a
inspira¢io no lema positivista “Ordem e Progresso” indica a busca da afinagéo
do CEUCASC com forgas governamentais. Analisando a trajetoria historica
do povo-de-santo na Grande Florian6polis pode-se afirmar que esta afinagdo
apresentava dupla fungfio: constituia-se em estratégia de protegdo dos
religiosos em tempos de falta de liberdade de expressdo e também de
ampliagdo do espago social, através das aliangas possiveis. Ou seja, a mengdo
ao lema positivista representava, mais do que um apoio politico ao poder
instituido, uma forma de proteg¢do contra eventuais investidas dos oOrgéos
repressivos do governo militar. Ambas as motivagdes - protegdo € expansdo -
eram reais € conjugavam-se como formas possiveis de fazer avangar o
movimento das religides afro-brasileiras, ampliando suas aliangas e
consolidando seus espagos. Um exemplo ilustrativo, é que, por ocasido da
fundag¢io do CEUCASC, o Governador do Estado Jorge Konder Bornhausen e
o Presidente da Camara de Vereadores de Floriandpolis enviaram telegramas a
entidade indicando que, no minimo, as relagdes eram cordiais.

N3do hd maiores informagdes sobre a continnidade do SOUESC (a
anterior organizag¢do dos religiosos) mas tem-se noticia de que continua em
atividade a época, pois José Telles assina o documento da III* Convengdo
Nacional do CONDU em nome da entidade. A partir deste momento, até os
dias atuais, 0o CEUCASC sera a referéncia mais presente para os religiosos da
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Grande Florianopolis. Ha pelo menos mais duas entidades organizativas, mas
de menor expressdo. Analisaremos mais tarde esta composigdo na atualidade.

I Encontro Regional de Umbanda Catarinense - Joinville, 1981

Em setembro de 1981, intimeros eventos dentro e fora do Estado de
Santa Catarina: nos dias 5 a 7, no Rio de Janeiro, a nova entidade participa da
II* Convengdo Nacional do CONDU através das representantes Gessy
-Camara e Shirley Nunes. Nos dias 26 € 27, em Joinville, a Unido Joinvillense
de Umbanda realiza o I Encontro Regional de Umbanda Catarinense’.
Segundo o presidente do Conselho Espiritual da Unifio Joinvillense de
Umbanda, dos 40 milhdes de umbandistas brasileiros, 75.000 estdo em Santa
Catarina e, em Joinville, ha 45 centros de Umbanda filiados a entidade, mas
estima mais de mil em funcionamento. A programag¢do do Encontro inclui
hasteamento da bandeira, discursos do prefeito, presenga do governador Jorge
Bornhaussen e ciclo de palestras, além da “Feijoada a Preto Velho, (tradi¢do
da religido nos dias 13 de maio), encerrando com uma “gira de
confraternizagdo”. Séo inimeros os discursos € conseqiientes agradecimentos
a autoridades'.

Como analisamos anteriormente, as relagBes entre os religiosos €
integrantes do poder publico e entidades governamentais é, nesta época, no
minimo, cordial, mas poderiamos acrescentar que também ¢é reciproca: os
agradecimentos das entidades do povo-de-santo aos governantes sdo
inumeros, mas, por seu lado, estes também sfo presenga constante e ativa nos
apoios aos eventos, notadamente no fornecimento de infra-estrutura, nas
mensagens enviadas de carater diplomatico saudando as iniciativas dos
religiosos e até mesmo na presenga fisica nos eventos. Dizer que as relagdes
eram cordiais ndo significa interpretar mecanicamente esta situagdo complexa:
nio é possivel ser simplista afirmando que os religiosos “ndo questionavam o
regime militar e eram alienados”. O povo-de-santo € uma das organizagdes
mais plurais de que se tem noticia, tanto no aspecto de sua composi¢io social,
étnica, econdmica como ideoldgica e politica. Esta pluralidade dificulta uma
interpretagdo unidirecional das relagGes entre os religiosos € o poder instituido
na época, mesmo porque ha um complicador para a analise: Santa Catarina ¢é

!> A Noticia, 26/9/1981, Joinville (SC) :

16 Ao “Excelentissimo Governador do Estado Dr. Jorge Konder Bornhausen, pela cobertura dada a este
evento; ao jovem lider do Norte Catarinense Dr. Paulo R. Bauer que deu ampla cobertura a diretoria do
CEUCASC...o novo Secretdrio da Industria e Comércio, Nilson Bender...pela colaboragio dada & Unido
Joinvilense de Umbanda...Participagéo brilhante do 61° Batalhdo de Infantaria, Comandante Braulio P.
DoriaJr.”
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um estado no qual as tradicionais oligarquias politicas construiram sua
hegemonia durante longo periodo de tempo e, de fato, tem uma certa
penetragdo junto a significativa parte da populagdo, ai incluidos os setores
mais pobres. E neste contexto que situa-se a relagdo entre religido afro-
brasileira € poder politico no estado. Quanto ao Encontro em Joinville a
avaliagdo foi de este representou “o primeiro degrau positivo de dmbito
municipal na longa e dificil escalada da Unificagdo da Religido da
Umbanda”. Como se vé&, a busca da “unificagdio” ¢ uma utopia a ser
perseguida e dificilmente sera lograda por longos periodos, devido a
diversidade do povo-de-santo local, aspecto que aprofundaremos mais tarde.

CEUCASC, acies e metas: superando as divergéncias

Nos primeiros dois meses de existéncia da entidade, o CEUCASC
registra 90 terreiros ¢ 200 médiuns cadastrados e anuncia a realizagdo do I
Encontro Regional de Umbanda e Cultos Afro-brasileiros em Criciuma.
Coerente com a afinagdo com o poder instituido, registra também uma visita
ao governador do Estado de Santa Catarina, Jorge Konder Bornhausen.

Ha ainda alguns projetos em curso: II Encontro Regional de Umbanda
e Cultos Afro-brasileiros em Itajai, com a presenga do BENFAM e do
CONDU; censo religioso € continuagdo do cadastramento; festas publicas para
levantar fundos e “melhorar a aparéncia dos terreiros”, atividades para a
juventude umbandista; programa diario na radio; atividades esportivas, bailes,
etc. Segundo a entidade ha falta de interesse e de participagdo “por influéncia
negativa do passado, com receio de serem novamente glosados. Uma
prioridade é trabalho com os jovens, que “no futuro representardo a
continuidade de nosso trabalho...das nossas tradi¢oes ”.

Pelo relato das atividades percebe-se que a entidade ja nasce com uma
base sélida, formada por 90 terreiros € impulsionando encontros regionais no
estado. Apesar das demonstragdes de apoio a nova entidade, seus lideres
ressentem-se de maior participagdo do povo-de-santo local e atribuem esta
indiferenga aos sérios danos causados entre as “bases™ no passado, os quais
teriam causado receio e desconfianga. Em nenhum momento é explicitado
quem seriam os responsaveis pelos atos de ludibriamento que resultaram no
desencanto apontado, mas a trajetoria anterior dos conflitos indica que entre os
acusados estejam antigos membros da diretoria do SOUESC. Um dos motivos
da manutengdo do anonimato nas acusagdes ¢ uma tentativa de preservacdo da
propria religido afro-brasileira, j4 que € duramente criticado quem expde
publicamente os problemas internos da rede do povo-de-santo, como atesta
este texto de Shirley Nunes: “Roupa suja se lava em casa, sé deveremos
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publicar o lado bom de nossa religidio para que os que nos combatem ndo nos
chamem de mal estruturados™’. Algum tempo depois, ja ha visiveis mostras
de que o CEUCASC nio sera uma unanimidade: “Ndo adiantou certos irmdos
espernearem, o CONDU filiou o CEUCASC...O CEUCASC trabalha sem

cessar, sem gratiddo esperar”'®

II Encontro Regional do CEUCASC - Itajai, 1981

O II Encontro Regional do CEUCASC ocorreu em 14 € 15 de novembro
em Itajai, reunindo 150 representantes dos terreiros de Umbanda e Cultos
Afro-brasileiros da micro-regidio de Itajai'®. Estiveram presentes os municipios
de Ararangua, Criciima, Laguna, Florianopolis e Joinville, além de Itajai, que
sediou o evento. Participaram também representantes do BENFAM e do
CONDU. Foi feita homenagem a Yalorixd Malvina Ayroso de Barros, a Mae
Malvina, que recebeu a Placa de Prata. Segundo o Babalorixa Gilberto
Fernandes da Silva em entrevista ao jornal O Estado®, uma discussdo que
comega a afluir entre os religiosos € a possibilidade de um trabalho caritativo
de maior alcance social, materializados em projetos para atrair recursos para
atendimentos a familias carentes no Estado, € o incremento da doagdo de
corneas para o Banco de Olhos. O CEUCASC - Itajai junto com o PX Clube
de Radio Amador iniciaram a campanha e conseguiram mais de 600 cérneas.
A inten¢do dos promotores € a implantagdo do Banco de Olhos em Itajai € o
encontro sera uma oportunidade de dinamiza¢io da campanha.

O destaque deste evento € para a fungfdo social que as religides afro-
brasileiras comegam a delinear como prioridade. Desde a criagdo do Banco de
Olhos, passando pelos projetos de Planejamento familiar e seu discurso cada
vez mais articulado com o que denomina “desenvolvimento nacional”, claro
esta que, cada vez mais, o povo-de-santo local compreende a fungdo religiosa
estreitamente ligada a social.

17 Vira Informativo, n.34, setembro de 1981
18 Vira Informativo, n.38, janeiro de 1982

19 Alguns temas do encontro: o papel do CEUCASC na unidade da Umbanda e cultos afro-brasileiros; o lider
religioso e o desenvolvimento nacional. A programagdo constou das seguintes palestras: Ensino Religioso
afro-brasileiro (Prof. Fernandes Portugal, diretor do Centro de Estudos da Cultura Yorubana Brasil-Africa);
Cultos Africanos em Santa Catarina (Luiz Cyrillo dos Santos); Planejamento familiar no Brasil (Flérida
Acioli Rodrigues, da Assessoria de Projetos Especiais da BENFAM); Politica de assisténcia ao menor no
Brasil ¢ o problema do menor abandonado (Juiz de Menores de Duque de Caxias, Lisorni Siqueira);
Fisiologia da reproducio humana ¢ métodos anticoncepcionais (Abel de Souza, departamento médico da
BENFAM). A importincia do Dia Nacional da Umbanda (Prof. Jer6nimo Vanzellotti)y A Umbanda
goAparecido Marchiori); Culto Afro-brasileiro (Toy Voduno Francelino de Shapanan). O Estado, 14/1/1981
7/11/1981
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As liderangas da entidade tem como perspectiva a formagdo religiosa
aliada & “conscientizagdo de seu papel dentro do atual contexto social”™'.
Esta preocupagdo com a “conscientizagdo social” do lider religioso é,
certamente, um reflexo e, a0 mesmo tempo, 0 motor da pequena abertura que
ocorre naquele momento no cendrio politico brasileiro, na qual a sociedade
civil busca fazer renascer os movimentos sociais reivindicatdrios de carater
econdmico e de oposi¢do ao regime militar para forgar as brechas da
expressdo social e politica da populagdo. Ao mesmo tempo, penetram 0s
religiosos na cena politica: anuncia-se que o Conselheiro do CONDU e
Presidente da Federagido de Mediunismo de Umbanda Candomblé -
FEMUCAN ¢ candidato a Deputado Estadual em Sé@o Paulo “em defesa de
nossa religido”  As portas abrem-se também para os Kardecistas, com textos
publicados no boletim do povo-de-santo local e anuncios de solidariedade,
como a Casa da Crianga local mantida pela SERTE — Sociedade Espirita de
Recuperagédo, Trabalho e Educagio - que foi vitima de incéndio.

Prova da prioridade dada ao social é que a primeira edi¢do do Vira
Informativo de 1982, na entrada do ano, é dedicada a preocupagdo com a
situagdo econdmica brasileira. Os editores consideram o ano anterior como
“um dos mais dificeis da nossa historia, com a inflagdo superior a 110%, a
maior taxa de desemprego jd registrada, pessimismo, desdnimo, processo
eleitoral tumultuado”. Entre os planos para o Novo Ano, esta “a esperanga de
colocar gente nossa na cupula do Brasil, em diversas dreas”. Pelos
agradecimentos aos apoiadores do Encontro em Itajai, nota-se mais uma vez,
além da presenga do Poder Publico, o significativo envolvimento de setores da
sociedade civil no evento, entre estes a imprensa local, supermercados, hotéis,
etc.

As religides afro-brasileiras sdo portadoras desta dupla face em continua
transformagdo: se, por um lado permanece arraigado o estigma que
constantemente aflora, por outro, com o crescimento da rede do povo-de-
santo, setores médios e de elite a ela se integram ou recorrem a seus “servigos
espirituais”. Outro resultado do adensamento da rede € a afirmag¢io de seu
potencial consumidor, 0 que atrai mais apoiadores, faz circular a informagéo,
contribui para que o preconceito fique recluso € possam aflorar as agdes
positivas dos religiosos, num ciclo continuo de avangos € retrocessos que € a
caracteristica impar da historia das religides afro-brasileiras locais. Esta
dualidade essencial e orginica de sua trajetoria historica parece nascer mesmo
de sua ambivaléncia e pluralidade no plano da espiritualidade, como atesta

2 Conforme texto de divulgagio do Encontro de Babalaés [sic], Yalorix4s e dirigentes religiosos — Seminario
de Mediunidade, 1981 — Formagio de lideres, Rio de Janeiro. Vira Informativo, junho de 1981.
%2 Vira Informativo, junho de 1981.
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José Fonseca, explicando a relagio entre a Umbanda e Quimbanda: “Em todo
ser existe luz e sombra...o veneno da cobra também serve para remédio; a
talidomida que prejudicou tantas criangas, é eficaz no combate a lepra...O
espirito trevoso de hoje serd o guia radiante de amanhd. A Umbanda e a

quimbanda estdo presentes em todas as atividades e setores da vida™®,

{
Da desinformacio ao preconceito: as tumultuadas relagdes com a opinido
publica

Continua a preocupagdo com os “trabalhos de encruzilhadas™. O texto
“Paz e fraternidade™ afirma: “magia é ciéncia e, os que ignoram a Lei de
Umbanda podem causar mal”**. Assim, as orientagSes para as oferendas sdo
precisas: “ndo devem revestir-se de acanhamento por parte do ofertante,
principalmente se for realizada em local de pouco ou nenhum movimento,
Jfora dos limites urbanos da cidade, longe dos olhares profanos e de escdrnio
dos descrentes” .

A preocupagdo com “olhares profanos” ndo ¢ descabida. Na mesma
edi¢do, Shirley Nunes responde a matéria “Defunto e Caixdo roubados num
cemitério” em Joinville. Segundo a nota, “marginais tem se reunido para
fumar maconha...e os macumbeiros se aproveitam da falta de guardioes para
fazer despachos”. O chefe da divisio de parques teria afirmado que
“provavelmente foram os macumbeiros que roubaram o caddver” e relata os
constantes ataques € incéndios a diversos cemitérios da cidade nos anos de 77
a 81. O coveiro reclama que “é uma tristeza depois das sextas-feiras. Os
macumbeiros deixam velas, garrafas quebradas nos cruzeiros e fazem uma
barulheira danada”. Entretanto, isenta-se de acusar os mencionados
“macumbeiros” quanto a violagdo de timulos.

Outro trabalhador do cemitério afirma néo ter provas sobre os provaveis
culpados. Note-se que os tnicos dados concretos neste caso sdo a presenga dos
religiosos junto ao cruzeiro, quando sdo feitas as oferendas, as queixas do
coveiro pela desorganizagio causada e o desaparecimento do corpo.
Entretanto, é feita uma associagdo entre esses fatores e o consumo de drogas,
sugerindo um ambiente de criminalidade e promiscuidade. Shirley Nunes, do
CEUCASC publica sua resposta no Vira Informativo, atingindo, portanto,
somente o povo-de-santo e nio a opinido publica como um todo, indicando
que sua preocupacio estava centrada essencialmente na repercussio interna a
rede. Na argumentagio, dirige-se ao redator da matéria, diferenciando as

2 Vira Informativo, novembro de 1981, n.36
24 Vira Informativo, outubro de 1981, n.35
A Noticia, 24/10/1981
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praticas umbandistas das acusagdes de “baixo espiritismo e magia negra” que
este credita a religido: “O fato de haver um cidaddo qualquer que se intitule
sacerdote e pratique atos condendveis, ndo da validade a um julgamento
definitivo, ndo justifica uma radicalizagdo condenatéria do que a Umbanda
representa. Nao podemos queimar um cafezal porque descobrirmos que hd em
seu meio um pé de urtiga...O ser humano estd sujeito ao erro...”

Como ja analisamos, o tom sensacionalista e policialesco adotado pela
imprensa em relagdo as religides afro-brasileiras permanece ao longo de sua
historia ¢ ¢ uma fonte constante de angustias e exaustivos esforgos de
esclarecimentos por parte da lideranga do povo-de-santo e, por parte da
opinifo publica, geragdo de estigmas e preconceitos. E claro que, como admite
Nunes, é possivel que, em meio as muitas atividades realizadas pelos
inimeros individuos que se dizem “do santo” e “em nome do santo”,
acontegam os excessos, desvios e até mesmo aberragGes praticadas em nome
da religido, mas que na verdade, em nada condizem com as orientagdes
formalizadas, explicitadas e consagradas desta.

Este ¢ um quadro complexo porque esta problematica é susceptivel de
ocorrer com qualquer grupo humano e, entre as religides afro-brasileiras néo
ha uma hierarquia rigida que permita o controle absoluto sobre o que ocorre
em seu nome. Esta auséncia de controle e hierarquias rigidos sera,
dialeticamente, a maior riqueza ¢ uma das grandes limitagdes das religides
afro-brasileiras. A riqueza nasce da diversidade, da pratica da liberdade que da
vazio ao desenvolvimento do espirito e da solidariedade, da possibilidade da
criatividade, que permite a adaptagdo dos dogmas e preceitos ao perfil de cada
médium e cada grupo em seu contexto especifico, sem a massificagdo
caracteristica de certas seitas. A limitagdo se origina nas possibilidades que o
ténue controle hierarquico acaba permitindo, ao deixar brechas para todo tipo
de oportunismo e deturpagdo religiosa. Importa desvendar porque os aspectos
negativos ganham tamanha dimensdo na opinido publica quando se trata de
grupos religiosos afro-brasileiros.

Veremos mais tarde, que, exceto as fontes informativas proprias do
povo-de-santo e alguns raros casos entre a grande imprensa local, a presenga
das religides afro-brasileiras na midia regional, em geral, sera limitada por
diversos fatores: em primeiro lugar, por sua quase invisibilidade nestes meios;
em segundo, pela superficialidade com que os temas e eventos sdo abordados
— em alguns anos, o noticiario local sobre as religides afro-brasileiras limitou-
se a Festa de Iemanja, e, em outros, nem isto; em terceiro lugar, porque sua
presenga acaba sendo mais constante na se¢do policial. Isto ocorre porque,
quando ha um adepto do povo-de-santo envolvido em qualquer tipo de crime,
sua preferéncia religiosa geralmente ¢ destacada com énfase, o que n3o ocorre
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com tanta freqiiéncia em relagdo aos praticantes de outras religides, como a
catolica, por exemplo.

Claro estd que permanece no imaginario dos leigos a associagdo entre
religides afro-brasileiras e praticas criminosas. Na verdade, esta associagdo
decorre do desconhecimento em relagdo as religides afro-brasileiras € a
estereotipagdo de algumas de suas praticas, notadamente aquelas que
envolvem sacrificio animal. Por ser uma religidio que foi obrigada
historicamente a conviver com a clandestinidade, devido a repressdo e
preconceitos sofridos, nem sempre foi possivel aos religiosos explicar e
debater publicamente seus dogmas e rituais, dai a larga margem dada a
mistificagdo destes, gerados no desconhecimento da doutrina. Com isto, ndo
estamos fazendo uma defesa do sacrificio animal, uma questdo polémica cuja
complexidade abordaremos mais tarde no bojo da dualidade tradigdo e
modernidade. ‘

Da falta de informagdes, aliada ao preconceito advindo da lideranga
histérica da populagio negra nascem a deturpagdo, a invencionice € a
associagdo indevida com praticas criminosas. E, infelizmente, este quadro
permanece até a passagem para o século XXI, embora minimizado pela
circulagdo de informagdes, ja que, como veremos mais tarde, vio-se criando
espagos alternativos de comunicagdo, como a WEB, na qual muitos terreiros
criaram um espago, constituindo e dinamizando listas de discussbes e
conferéncias eletronicas, divulgando eventos, etc. Analisaremos a mediagdo
virtual de alguns terreiros na Grande Floriandpolis na segunda parte do
trabalho. ’

As elei¢es de 1982: aliancas partidarias e divergéncias entre o povo-de-
santo

Em 1982, a entidade organizativa do povo-de-santo catarinense
principia a explicitar uma participagdo politica que ja vinha esbogando-se
timidamente através das articulagbes e busca de apoio de representantes
politicos e autoridades aos eventos dos religiosos. A nota intitulada “Chegou a
hora da mulher catarinense participar da politica”, faz uma aberta campanha
partidaria: “A mulher catarinense esta sendo convidada pelo Partido
Democrata Social a participar de seu mais novo departamento: a ag¢do
Democrdtica Feminina - ADF... A exemplo da JDC (Juventude Democrdtica
Catarinense) e do MTC ( Movimento Trabalhista Catarinense), a ADF estd se
organizando em todos os municipios de Santa Catarina, sob a bandeira do
PDS”. Outra nota anuncia mensagem da ADF alusiva a passagem do Dia
Internacional da Mulher: “Devemos assumir a responsabilidade que nos
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toca...missdo de esclarecer, participar e influir, independente de raga, credo
religioso e posi¢do socio, econdémico, cultural” 2,

Apesar do apelo a causa aparentemente um'versal da “Mulher”, esta
propaganda partidaria, publicada no boletim dos religiosos, compromete
claramente o povo-de-santo local com esta opgdo politica, que reune em seus
quadros a tradicional oligarquia conservadora. Esta permanecera no poder
durante muito tempo no Estado e representara, nos dias atuais, uma forga
politica também poderosa em ambito nacional. O apelo feito pelo PDS a
participagdo feminina — um objetivo amplo e geral — resta submergido pela
partidarizagdo explicita. Ndo nos cabe aqui aprofundar a conelag:ao de forgas
politicas em Santa Catarina, ja largamente estudadas?’. Importa-nos
compreender que, se as ligagBes das liderangas religiosas com politicos
tradicionais até aquele momento limitavam-se a articulagdes de carater
estratégico com vistas a ampliagio de espago de atuagdo do povo-de-santo, a
partir desta explicitagdio assumem uma formalidade muito mais
comprometedora, materializada em opgdo partidaria.

A ligagdo da Umbanda com a politica partidaria foi profundamente
detalhada por Negrdo (1996) ao analisar a trajetoria historica das religides
afro-brasileiras em Sdo Paulo. Ele relata como, na mesma época de que
estamos tratando aqui, alguns grupos umbandistas, que faziam parte da “rede
clientelistica” do PDS montada alguns anos antes, defrontou-se com o dilema
de fazer parte ou ndo do esquema montado pelo partido, ja que se afigurava
uma inevitavel vitoria da oposi¢do com Franco Montoro, do PMDB. O
SOUCESP (ndo confundir com SOUESP) decide, entdo, apoiar, abertamente
Paulo Maluf, enquanto que o SOUESP decide pela neutralidade. Com a
derrota do PDS e a ascensdio da oposi¢do, quebrou-se a rede clientelistica
montada em torno dos governos estadual e municipal em que a Umbanda
ocupava posi¢io relevante ¢ inicia-se o declinio nos registros dos terreiros.

Em Santa Catarina, as forgas politicas conservadoras formadas pelas
oligarquias tradicionais eram hliegemonicas a época, ocupando postos de
mando em nivel municipal ¢ estadual, o que explica seu transito entre os
adeptos das religides afro-brasileiras. Estes viam-se constantemente em
situagbes que exigiam didlogo e bom relacionamento com o poder, sem 0s
quais seria quase impossivel realizar seus eventos piiblicos no contexto
ditatorial que o pais vivia. Entretanto, como ja vimos, os conservadores
possuiam a hegemonia mas ndo constituiam o consenso, o que ficou
notavelmente explicitado no episédio da “Novembrada”, apenas trés anos
antes dessa época, que revelou ao pais as forgas catarinenses de oposig¢éo.

*Vira Informativo, fevereiro de 1982
%7 A este propésito ver Aguiar, 1995



249

Entre os religiosos, veremos em seguida que este consenso também inexiste,
ao analisarmos o conflito com o Babalorixa Norival, de Blumenau.

O acompanhamento das questdes nacionais ¢ outro derivativo desta
caracteristica de proximidade com o poder. Afinal, a Umbanda sempre se
reivindicou uma religido autenticamente brasileira € o tom nacionalista
destacou-se como caracteristica do discurso oficial dos religiosos, perceptivel
através de suas publicagdes e inimeros documentos. Este ufanismo sempre
esteve articulado a participagdo politica de seus adeptos, seja na forma de
candidaturas de religiosos para cargos eletivos, na recepgdo de candidatos
leigos nos eventos do povo-de-santo, seja na articulagdo de parcerias com o
Poder Piblico ou na presenga institucionalizada em atos € comemoragdes
politicas, como ja examinamos.

Na Grande Floriandpolis, por exemplo, este desejo de civilidade e
afinagdo politica fica evidente por ocasido da morte inesperada do recém-
eleito presidente da Republica Tancredo Neves, em 1985. Os jornais locais
noticiaram que, durante todo o periodo em que esteve doente “umbandistas
catarinenses revezaram-se em preces e oragdes”. Segundo Gessy da Silva do
CEUCASC, durante os dias de internagdo hospitalar “foram feitas diversas
manifestagoes em terreiros traduzidas em corrente mediunicas para Tancredo
Neves”. Apoés seu falecimento, durante uma homenagem a Ogun no Portal
Turistico de FlorianOpohs, as preces dirigiram-se ao espirito do ex-presidente
na “primeira vez que o Portal recebeu uma manifestagdo cultural como o
culto dfricano”*®. Na ocasido, foi oficializado o Dia Nacional da Umbanda.

A exemplo do que vimos anteriormente, é hegemonica entre o povo-de-
santo local da época a “vocagdo governista”, isto ¢, trabalhar em estreita
colaboragdo com o Poder Piiblico, através dos inimeros projetos € convénios
estabelecidos. Também foi possivel perceber que, da parte das chamadas
entidades “de cupula” dos religiosos, existia uma tendéncia ao disciplinamento
e controle dos filiados. Esta tendéncia parece fundamentar-se e estender-se ao
exercicio religioso, como se espirito € matéria permanecessem unidos pela
vocagdo disciplinar: “Se fomos chamados ao servico de Oxald temos que
cumprir a hierarquia, como tudo mais na vida: pais, mdes, filhos, pdtria,
presidentes. Devemos respeitar nossos governantes e seguir suas leis ao pé-
da-letra. Sermos bem mandados para podermos transmitir ordens
superiores...”. Ou seja, estar “a servigo de Oxala™ significa, neste momento,
também respeitar os governantes e “seguir suas leis ao pé-da-letra”.

Entretanto, esta vocagdo governista nio ¢ consensual. De margo a
agosto de 1982, é langada apenas uma edi¢do do Vira Informativo, sintoma de

% O Estado, 22/4/1985.
% Vira Informativo, fevereiro de 1982
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" uma crise iminente. Um exame detalhado do relato dos conflitos indica que a
questdo da opgdo partidaria da entidade comega a influir nas divergéncias
internas do povo-de-santo. Em Blumenau, acontece um brutal confronto entre
o C.E. Oxossi das Mattas e a diretoria do CEUCASC. Segundo esta, o terreiro,
(sob responsabilidade de N.S., Babalorixa ¢ Tata da Umbanda, o polémico
titulo outorgado pela Federagdo paranaense) teria sido transformado num
“saldio de baile e todas as imagens foram retiradas” por ocasido de seu
aniversario: “Eis ai um cidaddo que quer representar o povo na Cdmara
Municipal de Blumenau, filiado ao PMDB. Seu curriculo ndo é dos mais
elogidveis e o Vira Informativo conhece sua vida pregressa e vem
acobertando abusos, depreciando a religido Umbanda...mas agora chega!
Ndo queriamos levar a publico a sujeira que vem se encontrando nos templos
de Umbanda”*. A mengdo clara da candidatura do chefe de terreiro por um
partido politico de oposi¢do ao PDS, partido este que na derradeira edigdo do
Vira Informativo havia sido beneficiario de espago para propaganda, sugere
que o fator politico-partidario é, no minimo, um dos impulsionadores da
explosio do conflito®’. Se este permanecia submerso, com a alegada
aquiescéncia da diretoria do CEUCASC em relagdo aos “abusos™ cometidos
pelo chefe de terreiro, algum motivo detonou publicamente a crise, levando
uma das diretoras a acusd-lo publicamente, trazendo & tona toda a
problematica.

Segundo os diretores da entidade o estopim da crise foi a transformagéo
do terreiro em saldo de baile. Evidentemente, este fato forneceu o pretexto
para a explicitagio publica das divergéncias, mas parece haver outros
componentes determinantes do embate, ja que o erro religioso poderia ter sido
corrigido, evitando que a crise viesse a publico, caso houvesse interesse do
CEUCASC em continuar “acobertando” os erros do Babalorixa como declara
que vinha fazendo anteriormente. Parece haver, portanto, outros
envolvimentos, como, por exemplo, de interesses politicos. A acusagdo
prossegue arrolando alegadas faltas do Babalorixa: organizar eventos com
publico insuficiente, visitagdo a terreiros simulando integrar o CEUCASC
apos ter se desligado deste, etc.

Ha indicios de que este problema localizado apenas espelhava a
realidade nacional, cujo momento politico era extremamente delicado pela
proximidade das eleicdes em &ambito estadual, um fator gerador de
desentendimentos € embates entre o povo-de-santo em nivel nacional. O que

30 Vira Informativo, margo a agosto de 1982 :
3! No Congresso Catarinense de Umbanda e Cultos Afro-brasileiros ocorrido em Blumenau, em 1996, em um
discurso de abertura N.S., entfio presidente da Federagio Blumenauense de Umbanda, refere-se & época em
que foi vereador desta cidade.
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a primeira vista parece contraditério é que, na mesma edigio em que é
relatado o conflito com o C.E. Oxossi das Mattas em Blumenau, no qual
percebe-se subjacentemente uma questdo de fundo politico-partidario — é
publicada a posigdo oficial do CONDU - Conselho Nacional Deliberativo da
Umbanda e dos Cultos Afro-brasileiros - em relagdo ao contexto politico da
época. Em uma declaragdo a “Nagfo Brasileira” elaborada em Assembléia
Plendaria Nacional em junho de 1982, o CONDU, que congrega 44 entidades
representativas, apresenta sua opgdo “para salvaguarda da Instituigdo
Religiosa e filiadas”. Dentre suas resolugdes principais, constam os seguintes
pressupostos: “Ndo é licito ao CONDU cercear o direito do sacerdote como
cidaddo se candidatar a cargos eletivos. E vdlida a escolha de candidatos de
cultos afro-brasileiros pelos membros destas comunidades religiosas...O
CONDU ndo proclama qualquer nome como candidato...muito embora a
familia umbandista e dos cultos afro-brasileiros tenha preferéncias por
alguns que ...demonstraram aprego pela religido .

A elaboragdo de um documento-guia com a posi¢do oficial de uma
importante entidade de Aambito nacional dos religiosos demonstra a
preocupagdo com a regulagio das relagdes politicas no interior da rede do
povo-de-santo, certamente porque outros conflitos deveriam estar ocorrendo
em todo o pais. Embora o CONDU manifeste a ampla liberdade de escolha
dos adeptos e de exercicio do direito a candidatura, declara abertamente que
ha candidatos preferenciais, mas somente por aqueles que “demonstraram
aprego pela religido”, indicagdo que, num contexto politico ainda marcado
por tragos de totalitarismo, representava, de fato, uma limitagdo a adogdo de
posigdes divergentes dos adeptos em relagdo a oficial da entidade.

Em nivel local, a auséncia do boletim Vira Informativo durante cinco
meses é um forte indicativo de que o movimento da rede do povo-de-santo
ndo flui com tranqiiilidade e, embora tenha vindo a tona apenas o conflito com
o C. E. Oxosse das Matas, este pode ser apenas a ponta do “iceberg”. Ndo ha
uma explicitagdo clara dos motivos da paralisagédo das edi¢des do Informativo,
apenas uma vaga meng¢io a uma “mdgoa com descompreendidos [sic] irmdos
umbandistas” e uma referéncia subjetiva a atitudes negativas. Nota-se uma
diminuigdo gradativa de noticias locais e de inclusdo de centros no “Roteiro
dos terreiros” como vinha ocorrendo, denotando um rapido e progressivo
afastamento da entidade responsavel pelo Informativo - CEUCASC - em
relagdo as suas bases. Comegam a preponderar textos gerais de formagdo
religiosa ou artigos enviados por adeptos de outros estados e rareiam as cartas
de integrantes locais.

*2 Vira Informativo, margo a agosto de 1982
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Mais tarde, quando sdo publicados os resultados eleitorais, a primeira
edi¢do do informativo em 1983 principia com uma “Mensagem aos novos
governantes de Santa Catarina”, declarando, da parte da equipe do boletim e
do CEUCASC, “a confianca nos novos governantes, que saberdo
corresponder aos anseios deste povo...dirigir este Estado de forma proficua,
em prol da comunidade catarinense...nossos votos de feliz gestdo”. Nas
eleigdes, o vitorioso foi Esperidido Amin, candidato do PDS ao Governo do
Estado de Santa Catarina. Estes votos de saudagdo a nova gestdo em nenhum
momento representam apenas uma formalidade. Como vimos, o CEUCASC
havia se posicionado favoravelmente ao PDS no embate politico partidario
que decidiria os representantes publicos. Neste caso, os votos de boas vindas ¢
de confianga tornam-se ainda mais efetivos porque, de fato, as forgas
tradicionais haviam vencido as elei¢des tendo, entre seu leque de apoiadores, a
entidade dos religiosos.

5.4. ESTEREOTIPOS EM XEQUE
O babalorixa “Painho”: a caricatura na midia

Em 1982, o programa televisivo Chico Anisio Show coloca em debate o
povo-de-santo em nivel nacional: transmitido pela Rede Globo de Televisdo o
humorista que conduz o programa apresenta um personagem cOmico que
consiste num pai-de-santo homossexual, conhecido por “Painho”. Uma de
suas principais caracteristicas é seu interesse pelo atendimento a individuos do
sexo masculino, especialmente jovens e belos, praticamente desprezando o
sexo feminino. O CONPAMZ - Conselho Sacerdotal de Pais ¢ Maes-de-santo
(de zeladores da Umbanda e do Candomblé) posiciona-se publicamente contra
a caricaturizagdo dos lideres religiosos afro-brasileiros apresentada pelo
personagem de Chico Anisio. O CEUCASC e o Vira Informativo decidem
tomar posi¢do perante a polémica e, ao contrario do Conselho Nacional,
acreditam que € positiva a existéncia do personagem: “Ndo somos contra a
existéncia de Painho na Televisdo, visto que foi inspirado em Gongalo
Rodrigues, da Bahia...Painhos? Existem infelizmente. A sdtira de Chico
Anisio ¢ para acabar com os ditos Painhos...Acontece que ndo é SO na
Umbanda e no Candomblé. Vejo Painhos em cupulas sacerdotais de outras
religides. S6 que Chico Anisio ndo estd sendo bem compreendido entre nossos
irmdos. Acontece que os pais-de-santo gostaram e o efeito foi contrdrio. No
nosso estado estamos rodeados de Painhos. O que temos é que acabar com a
falta de moral, abuso, e solicitar ao Chico Anisio a cita¢do em cada
programa de um Painho das verdadeiras rogas, templos, centros, gongas,
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etc...Precisamos de alertas como esse...so que é tdo comodo que ndo creio
que os Painhos sejam extintos”. (grifo meu)

Pela declaragdo, percebe-se que, para uma parcela dos adeptos do povo-
de-santo catarinense o “Painho” de Chico Anisio surge como um verdadeiro
instrumento de denuncia das consideradas “deturpag¢des™ da religido. Se o
CONPAMZ acredita que o personagem distorce e inferioriza os pais-de-santo
em geral, uma parcela dos catarinenses, ao contrario, acredita que a figura do
pai-de-santo homossexual é totalmente veridica, existe em grande nimero e
que a critica pode deter o processo do que seria a “degradagéo” entre as
liderangas religiosas. Pode-se observar que uma parcela do povo-de-santo
local nio tem receio de abordar frontalmente as caracteristicas da religido e
seus adeptos discutindo equivocos e distorgdes. Ao contrario, a entidade
catarinense vai ainda mais longe: gostaria de ver o personagem nomeado com
referéncias da realidade, servindo quase como um instrumento de controle e
dentincia em nivel nacional. E claro que é bastante discutivel este desejo de
atitudes intimidatéorias como solugdo para o refreamento de alegados
“desvios”, mas revela, por outro lado, a coragem de enfrentar os mais
delicados desafios com que se defronta o povo-de-santo, ao invés de acoberta-
los. E evidente que o lado “negativo” de Painho que a entidade catarinense
deseja ver denunciado ndo é seu homossexualismo, ja que este é um tema que,
apesar de polémico, ¢ assimilado internamente, mas sim a interferéncia de
suas preferéncias sexuais na sua postura religiosa.

Alids, como veremos na segunda parte, o0 homossexualismo ndo s6 ¢
aceito, apesar dos acalorados debates em torno da questio, como €
incorporado na dinidmica cotidiana e ritual dos terreiros. Magnani (1996)
lembra que a incorporagdo “no santo” abre as portas para o “mundo
feminizado” de que falava Peter Fry, enquanto que os participantes que nio
sdo possuidos ocupam o “pOlo masculino nos terreiros": “Dentre essas
identidades destaca-se a dos ‘adés’...rapazes que, por seus inconfundiveis
trejeitos ... e pela tendéncia a ‘virar no santo’ ao primeiro toque e até mesmo
em simular o transe - ‘dar eké’- s6 pelo gosto da exibi¢do, sdo os responsadveis
pela imagem que associa Candomblé e homossexualismo”. (p.7)

Birman (1995) analisa detidamente as relagGes entre possessdo e
diferengas de género em terreiros de Umbanda e Candomblé. Para ela, o
carater feminino da possessdo no Candomblé, quando se apresenta no género
masculino constitui uma dimens3o transgressora ha muito condenada tanto por
intelectuais como por religiosos. Mas, embora condenada, essa dimensio
transgressora nunca foi abolida. Ela cita varios intelectuais como Jodo do Rio,
Ruth Landes ¢ René Ribeiro para os quais ha o pressuposto de que
Candomblés s3o locais em que hd uma particular concentragio de
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homossexuais. Esta interpretag¢do estaria de acordo com a visdo predominante
na sociedade brasileira que, segundo a autora, também é partilhada pela maior
parte dos integrantes do Candomblé ¢ da Umbanda. Nem a mais intransigente
mie-de-santo defendendo o Candomblé, adverte, negaria a presenga
significativa destes tipos “desviantes”. Em sua pesquisa, ela percebeu que os
individuos que praticam a possessio se veriam excluidos de uma
masculinidade plena. Esta exclusdo seria o resultado de duas hipéteses: ou do
poder espiritual do pai-de-santo em retirar-lhe a masculinidade, ou ainda o
zelo pela reputagdo que o impediria de “raspar o santo” num terreiro. As
maes-de-santo, principalmente as mais velhas, aponta Birman, condenam a
complacéncia que parece imperar em certos terreiros de Candomblé em
relagdo a determinados comportamentos, uma convivéncia demasiadamente
facilitada com os homossexuais. Este perfil de lider religioso provavelmente
explica porque parte do povo-de-santo catarinense apoiou a continuidade do
personagem Painho de Chico Anisio, encarando-a como denuncia de um
determinado protétipo de freqiientador de terreiros de cultos afro-brasileiros™.

Birman acredita haver um consenso em torno do fato de que alguns
terreiros de Candomblé apresentem padrdes de comportamento pouco
condizentes com os “bons costumes”, fato para o qual ha diversas hipdteses
que ndo cabe arrolar aqui. Importa identificar que, segundo a autora, este
“desregramento” explicaria a preferéncia de alguns pela Umbanda que,
segundo esta interpretagdo, estaria totalmente vedada a este tipo de atuagéo.
Entretanto, ndo € possivel fazer uma analogia mecanica entre maior € menor
liberalidade nos costumes e as orientagdes morais na Umbanda ¢ Candomblé,
pois correriamos o risco de uma estereotipagdo de rituais € praticas que
encobriria uma analise mais aprofundada da complexidade da convivéncia na
diversidade entre o povo-de-santo.

Em dezembro de 1977, Demétrio Rodrigues, o entdo presidente da
Associagdo Paulista de Umbanda protesta contra a realizacio de um
casamento de homossexuais em um templo umbandista daquele estado™. Ele
relata a comogio entre os religiosos devido as varias matérias sensacionalistas
publicadas na grande imprensa sobre o caso e¢ protesta também contra a
publicidade dada ao evento pelo proprio templo, com a conseqiiente
“desmoraliza¢io” dos umbandistas. Ele solicita providéncias do SOUESP e do
Conselho de Etica da Umbanda para que “este ultraje seja punido na forma
da lei” e declara: “A Umbanda condena qualquer tipo de casamento que ndo
esteja enquadrado dentro das leis de nosso pais” e enumera os procedimentos

O personagem desaparece do video para retomar atualmente, em maio de 2000, no programa “Zorra Total”
da Rede Globo de Televisdo.
3 Umbanda em Revista
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que devem ser realizados para “ndo dar margens a casamentos de desquitados
e ndo contrariar as leis de nosso pais”. Cita ainda os cursos dados aos chefes
de terreiros visando a capacita-los a realizarem estas cerim6nias na Umbanda.

Como se nota pela declaragdo de Domingues, o foco central nio esta na
condenagdo do homossexualismo em si, e sim, no carater ilegal, na época, da
realizagdo de matriménio entre individuos do mesmo sexo, vinculado ao
sensacionalismo que provoca na opinido piblica. Estar fora da legalidade e ter
provocado “escandalo” publicamente sdo os maiores motivos para a exigéncia
de punigdo dos infratores e ndo a condenagdo da homossexualidade, ja que a
proibigdio do casamento umbandista é estendida aos “desquitados™ e demais
cidaddos que ndo estdo civilmente aptos 4 época para ter sua unido com outro
regulamentada. Este conflito demonstra o desejo dos umbandistas de
procederem dentro da legalidade, uma compensagdo das décadas de
clandestinidade forgada pela persegui¢io policial e censura social. Portanto, o
julgamento moral sobre a op¢do sexual dos individuos envolvidos no caso é
minimizado diante do propoésito de fazer “cumprir a lei” entre os umbandistas
e de ndo agredir moralmente a sociedade, o que indica, evidentemente, que a
censura 3 homossexualidade nos terreiros, desde que ndo servisse como
motivo para a desmoralizagdo da religido, ndo era tio severa quanto na
sociedade em geral. Entretanto, internamente ha divergéncias sobre este
aspecto. O presidente do SOUESP a época exprime abertamente sua critica a
pratica homossexual: “A Umbanda honesta e verdadeira ndo admite a
entrada de homossexuais pois praticam cenas contrdrias ao pudor e aos bons
principios da Umbanda”>. Ele deixa claro que o problema esta localizado na
homossexualidade em si e ndo na ilegalidade do matriménio entre individuos
do mesmo sexo, divergindo, portanto, da ética adotada pelo Presidente da
Associagdo Paulista de Umbanda.

Ainda tratando da relagdo entre religifio e género, comparando terreiros
dirigidos por homens e por mulheres, Birman pode perceber algumas
regularidades e atitudes que se vinculam ao género social de seus dirigentes.
Assim, terreiros dirigidos por homens apresentariam uma maior abertura para
o exterior: nas festas seriam aceitas pessoas estranhas ao cotidiano da casa.
Terreiros dirigidos por mulheres parecem mais fechados; o grupo interno se
defenderia das ameagas e distorgdes que poderiam advir da excessiva
expansido e guarda mais as fronteiras da casa e do conjunto dos participantes.
A propria construgdo geopolitica da moradia e do barracdo seria um exemplo
desta estratégia: em geral. o acesso ao terreiro se da por intermédio da
residéncia da mae-de-santo. SO quem ¢é “da casa” pode passar para chegar ao

35 Casamento de Homossexuais. Nos terreiros ¢ tendas de Umbanda ¢ Candombié. Noticias Populares, S3o
Paulo, 7/12/1977. Nos terreiros e tendas de Umbanda e Candomblé. Casamento de Homossexuais.
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Centro. Ou entdio, ¢ construida uma lateral para os dias de festa, que daria
acesso ao barracéo entrando diretamente para os fundos, mas passando ainda
pela casa, ainda que tangencialmente.

As consideragfes arroladas por Birman abrem um amplo e extenso
debate sobre relagdes de género dentro das religides afro-brasileiras que néo
nos cabe esgotar aqui. Procuramos apenas pinar alguns aspectos que nos
ajudam a entender esta questio em ambito local e porque o tom irdnico,
estereotipado e parcial do personagem Painho de Chico Anisio encontrou
aprovagdo entre parte do povo-de-santo catarinense. Por intimeros fatores, ndo
¢ possivel fazer um transplante mecinico da analise da autora para a realidade
da Grande Florian6polis. Em primeiro lugar, porque, em ambito local, a
fronteira entre Umbanda ¢ Candomblé nio é evidente. Entre o povo-de-santo
ha controvérsias em torno desta “divisdo de rituais” e alguns adeptos afirmam
mesmo que “ndo ha Candomblé na regido da Grande Florian6polis®®”. Na
auséncia desta “tradlg:ao de Candomblé” torna-se dificil localizar os
comportamentos “tipicos” indicados por Birman, como a complacéncia com a
presenga de homossexuais € a maior abertura publica dos terreiros dirigidos
por individuos do sexo masculino. |

A Umbanda é, sem sombra de davida, o culto fundador e carro-chefe
das religides afro-brasileiras locais até a atualidade. Embora numericamente a
presenga feminina na lideranga dos terreiros seja preponderante, também ¢é
significativo o numero de chefias de Centro do género imasculino. Assim, na
Grande Florianépolis n3o € explicita uma diferenga expressiva entre a
Umbanda e o Candomblé ¢ mesmo entre “terreiros chefiados por mulheres ¢
terreiros chefiados por homens” que Birman localiza e que resultaria em
comportamentos sociais tdo diferenciados, com os masculinos mais abertos ao
publico e os femininos mais fechados em si mesmos.

Parecem ser outras as fronteiras que separam o povo-de-santo local: os
mais antigos dos mais novos; os que cobram pelos servigos religiosos € os que
ndo cobram; os terreiros luxuosos € os mais humildes;, os que praticam a
“caridade” e os que ndo o fazem; os que sdo “feitos no santo” e os que n3o séo
mas “fingem ser” ou “sdo feitos precocemente”; os que seguem a tradi¢do e os
que desrespeitam as regras “do santo” e muitas outras oposi¢des, que ndo
aquela de género apontada pela autora que parece ser insignificante em nivel
local. A propria geografia arquitetonica diferenciada dos terreiros que ela
aponta — com aqueles chefiados por mulheres construidos nos fundos da casa e
por homens mais expostos 4 rua - ndo ¢ observavel em nivel local, onde a
maioria dos locais de culto se situa nos fundos das moradias dos chefes-de-

Opinifio expressada em entrevista a esta pesquisa por Verdnica da Costa, a Mie Cota, transmitindo
mensagem de seu guia espiritnal, Pai Joaquim.
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terreiros, com exce¢do dos maiores e com melhor infra-estrutura. Estes, por
vezes, ocupam a frente da residéncia ou em casos mais raros, nio estdo
acoplados a moradia do lider ou dos médiuns, servindo apenas como local de
atendimento e de realizagdo dos eventos religiosos.

O que parece criar uma segmentagdo substancial em nivel local é uma
diferenga de visibilidade entre os centros, que pode ser determinada pelo
prestigio e alcance da fama do chefe de terreiro advinda de sua “trajetoria no
santo”, independente de seu sexo. O percurso cumprido “na “hierarquia do
santo”, com a conseqiiente amplitude de sua “familia-de-santo” - ai incluidos
o nimero de filhos e netos-de-santo parece ser o diferencial entre os adeptos
na Grande Florianopolis. Ha terreiros pequenos € com infra-estrutura precaria
cuja lideranga religiosa goza de grande prestigio entre a rede dos adeptos
devido a sua “trajetéria no santo”. A infra-estrutura material pode ter uma
pequena influéncia na localizagdo do terreiro, no grau de prestigio do lider ¢
até mesmo auxiliar na promogido dos novatos que querem se “fazer no santo”,
mas parece ndo ser determinante, j4 que alguns lideres religiosos sdo até
mesmo criticados pela grandiosidade de seus centros € pelo luxo das festas
que realiza. E como a “humildade™ é um valor essencial para os Umbandistas
e estes tem significativa expressio entre o povo-de-santo da Grande
Floriandpolis, resulta que a simplicidade do Centro e das festas, acaba sendo
portadora de um latente conteudo de autenticidade espiritual.

Certamente devido & ardua histdéria de resisténcia e invisibilidade das
religides afro-brasileiras na Grande Floriandpolis, o critério da hierarquia
religiosa e a disciplina em cumprir suas etapas ainda se constituem, até os dias
atuais, nos mais importantes elementos de avaliagdo do grau de importancia de
um lider “do santo”. Quanto a relagdo entre género e religido, ndo se observa
nos poucos Candomblés locais a permissividade nos costumes e
comportamento registrada por Birman em sua pesquisa. Mesmo porque, oS
poucos “terreiros de nagdo” existentes s@io, em boa parte, conduzidos por
chefes de centros originarios de familias-de-santo tradicionais na regido, vale
dizer, sdo filhos ou netos-de-santo de lideres conhecidas e respeitadas em
nivel local, geralmente praticantes da Umbanda e nfo do candomblé. Quando
ocorre, entre os terreiros, o mencionado “desregramento nos costumes ¢
atitudes™ isto parece ocorrer independentemente do tipo de culto ou do sexo
do lider, mas sim, pode ser o resultado de contextos diferenciados de
condugdo “no santo”, o que faz com que alguns chefes-de-terreiros sejam
taxados por outros de “oportunistas”, “charlatdes” e cuja “trajetéria no santo™
¢ constantemente questionada por parcelas da rede dos adeptos.
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Religido e crime: um tabu histérico

Como ja vimos, apesar dos progressos obtidos no plano da opinido
publica, uma das caracteristicas das religides afro-brasileiras ¢é sua
invisibilidade involuntaria, cuja faceta mais cruel é a semi-clandestinidade
ndo-desejada que dificulta o debate aberto sobre acontecimentos entre o povo-
de-santo.

Nos meios de comunicagdo sera recorrente a presenga de individuos que
cometem crimes € se denominam “pais-de-santo”. Como a grande maioria dos
adeptos ainda pertencem as classes populares, muitas destas matérias e
noticias veiculadas pela midia ndo serdo corretamente apuradas e esclarecidas,
restando apenas o impacto do sensacionalismo sobre o caso. Este, aliado a
auséncia de acompanhamento dos casos acabam por reforgar a associagéo
entre religiosidade afro-brasileira e possibilidade de atos criminosos em seu
nome.

E o que ocorre em abril de 1983 com L.N., hia varios anos participante e
filiado as entidades organizativas do povo-de-santo local. Seu assassinato é
noticiado na grande imprensa, informando que os vizinhos “pouco sabiam de
sua vida. S6 diziam que sua casa sempre tinha muito movimento de
pessoas™’. Oito dias apés, 0 caso continua sem solugio e apenas uma
testemunha se pronuncia. A vizinhanga pede justica. O Vira Informativo,
numa pequena nota, comenta o incidente informando que L.N. “era grande
admirador da Umbanda, fazia questdo de usar as vestimentas e se ornar com
as guias, vibrar para as entidades, apesar de NAO ser pai-de-santo nem
médium como estd sendo divulgado pela imprensa”>® Entretanto, ha pelo
menos cinco anos, L.N. estava integrado ao Roteiro dos Terreiros pubhicado
no informativo, no qual seu nome vinha sempre precedido pelos titulos de
“zelador” ou “chefe-de-terreiro”, o que indica que, de fato, exercesse
atividades similares a de pai-de-santo.

Rapidamente a noticia desaparece da grande imprensa € o que ¢ mais
surpreendente, também do Vira Informativo. Este, na edigdo seguinte, ja ndo
menciona o fato, prevalecendo o siléncio sobre o caso, além da retirada da
qualificagdo religiosa de L.N e a auséncia de lamento por sua morte,
manifestagdes de solidariedade ou exigéncia de apuragdo do caso, o que seria
esperavel, ja que a equipe do boletim admite as ligagGes licitas do religioso
assassinado com a Umbanda. Seu assassinato desaparece da opinifo publica
em geral e do meio particular em que L.N. se movia, a rede do povo-de-santo.
O siléncio em torno do caso nivela os dois informativos — da grande imprensa

37 O Estado, 5/4/1983
3 Abril de 1983, n.43.

-‘ .
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e do boletim dos religiosos - no sentidlo de que ambos minimizam a
importancia do ocorrido, o que impossibilita 0 acesso as informagdes sobre o
epis6dio. Esta minimizagdo indica que o envolvimento de adeptos do povo-de-
santo em crimes, ainda que como vitima destes, era um tabu que nenhum das
partes desejava romper e diante do qual o siléncio era a opgéo.

A exemplo deste, varios casos que envolvem agdes criminosas ndo sdo
esclarecidos publicamente, restando apenas, na maioria das vezes, 0 tom
sensacionalista causado pelos aspectos policiais.

Além disso, a busca incessante mas nio consohdada de
institucionalizagido das religides afro-brasileiras, combinada ao crescimento
numérico desordenado de adeptos resultam num campo fértil 4 atuagdo de
fraudadores de todo tipo, que permanecem encobertos, as vezes por longo
tempo, aproveitando-se do carater pouco formal da religido e da falta de uma
organizagdo coletiva mais atuante entre seus niicleos de base, os terreiros.
Outro aspecto resultante € a fragmentagdo da rede do povo-de-santo. A propria
entidade CEUCASC admite publicamente a dimensdo da problemética ao citar
que “mais da metade das tendas de todo o estado de Santa Catarina” comete
atos “desviantes” em relagdo aos principios morais, sociais, rituais €
teologicos. Admite também que alguns destes sdo filiados a propria entidade,
o que significa dizer que, segundo seus diretores, nem mesmo a vinculagdo ao
CEUCASC garante a idoneidade, tamanha é a extensdo do problema. Se
levarmos esse raciocinio a extremos, aquele que procura as religides afro-
brasileiras deve contar fundamentalmente com sua prdpria percepg¢do para
discernir os “vigaristas” dos verdadeiros sacerdotes. Outra dificuldade é a falta
de conhecimento de parte da populagiio em relagdo aos fundamentos e praticas
das religides afro-brasileiras, fazendo com que associem atos morbidos a forga
espiritual passando a “acreditar mais” nos pretensos sacerdotes que as
praticam, conforme admitem os lideres do CEUCASC. Estio presentes,
portanto, trés elementos que, combinados, apresentam um quadro dificil e
cheio de obsticulos para o povo-de-santo: “inchamento” numérico dos
adeptos, falta de institucionalizacio e, portanto de controle combinada a
falta de organizagiio e preponderincia de um senso-comum que projeta
sensacionalismo como a fei¢io mais desejivel da religidio. A conjugagOes
destes fatores estio na base da explicagdo para o tom desfavoravel que
adquirem algumas reportagens envolvendo as religides afro-brasileiras na
midia naquele momento.
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A Igréja Universal x povo-de-santo: a diversidade em questdo

E possivel afirmar que uma das caracteristicas das religides afro-
brasileiras em Santa Catarina é a busca da convivéncia ¢ da aceitagdo de
outras religides. Isto se nota pelos proprios informativos - Eco Umbandista e
Vira - nos quais, completadas quase 60 edi¢Ges no total, em nenhum momento
se encontram ataques frontais a qualquer outra religiio. Apenas quando se
trata de defesa, em raros momentos, sdo feitas comparag¢des indiretas com a
aceitagdo de que goza o catolicismo por parte da sociedade brasileira, mas
jamais a postura é provocativa, ao contrario. Também o espiritismo &
sobremaneira aceito pelos adeptos das religiGes afro-brasileiras locais. A
auséncia de hostilidade destas em relagdo a outros credos, ndo ocorre apenas
com as consideradas vertentes formadoras - como é o caso do catolicismo €
kardecismo, em relagdo a Umbanda — mas abrange o campo religioso em
geral. Um dos raros artigos publicados com criticas a outras religides foi o
resultado de uma resposta a um ataque .

Com o titulo “Programa de Televisdo ataca novamente a Umbanda € o
Candomblé™ o articulista refere-se ao programa “Despertar da Fé” da Igreja
Universal de Cristo Jesus [sic]* que teria atacado a Umbanda e declara uma
questdo de principio: "Os umbandistas ndo vdo a publico falar de outras
religides. Vejo que esse que diz ser pastor conhece os nossos Orixds. NGo
teria sido ele um mal médium, como aquela senhora que estava ld difamando
por ter pertencido a Umbanda? Quem sabe queria enriquecer, ou queria que
nossa religido fizesse milagre?” O autor do texto refere-se a uma pratica
bastante comum até os dias atuais: egressos do povo-de-santo por vezes
ingressam em outros credos, como por exemplo, na Igreja Universal do Reino
de Deus aonde encontram vasto campo para acusagdes aquelas. Como
conhecem seus fundamentos, € muitas vezes sua saida foi bastante conflituosa,
resultam nos porta-vozes preferenciais para a difamagdo dos preceitos “do
santo”.

A argumentagio da defesa prossegue: “A Umbanda ndo
chantageia...ndo enriquece. Ndo pode pagar programas na televisdo, nem
arrecada percentual do povo. Somos humildes e disso nos orgulhamos”. O
ataque as praticas dos adeptos da Igreja Universal é construido em cima da
defesa dos procedimentos do povo-de-santo, de sua alegada humildade, de sua
restrigdo econdmica, da gratuidade dos “servigos religiosos”. Para finalizar, o
articulista retorna a ja analisada estratégia da “nfo-violéncia™: “F pela mdo

* Vira Informativo, abril de 1983 n. 43.
“ Provavelmente um grupo ligado a Igreja Universal do Reino de Deus, que até o presente momento mantém
um programa televisivo de mesmo nome.
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amiga dos guardiles espirituais nossa querida Umbanda levard todos
incluindo falsos pastores aos caminhos da Aruanda, a infinita paz”.

Uma explicagdo para esta condescendéncia religiosa pode ser
encontrada na historia de perseguigGes, repressdo e sobrevivéncia a duras
custas que marcou as religides afro-brasileiras. Nesta trajetoria pode ter se
gestado sua postura defensiva, visando amenizar conflitos e sua tolerincia
com outros credos, um amadurecimento nascido nas dificuldades de
sobrevivéncia enquanto pratica religiosa da populagdo negra e pobre.
Exemplos desta tolerancia e inclusdo por parte do povo-de-santo local podem
ser visualizados no prdprio boletim dos religiosos: nas edi¢des da década de
80 do Vira Informativo € publicado permanentemente um texto de formagdo
kardecista.

Em fevereiro de 1982, por ocasido da inauguragio do Centro
Educacional D. Jayme de Barros Camara, no Rogado, no relato da vida do
homenageado, fica clara a aceitagdo da diversidade religiosa, notadamente o
catolicismo, evidentemente consolidada também por sua forte influéncia na
Umbanda: “O incentivo das vocagdes sacerdotais é um dever de toda a
comunidade cristd. Seja em qualquer religido...” As razdes da convivéncia
mais do que uma estratégia, parece ser uma orientagdo essencial das religides
afro-brasileiras: “Nossos cultos de Umbanda ou Candomblé estdo entrosados
com muitas religides. Dissocid-los brutalmente é matar uma unido surgida hd
longos anos...Ndo devemos menosprezar ou difamar outras religides...Se elas
ndo reconhecem nossos rituais Ssejamos humildes e pratiquemos nossa
religido com fé e lealdade, e temos certeza, um dia sentirdo o quanto erraram
conosco.” ! ’

Alguns religiosos acreditam na vocagdo universalista das religides afro-
brasileiras. Respeito a diversidade e ndo-violéncia parecem ser os e€ixos
basicos; combate a intolerdncia pela humildade é a orientagdo espiritual
fundamental na opinido de alguns adeptos do povo-de-santo. Ao lado desta
visdo aberta a diversidade e ao respeito mituo entre os diferentes credos
religiosos, bastante difundida entre o povo-de-santo, coexistem outras
concepgdes que ndo véem com bons olhos as influéncias reciprocas dentro do
proprio campo dos rituais e praticas religiosas afro-brasileiras, considerando-
as uma ameaga a manutengdo das tradigdes: “...o0s cultos de nagdo caminham
para um sincretismo final, onde s6 haverd a designacdo de Candomblés, sem
citagdo de tal ou qual nacgdo...Perde-se com isso uma imensa heranga
cultural, pois com a miscigenagdo entre si, sobram aos Candomblés uma
figura jd abrasileirada...resulta em prejuizo pois toda a tradi¢do se

! Vira Informativo, margo a agosto de 1982
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by
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perde...””*. O préprio boletim dos religiosos assume uma posigdo em relagdo a
questdo: “Vamos unir para servir. Ndo misturar para confundir. Umbanda é

Umbanda. Nagdo é Nagdo™™.

Mesmo em relagdio ao catolicismo, lideres religiosos entre o povo-de-
santo acreditam que ¢ impossivel conciliar as praticas umbandistas com
aquele, como ocorre entre adeptos. Shirley Nunes, secretaria do CEUCASC,
declara-se contraria a pratica de alguns zeladores-de-santo de ainda cultuarem
a Quaresma, impedindo a vinda dos orixas a terra neste periodo. Segundo ela
os “neo-umbandistas egressos do catolicismo” n3o renunciam a este por medo
da excomunhdo. A conseqiiéncia é que “se um médium precisar de um axé”
aqueles nada poderdo fazer pois suas raizes estdo plantadas no catolicismo.
Ela formula um desafio: “E hora de acordarem. Ou ser ocultistas ou
catolicistas. Vamos respeitar todas as religides, mas se somos umbandistas,
vamos cumprir os fundamentos... Assumam sua Umbanda e verdo que ainda
hd muito a aprender de Ocultismo desde que ndo exista mistura com
catolicismo ™.

Veremos mais tarde que a questdo do sincretismo religioso sera uma das
polémicas entre o povo-de-santo na passagem para o século XXI.
Analisaremos também como este tema expressara diferentes concepgdes de
mundo e do papel social da religido neste contexto. Apesar da abertura a
diversidade religiosa, a reciproca n3o sera verdadeira, nem mesmo entre a
totalidade dos autodenominados “espiritas”. O texto “Umbanda ndo ¢
espiritismo™ marca as diferencas histéricas e doutrindrias entre kardecistas
e umbandistas ¢ a descricdo dos procedimentos umbandistas € bastante
caricata: “O médium espirita é...educado para desempenhar sua sublime
missdo de intermedidrio entre nos e os espiritos...sem gritos, sem chiliques
...com calma, num ambiente de elevagdo espiritual”. Claro estd que os
atributos de grandeza espiritual do espirita kardecista ndo sdo extensivos a
Umbanda, que tem seus procedimentos classificados como “chiliques e
gritos”. Apesar da tolerdncia dos adeptos das religides afro-brasileiras em
relagdo a outros credos, estas permanecerdo constantemente marginalizadas
pela grande maioria dos religiosos de outras origens, com raras e isoladas
excegoes. '

“2 Carlos Ologunsi (Brasilia), Vira Informativo, janeiro de 1982

“3 Francelino Shapanan, Vira Informativo, n. 5, dezembro de 1978.
“4 Vira Informativo, margo de 1983, n.42

“S Piske, Ferdinando. Gazeta de Jaragua, 18/6/1982, Jaragua do Sul..
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5.5. SIGNOS DE EXPANSAQ E RESISTENCIA
Novas configuracées da rede do povo-de-santo

No final de 1986, as tradicionais festas de Iemanja sdo anunciadas com
destaque em todo o estado: em Criciima, pela primeira vez as homenagens
sdo feitas de forma coletiva em area delimitada e liberada pela Prefeitura de
Igara. Prevé-se mais de 10.000 pessoas entre visitantes e fiéis, organizados por
33 centros de Umbanda filiados & Unido dos Centros Espiritas Umbandistas de
Cricitma. Também a Prefeitura Municipal de Laguna organiza o que
considera “a maior festa de Iemanja de todos os tempos™”. O prefeito Jodo G.
Pereira afirma que o evento ja faz parte do calendario turistico da cidade.
Neste ano, diversas organizagdes afro-religiosas, com o apoio da Prefeitura,
vdo organizar os festejos. *

Em Florianopolis, a festa ocorreu em Canasvieiras montado pela T.E.
Jesus de Nazaré, de Pai Evaldo. Um acontecimento que fornece alguns
elementos para a andlise ¢ a reagdo dos “gringos” (denominagéo local para os
estrangeiros). Segundo o repoérter, “pouco acostumados com manifestagcdes do
Zénero, assustaram-se com a z‘ncorporag: do radical dos ‘cavalos’ [médiuns]
de adultos transformados em criancas®’. Assumiram aspecto carrancudo e
torcido também quando desceu o prepotente Exu...um participante bébado
inconformou-se por ndo poder beber um pouco da cachaca oferecida ao
santo”. A matéria relata ainda que “as 3 horas da manhd....Maria Padilha,
rainha entre as Pombas-Gira, dava conselhos amorosos a todos”.

As descrigdes das festas de Iemanja, termOmetro da popularidade e
aceitagdo das religides afro-brasileiras, indicam que, em outros locais do
Estado, como Criciima e Laguna, as celebragdes sdo grandiosas, para as quais
sdo fundamentais o apoio do Poder Publico € a conseqiiente
institucionalizagdo como evento turistico. O mesmo ndo ocorre na Grande
Floriandpolis que inicia nesta época seu lento refluxo. A cobertura jornalistica
pode ter sido falha, apontando apenas iniciativas isoladas mas € provavel que,
se tivesse havido uma manifestagdo expressiva e coletiva dos religiosos locais,
esta figurasse nas manchetes. Deduz-se portanto, que, nesta virada do ano, o
povo-de-santo da Grande Florian6polis perdeu muito em visibilidade se
comparado a épocas anteriores € mesmo a outros locais do Estado nesta
época, que vivem seu momento de afirmagéo ancorando-se na grandiosidade
das Festas de Iemanja, possibilitadas pelo apoio do Poder Publico. O povo-de-
santo da Grande Floriandpolis faz o caminho inverso, perdendo em

“6 O Estado, 27/12/1986
1 Refere-se 4 Ibeijada, incorporagdo dos espiritos infantis.
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organizagdo formal coletiva e presenga na opinifo publica, indicando que seu
leque de aliangas principiava a diminuir, inclusive na relagdo com o Poder
Publico. .

Um dos resultados deste debilitamento do povo-de-santo da Grande
Flonanopohs eXpresso 1o enfraquecimento das festas de Iemanja € a relagdo
com os “gringos”: em tempos passados, estes haviam prestigiado e
demonstrado simpatia pelas cerimdnias da Rainha do Mar, como expusemos
- anteriormente. Esta aceitagdo foi cunhada na organizacdo coletiva sélida e na
beleza e espiritualidade transmitidas pelos rituais. Com o arrefecimento da
organizagdo do povo-de-santo e conseqiiente decréscimo do impacto das
homenagens no publico leigo, os “gringos” (leia-se turistas e populagdo em
geral) em vez de admirarem o espeticulo oferecido na areia da praia,
mostram-se contrariados com alguns preceitos, demonstrando inclusive
desinteresse pela pratica cultural, que perde for¢a quando os terreiros estdo
fragmentados, realizando seus rituais de forma isolada.

Note-se, além disso, o excessivo destaque dado pela midia a detalhes
insignificantes como o participante bébado revoltado por ndo ter tomado a
cachaga “do santo”, o tom melancolico e algo caricatural com que a Pomba-
gira é descrita, etc. Se a festa tivesse grandiosa e coletiva_, tais acontecimentos
isolados perderiam importancia.

Todos estes elementos indicam que estd em curso uma ardua fase de
reordenamento do povo-de-santo local.

Almas e Angola: a polémica e o fenﬁmeno

A partir dos anos 80 ¢é possivel observar o crescimento do fendmeno
‘Almas e Angola™. Segundo seus praticantes, o ritual foi criado no Rio de
Janeiro e transferido para Santa Catarina por Guilhermina Barcelos, a Mae
Ida. Extinto naquele estado, adquiriu forga total em territdrio catarinense €, na
~atualidade, s6 existe neste estado, cresce vertiginosamente ¢ segundo a maior
parte dos depoimentos, tem o maior numero de terreiros entre as religides
afro-brasileiras locais. De todas estas informagdes, em dois pontos ha
unanimidade entre o povo-de-santo entrevistado da Grande Floriandpolis: seu
local de origem e a responsavel pela sua vinda para Santa Catarina, Mie Ida.
Nio ha comprovagdo de que este ritual tenha sobrepujado numericamente

‘8 Esta concentragio do ritual ocorre justamente na Grande Florianpolis na época. Classificam-se como
Almas e Angola: T.E. Yansi e Pai Ambrosio; T.E. Jesus de Nazaré, C.E. de Caridade Caboclo Guarany, T.E.
Cabocla Jurubandi,. C.E. Ogum de Lei, C.E. So Jerdnimo (Mie Ida), T.E. Sdo Roque, Templo Espirita
Yemanja e Caboclo Sete Estrelas, CE. Santa Rosa de Lima e ainda a T.E. $8o Sebastifo, de Laguna.

H3a dois trabalhos de conclusio de curso que retratam o cotidiano de dois terreiros de Almas e
Angola na Grande Florianopolis. A este proposito ver Pedro (1997) e Trindade (2000).
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outros, como a Umbanda, por exemplo. Alids, como veremos mais tarde, entre
os entrevistados serd muito t€nue a fronteira entre um e outro ritual, tornando-
se dificil a identificagdo, a ndo ser pela auto-inclusdo ou “descendéncia no
santo”, ou seja, “feitura” por lideres que se intitulam de Almas e Angola.

Seu cresmmento abrupto gera pequenas querelas entre o povo-de-santo.
No boletim* insinua-se uma tentativa de preponderancia deste: “Almas e
Angola és reis?” Esqueceram o verbo amar?” Na edi¢do de outubro, outra
ironia, evidente alusdo a alegada falta de identidade do ritual: “Conhego uma
musica assim: Almas e Angola ndo é mais aquela, T oryefan’ acabou com

ela’.

Na segunda parte do trabalho, aprofundaremos a relagdo deste ritual
com a Umbanda e o Candomblé na Grande Floriandpolis na atualidade.

A continua visibilidade de Mie Malvina

No periodo de auséncia do Vira Informativo, as atividades continuam
nos terreiros, mas permanecem invisiveis ao publico que ndo os freqiienta,
com excec¢do dos eventos no Centro Espirita Sdo Jorge, de Mie Malvina.
Novamente, percebe-se a tendéncia apontada anteriormente de altercagdo em
campos de influéncia: o terreiro de Mae Malvina ocupa plenamente as paginas
da grande imprensa. No ‘contraponto, quase desaparece nos boletins das
religides afro-brasileiras locais. Os demais terreiros, por seu lado, garantem
espago nos boletins das entidades organizativas - a0 menos nos periodos em
que ndo ha grandes crises internas - mas dificilmente ocupam as paginas da
grande imprensa. E como se o terreiro de Mae Malvina fosse o “cartfio de
visitas”, diante do grande publico para as religides afro-brastleiras locais.

Nio ¢é possivel confirmar se havia consenso em torno da eleigdo deste
Centro para a fungdo de “baluarte” junto 3 midia, ou se sua superexposigdo
resultava apenas de maior influéncia social e politica junto & opinido publica.
O que é possivel constatar, através da recuperagio da memoria oral dos
adeptos, é que Mie Malvina figurava nos primdrdios das religides afro-
brasileiras na Grande Floriandpolis e faz parte da historia de formagdo
religiosa de muitas importantes liderangas catarinenses, o que justifica seu
destaque. E preciso complexificar a analise deste fendmeno que, na aparéncia,
revela um nitido seccionamento de espagos de divulgacdo entre o terreiro de
Maie Malvina e os demais. O fato desta yalorixa ser a referéncia para a grande
imprensa no tocante ao tema das religiGes afro-brasileiras ndo significa que
tivesse ampla cobertura de seus eventos nos jornais locais. Significa apenas

* Vira Informativo, agosto de 1981, n.33
%% Refere-se a outra modalidade ritual.
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que seu terreiro ¢ um dos unicos a ocupar o0 j& exiguo espago das religides
afro-brasileiras na grande imprensa e parece cumprir, para esta, uma fungio
emblematica: registra a existéncia, folcloriza as vezes, mas nio admite o
potencial da imensa rede de terreiros que multiplicam-se cotidianamente por
toda a cidade, constituindo uma forga religiosa importante, apesar de sua
invisibilidade aparente nos espagos formadores de opinido piblica. Assim, o
jornal O Estado publica: “Terreiros em festa, é dia de Ogun »51 Pela
popularidade deste orixa € de se prever que a quase totalidade dos centros da
Grande Florianopolis estivesse em festa naquele periodo, porém a noticia gira
exclusivamente em torno das comemoragdes no terreiro de Mide Malvina,
descritas em detalhe.

A cerimdnia de homenagem a Sio Jorge, mentor do centro, tem inicio
com a saudagio a todos os santos: o primeiro € Exu (“Corre, ronda corre,
Senhor Tranca Ruas”); depois Pomba Gira (“Pomba gira, é ela, é moga
Sinhd”) e Sdo Jorge (“Ele é soldado de cavalaria, 60 anos de Infantaria, foi
ordenanga da Virgem Maria, oficial maior do dia”); Oxdssi (“Oxossi maior
olha a sua banda”). Pelo aspecto historico vale a pena a descrigdo: “As
mulheres usardo roupas de baiana, sendo azul e branco para quem é da Linha
de Iemanjd, azul para Oxum e saia vermelha e blusa branca para Sdo Jorge
(os homens de cal¢a branca e camisa vermelha). Quem ndo participa ficam
sentado nos dois lados do saldo, homens de um lado e mulheres de outro”. A
reportagem informa que o Centro é procurado por pessoas do interior de Santa
Catarina e até mesmo de cidades de outros estados, tais como Porto Alegre,
S30 Paulo, Rio de Janeiro e principalmente Curitiba. M3e Malvina informa
que “hd muita gente que ndo viaja sem antes passar no centro para tomar um
passe, afinal o mundo hoje estd cheio de problemas, roubos e mortes, é
preciso estar protegido pelos santos”. Ela diz que as curas foram inimeras,
inclusive em situa¢gdes que os médicos ja tinham abandonado o caso e as
pessoas estavam desenganadas.

Na passagem para 1983, novamente a referéncia na imprensa € 0
terreiro de Mie Malvina noticiando a tradicional Festa de lemanja, “com
aproximadamente 500 adeptos na praia de Canasvieiras #2 N#o ha
informag&es sobre outras homenagens a leman;ja feitas por outros terreiros, o
que confirma a invisibilidade destes na grande imprensa neste momento, até
mesmo em relagdo a uma festa cuja aceitagdo e participagédo ultrapassam as
fronteiras do circulo do povo-de-santo para atingir leigos dos mais variados
niveis sociais entre a populagio.

1 23/4/1982.
52 O Estado, 30/12/1982
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De agosto de 1982 a fevereiro de 1983, passados outros cinco meses,
apenas mais uma edigdo do Vira Informativo. A crise é evidente ¢ admitida
pelas liderangas, mas novamente as razGes do vacuo permanecem nas
entrelinhas.

Qualidade de vida e ecologia: as novas “leis do santo”.

Nas edigbes de 1983, vérias notas sobre alimentagdo adequada,
planejamento familiar e qualidade de vida em geral, com estimulo a plantagio
de hortas e criagio de galinhas. Um documento do CONDU aponta as
principais orientagGes para o povo-de-santo em nivel nacional e que irdo
conduzir atitudes, modificar praticas e influir em valores dos adeptos das
religides afro-brasileiras locais. Entre estas, especial destaque é dado ao tema
da ecologia vinculado as religides afro-brasileiras. No Rio de Janeiro, no dia
27 de margo acontece o “I Encontro Festivo com a Mide Natureza e seus
orixas”. O lema é: “1983, ano da conscientiza¢do ecolégica. Plante uma
drvore em louvor ao seu orixd”. Analisaremos a seguir alguns trechos do
documento-guia intitulado “Vamos aprender, acertar e defender”:

“A comunidade da Religido de Umbanda e dos Cultos Afro-brasileiros
em sua ritualistica no ano de 1983 junto a Mde Natureza deve observar o
seguinte: |
e Manter limpos, apods o ritual realizado os lugares sagrados: mar, praia,

cachoeira, pedreira, mata, campo santo, etc. assumindo ainda atitude de
respeito, seja no traje, seja no vocabuldrio ... '

e Nao deixar nos referidos lugares restos que possam polui-los, em especial
garrafas quebradas, animais mortos em decomposigdo, etc. Ao colocar
suas oferendas, seja na Mata (Oxosse), Pedreira (Xangd), Cachoeira
(Oxum) complemente tais oferendas com frutos de livre escolha,
enterrando-os e oferecendos-os a Mde Terra com seu pedido e sua fé,
garantindo, destarte, o nascimento de uma drvore e com ela a frutifica¢do
de seu ideal religioso, lhe favorecendo em seus pedidos;

e A vela dura alguns minutos e ainda pode por em risco a seguranga do
santudrio de nossos orixdas que pode ser destruido pelo fogo...Evite
acender vela na mata e se ndo puder evitar, use vela de pouca duragdo,
permanecendo no local enquanto estiver acesa. Aproveite o tempo...para
fazer suas preces, contemplar nossas drvores que sdo as nossas fontes de
vida... A floresta é fonte vital de todos seres animais. Vocé sabia que sem
as florestas ndo haveria dgua potdvel? Ndo acenda velas proximas aos
troncos das nossas drvores. Ndo agrida o universo de Ossain, respeite o
templo de Oxosse;
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e Junto ao Campo Santo assuma atitude reverente de forma a ressaltar o
nosso respeito aos corpos dos irmdos ali sepulcrados. Ndo esquec¢a que
simbolicamente o cemitério é a residéncia dos nossos irmdos;

e As oferendas em encruzilhas situadas nos centos urbanos sdo feitas por
pessoas iniciantes e mal orientadas, levadas pelo comodismo; entregam
seus despachos na primeira esquina que encontram...rogamos evitar estas
oferendas em vias publicas...passem a incentivar a prdtica de oferecer as
obrigacdes de encruzilhadas em seus proprios terreiros pois a vibratdria
existente nos locais apropriados (casas de Exu, das Almas) permitirdo
melhor alcance dos objetivos;

O documento do CONDU representa um verdadeiro manifesto de
estimulo a vocagdo ecologica das religides afro-brasileiras e demonstra que a
questdo orienta cada vez mais suas praticas e concepgdes, 0 que a torna uma
religido afinada com seu tempo e com muitas das questdes emergentes. Em
um artigo publicado no Vira Informativo, Mestre Zaymmar Muitaab™’
fundamenta: “Considerando serem os orixds as energias componentes do
Planeta Terra neles existentes antes do surgimento do homem é imperioso
lembrar que as mesmas exigem...um ambiente puro, propicio a que vibrem e
se desenvolvam...pois como poderia ele vincular-se as energias de Oxum,
numa cachoeira ou rio contaminados por toda espécie de detritos, ou de
Oxossi, numa floresta devastada...ou Xangd em pedreiras violadas material e
vibratoriamente? ”. Observe-se que o apelo ecoléogico ndo se resume a uma
visdo preservacionista de recursos naturais indispensaveis a manutengdo da
vida material, mas estes sdo vistos como o reservatério das energias
espirituais do ser humano. Neste sentido, justifica-se um apelo direto a
responsabilidade do povo-de-santo no processo: “Devem ser os
espiritualistas, principalmente os participantes dos cultos afro e afro-
brasileiros os primeiros a preservar e proteger o meio ambiente, precioso ndo
s6 as vidas, mas também a