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A Cancéo da Lua

Ergo meus bracos, saudando,
Enquanto ela desliza pela noite,
A Lua dos mistérios, redonda,

Disco luminoso, de prata cintilante

Meu espirito atende a seu chamado,
E deseja ter asas para voar,
Para que eu possa buscar seu santuario sagrado,

Do qual o céu é o simbolo

Um lugar de segredos ocultos,
De antigos mistérios sagrados,
Um lugar que em outras eras conheci,

E de sabedoria em tempos calados.

Esfor¢o-me para tentar lembrar
Tudo o que antes aprendido eu teria,
Os segredos Esquecidos da Lua,

A Deusa e toda a sua sabedoria.

Apesar de meus bragos voltados para o céu,
Ouco uma voz interior e sigo esta dire¢éo
Desvendo a labirinto interno,

Confiando em minha opcéo.

N&o busque no exterior, mas sim no fundo do seu eu!
Diz a voz clara e suave
“Mantenha sua Fé em mim pelos treze meses no Ano Sagrado da Mae”.
Eu a observo através de seus ciclos,
Como ja fiz em vidas passadas,
E sigo sua trilha enluarada,

Que a porta secreta interior me conduz”

(A Cancédo da Lua. Conway, D.J. Livro magico da lua: magias, encantamentos e dias magicos, Sao
Paulo: Gaia, 1997., p. 9)



RESUMO

A Umbanda, € uma religido que apresenta vocacdo para o acolhimento
desde sua origem, no inicio do século XX e, por este motivo, € o foco do presente
estudo, que analisa a hospitalidade umbandista através do sagrado feminino
presente na religiao. A metodologia selecionada € a pesquisa de carater bibliogréafico
e o0s resultados estdo apresentados em trés etapas: a primeira aborda a Deusa,
define o sagrado feminino, menciona sua presenca e relevancia nas crencas ao
longo do tempo, caracteriza seus atributos e os relaciona a dadiva e a hospitalidade.
A segunda, trata da Umbanda identifica os principais cultos presentes em sua
origem, aponta a sincretizacdo da religido com os mesmos, descreve a origem da
religifo segundo seus seguidores, os cultos e as festas, o0 relacionamento entre os
iniciados e praticantes e as linhas de trabalho. A terceira e Ultima etapa, estabelece
as conexdes entre os dois assuntos e a hospitalidade e conclui que a interface entre
o sagrado feminino e a hospitalidade da religido, esta no acolher, atributo que esta
presente em todas as situacdes ligadas a hospitalidade umbandista, que tem como
aspecto mais peculiar a inversao de papéis no tempo sagrado dos cultos, onde o
papel de anfitrido e de hdspede sao ocupados por diferentes agentes: entidades,
iniciados e sacerdotes principais, que se alternam de acordo com 0 momento que
esta sendo vivenciado, todos movidos por uma déadiva inicial e interagindo dentro de
um espaco especialmente preparado para esse fim.

Palavras-chave: DEUSA. GRANDE-MAE, HOSPITALIDADE. SAGRADO FEMININO.
UMBANDA.



ABSTRACT — RESUMEN - RESUME

The Umbanda is a religion which aims welcoming, since its first days, in the
beginning of the 20th century, and for this reason, is the focus of the present study,
that analyses the hospitality of the Umbanda by the holy feminine presented in the
religion. The chosen methodology is the research of the bibliographical feature, and
its results are presented in three steps: the first, tackles the Goddess, defines the
holy feminine, mentions her presence and relevance in the beliefs across the time,
characterizes her attributes and relates them to gift and to hospitality. The second,
deals with the Umbanda identifies the cults presented in its origin, points to fusion of
the religion with them, describes the origin of the religion according to its followers,
their cults and their feasts, the relationship between beginners and apprentices and
the work lines. The third and last, establishes the connections between the two
subjects and the hospitality: and it concludes that the interface between the holy
feminine and the hospitality of the religion, is in welcoming - an attribute that is
present in all situations linked to hospitality of the Umbanda , which has as a peculiar
aspect the inversion of roles at the holy time of cults, where the role of the host and
the guest are played by different agents: spirits, beginners and main priests, that take
turns according to the moment which is being lived, all of them moved by an initial gift
and interacting inside a space especially prepared for this.

Key-words: GODDESS. BIG-MOTHER. HOSPITALITY.HOLY FEMININE.UMBANDA
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Introducao

O primeiro desejo do ser humano é, sem dlvida, o desejo de ser
acolhido. Mas essa tenséo e essa espera excedem o simples desejo
de uma presenca, de alimentos, de repouso, o desejo Unico de
contato humano. Ser acolhido reativa nostalgias primarias e arcaicas:
a seguranca, o calor do reflagio, o aleitamento continuo, o rosto da
méae. (MONTANDON, 2002, grifo da autora)

As tematicas da hospitalidade e do feminino tém ocupado um papel
relevante na producdo académica, que busca refletir sobre o panorama atual,
marcado pela contestacdo dos papéis sociais, tanto por homens quanto por
mulheres, que buscam, mais do que equilibrio entre suas rela¢des, equilibrio com o
meio-ambiente, reducdo das desigualdades sociais e da violéncia, a fim de
transformar o planeta num local mais acolhedor, menos ameacado pela destruicédo
nuclear, pela extingdo de espécies animais e vegetais, pela proliferacdo de
epidemias, entre outros males globais.

A hospitalidade, abordada por varios estudiosos no mundo, € tema de
Mestrado no Brasil e o Programa de Mestrado em Hospitalidade da Universidade
Anhembi Morumbi, possui também uma revista sobre o assunto .

Neste trabalho, a temética da hospitalidade decorre de estudos relativos ao
conceito da dadiva baseados na obra de Marcel Mauss: Essai sur le don: forme et
raison de I"échange dans les sociétés archaiques, publicado em 1924, conceito que
foi retomado pelo grupodu M.A.U.S.S. (Mouvement Anti-Utilitariste dans les Sciences
Sociales), rede de cientistas que produzem estudos em diferentes locais do mundo,
inclusive no Brasil, onde as relacfes entre a dadiva e a hospitalidade estdo sendo
criadas no programa da Anhembi Morumbi. O M.A.U.S.S. pretende “enfrentar os
fundamentos filosoficos da teoria econémica” (MARTINS, 2002, p. 20).

A religido — Umbanda e o sagrado feminino presente na mesma sao

analisados sob o conceito da dadiva e portanto, estdo mais proximos das instituicdes

! Foram publicados 4 livros e 2 niimeros da revista do programa no periodo de 2002 a 2005.
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religiosas que buscam promover a ligacdo do “ser” ao “ser supremo”, ndo se
colocando como intermediarias deste processo, ou agenciadoras da salvacao
humana. O sagrado feminino, por sua vez, se apresenta sob um aspecto fortemente
marcado pelo ciclico, que se opde ao aspecto bilateral caracteristico das trocas
econdmicas e abordado pelo M.A.U.S.S., desde seu inicio, na década de 1980.

As mulheres presentes a atuantes no meio académico, foram responsaveis
pela valorizacdo do feminino, principalmente a partir das décadas de 1970 e 1980,
qguando foram intensificados os estudos sobre mulher e género, que sao temas de
disciplinas, publicacbes, nucleos de estudos e programas em todo o Brasil.
(MIGUEL, 2003)

A década de 1970 foi também a década de maior crescimento da Umbanda,
principalmente na regido do Sudeste do Brasil, onde teve sua origem no inicio do
século XX e de onde se expandiu para varios outros lugares do pais e do mundo,
sendo cultuada atualmente nos Estados Unidos e em varios paises da América
Latina e da Europa.

A expansao da Umbanda pode estar relacionada ao fenémeno atual de
crescimento de religides menos institucionalizadas, que permitem ao ser humano
praticar seus cultos sem a presenca rigida de autoridades religiosas.

As denominadas religibes afro-brasileiras, nas quais esta incluida a
Umbanda, foram objeto de 55% dos livros e teses sobre religido produzidos
academicamente no periodo de 1900 a 2000 (CAPELLARI, 2001). Apesar de mais
da metade dos trabalhos académicos focarem a religiosidade afro-brasileira, a
abordagem da Umbanda relacionada ao sagrado feminino e essa relacdo com a
hospitalidade nao foi encontrada em nenhuma referéncia pesquisada.

A Umbanda é o foco para o estudo da hospitalidade através do sagrado
feminino presente na religido e, para tanto, a metodologia selecionada foi a da
pesquisa de carater bibliografico, em especial no campo das ciéncias sociais,
notadamente psicologia social, sociologia e historia das religides, de onde buscou-se
o apoio para melhor entendimento dos conceitos relacionados aos assuntos:
sagrado, sagrado feminino e seus atributos, religido, homem religioso, Umbanda,
dadiva e, evidentemente, hospitalidade e suas caracteristicas.

O resultado da pesquisa bibliogréfica, foi somado a vivéncia pessoal na
religido, que iniciou-se como frequentadora e posteriormente, trabalhadora e

dirigente de um centro de Umbanda e ao estudo do tema sagrado feminino,
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desenvolvido de maneira livre desde 1998, mesmo ano de inicio da vivéncia na
religido.

O aspecto mais peculiar da hospitalidade umbandista é o que se passa
durante o atendimento, onde o papel de anfitrido e de hdspede sdo ocupados por
diferentes agentes: entidades, iniciados e sacerdotes principais, que se alternam de
acordo com o momento que esta sendo vivenciado, todos movidos por uma dadiva
inicial e interagindo dentro de um espacgo especialmente preparado para esse fim.

Para identificar a presenca da Deusa na Umbanda e relacionar o sagrado
feminino da religido com a hospitalidade, o trabalho esta dividido em duas partes: a
primeira que aborda a Deusa; a segunda, que trata da Umbanda. Em ambas séo
feitas as conexdes com a dadiva e a hospitalidade.

Apbs o corpo principal do trabalho, foi incluido um glossério, para auxiliar na
definicdo de termos especificos e um apéndice relativo ao Candomblé, Kardecismo e
algumas outras religibes afro-brasileiras, a fim de ampliar e complementar os
aspectos apenas citados destas religides.

A primeira parte, representada pelo primeiro capitulo, intitulado “Da Deusa a
Dadiva’, define o sagrado feminino, menciona sua presenca e relevancia nas
crencas ao longo do tempo, caracteriza seus atributos e os relaciona a dadiva e a
hospitalidade, conexdo pela qual identifica-se as caracteristicas do feminino
presentes na dadiva e, de ambos com a mulher.

Para o tema sagrado feminino, foram consultados varios autores, com
destaque para os de formacdo na area da psicologia, fonte do maior nimero de
referéncias encontradas sobre o assunto: Erich Neumann (1999), Lucy Penna
(1993), Denise Gimenez Ramos (1998) e Edward Whitmont (1991), que
compartilham visbes semelhantes a respeito do assunto. Soma-se aos autores
acima, Flavia Regina Marquetti (2002), pos-doutorada em Letras, que usa as
narrativas literarias para estabelecer um comparativo entre as divindades femininas
gregas e celtas.

Outros assuntos foram abordados nesse capitulo, a fim de complementar o
assunto principal como, o conceito de sagrado e de religido para o homem primitivo
e atual, a importancia dos mitos para o homem primitivo, os cultos lunares, a
sexualidade na visdo das religides, tantrismo e dionisismo, apoiados nos seguintes
autores: Mircea Eliade (1991, 1992, 1998), Aldo Terrin (1998), Michel Maffesoli
(2005), José Paulo Giovanetti (2004) e Maria José Caldeira do Amaral (2001).
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Dentre os autores acima, € necessario destacar Mircea Eliade e sua obra de
maior referéncia para o presente trabalho, o Sagrado e o Profano (1992), onde o
autor apresenta o resultado de seu estudo sobre vérias sociedades antigas e
compara as diferentes formas de religiosidade dos homens “primitivos” e a-religiosos
atuais, o que proporcionou a utilizacdo, em toda a presente dissertacdo, das
abordagens e conceitos contidos no livro.

Para o assunto cultos lunares, onde esta inserida a Wicca, foi utilizada uma
bibliografia ndo académica, obtida através de pesquisa em livros e sites.

A base consultada para se estabelecer a relacéo entre o sagrado feminino,
a hospitalidade e a dadiva, € oriunda dos conceitos de Isabel Baptista (2002), Luiz
Octavio de Lima Camargo (2004) e Alain Montandon (2002) para a primeira e,
Jacques Godbout (1999) para a segunda.

A proxima parte, representada pelo segundo capitulo, intitulado “Da
Umbanda a Hospitalidade”, identifica os principais cultos que deram origem a
Umbanda, aponta a sincretizacdo da religido com os mesmos, descreve sua origem,
segundo seus seguidores, cultos e festas, relacionamento entre os iniciados e
praticantes e linhas de trabalho, indicando os aspectos da dadiva e da hospitalidade
da religido, que serdo retomados na concluséo do trabalho.

Vérios autores foram fonte de consulta para auxiliar na descricdo de
fundamentos comuns a pelo menos a grande maioria dos seguidores e templos
desta religido, pois a diversidade entre os terreiros tornou necessaria a identificacao
dos elementos comuns da religido, citados pelo maior nimero de estudiosos.

Entre os autores consultados destacam-se: Reginaldo Prandi (2001, 2003)
socidlogo, Marcos Capellari (2001), historiador, José Guilherme Cantor Magnani
(1986, 2002), antropologo e José Francisco Miguel Henriques Bairrdo (2004),
psicologo.

A visdo sobre a Umbanda dos trés primeiros autores é semelhante, apesar
de atuarem em areas diferentes, sendo que Reginaldo Prandi € a referéncia mais
conhecida para o assunto religides afro-brasileiras.

A obra de Bairrdo adquiriu particular importancia para a dissertacdo porque
trata a Umbanda sob a Otica da psicologia e trabalha a descricdo das linhas e
entidades de Umbanda mais proxima da realidade atual dos terreiros, o que
complementou a pesquisa de forma consideravel, pois toda a fundamentacdo sobre

esquerda e direita s6 foi possivel devido ao trabalho do autor.
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Também foram citados outros autores neste capitulo: Emerson Giumbelli
(2002), para a historia da Umbanda; Luiz José Verissimo (2004), sobre experiéncia
religiosa; André Ricardo de Souza (2001), que descreve a dindmica do atendimento
umbandista; Rita de Cassia Amaral, que estuda a importancia das festas sagradas e
profanas e Tina Gudrun Jensen (2001) que explica as entidades de Umbanda.

Dentre todo o universo bibliogragico utilizado, destaca-se: o estudo de
Mircea Eliade, que contribuiu para o enquadramento da Umbanda nos moldes do
comportamento do denominado homem religioso e a obra de Edward Whitmont, que
relaciona a Deusa ao mito grego de Dioniso, o que forneceu dados para a
explicacdo de Exu no contexto da mitologia pré-crista.

Como praticante da religido, foi constante o cuidado em preservar alguns
pontos de acordo com a visao teoldgica do umbandista e, para isso, foi consultada a
bibliografia especifica da religido, escrita por praticantes, que receberam o
tratamento de escritores, por tratar-se de literatura ndo-académica.

Um desses praticantes, € Diamantino Fernandes Trindade, especialista em
Estudos Brasileiros pela Universidade Mackenzie (Convénio com o Ministério da
Educacao e Cultura) onde apresentou, em 1982, a dissertacdo “Aspectos historicos
e sociais da umbanda no Brasil” e produziu em 1991, o livro Umbanda e Sua
Histéria, onde descreve pormenorizadamente o inicio dessa religido no Brasil.
Atualmente Trindade participa da equipe que iniciou, em 2003, a primeira instituicdo
académica voltada para a Umbanda, a faculdade de Teologia Umbandista, sediada
em Sao Paulo.

O outro praticante é Rubens Saraceni, escritor de destaque no meio
umbandista e docente de varios cursos livres na area.

Em funcdo do objetivo da dissertacdo, procurou-se destacar 0s aspectos
relativos a organizacao social, por este motivo, a caracterizacdo da religido como um
pequeno nucleo de relacionamento entre seus integrantes, foi descrita
cuidadosamente, a fim de possibilitar a visualizagdo de como se da a relacdo entre
os iniciados, “os de dentro” e os frequentadores habituais ou eventuais, “os de fora”.

As conexdes entre a Deusa, a dadiva e a hospitalidade e posteriormente,
entre a Umbanda e os mesmos assuntos foram necessarias para a criagdo de uma
linha de pensamento que unisse os temas, sagrado feminino e Umbanda, utilizando

a dadiva e a hospitalidade como fio condutor.



15

Na ultima parte do trabalho foi feita a unido indicada acima, evidenciando os
aspectos da hospitalidade umbandista, todos relacionados ao sagrado feminino e

onde esta o resultado das reflexdes sobre as conexdes realizadas.
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1 Da Deusa, a dadiva

A mulher representa a vida. O homem representa o servo da vida. O
homem n&o compreende a vida, exceto pela mulher. (CAMPBELL,
Joseph)

A Deusa e 0 Sagrado Feminino

A Deusa, simbolo do sagrado feminino, sempre esteve presente nos cultos e
representacdes religiosas da humanidade, pois esta relacionada a figura da mae,
tanto no aspecto micro-fisico de doadora da vida individual, como no aspecto macro-
espiritual, enquanto doadora da vida universal e nesse caso, denominada de Grande
Mae.

A figura da Grande Mée ou Deusa, esta intimamente ligada aos elementos
agua e terra, ambos considerados femininos, em oposicdo ao fogo e ar,
considerados masculinos e esta ligacao deve-se aos aspectos da concepcao que
esses elementos contém. A associacdo da Deusa com a terra ou a agua depende da
forma como a populacdo que habita determinado territorio sobrevive. (MARQUETTI,
2002, p. 23)

Povos que tém na agricultura sua principal fonte de alimento cultuam
uma deusa terra, povos que vivem da pesca e/ou da navegacao
possuem uma deusa das aguas primordiais, pois € delas que retiram
a vida, como € nelas que também a perdem. (MARQUETTI, 2002, p.
23)
A representacdo da figura da Grande Mae é fartamente encontrada nos
mitos e arquétipos, que sdo historias que explicam fatos dos primérdios, relatam o
surgimento de alguma “realidade”, quando algo passou a ser, transmitindo, através
dessas historias, o conteudo sagrado que esta presente em toda a criagdo divina.
(ELIADE, 1998a, p. 128)
A Deusa muitas vezes esta presente nos mitos que contam a origem do

mundo, algumas religidbes acreditavam que a Deusa-terra era capaz de gerar
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sozinha, enquanto outras relacionavam a Deusa ao Deus, num casamento entre o
“Deus-Céu e a Terra-Mae”. (ELIADE, 1992, p. 121)

Para os gregos, o principio de todas as coisas seria 0 Caos. Flavia Regina
Marquetti (2002, p. 23) analisa o conceito do Caos grego e estabelece uma ligacao
entre a simbologia desse conceito e a mitologia da Deusa do periodo paleolitico, de

onde conclui que:

Tomando essas duas possibilidades em conjunto, a de principio
gerado e a de abismo, abertura que se abre por vontade prépria
(reflexivo), observa-se uma convergéncia na definicdo de Caos para
com a Deusa Mae paleolitica, principio de vida, abertura, caverna,
Utero de onde provém nao sé6 o homem, mas toda a natureza.
Senhora absoluta, ela é fonte de tudo.

A existéncia dos mitos esta centrada na necessidade de explicar a origem do
mundo, que € feita através de representacdes e narrativas, em sua grande maioria

repassadas de forma oral através das geracdes, pois 0 mito

[...] revela a sacralidade absoluta porque relata a atividade criadora
dos deuses, desvenda a sacralidade da obra deles. Em outras
palavras, 0 mito descreve as diversas e as vezes dramaticas
irrupcbes do sagrado do mundo. Por esta razdo, entre muitos
primitivos, os mitos ndo podem ser recitados indiferentemente em
qualquer lugar e época, mas apenas durante as estacdes ritualmente
mais ricas (outono, inverno) ou no intervalo das cerimdnias religiosas
— numa palavra, num lapso de tempo sagrado. E a irrupgédo do
sagrado no mundo, irrupcéo contada pelo mito, que funda realmente
o mundo. Cada mito mostra como uma realidade veio a existéncia,
seja ela a realidade total, o Cosmos, ou apenas um fragmento: uma
ilha, uma espécie vegetal, uma instituicdo humana. (ELIADE, 1992,
p.86)

Para Mircea Eliade (1992, p. 87), a funcado mais importante dos mitos é:

[...] “fixar” os modelos exemplares de todos os ritos e de todas as
atividades humanas significativas: alimentacdo, sexualidade,
trabalho, educacdo etc. Comportando-se como ser humano
plenamente responsavel, o0 homem imita os gestos exemplares dos
deuses, repete as acodes deles, quer se trate de uma simples funcéo
fisiologica, como a alimentacdo, quer de uma atividade social,
econdmica, cultural, militar etc.

A importancia do sagrado e sua continuidade, garantida através da

perpetuacdo dos mitos, estd profundamente relacionada com a justificativa da
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existéncia do ser e do mundo que o cerca, pois 0 homem primitivo (enquanto antigo)
fundamentava a sacralidade de sua existéncia na reproducdo e re-atualizacdo dos
mitos, realizada durante os rituais.

E necesséario destacar que, por relacionar sua vida cotidiana aos mitos e
sacralizar o cotidiano através da representacdo dos mesmos, para 0 homem

primitivo, o

[...] mito, em si mesmo, ndo € uma garantia de ‘bondade’ nem de
moral. Sua funcdo consiste em revelar os modelos e fornecer assim
uma significacdo do mundo e a existéncia humana. (ELIADE, 1998,
p. 128)

O sagrado feminino, por sua vez, € manifestado através da simbologia que

envolve a Deusa ou Grande Mae e:

[...] ndo se refere a existéncia de uma imagem concreta existindo
com tempo e espago, mas a uma imagem interior em operacdo na
psiqgue humana. A expressdo simbdlica desse fenbmeno psiquico
sdo as figuras e as imagens da Grande Deusa, reproduzidas nas
criacdes artisticas e nos mitos da humanidade. (NEUMANN, 1999,
p.19)

Marquetti (2002, p. 23), relata como alguns mitos da Deusa eram descritos

no periodo paleolitico:

As Vénus, do paleolitico até o Neolitico recente, primam por uma
representacdo naturalista, de formas esteatopigeas® nas quais 0s
seios, 0 pubis e o Utero e as nadegas resumem, definem o feminino.
O realce dado aos caracteres sexuais secundarios nas figuras das
Vénus indica um paralelo com o lexema méae nas diversas linguas
indo-européias. O termo além de indicar mulher ou fémea que deu a
luz um ou mais filhos, recobre ainda os sentidos de matriz, fonte,
origem, Utero e seio, e 0 de nutriz. Isso permite definir o lexema mae
e as figuras das Vénus paleoliticas a partir das funcdes: gerar e
nutrir. Essas duas funcdes, interligadas no inconsciente humano
destes tempos imemoriais, s6 podem ser percebidas como acles
ligadas ao feminino e, em decorréncia disso, as noc¢des de fertilidade
e fecundidade também estéo ligadas ao feminino.

Portanto, se o feminino, a mée é definida a partir de sua capacidade
de gerar vida e nutri-la, e essa capacidade é figurativizada pelo Utero
e pelos seios, a vulva assume nessa representacdo o papel de
abertura, abismo inferior que liga a fonte de vida, utero, Caos, ao
mundo exterior. A vulva corresponde, no imaginario pré-historico, as
aberturas da Terra-Mae-Natureza de onde sai a vida, animais,
peixes, aves, plantas e o préprio homem.

2 Actimulo excessivo de gordura nas nadegas. (BUENO, 1956)
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Caracteristicas do Sagrado Feminino

Os atributos do sagrado feminino sdo representados nos mitos relativos a
Deusa, porém ndo estao presentes apenas nas mulheres, pois tanto nos homens,
quanto nas mulheres, existem caracteristicas masculinas e femininas, conceituadas
por Jung como Animus e Anima, sendo Animus o aspecto masculino presente nas
mulheres e, Anima, o componente feminino presente nos homens (NEUMANN,
1999), conceito esse revisado por Whitmont, para quem Animus e Anima estariam

melhor definidos como “a masculinidade e feminilidade arquetipicas,
independentemente de se aplicarem a mulheres e homens”. (WHITMONT, 1991, p.
163)

Denise Gimenez Ramos (1998, p. 70), considera que “o arquétipo da Grande
Mae € o primeiro a emergir na consciéncia individual e coletiva”, mas os atributos da
Deusa nao se restringem aos aspectos da maternidade, pois ela é representada em
outros papéis, inclusive como a “ceifadora da vida”, responsavel pelo ciclo da
criagdo-destruigao.

Edward Whitmont (1991, p.12) relaciona o ciclo da vida e morte com as

divindades femininas e indica caracteristicas do feminino ligadas a esses aspectos:

As mais antigas divindades da destruicho e da guerra foram
femininas, ndo masculinas. Retomemos seus inesqueciveis nomes:
Inanna, na Suméria; Anath, em Canad; Ishtar, na Mesopotamia;
Sekhmet, no Egito; as Morrigan, no Eire; Kali, na india; Pallas, na
Grécia; e Bellona, em Roma. Essas deusas arcaicas exerciam
dominio sobre o amor e também sobre a guerra. Seus atributos eram
tanto a castidade como a promiscuidade, a maternalidade provedora
assim como a sangrenta destrutividade. Mas ndo se importavam em
absoluto com conquista e expansdo de territérios: obsessbes
masculinas. Aquelas deusas regiam o ciclo da vida em todas as suas
fases: nascimento, crescimento, amor, morte e renascimento.

Ramos (1998, p. 69) detecta caracteristicas comuns na mitologia de
divindades que representam a Grande-Mae: o gerar, o conter, a promoc¢ao do
crescimento e desenvolvimento, o asfixiar, o devorar e o matar.

Lucy Penna (1993, p. 101), cita um estudo de Jung que destacou trés

aspectos encontrados nas pessoas orientadas pela figura da Grande-Mae: “a
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capacidade de nutrir e proteger os mais carentes, a emocionalidade, a capacidade
para o prazer e a alegria”.

Neumann (1999, p. 49) considera caracteristicas ligadas ao feminino:
conter, gerar, libertar, dar, reter, fixar, aprisionar, rejeitar e privar.

Os aspectos positivos, considerados como aspectos ligados a
promocao da vida, seriam agrupados da seguinte forma: gerar, conter, promocéo do
crescimento e desenvolvimento (entendidos aqui como sinbnimos de nutricdo e
protecdo), emocado, promocao do prazer e da alegria, libertar, dar. E resumidos em:
gerar, conter, nutrir, acolher e entreter.

Os aspectos negativos, entendidos como ligados a morte e sofrimento,
seriam os seguintes: asfixiar, devorar, matar, reter, fixar, aprisionar, rejeitar e privar.
E resumidos em: aprisionar, rejeitar, privar e matar.

E importante ressaltar que, aparentemente, algumas caracteristicas
relacionadas ao feminino parecem ser contraditdrias, como as festas (fonte de
prazer) e as catastrofes (fonte de sofrimento e morte), mas que séo lados opostos de
uma mesma situacdo e se alternam num ciclo infinito.

Eliade (1991, p. 69) no trecho abaixo, aponta uma conexdo entre o ciclo
criacao-destruicao e a lua, que durante suas fases, vai do nascimento a morte, o que
inspirou muitos povos primitivos a associar o re-inicio, o surgimento de uma nova
civilizagdo a animais e deuses lunares, o que indica uma visao nao-dicotomica do

homem primitivo sobre os aspectos do bem e do mal:

No entanto, é muito provavel que essa concepcao da criacdo e da
destruicdo periddicas da vegetacdo, ndo seja, por isso, uma criacao
de sociedades agricolas. Ela se encontrava nos mitos das
sociedades pré-agricolas e € muito provavelmente uma concepcao
de estrutura lunar. A lua, de fato, mede as mais sensiveis
periodicidades, e foram termos relativos a lua que primeiro serviram
para expressar a medida do tempo. Os ritmos lunares sempre
marcam uma “criacdo” (a luna nova) seguida de um crescimento (lua
cheia), de um decrescimento e de uma “morte” (as trés noites sem
lua). Muito provavelmente, a imagem desse eterno nascimento e
morte da lua ajudou a cristalizar as intuicdes dos primeiros homens
sobre a periodicidade da Vida e da Morte e deu origem ao mito da
criagdo e da destruigdo peridédicas do mundo. Os mais antigos mitos
do dildvio mostram uma estrutura e uma origem lunar. Apés cada
dilavio, um ancestral mitico cria uma nova humanidade. Ora,
acontece com freqliéncia que esse Ancestral mitico tome o aspecto
de um animal lunar. (Em etnologia, chama-se por esse nome o0s
animais cuja vida mostra certa alternancia de aparicbes e
desaparecimentos periddicos).
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O mesmo Eliade (1992, p. 130), descreve com precisdo a importancia da lua

e da simbologia nela contida, que foi e é inspiracéo para ritos, mitos, simpatias, artes

divinatérias, entre outros:

Cultos Lunares

Gracgas ao simbolismo lunar, 0 homem religioso conseguiu aproximar
amplos conjuntos de fatos, sem relacdo aparente entre si, e
finalmente integra-los num dnico “sistema”. E mesmo provavel que a
valorizacdo religiosa dos ritmos lunares tenha possibilitado a
realizacdo das primeiras grandes sinteses antropocdsmicas dos
primitivos. Gracas ao simbolismo lunar, foi possivel relacionar e
estabelecer correspondéncias entre fatos tdo heterogéneos como o
nascimento, o devir, a morte, a ressurreicao; as Aguas, as plantas, a
mulher, a fecundidade, a imortalidade; as trevas cdsmicas, a vida
pré-natal e a existéncia além-timulo, seguida de um renascimento
de tipo lunar (“luz saindo das trevas”), a tecelagem, o simbolo do “fio
da Vida”, o destino, a temporalidade, a morte etc. Em geral, a maior
parte das idéias de ciclo, dualismo, polaridade, oposicdo, conflito,
mas também de reconciliacdo dos contrarios, de coincidentia
oppositorum, foram descobertas e precisadas gracas ao simbolismo
lunar. Pode-se falar de uma metafisica da Lua, no sentido de um
sistema coerente de “verdades” relativas ao modo de ser especifico
dos vivos, a tudo que , no Cosmos, participa da Vida, quer dizer, do
devir, do crescimento e do decrescimento, da “morte” e da
“ressurreicdo”. Pois ndo se pode esquecer que a Lua revela ao
homem religioso ndo somente a ligacdo indissolluvel entre a Morte e
a Vida, mas também, e sobretudo, que a Morte ndo € definitiva, que
€ sempre seguida de um novo nascimento.

A lua foi inspiracdo também para muito cultos, os denominados cultos

lunares, alguns hoje existentes, com destaque para a Wicca® e que sdo assim

denominados pois utilizam a Lua como simbolo do Feminino e o Sol como simbolo

do Masculino. Esses cultos consideram a natureza sagrada e produto do casamento

da Deusa e do Deus e para varias dessas crencgas, a Lua € objeto de adoracéo e de

cultos por representar o ciclo infinito do nascer, morrer e renascer da vida, como
confirma Eliade (1998b, p. 131):

% “Wicca é o nome alternativo dado as praticas da Bruxaria Moderna que apds 2 mil anos de
perseguicdo ganha forca e cresce substancialmente em todo o mundo”. (PRIETO, 2000, p.13)
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A lua nunca foi adorada em si mesma, mas no que ela revelava de
sagrado, quer dizer, na forca que estd concentrada nela, na
realidade e na vida inesgotavel que manifesta.

Para a Wicca, o ano € marcado por passagens relativas a Deusa e ao Deus,
a denominada “Roda do Ano” e € composto por oito datas festivas comemoradas
nos equindcios e solsticios®, e que apresentam significados préprios de acordo com
o ciclo da natureza observado nas estac¢des do ano.

O trecho seguinte, denominado Mito da Roda do Ano, foi retirado de um livro
wiccano e explica as festividades préprias dessa religido, que considera a deusa a

sintese do feminino e o Deus, a sintese do masculino:

Em Samhain, o Festival do retorno na Morte, os portdes dos mundos
se abrem e a deusa transforma-se na Velha Sabia, a senhora do
caldeirdo, e o Deus é o0 Rei da Morte que guia as almas perdidas
através dos dias escuros de Inverno.

Em Yule, a escuriddo reina como se estivéssemos no caldeirdo da
Deusa. Assim, o Rei das Sombras transforma-se na Crianca da
Promessa, o Filho do Sol, que deverd nascer para restaurar a
Natureza.

Em Imbolc, a luz cresce, o Deus nascido em Yule se manifesta com
todo o seu vigor, e a Crianga da Promessa cresce com vitalidade e é
festejada, pois os dias tornam-se visivelmente mais longos e renova-
se a esperanca.

Em Ostara, luz e sombras estdo equilibradas. A luz da vida se eleva
e o Deus quebra as correntes do Inverno. A Deusa é a Virgem e o
Deus renascido é jovem e vigoroso. O amor sagrado da Deusa e do
Deus é a promessa de crescimento e fertilidade.

Em Beltane, a Deusa se transforma em um lindo Cervo Branco e o
jovem Deus é o Cacador Alado. Ao ser perseguida pela floresta, o
Cervo Branco se transforma em uma linda mulher, e assim Eles se
unem e a sua paixao sustenta o mundo.

Chega entdo a Litha. A Deusa é a Rainha do Verdo e o Deus, um
homem de extrema forca e virilidade. O Sol comeca a minguar € 0
Deus comeca a seguir rumo ao Pais de Verdo. A Deusa é pura
satisfacdo e demonstra isso através das folhas verdes e das lindas
flores do veréo.

Em Lammas, a Deusa da a luz e o Deus novamente morre pela
Deusa. A Deusa precisa de sua energia de vida para a vida possa
crescer e prosseguir. O Deus se sacrifica para que a humanidade
seja nutrida, mas através do grdo Ele renasce. No &pice da
abundancia, Ele retorna através Dela.

Em Mabon, as luzes e as trevas se equiliboram novamente; porém o
Sol comeca a minguar mais rapidamente. O Deus torna-se 0 Anciao,
0 Senhor das Sombras.

Chega novamente o Samhain e entéo o ciclo recomeca, e assim tudo
retorna a Deusa.

* Vide glossario como Festivais Wiccanos. A indicacéo das palavras constantes do glossario sera a
utilizacéo do simbolo “*” logo apds a palavra.
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Assim sempre foi e assim sempre serd!
(PRIETO, 2000, p. 67)

Marquetti (2002, p. 25) explica o fato da mitologia celta tratar o Deus como

consorte e filho da Deusa:

As deusas gregas ou celtas assumem simultaneamente os papéis de
maes e de amantes de seus consortes. Maes porque em mitos rituais
eles descem as suas entranhas, a terra ou lago, para de la
renascerem divinizados, ou la perecerem. [...] Em todos os casos o
amante se oferece livremente a deusa, é de seu sacrificio voluntario,
de sua unido com a deusa (hierogamia), que resultara a fecundidade
da terra e dos homens.

O pantedo* adotado pela Wicca tem origem na cultura celta e o simbolismo
do calendario wiccano coincide muitas vezes com o do calendario cristdo, como em
Yule, comemorado por volta de 21 de dezembro e que significa o nascimento da
“Crianca da Promessa”, simbolizando um “Salvador” , exemplo que remete ao Natal
cristdo, tanto pela data quanto pelo significado. As semelhancas com o pante&do e
calendario cristdo originaram-se na unificacdo das divindades de diferentes culturas
européias provocada pela expansdao do cristianismo, fato comentado por Eliade
(1991, p. 74):

Falou-se muito da unificacdo da Europa medieval pelo cristianismo.
Isso é sobretudo verdadeiro se pensarmos na homologacdo das
tradicOes religiosas populares. Foi através da hagiografia cristd que
0s cultos locais — da Tracia até a Escandinavia e do Tejo até o
Dnieper — foram reduzidos a um “denominador comum”. Gracas a
sua cristianizacdo, os deuses e os lugares de culto de toda a Europa
ndo receberam apenas nomes comuns, mas reencontraram, de uma
certa maneira, seus préprios arquétipos e, consequentemente, suas
valéncias universais: uma fonte da Galia, considerada sagrada pela
presenca de uma figura divina local ou regional, tornou-se santa para
a cristandade inteira, ap0s sua consagracao a Virgem Maria. Todos
os cacadores de dragao foram assimilador a S. Jorge ou a um outro
herdi cristdo, todos os deuses da tempestade.

O Mito da Roda do Ano wiccano € um exemplo da simbologia do feminino e
masculino expressa no contexto do ciclo vida-morte, o que possibilita a celebracao
dos opostos, morte e vida como aspectos complementares e necessarios para a
continuidade do ciclo, o que confirma a sacralidade da existéncia dos participantes

dos ritos realizados em cada data festiva.
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Michel Maffesoli (2005, p.76) estabelece um paralelo entre os aspectos
complementares vida-morte, onde as festas possibilitam a visdo global e ciclica do

caos (morte) e ordem (vida).

O ladico, ndo podemos esquecer, é constantemente habitado pela
idéia de morte. Sejam as festas primitivas, sejam mesmo os simples
divertimentos, todas as manifestacdes festivas sédo perpassadas, de
modo mais ou menos aparente, pela pregnéncia da finitude. Elas
cristalizam assim a angustia do tempo que passa e a integram num
ritual que a torna aceitavel. Os textos da antiga Mesopotamia [...] ou
os hierdglifos egipcios, para nos atermos a referéncias primitivas,
falam sem cessar da morte humana e da eternidade dos deuses.
Mas as festas rituais e sazonais sempre lembravam que a “inevitavel
morte era aceita, embora contrabalancada pelo milagre periédico da
ressurreicdo”. De fato, a ritualizacdo festiva, a morte e a vida se
apresentam em sua ambivaléncia e em sua complementaridade. O
individuo podia perder a vida, mas o conjunto sobreviveria. A
imagem da natureza, a existéncia coletiva perdurava: é isso que
lembram regularmente as festas e é isso que simbolizavam as
mumificacBes e a rica florescéncia da escultura. A ordem cosmica,
em sua invaridncia, era sempre tranquilizadora, e as festas
lembravam o constante vai-e-vem que se estabelece entre essa
ordem e o caos original. Pela celebracdo de tal dialética, domina-se
seus diversos elementos: hem um nem outro sdo negados, mas
percebidos como momentos de um todo que nada, finalmente, pode
abalar.

A Wicca e demais cultos lunares, relacionam a mulher com a Lua a partir da
influéncia das fases da Lua no ciclo menstrual feminino, o que poderia provocar
também alteragbes comportamentais nas mulheres. Esses comportamentos,
influenciados pelas fases lunares, estdo relacionados aos aspectos da Deusa,
simbolizados pelas figuras da Donzela, da Mae, da Ancid e da Bruxa. E possivel
também que a mulher procure a conexdo com cada uma das faces do sagrado
feminino, como uma forma de vivencia-lo.

De forma resumida, os aspectos da Deusa e sua correspondéncia com a lua
podem ser explicados da seguinte forma:

A Donzela ou Virgem, simbolizada pelo aspecto crescente da lua, pode ser
representada como uma moca por volta dos 20 anos, que esta emitindo a energia
feminina da atrag&o, juventude, alegria de viver e liberdade. O termo Virgem n&o se
refere a virgindade fisica, mas sim ao fato de ndo pertencer a nenhum homem. Séo
representes desse arquétipo varias divindades, como Afrodite (grega), Artemis
(grega), Diana (romana), Oxum (africana), Yansa (africana), entre outras. Em

relagéo ao ciclo menstrual, seria 0 momento do amadurecimento dos 6vulos.
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A Mae, simbolizada pelo aspecto cheio da lua, pode ser representada por
uma mulher por volta dos 30 anos, que vivencia o aspecto Mae através da gestacao,
do cuidado com os filhos, da preocupacéo com a nutricdo da familia, representadas
por divindades como Hera (grega), Juno (romana), Isis (egipcia) e Yemanja
(africana). Durante essa fase lunar, a mulher estaria ovulando, o que a possibilitaria
de engravidar nesse periodo.

A Ancid, simbolizada pelo aspecto minguante da lua, pode ser representada
por uma mulher a partir dos 60 anos, com o ciclo menstrual ja irregular ou finalizado
e que acumulou sabedoria através de sua experiéncia de vida. Pode ser
representada pelas divindades: Hécate (greco-romana), Morrigan (irlandesa), Nana
(africana). O ciclo menstrual pode estar em duas situacdes durante essa fase lunar:
se o 6vulo foi fecundado durante a lua cheia, o mesmo se fixard nas paredes do
Gtero, para propiciar o desenvolvimento da nova vida que se inicia; se o 6vulo néo foi
fecundado, o corpo feminino se preparara para a menstruacao.

A Bruxa, simbolizada pelo aspecto Nova da lua, é face da Deusa que a
mulher pode alcancar e vivenciar em qualquer um dos outros aspectos, mas que
sugere o dominio do poder feminino através da capacidade de dar vida, matar,
morrer e renascer, Como na primeira menstruacao, na primeira relacao sexual, no
parto e na Gltima menstruagéo, representada por isis Negra (egipcia), Kali (indiana)
e Lilith (sumeriana). A relagdo com o ciclo menstrual, caso a mulher tenha
engravidado, é que durante essa fase lunar, a nova vida inicia seu desenvolvimento
e, caso ndo tenha havido fecundacéo, a menstruacéo possibilitarda a “morte” do 6vulo
ndo fecundado e o re-inicio de outro ciclo.

Erich Neumann (1999, p. 19) considera que o mito da Grande Mae e seu

efeito também se encontram presentes na sociedade atual, pois:

[..] podem ser observados ao longo de toda a histéria da
humanidade, porquanto estdo presentes nos rituais, nos mitos e nos
simbolos desde os primordios do homem, e igualmente nos sonhos,
nas fantasias e nas realizacfes criativas de individuos enfermos e
sadios de nosso tempo.
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A Deusa e a sexualidade

Apesar da primazia e importancia da Grande Méae na psique humana, dentro
do contexto da histéria das religides, a primeira representacdo mitoldégica da
humanidade foi feita através de figuras andréginas, representando a unidade do
feminino e masculino, explicado da seguinte forma por Aldo Natale Terrin (1998, p.
74).

[...] unum originario em que se fundem e se confundem os dois
elementos fundamentais: o masculino e o feminino. Na verdade, o
androgino é a projecdo, num plano mitico e metafisico, da concepcao

da unidade do primitivo e da inseparabilidade primordial da
complementaridade.

A complementaridade dos principios masculinos e femininos é denominada
polaridade ou dualidade e se origina da cisdo do andrdogino original, onde entédo a
energia inicial, o UM, se manifesta na criacdo através do DOIS, Deus e Deusa. A
concepcdo da origem através de um casal divino estd presente nos mitos de
praticamente todas as religides e da a dualidade um carater sagrado de unido dos
opostos. (TERRIN, 1998, p. 80)

De acordo com a concepcao de opostos complementares, a dualidade esta
presente em toda a formacdo do Universo e é simbolizada pelos contrérios: Dia e
Noite, Luz e Trevas, Claro e Escuro, Bem e Mal, Homem e Mulher, Macho e Fémea,
Positivo e Negativo, Yang e Yin, Sol e Lua, Ativo e Passivo, onde feminino e
masculino possuem a mesma importancia.

A unido do Deus e da Deusa, a hierogamia, € reproduzida por homens e
mulheres, 0 que conota um carater sagrado a unido sexual, que pode ser
comprovado pelos festivais de fertilidade de culturas antigas, onde a unido sexual
entre homens e mulheres era feita ao ar livre e nas plantacées, com o objetivo de
fertilizar a terra e proporcionar uma boa colheita. Essa uniéo ritual era uma forma de
sacralizar o mundo através da re-atualizacdo do casamento divino e onde todos os
homens representavam o Deus e as mulheres, a Deusa.

Para Eliade (1992. p. 88) a re-atualizacdo feita nos rituais, através da

repeticdo dos mitos, que sdo modelos divinos, tem dois objetivos:
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(1) por um lado, ao imitar os deuses, o homem mantém-se no
sagrado e, consequentemente, na realidade; (2) por outro lado,
gracas a reatualizacao ininterrupta dos gestos divinos exemplares, o
mundo é santificado. O comportamento religioso dos homens
contribui para manter a santidade do mundo. (ELIADE, 1992, p.88)

A concepc¢éo do sexo como sagrado, encontrada nas religides, € confirmada

por Terrin (1998, p. 80):

Essa visdo bipartida, que naturalmente se diversifica muito na
descricdo mitologica, da a idéia da concepcédo natural e nivelada da
relacdo macho e fémea. E uma primeira aquisicdo importante e
compromissada que coloca o macho e a fémea no mesmo patamar.
A transcricdo sera feita em termos para 0s quais o relacionamento
homem/mulher fora do divino aparecera totalmente natural, pois
trata-se de um puro espelhamento da hierogamia cosmica e de sua

s

continuacdo. Assim, nesse contexto, € importante e simplesmente
natural o acasalamento macho e fémea, para que o mundo continue
a existir em toda a sua variedade e em sua verdadeira configuracao.
E a ordem natural que prevé essa dualidade e a sanciona. E torna-se
até a primeira sacramentalizacdo césmico-natural do matrimonio.

O equilibrio entre as forcas opostas, macho e fémea e sua unido através do
sexo, enquanto ato de re-criagdo da natureza, possibilita o equilibrio universal, onde
a mulher é o elemento passivo, pois é “semeada”’ e “gera” a vida e o homem o

elemento ativo, o semeador, cacador.

O desequilibrio Universal

Durante a Antiguidade, os filosofos gregos interpretaram a dualidade e
acabaram, segundo Terrin (1998, p.82) por associar o elemento passivo feminino
como uma caracteristica de passividade, onde a mulher estaria abaixo do homem. O
inicio da interpretacdo da condicéo feminina como inferior € comentada da seguinte
forma pelo autor: “Com isso, acabamos caindo no virus infeccioso da prevaléncia do
masculino, cuja metafisica parece ter sido a primeira a se contaminar”.

A visdo de opostos nao-complementares que prevaleceu a partir dessa
cisdo, interferiu na equivaléncia do feminino e masculino e a Deusa, representada

pela Lua e pela Noite, passou a simbolizar as Trevas, o Mal, o Negativo e Passivo e
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a mulher, relacionada a Deusa, passou a ter um papel inferior na sociedade, como

reflexo da primazia do Deus sobre a Deusa, fato comentado por Terrin (1998, p. 85):

[...] a partir do segundo milénio a.C., estd documentada a superagéo
do homem sobre a mulher, e esta também documentada a situacao
de inferioridade a que a mulher foi relegada, em quase todos os
ambitos culturais e religiosos.

Nesse contexto cultural transformado, deus passa a ser considerado
homem, soberano, juiz, pai. Nao é nem mesmo pensavel deus como
“mulher”, pois o proprio nome de deus ndo é mais um neutro, como
era o Atman/Brahman do hinduismo, mas aparece sempre no
masculino. Nessa segunda dimensao da histéria da humanidade,
gue se iguala com a grande histéria das religides e ndo mais com
uma obscura pré-histéria, segundo a maioria dos estudiosos, se da
entdo uma imposicdo da lei, da autoridade, da transcendéncia de
deus mais do que uma acentuacdo da imanéncia do divino, da
naturalidade, da religido, da experiéncia religiosa. Nao mais o instinto
religioso, mas a instituicdo; ndo mais a liberdade religiosa, mas a lei.
As deusas, por sua vez, sdo submetidas aos deuses nas regides
politeistas, e quando se defende a unicidade de deus defende-se
também a figura masculina.

O papel secundario da mulher e da Deusa nao é caracteristica apenas das
sociedades atuais, mas esta presente em sociedades e mitos estudados por
diferentes autores, como Godelier, Godbout e Balandier, para quem a sociedade
feminina é considerada a “metade perigosa”, pois a mulher, ao mesmo tempo
relegada a uma condicao inferior, continua a ser portadora da capacidade de gerar,
0 gque a reveste do poder sobre a continuidade ou ndo da vida.

A superacdo da figura da Deusa-Mae pelo Deus-Pai também é observada na
psicologia analitica. Edward Whitmont, um de seus representantes, propde trés eras
distintas da consciéncia humana, divididas em Magica, Mitologica e Mental.

A Era MA4gica teria sido a época de maior influéncia da Deusa, com duracéo
da Idade da Pedra até a Idade do Bronze (3.500 a.C.).

A visdo do individuo dentro do grupo nessa fase é descrita da seguinte forma
por Whitmont (1991, p. 65):

Dentro do grupo organico que o contém, seja familia ou cla, o
individuo funciona como uma célula de um organismo-mae mais
abrangente. As atividades sao coordenadas pelo instinto, por
padrdes de acao fixos, por saber determinado pela percepcéo extra-
sensorial (PES) e por imitacdo. Ainda ndo existem a regra, a lei e o
ethos individual.



29

O Deus teria alcancado um equilibrio com a Deusa durante a fase

Mitoldgica, que teria se iniciado na Idade do Bronze (3.500 a.C.) e permanecido até
a ldade do Ferro (1.200 a.C.).

Durante essa era, a sociedade ja estaria estruturada sob nova ética, assim

descrita pelo autor:

A vida estruturada em grupo e a ordem social significam ética e
moralidade, embora uma moralidade coletiva e n&o individual. A
ordem repousa na aprovacdo dos iguais e no respeito aos tabus.
Tudo aquilo que deve ser evitado ou que é exigido de cada cidadao
passa por uma regulamentacdo. Assim, canaliza-se o conjunto de
impulsos anti-sociais mais desestabilizadores e se impdem
obrigacdes sociais elementares. Mas isso ainda esté longe de nosso
senso de ética ou moral. Bom é aquilo que é aprovado pela pratica e
pela coletividade. Mau é o0 que causa danos ou prejuizos visiveis e
gue ndo se coaduna com os costumes. (WHITMONT, 1991, p. 71)

A visdo da Era Mégica descrita por Whitmont (1991, p. 74), apresenta pontos

em comum com a visdo da dualidade como complementar e ndo excludente, e

explica os mecanismos criados para a vivéncia da dualidade, conforme o trecho

abaixo:

Segundo a visdo magico-mitolodgica, nada passa a existir sem que
algo equivalente tenha deixado de existir. Portanto, toda criagao
requer um sacrificio. Talvez possamos escolher como e quando
sacrificar e, as vezes, até mesmo o que eliminar, mas nao podemos
evitar o sacrificio em si. [...] Toda evolucdo corresponde e uma
involucdo, todo pico exige um desfiladeiro. Para cada particula de
matéria ha uma de anti-matéria. Todo esforco consciente convoca
uma forca inconsciente correspondente; todo suposto bem esti
compensado por algum mal. Por sua vez, o mal que foi acolhido e
apropriadamente sofrido pode, por sua vez, trazer o bem.

A Deusa foi superada pelo Deus na fase Mental, que teria se iniciado na

Idade do Ferro (1.200 a.C.) e permanecido até os dias atuais. A orientacdo da Fase

Mental é androlatrica, contrapondo-se a Fase Magica, que era ginecolatrica. Uma

divindade masculina predomina na mitologia da Era Mental.

Terrin prop0e a teoria da posse de bens, a caca, a guerra e a dominacao dos

ndmades arianos no Vale do Indo, como possiveis explicacbes da passagem do

matriarcado para o patriarcado, fato que, conforme Whitmont, deu-se a partir de

1.200 a.C.
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Segundo a concepcao de Whitmont (1991, p. 118), a supremacia de um
Deus-Pai foi necessaria para que a sociedade ocidental pudesse ter condi¢cdes de
criar uma consciéncia individual, necesséaria ao desenvolvimento do ego. O autor
compara as eras, as relacdes do ginecolatrico e patriarcal com as caracteristicas do
ciclo de vida humano (criancga, jovem e adulto) e sua relagdo com os pais, onde para
ser um adulto saudavel, é necessario romper os lacos de dependéncia com a mée, o
que possibilita a criagcdo do ego individual. A visdo do autor é descrita da seguinte

forma:

Nenhuma vida humana pode amadurecer sem um conflito moral e
algum sentimento de culpa. Para crescer e tornar-se um adulto
moderno, 0 homem precisa transcender a participacdo magica e a
identificacdo mitica. O mundo e seus eventos devem, pelo menos no
plano hipotético, ser considerados em termos de relacionamentos
impessoais de causa e efeito. Assim, os atos da pessoa tém efeitos
explicaveis e controlaveis racionalmente, pelos quais ela é
responsavel.

A concepcéo de um Deus masculino como criador, fez com que a mulher e a
Deusa nao fossem mais reverenciadas em seu aspecto de parceira do homem e do
Deus, mas como partes dos mesmos e, proporcionou também, uma modificacdo na
visdo acerca da sexualidade que, de sagrada, pois simbolo da unido do casal divino
Deus e Deusa, passa a ser uma forma de distanciamento do Criador, ou Deus
Unico, ja considerado um ser masculino e ndo mais androgino.

O desequilibrio provocado pela supremacia masculina esta presente em
vérias religides e afeta a relacdo homem-mulher em véarios ambitos, incluindo o
social, pois a mulher torna-se coadjuvante nas relacbes e nos papéis que exerce, ja
que as religides influenciam o comportamento social de seus fiéis na sua funcéo de
religa-los ao Criador.

A visdo da sexualidade, do ponto de vista das religibes formais, tomou
diferentes vias, até mesmo opostas, na concepcdo do sexo, importancia das

divindades masculinas sobre as femininas e papel social de homens e mulheres.
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O retorno da Deusa

Apesar de explicar a necessidade da formagdo do ego ou de um papel
masculino forte para a formacao do individuo, Whitmont (1991, p. 142), considera o
patriarcado em crise, devido as proprias caracteristicas do pensamento masculino, o
culto excessivo ao ego. Para Whitmont, a presenca da Deusa vem crescendo na
sociedade atual, o que por um lado, pode ajudar a criar a nova ética necessaria,

mas, por outro, agrava a crise do patriarcado.

A masculinidade e a feminilidade séo for¢as arquetipicas. Constituem
maneiras diferentes de se relacionar com a vida, com o mundo e
com 0 sexo oposto. A repressao da feminilidade, portanto, afeta a
relacdo da humanidade com o cosmo, na mesma medida que afeta
as relagcdes mutuas entre homens e mulheres.

O autor considera ainda, que é necessario o surgimento de uma nova ética,
aqui entendida como a forma de relacionamento entre os seres. Essa nova ética
estaria atrelada a um novo modelo de comportamento social, baseado numa visao
de unicidade do homem com o meio onde esta inserido, o que pode ser entendido

como abandono do ego e, explica da seguinte forma a crise atual do patriarcado:

Agora a Deusa esta retornando. Negada e suprimida durante
milhares de anos de domina¢cdo masculina, reaparece num momento
de intensa necessidade, pois caminhamos pelo vale das sombras da
aniquilacdo nuclear, e € fato que tememos o mal. Ansiamos por
amor, seguranca e protecdo, e temos muito pouco desse conforto. A
violéncia no seio de nossas sociedades ameaca nos dominar
inteiramente. A prépria Mae Terra foi pressionada ao limite maximo
de sua resisténcia. Por quanto tempo ainda terd condi¢cdes de
enfrentar o vandalismo das politicas industrial e econdmica que nos
regem? A época do patriarcado estd se esgotando. (WHITMONT,
1991, p. 10)

A necessidade de amor, seguranca e protecdo podem explicar talvez, o
recente interesse pela hospitalidade, se percebida como uma abertura para o
acolhimento.

Ramos (1998, p. 74), também compartilha da visdo de Whitmont sobre um
provavel retorno da Deusa e também relaciona o retorno da deusa a uma mudanca

nas relacdes sociais, em direcdo a alteridade:
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Neste final de século, a humanidade depara-se com novos simbolos
gue desafiam a consciéncia a um esforco constante para se abrir
velozmente as diferentes formas de comportamento e apreenséo da
realidade. Percebemos que os modelos religiosos mais tradicionais
passam por rapidas transformacfes, impulsionados pela forca de
novos arquétipos. Assim a figura da Grande Mae, reprimida por
séculos durante o patriarcado, reaparece nos cultos a Virgem Maria,
nos movimentos ecolégicos e na preocupacdo de preservar 0S
animais em extingao.

[...] Hoje, observamos que a revalorizacdo de simbolos matriarcais
na etapa patriarcal aponta em direcdo a uma nova etapa que
chamamos de alteridade, em que a relacdo Eu-Outro passa a ocupar
0 centro da consciéncia. Enquanto no nivel pessoal procura-se uma
dialética de participacdo muatua, com trocas igualitarias e justas, no
nivel coletivo a busca do estado democratico, da comunicacao
globalizante, entre outros fenémenos, revela a emersdo de novos
simbolos atuantes na consciéncia coletiva.

E fato que o homem moderno n&o dispensa as religides os mesmos valores

que em outros tempos, pois

A religido, que era a producédo cultural do homem, organizadora do
mundo, hoje ndo tem mais esse lugar e passa a ocupar um espaco
periférico na nova maneira pela qual o homem organiza sua vida. Na
sociedade atual, a razdo substitui a religido e as estruturas sociais
sdo organizadas sem sua interferéncia. Todos os valores atuais sdo
validos por si mesmos e a referéncia a transcendéncia é excluida do
dia-a-dia. (GIOVANETTI, 2004, p. 114)

Apesar desse fato, o caminho para o retorno ou presenca mais intensa da
Deusa passa pelas religides, devido ao papel preponderante na forma como seus

seguidores se relacionam social e interpessoalmente e, principalmente porque

[...] o homem a-religoso no estado puro € um fenbmeno muito raro,
mesmo na mais dessacralizada das sociedades modernas. A maioria
dos “sem religido”, ainda se comporta religiosamente, embora ndo
esteja consciente do fato. Nao se trata somente da massa das
“supersticdes” ou dos “tabus” do homem moderno, que tém todos
uma estrutura e uma origem magico-religiosas. O homem moderno
gue se sente e se pretende a-religioso carrega ainda toda uma
mitologia camuflada e numerosos ritualismos degradados. (ELIADE,
1992, p. 166)
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O Sagrado Feminino e as religides

Sendo a mitologia da Grande Méae extremamente importante para o homem
religioso primitivo e para a psique do homem atual, torna-se necessario identificar
qual o tratamento que é dispensado ao sagrado feminino pelas religides, pois como
afirmou Eliade, a mitologia estd camuflada e os rituais degradados e portanto, a
simbologia da Deusa permanece, mas muitas vezes em condi¢cdes que dificultam
sua identificacdo ou sua existéncia plena, deturpada pela valorizacdo de alguns
aspectos em detrimentos de outros.

E importante ressaltar que o feminino e a sexualidade caminham lado a lado,
pois 0 sexo estad ligado aos aspectos da vida, morte e prazer, identificados
anteriormente como caracteristicas do sagrado feminino.

Para entender a Deusa e a mulher no contexto atual das religides Terrin
(1998, p.86), classificou as crencas tomando como critério o papel da sexualidade e
da mulher e, agrupou-as em quatro tipos: naturais, ascéticas, sacramentais e

misticas:

e Naturais: consideram 0 sexo natural e necessario e tém como
representantes o judaismo, islamismo, taoismo, xintoismo e xivaismo,
que apresentam comparativamente, algumas diferencas na influéncia
patriarcal ou matriarcal, mas trazem a mesma consideracado sobre o

SeXxo.

e Ascéticas: ttm medo do sexo e rejeitam a mulher por considera-la a
origem dos males da humanidade e séo representadas pelo budismo
e cristianismo. Assim como as religides naturais, ha nesse tipo, uma
gradacéo de importancia do masculino e feminino, mas o foco central

sobre 0 sexo permanece 0 mesmo.

e Sacramentais: entendem o0 sexo e a relagdo homem/mulher,
macho/fémea como um dos caminhos para se atingir o sagrado, pois

0 véem como uma das formas de representar a criagcdo atraves da
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unido Deus e Deusa. O tantrismo e o dionisismo sdo representantes

dessa corrente de pensamento.

e Misticas: entendem o0 sexo como um caminho para se atingir o
sagrado, mas ndo necessariamente através da unidao dos opostos, do
reviver o Deus e a Deusa, e sim como um exercicio individual de
ascensao, caso dos sufistas, os gnosticos e os fibionitas. A diferenca
em relacdo as religides sacramentais é que nessas, homem e mulher
ascendem juntamente e nas religides misticas, o sacerdote procura a
unido com o criador utilizando uma parceira que pode ou ndo ser

iniciada, pois a intencdo € chegar ao UM, nao reverenciar o DOIS.

As religibes sacramentais, dentre os quatro grupos, Sao as que apresentam
maior equilibrio entre as energias opostas feminino-masculino e entre a relacdo
Deus e Deusa, sem preponderancia de um ou outro, 0 que pressupde uma situacao
ideal se a vivéncia da polaridade for considerada o modelo mais proximo para as
relacdes, tanto pessoais, quanto sociais.

Como exemplos de cultos sacramentais estdo o tantrismo e dionisismo,
ambos citados por Terrin (1998, p. 104) como o reaparecimento, a “redescoberta da
grande mae, do instinto sexual entendido como o verdadeiro portador da vida’ e
considerados pelo mesmo como religides originadas de outras, onde a visdo sobre o
sexo era livre.

No tantrismo, o poder feminino é representado pela deusa Shakti e o poder
masculino, pelo deus Shiva, simbolizando o casal divino. O objetivo do tantra é
descrito da seguinte forma por Eliade (apud AMARAL, 2001, p.70):

Ora, o ideal tantrico é transformar-se em um “ser de diamante”, com
0 que, de um lado, ele se aproxima do ideal do alquimista indiano e
do hatha-yogin e, de outro lado, retoma a famosa equacédo
atman=brahman das Upanisad. Para a metafisica tantrica, assim
como para a indiana e a budista, a realidade absoluta contem em si
todas as dualidades e polaridades reunidas, reintegradas, em estado
de absoluta unidade (advaya). A criacdo, e o futuro que dela se
desenrola, representa a separacdo da Unidade primordial e o
nascimento dos dois principios (Siva-Sakti, etc); em consequéncia,
experimenta-se um estado de dualidade (sujeito-objeto) — e entéo
véem a dor, a ilusdo, a escraviddo. A finalidade do sddhana tantrico
€ a reunido dos dois principios polares na alma e no corpo do
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discipulo. Revelado, para tempos decadentes, o tantrismo €, em
primeiro lugar, uma pratica, uma a¢do, uma realizacdo (=sadhana).

Os seguidores desses cultos vivenciam o divino através da unido sexual, que
€ precedida por um momento de adoracdo, onde o homem reverencia a deusa
presente na parceira. Essa adoracao nao significa um rito matrifocal*, mas o respeito
do homem pelo aspecto Deusa presente na mulher.

O ritual tantrico é descrito da seguinte forma por Maria José Caldeira do
Amaral (2001, p. 83):

O adorador passa ao ritual quando alcanc¢a o estado de consciéncia
em que percebe a divindade, em que estd verdadeiramente em
relacdo com o divino. Para isso deve tomar consciéncia de sua
propria divindade. [...] A unido entre Shiva e Shakti tem o carater de
salvacdo e transformacdo da consciéncia, e ndo tem o sentido
erético ocidental. E um cerimonial que compreende grande nimero
de purificacBes preliminares, de preces e praticas como instrumentos
para a transformacgéo da consciéncia.

O dionisismo, por sua vez, apresenta caracteristicas mais ligadas ao coletivo
0 que faz com que essa expressao de religiosidade merega um tratamento
diferenciado e mais aprofundado, pois trabalha com os lagos sociais e, por esse
motivo, relaciona-se mais com o culto da Grande Mae em sua interface com a
hospitalidade, no sentido do acolhimento, considerado por Whitmont como sendo
uma necessidade primordial da sociedade atual em trecho citado na pagina 32.

Maffesoli (2005, p. 42) aponta o carater social dos cultos orgiasticos,
estabelece uma ligacdo do orgiasmo com o culto a Deusa e sugere uma unidade

social originaria dessas praticas:

Ha no erdtico religioso — é isso que vamos reter — alguma coisa que
se liga ao culto da “Grande Méae” e, independentemente do nome
gue se dé a ele, esse laco € inegavel nos diversos cultos que se
distribuem no tempo e no espaco. A embriaguez, o excesso, a
prostituicdo e a libertinagem remetem a fusdo matricial, comunitaria
e, consequentemente, a fecundidade social. “Ser tudo para todos”,
cujo paradigma € a divindade, é o signo eficaz de uma uniao césmica
pela qual se vive o grande arquétipo da criagdo-destruicdo do amor e
do medo.

No trecho acima, o autor fala sobre a vivéncia do arquétipo nos cultos,
praticas comuns nas religides primitivas como forma de sacralizar o mundo e em

outro momento, relaciona o orgiasmo a mitos e inclui, entre eles, Shiva, apontado
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anteriormente como representante masculino do culto tantrico, estabelecendo, além
da relacdo entre os cultos, também o caréter ciclico dos mesmos, o que reforca a
associagdo com o feminino, que também esta ligado ao prazer e morte, aspectos

marcantes da vida:

A efervescéncia dionisiaca, com a reversibilidade das figuras e
através da “correspondéncia” profunda instaurada entre os seres, é
uma duplicacdo do que chamo de “unido césmica”. [...] E ai que,
tanto na crueldade quanto na ternura, cada elemento encontra seu
lugar numa organicidade em que a Unica finalidade €& um
esgotamento no préprio ato que assegura, de fato, a permanéncia do
todo. O gozo e a morte, figuras arquetipicas de toda existéncia, sao
assim conjugados e encenados para lembrar — 0 que o mito de
Dioniso* (Osiris, Shiva...) ilustra de mdltiplas formas — o ciclo do
eterno retorno do mesmo. (MAFFESOLI, 2005, p.14)

No dionisismo, diferentemente do tantrismo, os rituais s&o coletivos e
denominados de orgias e se utilizam de um caos, 0 caos orgiastico, para a criacao
de uma nova ordem, onde o abandono do individual pelo coletivo, proporciona o
éxtase da comunhdo com o Cosmos. Maffesoli (2005, p. 48) explica como se
processa o0 abandono do ego individual em favor do coletivo para a unidade do
social:

[...] A orgia € um “trabalho” que cada um opera em si mesmo, para
retirar todos os vernizes e para chegar ao homem simples e natural,
gue se pode fundir ao outro e se integrar no Outro.

O “Outro”, citado pelo autor, pode ser entendido como o coletivo e é o
caminho da alteridade, caracteristica relacionada a presenca da Deusa na
sociedade atual, citada anteriormente por Ramos e que pode ser entendida como
um passo para o caminho da nova ética de unicidade proposta por Whitmont. Nesse
contexto, € possivel apontar que as religides sacramentais estdo mais proximas da
nova ética proposta por Whitmont, em especial o dionisismo, porquanto a busca pela
unidade social e uma nova ordem sdo 0s objetivos dessa pratica, sem esquecer a

“alteridade coletiva”, presente nos ritos.
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A Deusa, o erdtico, a dadiva e a hospitalidade

A alteridade, entendida como abertura para o Outro, pressupde o
acolhimento, necessario para o processo da hospitalidade, definido por Isabel
Baptista (2002, p. 157), como "um modo privilegiado de encontro interpessoal
marcado pela atitude de acolhimento em relag&o ao outro”.

O abandono do ego em fungcdo do coletivo com o objetivo de integracao,
caracteristica do orgiastico, também ¢é relacionado a hospitalidade por Baptista
(2002, p. 157), quando comenta a obra Totalidade e Infinito, de Emmanuel Levinas.

A autora considera que, na obra de Levinas:

A hospitalidade surge justificada como um dos tracos fundamentais
da subjetividade humana na medida em que representa a
disponibilidade da consciéncia para acolher a realidade do fora de si.
Quando esta realidade se refere as coisas do mundo, a natureza ou
aos objetos, a abertura da consciéncia pode traduzir-se em
conhecimento, alimentacdo ou posse. Mas quando se refere a
exterioridade testemunhada por outra pessoa, a abertura da
consciéncia s6 pode afirmar-se como hospitalidade.

Nesse ponto, € possivel sugerir uma analogia ousada em relacdo ao
orgiasmo e a hospitalidade, pois ambos, requerem uma “abertura em relacdo ao
outro” e apresentam principios semelhantes e que estdo assentados na relacao
corpo-casa-cosmos, onde o corpo e a casa S&o universos semelhantes. Essa

concepcao é préopria do homem religioso, para quem

“Habita-se” o corpo da mesma maneira que se habita uma casa ou o
Cosmos, num Universo perfeitamente organizado, imitado, portanto,
segundo o0 modelo exemplar, a Criacdo. (ELIADE, 1992, p. 144)

Se, para 0 homem primitivo, a casa e 0 corpo tém o mesmo significado - o
de morada - acolher o outro, seja em seu corpo ou casa € um ato sagrado, pois
deriva dos deuses e talvez resida ai o fato de varias religies atribuirem grande valor

a hospitalidade, conforme Luiz Octavio de Lima Camargo (2002, p. 5):

A hospitalidade foi e ainda é o principio basico de um grande nimero
de ordens religiosas catdlicas, desde os primeiros beneditinos e
cistercienses, cujos mosteiros até hoje cultuam as regras originais da
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hospitalidade e muitos deles vém mesmo se transformando em
hotéis e pousadas, até as mais recentes ordens e congregacfes
religiosas. De resto, a nogdo de hospitalidade coaduna-se com o0s
principios basicos de todas as religibes e todas elas, sem excecao,
tém um lugar de destaque para a idéia de hospitalidade.

O corpo e a casa, enquanto sagrados, trazem em si uma metafora da Deusa:

111

todo o Cosmos, formado pelo corpo e casa, apresenta “‘uma abertura’, seja qual for
o sentido que lhe atribuam as diversas culturas” (ELIADE, 1992, p. 144). Nesse
caso, 0 corpo e a casa podem ser a caverna, a vulva da Deusa, que “liga a fonte de
vida” ao “mundo exterior” (MARQUETTI, 2002, p. 23), pois 0 “Cosmos que o homem
habita — corpo, casa, territorio tribal, este mundo em sua totalidade — comunica-se
pelo alto com um outro nivel que Ihe é transcendente” (ELIADE, 1992, p. 144), ou
seja, 0 corpo ou a casa, para o homem primitivo e religioso, sdo elos de ligacéo
entre o sagrado e o profano, de onde, tanto a hospitalidade como a orgia séo atos
sagrados, pois utilizam os elos — casa e corpo - para a manifestacéo do divino.
Apesar de nao trabalhar os conceitos apresentados acima, Alain Montandon
(2002, p. 138) faz uma relacéo entre o eroético e a hospitalidade, pois considera que
o0 “ritual da hospitalidade da-se como um ritual erético, que joga com o sagrado, com
a transgresséo e a morte”, utilizando os mesmos termos que Maffesoli, quando este

referiu-se a orgia e comenta que:

[...] a hospitalidade € uma cena que tem a ver com a cena erética: se
0 ato de atravessar uma soleira € uma transgressao ritualizada, o
banquete e 0 sono sdo igualmente imagens dos prazeres oferecidos.
E no leito, espaco de hospitalidade, acaba de introduzir-se aquela
gue acolhera sem reservas o viajante, para sua grande satisfacao.
Os antropdlogos e os viajantes ndo cessam de relembrar que isso
faz parte do ritual da boa hospitalidade, que ndo ha bom anfitrido
sem boa anfitrid e que, nessa organizacdo da dadiva, a troca das
mulheres, como dadiva de si, € um rito que, se nao ocorre
naturalmente esta, no entanto, dentro da mais rigorosa légica de
organizacao hospitaleira. (MONTANDON, 2002, p. 138)

Nesse aspecto, a dadiva das mulheres ndo configuraria uma relacao
orgiastica, porque apenas envolveria a anfitrid e seu convidado, mas Montandon
(2002, p. 142) acrescenta um dado em outro trecho que permite visualizar que a
relacdo de hospitalidade erética € compartilhada pelo anfitrido, o que caracterizaria
um relacionamento entre os agentes, promovendo um caos, que por sua vez, gera

uma nova ordem, pois retira 0 anfitrido desse posto e o coloca como convidado e
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denota claramente um sentido de unicidade entre as partes, 0 que € caracteristica

do orgiastico:

No dom da hospitalidade, “o convidado vai sair de sua relacédo
acidental de estrangeiro para gozar de uma relacdo essencial com a
anfitria, cuja esséncia é repartida com o anfitrido”. O anfitrido se
atualiza por meio do convidado; ele atualiza uma possibilidade do
convidado, tanto quanto o convidado atualiza uma possibilidade do
anfitrido. Ndo é mais do que uma relacao de si para consigo mesmo.
Essa relacdo com aquele que acaba de chegar faz do anfitrido um
convidado.

O sentido do erético como sagrado, a relacdo do sagrado com o corpo e a
hospitalidade como sagrada, ja ndo tém o mesmo valor para 0 homem moderno, ja

que

N&o é necessario analisar longamente os valores atribuidos por um
de nossos contemporaneos nao-religiosos a seu corpo, sua casa e
seu universo, para perceber a enorme distancia que o separa dos
homens das culturas primitivas e orientais que acabamos de
mencionar. Assim como a habitacdo de um homem moderno perdeu
os valores cosmolégicos, também seu corpo foi igualmente privado
de todo significado religioso ou espiritual. Poder-se-ia dizer, em
resumo, que, para os modernos desprovidos de religiosidade, o
Cosmos se tornou opaco, inerte, mudo: ndo transmite nenhuma
mensagem, ndo carrega nenhuma “cifra”. (ELIADE, 1992, p. 145)

Mas, se tomarmos o comentéario anterior de Eliade sobre o comportamento
do homem a-religioso, é possivel deduzir que as praticas podem ser transmitidas
enquanto tradicdo, mesmo que nao contenham o valor ritual de outrora, o que
esvazia o significado, mas néo coloca as a¢gbes no esquecimento e que, em muitos
momentos, seus verdadeiros significados aparecam em ritos e valores da
modernidade, como a dadiva.

A dadiva, base da hospitalidade, apresenta um caréater ciclico simbolizado
pelo dar-receber-retribuir, sendo o dar o ponto de partida, onde nao h& célculo pelo
valor do objeto ou acédo oferecida ao Outro e, enquanto ponto de partida, pode
significar que o sujeito responsavel pela acdo inicial ndo esteja atuando no sentido
de receber algo em troca ao final (ou re-inicio) do ciclo, pois seu retorno pode ser
imediato, caracterizado pelo simples prazer de dar. (GODBOUT, 1999). O que
significa, no contexto da hospitalidade, acolher o outro motivado pelo prazer de

proporcionar conforto, possibilitar o bem-estar do sujeito a quem est4d sendo
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oferecida a hospitalidade, sem o calculo de retorno dessa acdo, ou do que sera
recebido em troca.

Jacques Godbout (1999, p.116) considera que para o sistema da dadiva:

Calcular ndo é bem visto, ndo é uma norma central do sistema da
dadiva. O célculo é periférico e funciona de uma forma que ainda
resta esclarecer, mas que ndo é a do modelo racional habitual.
Quem calcula tende a se excluir de um sistema de dadiva.

A questéo do calculo do que é oferecido e do que pode ser recebido como

troca é tratada indiretamente por Maffesoli (2005, p.82):

[...] “viver além de suas possibilidades”, de acordo com a expressao
popular, ndo dar conta de seus gastos, praticar a hospitalidade, dar
festas e recepcgdes, tudo isso significa, na préatica cotidiana, cortejar a
catastrofe, numa sociedade regida por uma estrita visdo econdmica;
significa também a conviccdo de que o maior dispéndio é também
um dado essencial da simbdlica existencial.

Os comentarios de Maffesoli remetem a um pensamento de perda quando a
dadiva e a hospitalidade sédo encaradas sob o ponto de vista da sociedade atual, que
ainda privilegia o calculo e as trocas igualitarias. Como o sistema atual esta
fundamentado nas caracteristicas patriarcais, ndo € de se estranhar que a
hospitalidade contenha uma nocdo de perda, pois, tanto a dadiva quanto a
hospitalidade envolvem o ato de dar, caracteristica do feminino (NEUMANN, 1999,
p. 49), sendo portanto, contrarias as regras vigentes. E interessante notar também
que no comentario de Maffesoli, se encontra outra caracteristica do feminino: as
festas e recepcoes, ligadas ao aspecto de promocao do prazer e da alegria (PENNA,
1993, p. 101).

Godbout (1999, p. 48) também estabelece ligacbes entre a dadiva e o
feminino, pois considera que a mulher foi, ao longo do tempo, simbolo da dadiva,
pois ela se “d4”, mesmo quando se vende e, é “dada em casamento” em varias
sociedades, 0 que supera a questdo do objeto sexual como muitas vezes esse
assunto é reduzido. O autor chega a considerar que “Com toda a certeza, existe algo
de particular, um vinculo especial entre a mulher e a dadiva, comum a todas as
sociedades” e inclui a sociedade atual nesse vinculo.

O vinculo entre a mulher e a dadiva pode estar relacionada ao doar,

caracteristica do feminino e ato inicial da dadiva e, num olhar mais aprofundado no
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sistema do dar-receber-retribuir, que objetiva a criagdo e manutencdo dos lacos
sociais, que por sua vez, sdo quebrados quando ndo ha retribuicdo, pode-se
identificar outra caracteristica do feminino, que é o reter (NEUMANN, 1999, p. 49), o
que pode significar que o sistema da dadiva seja feminino, porquanto esta
relacionado em seu ato inicial e final com os atributos do sagrado feminino, o que
justificaria o laco tdo estreito entre a mulher e a dadiva.

Godbout (1999, p.254) também considera que a dadiva encerra em si, “duas
idéias contraditorias”, expressas pela aceitacdo da perda, traduzida pelo desapego
ao que sera dado e, pelo desperdicio, na medida em que ndo se produz apenas
para o consumo e, caminhando mais além, é possivel sugerir que, sendo a morte e a
vida, atributos da Deusa, a experiéncia da dadiva s6 é possivel quando se esta em

conexao com o sagrado feminino dentro de si, pois:

Aceitar a experiéncia da rendncia aos objetos e aos seres €
conhecer a criacdo e a renovacao que essa experiéncia oferece; é
finalmente, fazer o aprendizado da morte. E da dadiva.

Posto que a dadiva possui claros atributos do sagrado feminino e dela se
origina a hospitalidade, € necessario expandir a vivéncia do sagrado feminino para
além de si a fim de se processar a hospitalidade em ambito global e ndo apenas
individual se o objetivo é lancar a ética da unicidade social proposta por Whitmont.

Resta, portanto, identificar a presenca da Deusa na sociedade atual, para o
que foi selecionada a Umbanda, culto afro-brasileiro onde “todo mundo é igual” e

considerada “exemplo de uma religiao democratica”. (PRANDI, 1991, p. 88)
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2 Da Umbanda a hospitalidade

Quais séo, entdo, os mitos e rituais contemporédneos que podem
canalizar e direcionar em seguranca a reapari¢cdo da Deusa e de seu
filho e consorte Dionisiaco? Ou numa linguagem psicolégica, que
modalidades especiais de percepg¢do, sentimento e comportamento
resgatardo a nocdo de significado e unidade entre o0 mundo e o
homem, superando a alienacdo da mente moderna, dando-nos
rituais de controle da agressdo e proporcionando-nos assim uma
nova ética? (WHITMONT, 1991)

As influéncias religiosas herdadas pela Umbanda

A Umbanda é uma religido afro-brasileira, com caracteristicas urbanas, que
surgiu no inicio do século XX, no Rio de Janeiro, trazendo em si elementos do
catolicismo, kardeciscmo, religides africanas e indigenas (PRANDI, 2003).

Por religibes afro-brasileiras entende-se

[...] o conjunto das préticas religiosas desenvolvidas a partir do
contato entre civilizagbes de origem européia, africana e americana
em solo brasileiro. (CAPELLARI, 2001, p. 65)

A Umbanda surgiu como uma sintese de diferentes manifestacdes religiosas
0 que, segundo José Guilherme Cantor Magnani (1986, p. 42) a constitui numa:

[...] espécie de bricolagem, onde cada parte integrante, ainda que
reinterpretada de acordo com uma nova sintaxe, conserva algo das
estruturas de origem.

O mesmo autor explica o contexto de bricolagem:

Segundo Lévi-Strauss, 0 que caracteriza a bricolagem é a
elaboragéo de conjuntos, estruturados nao diretamente com outros,
mas com residuos e fragmentos; o rigor que parece faltar aos
materiais do bricoleur, no momento de sua nova aplicagéo, eles o
possuiram outrora, quando faziam parte de outros conjuntos
coerentes e, 0 que é mais importante, possuem-no sempre, na
medida em que ndo sdo materiais brutos, mas produtos ja
trabalhados. Nesse sentido, sdo pré-constrangidos, isto €, mesmo no

interior de um novo arranjo conservam marcas, determinadas pelo
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uso original para o qual foram concebidos ou pelas adapta¢gbes que
sofreram, em vista de novos empregos. (MAGNANI, 1986, p. 42)

Segundo Marcos Alexandre Capellari, os elementos formadores da
Umbanda

[...] j& se encontravam desenvolvidos em outras praticas religiosas
afro-brasileiras, destacando-se a Cabula, cujo chefe era chamado
embanda, assim como a Macumba, cujo chefe era conhecido como
umbanda. Suas origens, pois, remetem ao culto das entidades
africanas (orixas*, enquices*) e indigenas (caboclo), assim como dos
santos Catélicos. (Capellari, 2001, p. 91)

Os elementos das diferentes culturas que compdem a Umbanda co-existem
através da utilizacdo de simbolos especificos, que estdo presentes de forma
harménica nos rituais, iniciacbes e sacramentos da religido, como a forma de
relacionamento entre os vivos e mortos do kardecismo, 0s santos catolicos, 0s
cantos africanos e as dancas indigenas.

A exemplo do catolicismo, espiritismo e candomblecismo, a Umbanda pode
ser considerada uma religido monoteista, pois apesar de reverenciar diversas
divindades, considera como fonte universal um Unico criador, que pode ter diferentes
denominagfes, decorrentes das influéncias africana, catdlica ou indigena, como
Deus*, Zambi* ou Olodumaré*, dependendo da formacao religiosa dos sacerdotes
dirigentes dos centros* umbandistas.

Como manifestagdes do Criador no plano material, estdo as divindades,
consideradas forcas da Natureza e nominadas Orixas, que constituem o pantedo
africano e foram sincretizadas, ou seja, relacionadas com os santos catolicos pelos
africanos durante o periodo da escraviddo, como forma de perpetuar a tradicdo
recebida na Africa. Nessa época, 0S escravos negros eram pressionados, tanto
pelos sacerdotes catélicos quanto pelos seus “senhores”, para que adotassem a
religido catdlica. Por esse motivo, os africanos acabaram por relacionar a mitologia
dos orixas, suas histérias e caracteristicas, com o0s santos catolicos, relacéo feita
através de elementos comuns entre as divindades dos dois pantedes e que
possibilitou a continuidade do culto aos deuses africanos, mesmo que de forma
velada.

Como heranca dos cultos africanos, 0s orixas tém seus nomes escritos e

pronunciados em Yorubd, lingua dos Nagés, Ketu, ljeja, Egba, entre outros e cada
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orixa encontra seu correspondente entre os santos catélicos sendo representado
pelas imagem desse santo em grande parte dos terreiros®.

Reginaldo Prandi, sociélogo que estuda as religides afro-brasileiras, aborda
a relacdo estabelecida pelos escravos entre a religido trazida e herdada da Africa

com o catolicismo e afirma que:

Desde o inicio as religides afro-brasileiras se fizeram sincréticas,
estabelecendo paralelismos entre divindades africanas e santos
catélicos, adotando o calendarios de festas do catolicismo,
valorizando a frequiéncia aos ritos e sacramentos da igreja.
(PRANDIi, 2003, p. 1)

Pelo fato dos escravos relacionarem os orixds e 0s santos catolicos de
acordo com a mitologia repassada oralmente pelos sacerdotes e senhores e,
também pelo fato dos orixds apresentarem caracteristicas diferentes na Africa,
variando de regido para regido, o sincretismo umbandista difere de acordo com os
locais e tradicdes recebidos. As correspondéncias dos orixas com 0s santos
catolicos® encontradas nas obras de Rubens Saraceni, autor umbandista, sdo as

seguintes:

e Oxalé&: Jesus Cristo

e Yewa: Santa Clara

e Oxumaré: Séo Bartolomeu

e Oxum: Nossa Senhora Aparecida
¢ Obaluayé: Sdo Roque

¢ Yemanja: Nossa Senhora dos Navegantes ou da Conceicao
e Omull: Sdo Lazaro

e Nana: Santa Ana

e Ogum: Séo Jorge

e Yansa: Santa Béarbara

e Xango : S&o Pedro ou Sao Joao
e Egunitd:Santa Sara Kali

e Oxossi: S&o Sebastido

e Oba: Santa Joana D" Arc

® Vide glossario como Centro.
® Vide glossario em Orixas para detalhes sobre 0s orixas e sincretizagéao.



45

A Umbanda, por sua vez, apresenta grande diversidade na forma de
manifestacdo religiosa. Cada templo apresenta caracteristicas diferentes em relagédo
aos rituais e sacramentos e € autbnomo para isso, pois a religido ndo tem um lider
nacional, tampouco associacdes ou federacdes com forca para unificar a forma de
culto e linha teoldgica, sendo os sacerdotes umbandistas portanto, as autoridades
maximas de cada terreiro, como sdo chamados os centros de Umbanda.

A diversidade encontrada em certos aspectos da teologia pode ser detectada
facilmente na literatura umbandista, pois cada escritor trata esses assuntos de forma

diferenciada, o que é resultado da diferente formacéo de cada um.

O inicio do movimento umbandista

Os relatos sobre o surgimento do movimento umbandista s&o um ponto em
comum encontrado na religido, que ndo tem uma documentacdo confirmada pelos
registros da época. Para seus seguidores, o iniciador da religido é Zélio Fernandino
de Moraes, um jovem que morava em Neves, proximo a Niteréi, no Rio de Janeiro.

Emerson Giumbelli (2002, p. 209), antropdlogo e pesquisador no Museu
Nacional no Rio de Janeiro, no entanto, destaca que as referéncias a Zélio
Fernandino de Moraes como precursor da religido surgiram a partir da década de
1960, sendo contemporaneas ou posteriores a morte do mesmo, ocorrida em 1975 e
que, apesar de ter sido “uma construcdo tardia”, o lugar que Zélio de Moraes teve
nesse processo “nao deve ser desprezado”.

De acordo com os umbandistas, Zélio Fernandino de Moraes, ainda jovem,
foi acometido por varias manifestacdes tidas como “endemoniadas”. Originario de
familia catdlica, chegou a ser exorcizado*, mas o procedimento ndo proporcionou o
desaparecimento dos sintomas.

Devido a demora da cura e sugestdo de conhecidos, finalmente foi
encaminhado a Federacao Espirita de Niteroi, local de culto kardecista para buscar
um fim nas perturbagdes. Foi nesse local que, na noite de 15 de novembro de 1908,
teria se manifestado pela primeira vez o “Caboclo Sete Encruzilhadas”, entidade

considerada precursora da doutrina umbandista.
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Rechacado do centro espirita devido a forma como falava e gesticulava,
considerada “atrasada espiritualmente” pelos dirigentes kardecistas, o Caboclo Sete
Encruzilhadas anunciou que no dia seguinte iria iniciar uma nova religido.

Em 16 de novembro, em sua residéncia e diante dos olhos de varios
curiosos, atraidos pelos acontecimentos do dia anterior, 0 médium Zélio Fernandino
de Moraes incorporou novamente o Caboclo Sete Encruzilhadas, que entre varias

acOes, como a cura de doentes, declarou:

[...] que se iniciaria, naquele instante, um novo Culto em que o0s
espiritos de pretos-velhos africanos, que haviam sido escravos e
que, desencarnados*, ndo encontravam campo de acdo nos
remanescentes das seitas negras, ja deturpadas e dirigidas quase
gue exclusivamente para os trabalhos de feiticaria, e os indios
nativos da nossa Terra, poderiam trabalhar em beneficios dos seus
irmaos encarnados*, qualquer que fosse a cor, raca, o0 credo e a
posicao social. (TRINDADE, 1991, p. 35)

Segundo Diamantino Trindade (1991, p. 36), escritor umbandista que
descreve com pormenores como teria sido o inicio do culto umbandista, para o
espirito fundador da religido, Caboclo Sete Encruzilhadas, o significado do nome
Umbanda seria a “manifestacdo do espirito para a caridade”.

O Caboclo Sete Encruzilhadas também teria fundado em 16 de novembro de
1908, o primeiro local de atendimento umbandista, denominado de Tenda de Nossa
Senhora da Piedade, local que, segundo o Caboclo, acolheria a todos que a ela
recorressem, tanto encarnados e desencarnados, porque sempre haveria o que
aprender e ensinar, demonstrando desde o inicio que a nova religido pretendia
evidenciar a inclusdo de etnias, classes sociais e estilos de vida diferentes, o0 que a
caracteriza como uma forma religiosa acolhedora e solidaria, por se abrir a todos
gue a procuram e possibilita identificar um aspecto relacionado a dadiva e a
hospitalidade da religi&o.

A Umbanda cresceu no Brasil rapidamente, notadamente em S&o Paulo e
seus seguidores ja representavam maioria dentre os seguidores das religibes afro-
brasileiras a partir da década de 1950. (PRANDI, 2003, p. 4)

Entre as décadas de 1950 e 1970, os modelos de organizacdo religiosa
eram denominados de “conversao”, pois atraiam adeptos de outras religides devido
a uma estrutura social formada por grupos pequenos, o que facilitava o
relacionamento entre todos os membros, criando ndcleos de intensa ligagdo, caso
dos terreiros umbandistas. (PRANDI, 2003, p. 9)
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As religibes que surgiram a partir da década de 1980, apresentam
caracteristicas diferenciadas, pois ja ndo ha mais a formacao de nucleos sociais, sdo
religibes com grande numero de adeptos e que tém como locais de culto amplos
espacos, o que as fez ser consideradas como religides “de massa”, caso das
religibes neopentecostais*. O processo de mudanca de modelo € explicado da

seguinte forma por Prandi:

A religido recriava simbolicamente relagfes sociais comunitarias que
0 avanco da industrializacdo e da urbanizacéo ia deixando de lado.
Tanto no terreiro afro-brasileiro como na igreja evangélica, o adepto
se sentia parte de um pequeno e bem definido grupo. Ao contrario
disso, a religido tipica da década de 1980 em diante é uma religido
de massa. As reunibes religiosas sdo realizadas em grandes
templos, situados preferencialmente nos lugares de maior fluxo das
pessoas, com grande visibilidade, que funcionam o tempo todo —
algumas 24 horas — e que retnem adeptos vindos de todos os
lugares da cidade, adeptos que podem frequentar a cada dia um
templo localizado em lugar diferente. Os crentes seguem a religido,
mas ja nao necessariamente se conhecem. (PRANDI, 2003, p. 9)

Os terreiros de Umbanda e a familia de santo

Apesar da tendéncia das religides serem de massa, os centros de Umbanda,
também denominados de terreiros ou tendas’, permanecem organizados em grupos
pequenos, congregados em torno dos sacerdotes principais, denominados de pais
ou maes-de-santo®, autoridades maximas desses grupos, denominados de familias
de santo, pois possuem efetivamente, caracteristicas de uma familia. (PRANDI,
2003, p. 9)

Para a familia de santo, o terreiro ou centro, € chamado de “casa”, o que
sugere uma analogia com uma familia consanguinea e aponta para a hospitalidade,
pois toda relacdo se da dentro do espaco da casa, pela familia de santo.

Pode haver dentro dos terreiros a figura apenas do pai ou da mae-de-santo,

977 10”

que as vezes elegem um “pai pequeno”” ou “mae pequena”, que Serdo Seus

sucessores ou substitutos na conducéo dos trabalhos. Os pais ou maes “pequenos”

’ Vide glossério como Centro.

® Vide glosséario como Pai de santo e como Mée de santo.
° Vide glossario como Pai pequeno

1% vide glosséario como Mae pequena
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nao tém o mesmo destaque dentro do grupo, pois 0s mesmos estdo subordinados
aos sacerdotes principais.

Os demais trabalhadores, chamados genericamente de “filhos da casa”, pois
sao considerados filhos de santo dos sacerdotes, podem estar divididos nas funcdes
de: médiuns incorporantes* (trabalhadores que incorporam as entidades que
trabalham no terreiro), ogds* (trabalhadores que tocam os instrumentos e entoam as
cangles ritualisticas), cambones* (trabalhadores que auxiliam as entidades
incorporadas) e organizadores de assisténcia* (trabalhadores que distribuem
senhas, organizam o atendimento, recebem os donativos do terreiro, entre outras
coisas).

E importante ressaltar que as autoridades maximas de cada terreiro sdo os
sacerdotes principais, por esse motivo, toda a estrutura hierarquica, sincretismo e
culto sdo organizados pelos mesmos, que utilizam seu conhecimento pessoal,
formacdo religiosa e experiéncia em outros terreiros para determinar o0s
procedimentos e regras do local que presidem, ndo ha um lider nacional que

determine regras, dogmas e comportamentos para todos os seguidores.

Os cultos umbandistas

Os cultos umbandistas, também denominados “giras*”, acontecem dentro
dos centros de Umbanda, em média uma vez por semana e sdo abertos para o
publico freqlentador do terreiro, a denominada assisténcia.

O culto apresenta trés partes distintas: abertura, atendimento e fechamento.

Na abertura, € comum haver cantos de louvacdo aos orixas, execucao do
hino da Umbanda, preces, defumacgao* e cantos, ndo necessariamente nessa
ordem.

A mistura desses ingredientes é tratada por Luiz José Verissimo (2004, p.
178), como uma forma de se experimentar o sagrado coletivamente e que se

processa da seguinte maneira:

[...] Os cantos, a musica, a danca, as palmas, as imagens e as
palavras, o ritmo, o incenso, as velas, a recitacao da prece, tudo isso
envolve os celebrantes em um elo Unico. O sagrado torna-se um
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grande “n6s”, a medida que os celebrantes procuram promover uma
relacdo estreita entre si e deles com a divindade, ou seja, visa-se a
uma celebracdo mistica, em que ser quer uma unificagdo com o
sagrado, na qual todos procuram se ligar com a dimensdo sagrada,
evocar sua presenca e senti-la. Procura-se criar uma energia € um
éxtase coletivo que se amplie continuamente, gerando em todos
protecdo e forca, pela identificacdo com os atributos das divindades
gue estado sendo cultuadas. (VERISSIMO, 2004, p. 178)

O atendimento, considerado o momento de “caridade ao préximo” € feito
através de consultas, passes, benzimentos e trabalhos de magia* para cura e outros
fins. Os atendimentos sdo realizados pelas entidades, incorporadas nos médiuns,
que por sua vez, sdo auxiliados pelos denominados cambones e, realizados dentro
de um espaco especifico.

O espaco sagrado de atendimento é, em geral, dividido do espago ocupado
pela assisténcia, esta demarcacdo pode ser com plantas, balalstres ou cortinas. No
espaco da assisténcia, sdo colocadas cadeiras para acomodacdo dos
freqUentadores pré e durante a gira. No espaco para o atendimento, esta localizado
o altar, que é o ponto central, geralmente uma parede que fique visivel para todos e
onde podem ser colocadas imagens de santos catdlicos.

Os sacerdotes principais, que também sdo os médiuns principais, ficam em
frente ao altar e os demais médiuns e trabalhadores se acomodam no restante do
espaco, que também é ocupado pelos atabaques'! e objetos rituais.

Em geral, esse tempo sagrado é marcado pela execu¢do de cantos, que
podem ser ao vivo com acompanhamento de instrumentos, destacando-se entre eles
o atabagque, ou em meio eletrdbnico, com a utilizacdo de CDs gravados
especialmente para esse fim.

André Ricardo de Souza (2001, p. 307), descreve o0 processo do
atendimento da Umbanda e o relacionamento da assisténcia com o terreiro, que

pode permanecer 0 mesmo, ou mudar com o decorrer do tempo:

O contato inicial com a religido, em que o espirito fala, ainda que
indiretamente, do problema que aflige a pessoa, pode ser
considerado o primeiro passo de uma eventual conversdo. Depois,
seguindo os conselhos e prescricbes de banhos rituais ou alguma
outra obrigacdo (oferenda, despacho) recomendados pelo guia,
muitos consulentes sentem ter alcancado a ajuda procurada, tendo
para si a prova da eficacia religiosa. Dai para tornar-se um membro
da assisténcia € um passo, que pode em seguida resultar em mais

1 Vide glossario.
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um ‘filho da casa’. Nesse processo € relevante a acolhida dos
cambonos, que sdo os assistentes dos guias, mas o decisivo é o
atendimento dos pretos-velhos, caboclos e outras entidades
espirituais, de quem o consulente logo se torna amigo intimo.
Observa-se grande fidelidade do consulente para com seu guia
predileto, com o qual em cada sessdo busca conversar longamente.

Apés o atendimento é feito o encerramento, em geral, com entoacdo de
apenas canticos de fechamento e agradecimento.

Entre os iniciados e frequentadores, existe a diferenca de tempo de
dedicacao a religido, estudo da doutrina umbandista, da doutrina de outras religides
e responsabilidades assumidas com a Umbanda, pois conforme Souza “Como uma
religido afro-brasileira, a umbanda requer tempo de aprendizado dos mistérios do
pantedo, do ritual, do receituario magico.” (SOUZA, 2001, p. 307)

Outra diferenca € que a obrigacdo das despesas relativos a instalacdo e
manutencao do terreiro (velas, agua, luz, ervas para banho e defumacéo etc), séo
de responsabilidade dos iniciados, sendo opc¢ao da assisténcia contribuir ou nao
com uma ajuda de custo. Essa ajuda de custo, se for doada mensalmente, pode
proporcionar ao contribuinte algumas regalias, como prioridade na ordem de
atendimento e/ou escolha da entidade para consulta.

Dentre os rituais, estdo o0s sacramentos umbandistas, sendo 0s mais
comuns: o batizado, a confirmagdo de orixd (quando sdo revelados 0s oOrixas
regentes da vida da pessoa), 0 casamento e 0s ritos funebres, sacramentos que nao
podem ser considerados apenas de origem na religido catdlica, pois tanto as
religides africanas e indigenas também apresentam estes ritos de passagem em
suas teologias..

De forma geral, podem ser batizados tanto os frequentadores quanto 0s
filhos da casa, pois esse sacramento significa o “se assumir” umbandista, 0 que néo
requer obrigacbes complexas. A possibilidade de batizar os frequentadores,
genericamente chamados de assisténcia, € uma forma de consolidar a religido junto
aos seus seguidores, pois é comum considerar-se, erroneamente, CcOmMo
umbandistas, apenas os sacerdotes e seus filhos-de-santo, ja que sdo esses que
limpam, arrumam e realizam todos os preparativos para a recepc¢ao do publico que
ir ser atendido.

O casamento e os ritos funebres também podem ser realizados para os

frequentadores, apesar de ser muito raro ver-se a realizagado de rituais fanebres.
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A confirmacédo de orixas e obrigacdes*, que sdo oferendas realizadas para
os orixds ou entidades, a fim de receber o axé'? especifico e necesséario para o
momento, geralmente sdo realizadas de forma fechada, ou seja, para e com a
presenca apenas da familia de santo. Essa distincdo pode ter varias motivagoes,
mas servem principalmente para ratificar e estreitar os lacos da familia de santo.

A convivéncia entre pais e filhos de santo € em geral, muito proxima pois,
além do dia de gira, muitos terreiros realizam reunides em outros dias para
discussédo de procedimentos do centro, disseminagdo de conhecimentos sobre a
religido, entre outros assuntos, o que faz com que os lacos dessa familia religiosa
sejam estreitos.

A proximidade entre pais e filhos de santos possibilita a formac&o de novos
sacerdotes de Umbanda, pois ao longo do tempo os filhos de santo vao absorvendo
0 conhecimento necessario para poder dirigir um terreiro.

O conhecimento umbandista, apesar de ser passado em grande parte de
forma oral, € complementado pela literatura especifica da religido e pela vivéncia de
cada iniciado, principalmente nos cultos e festas.

Atualmente, um nome de destaque na literatura umbandista € Rubens
Saraceni, escritor de varios livros sobre o tema*®, sacerdote-fundador do Colégio de
Umbanda Sagrada e instrutor de cursos livres tedricos e préticos relacionados a
teologia umbandista.

Entre varios conceitos trabalhados por Saraceni, estd uma “umbandizacao”
da visdo dos orixas, encarados ndo apenas como mitos e forcas da natureza, mas
como portadores de qualidades divinas especificas, denominadas de Tronos
Divinos.

Essa contribuicdo reitera o carater dinamico da Umbanda, onde novos
conceitos vao sendo acrescentados a sua teologia, reforcando a diversidade e
carater de bricolagem da religido.

Segundo Saraceni (1998, p. 135), sdo 7 os Tronos Divinos representados
por 14 orixas: Fé, Amor, Geracado, Evolucdo, Lei, Justica e Conhecimento. Cada
Trono é regido por dois orixas, sendo um feminino e outro masculino.

Os orixas regentes dos tronos sdo 0s seguintes:

12 Axé seria a energia da natureza que se traduz em poder de realizacao.
3 Em pesquisa realizada em 06.04.04 no catalogo da atual editora do autor, a Madras, dos 29 titulos
relativos a Umbanda, 17 eram de autoria de Rubens Saraceni e 1 de sua co-autoria.
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o Fé (Oxald e Yewa')

e Amor (Oxumaré e Oxum)

e Geracao (Obaluayé e Yemanja)
e Evolugdo (Omuld e Nand)

e Lei (Ogum e Yansa)

e Justica (Xangé e Egunita™)

e Conhecimento (Oxdssi e Oba)

Cada dupla de orixa, portanto, teria a capacidade de “emitir” a caracteristica
divina que rege e, por isso, sdo “solicitados” pelas entidades e fiéis umbandistas em
momentos de necessidade. Por exemplo, se alguém tem um processo trabalhista
estagnado, aguardando julgamento, pede a Xangd ou Egunit4, regentes do trono da

Justica.

As festas na Umbanda

As festas em homenagem aos orixas tém grande importancia no calendario
da Umbanda, pois s&o momentos especiais, onde os adeptos tém a oportunidade de
homenagear as divindades. O calendario anual € baseado no calendério catélico de
dias consagrados aos santos dessa religiao.

Rita de Cassia Amaral considera que as festas marcam o tempo do “povo-
de-santo”, termo relativo aos seguidores do Candomblé, mas a descricdo do
calendario das festas do Candomblé feita pela autora serd utilizada aqui por se

adaptar a Umbanda, ja que o pantedo e sincretismo séo praticamente 0s mesmos:

s

O “ano litargico” do Candomblé é organizado de acordo com a
realizacdo das festas dos orixas. E € assim que se percebe a
passagem do ano. Em janeiro séo freqiientes as festas de Oxossi,
devido ao sincretismo deste orixa com Sao Sebastido, comemorado
a 20 de janeiro. Em abril séo feitas as festas de Ogum, em razao de

' Denominada por Rubens Saraceni de Oy, mas retificado como Yewa pela existéncia de um orixa
feminino africano com essa grafia € mesmas caracteristicas. Essa retificacdo também esta
respaldada em Pierre Verger, para quem OYA seria outro nome dado ao orixa Yansa na Africa.

' N&o ha no pantedo africano o Brasil, nenhum orixa denominado Egunita.
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sua associacdo a Sdo Jorge, comemorado em 24 de abril. Em junho

sdo inumeras as “Fogueiras (festas) de Xangd”, sincretizado tanto

com Sao Jodo como com Sao Pedro. Em agosto acontecem as
festas de Obaluaié, chamadas Olubajés, pelo sincretismo com Sao
Lazaro e S&o Roque. Em dezembro séo feitas as festas das labas™®
(orixds femininos) como Oxum, lemanja e lansd (N. Sra. Da
Candelaria, N. Sra. da Conceicdo e Santa Béarbara, todas
comemoradas em dezembro), as quais se juntam Nana (Santana) e
Oba (Santa Joana D’Arc). Seguindo o preceito do Candomblé que
tudo comeca por Exu e termina com Oxalé (inclusive o ano), também
em dezembro se fazem as festas deste orixa, sincretizado com Jesus
Cristo, razdo a mais para ser festejado durante este més. (AMARAL,
1993, p. 2)

Um calendario anual que repete as mesmas festas é tratado por Eliade

(1992, p. 94) como um fendmeno tipicamente religioso, ja que

[...] o calendéario sagrado apresenta-se como o ‘eterno retorno’ de um
namero limitado de gestos divinos, e isto é verdadeiro ndo somente
para as religibes primitivas, mas também para todas as outras
religibes. Em toda parte, o calendario festivo constitui um retorno
periédico das mesmas situagdes primordiais e, consequientemente, a
reatualizacdo do mesmo Tempo sagrado.

Os terreiros séo os locais onde a dimenséo da dadiva e da hospitalidade sdo
mais visiveis e ponto de concentracdo dos iniciados, que se reinem para realizar 0s
preparativos das festas, abertas para os frequentadores e visitantes, convidados do
evento, 0 que aponta outro aspecto importante da Umbanda enquanto religido
hospitaleira.

Os preparativos da festa concentram-se na decoracdo do local e preparo de
comidas especificas, realizadas de forma ritualistica, com entoacdo de cantos
proprios. Durante a manipulagdo dos alimentos procura-se conectar a vibracdo
especifica do orixa homenageado com o objetivo de atrair a “bencdo” da divindade,
de forma que, ao serem ingeridas, as comidas possam transmitir a energia, o axé do
orixa.

Antes do inicio das festas, € comum a reproducédo oral dos mitos dos orixas,
de acordo com a tradicdo africana e também catdlica, momento em que se procura
salientar os aspectos marcantes da divindade homenageada para que 0s presentes,

iniciados ou ndo, possam compreender a amplitude de cada mito especifico.

¢ Vide glossario.
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Para os umbandistas, as festas sdo uma forma de conexdo entre 0s
iniciados e os orixas e as ligacdes sdo sempre necessarias, seja do sagrado com o
profano, do mundo material com o ndo-material, do homem com o Criador, do
Criador com os orixas, do homem com os orixas.

Amaral (2000, p. 10), descreve a festa e sua importancia para a

permanéncia do sagrado:

[...] uma das vias privilegiadas no estabelecimento de mediagbes da
humanidade. Ela busca recuperar a imanéncia entre criador e
criaturas, natureza e cultura, tempo e eternidade, vida e morte, ser e
ndo ser. A presenca da mausica, alimentagdo, danca, mitos e
mascaras atesta com veeméncia esta proposicdo. A festa é ainda
mediadora entre os anseios individuais e coletivos, mito e historia,
fantasia e realidade, passado e presente, presente e futuro, nds e os
outros, por isso mesmo revelando e exaltando as contradi¢cbes
impostas a vida humana pela dicotomia natureza e cultura, mediando
ainda, em outros planos, os encontros culturais, absorvendo,
digerindo e construindo pontes entre o0os opostos tidos como
inconciliaveis.

As festas, assim como as giras, seguem o roteiro de abertura, atendimento e
fechamento e diferenciam-se por dois fatores: primeiro pela oferenda dos alimentos
aos presentes, feita ou apos a consulta individual dos frequientadores e visitantes ou
apos o atendimento de todos os presentes, antes do encerramento; segundo e
talvez mais sutil, € que durante esse culto, todo gesto, todo céantico, todo
pensamento, todo agradecimento realizado pelos iniciados estara dirigido ao orixa
homenageado, para evidenciar que aquele dia é dia daquela divindade.

A sacralidade das festas para os umbandistas pode encontrar explicacdo na
literatura que trata do comportamento do homem religioso, principalmente em Mircea
Eliade (1992, p. 80), historiador das religides, que explica a importancia das festas,

onde

[...] reencontra-se plenamente a dimensdo sagrada da Vida,
experimenta-se a santidade da existéncia humana como criagao
divina. No resto do tempo, h4 sempre o risco de esquecer o0 que é
fundamental: que a existéncia ndo é “dada” por aquilo que os
modernos chamam de “Natureza”, mas é uma criagdo dos Outros, 0s
deuses ou o0s Seres semidivinos. Nas festas, ao contrario,
reencontra-se a dimensdo sagrada da existéncia, ao se aprender
novamente como o0s deuses ou 0s Antepassados miticos criaram o
homem e lhe ensinaram os diversos comportamentos sociais e 0s
trabalhos praticos.
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Nas festas, considera-se a hospitalidade como dom do espaco, alimento e
de si (BUENO, ), o que possibilita estabelecer um paralelo com a Umbanda, onde
existem varios tipos de doacdes feitas pelos iniciados: a do espacgo (terreiro), a dos
alimentos (custo dos ingredientes e materiais) e, a doagao de si, que envolve o
preparo dos alimentos, feitos apds preceitos* proprios - como nao comer carne
vermelha, tomar banhos de ervas, estar com roupas ritualisticas e em concentragao.

Os chamados preceitos, sdo providéncias especificas na preparacdo dos
iniciados para os dias de culto, pois facilitam a conexdo destes com 0s espiritos ou
entidades que estardo presentes na gira. Assim como as festas, as giras de
Umbanda podem ser consideradas tempos sagrados, que se opdem aos tempos
profanos, sendo o tempo sagrado um tempo ao qual se pode voltar através dos ritos
e o tempo profano, um tempo linear, com inicio, meio e fim. (ELIADE, 1992, p. 64)

A diferenca entre as festas e giras € que as festas sdo tempos sagrados
reservados para os mitos, divindades, como forma de re-atualizacdo dos mesmos e
as giras sdo tempos sagrados onde h& a co-existéncia entre a vida fisica* e a vida
extra-fisica*, a vida fisica representada pelos médiuns e consulentes e a extra-fisica

pelos guias.

As entidades e as linhas da Umbanda

O auxilio de entidades extra-fisicas na Umbanda é explicada da seguinte
forma por Tina Gudrun Jensen (2001, p. 10):

[...] a terra constitui a plataforma para espiritos que experienciam sua
encarnagdo humana em diferentes niveis de evolucao espiritual. Ela
é visitada por espiritos do mundo astral*, que séo incorporados pelos
médiuns nos centros de umbanda, ajudando deste modo os seres
humanaos.

Os espiritos do mundo astral, também chamados de entidades ou guias,
incorporam nos mediuns de Umbanda com o objetivo de praticar a caridade através
do aconselhamento gratuito aos frequentadores.

José Guilherme Cantor Magnani (2002, p. 3), define os guias de Umbanda:
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As entidades umbandistas sao, portanto, espiritos de mortos — ainda
gue néo individualizados — para quem a missao de ajudar os homens
€ um meio de expiar faltas passadas de acordo com a doutrina do
carma e assim progredir em busca da perfeicdo. Tem-se, assim, a
crenca na comunicacdo concreta e real entre 0 mundo dos vivos e
dos mortos; estes o fazem em virtude da necessidade de evoluir
espiritualmente, para o que necessitam da materialidade do corpo
fisico dos iniciados.

As entidades espirituais se apresentam organizadas em linhas, que séo
divididas de acordo com suas caracteristicas e especialidades e compreende
atualmente as seguintes linhas: caboclos e caboclas, pretos e pretas-velhas,
baianos e baianas, boiadeiros, erés ou criancas, ciganos e ciganas, exus-mirins,
marinheiros, Exus e pombagiras.

José Francisco Miguel Henriques Bairrdo (2004, p. 210), destaca que as
linhas de Umbanda podem variar “dinamicamente”, *“fundirem-se ou se
subdividirem”.

Apesar de algumas linhas serem exclusivamente masculinas, como 0s
marinheiros e outras exclusivamente femininas, como as pombagiras, um médium
masculino pode incorporar entidades femininas, o0 mesmo acontecendo com
médiuns femininas, que podem manifestar entidades masculinas.

Atualmente, grande parte dos centros trabalha com um sistema rotativo de
linhas, ou seja, a cada semana uma das linhas é trabalhada. Também é comum
terreiros que trabalham com duas linhas no mesmo dia, ou seja, a primeira linha se
apresenta, assiste os frequentadores e depois disso se faz a transicdo ou “virada”
para a outra linha.

A presenca de mais de uma linha em um mesmo dia € explicada pelas
diferentes caracteristicas que cada grupo apresenta, sendo necessdario as vezes,
mudar de linha para poder contemplar-se outras vibracfes ou tipos de atendimento.

Os caboclos e caboclas sdo a heranca da cultura amerindia brasileira e
podem apresentar-se como enviados diretos dos Orixas, assumindo algumas
caracteristicas proprias dos mesmos, é o caso, por exemplo dos caboclos de Ogum,
que sao “guerreiros” e disciplinam os trabalhos da casa e a conduta dos médiuns.

Bairrdo, em seu trabalho “Espiritualidade Brasileira e Clinica Psicoldgica”
descreve as linhas de Umbanda de forma detalhada em suas caracteristicas
proprias, por isso sera referéncia para a explicagcao de todas elas.

Os caboclos séo descritos da seguinte forma:
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Os caboclos sdo antropomorfoses do distante, do elevado. Sao
metaforas do Outro, do nao-familiar, emisséarios do desconhecido.
Por definicdo, consubstanciam a alteridade, longinqua e grandiosa.
Conduzem, guiam, promovem travessias. Tipificam a figura do
mestre espiritual. N&o raro, respondem pela direcdo espiritual dos
médiuns e dos terreiros. (BAIRRAO, 2004, p. 205)

Pelo fato dos caboclos serem responsaveis pela direcdo espiritual dos

meédiuns e dos centros de Umbanda, emprestam seu nome a grande parte dos

terreiros.

Os pretos e pretas-velhas, sdo entidades que trazem mensagens de

humildade, procurando orientar os consulentes na conducao de problemas familiares

e emocionais, conforme Bairrdo, (2004, p. 205).

Os pretos velhos refletem a condicdo humana experiente. Espelham
em si a ampla gama de experiéncias e de atitudes da alma.
Expressam antropomorficamente as enormidades extremas do
humano, bem como a capacidade de lhes resistir e de as superar. A
gradacao dos seus sentidos vai do cativeiro ao cativar.

Os baianos trazem a mensagem da liberdade, sentimento bastante presente

na forma de ser dessas entidades e adotam sempre em suas giras o clima de festa e

descontracéo, pois,

Espiritos pragméticos e divertidos, os baianos sdo uma espécie de
comissdo de boas-vindas da umbanda. A aventura espiritual é
trabalho arduo, porém, de vez em quando, também pode ser uma
festa. Os recém-chegados precisam primeiro ficar & vontade e se
sentir bem, mas mesmo a gente da casa mais antiga as vezes
precisa de um “refresco”. (BAIRRAO, 2004, p. 205)

Os boiadeiros trabalham bastante a fé e apresentam as caracteristicas dos

trabalhadores do centro-oeste e sudeste do Brasil, representados em filmes e

novelas, que lidam com a conducéo do gado pelo pais afora.

Os boiadeiros podem ser considerados:

[-..] a versdo brasileira da personificagdo do condutor espiritual como
“pastor”, aclimatada as pragas tropicais brasileiras.

S&o pastores habilitados a pegar bichos fortes e bravos, quer se trate
dos seus fiéis, quer da realizacdo de metas por ele ambicionadas e
de coisas grandiosas que se lhes destinam. (BAIRRAO, 2004, p.
207)

E comum pessoas que néo freqiientam terreiros comparecerem as festas de

erés ou criangas, talvez as mais numerosas, pois o lado cativante das criancas nao
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corresponde a imagem preconceituosa muitas vezes associada as outras entidades
da Umbanda.

Bairrdo (2004, p. 206), considera que 0s erés sao:

Futuros antepostos no presente, simbolos de realizagdo espiritual
por acontecer e retratos da matéria-prima do espirito em estado
puro, ainda ndo amadurecida, traduzem o que talvez seja 0 mais
elevado estado espiritual humanamente ambicionavel: inocentes,
“moram no Paraiso”.

Os ciganos sdo uma linha recente na Umbanda, o que néo significa que
suas giras ndo sejam concorridas, pois o estilo de vida, a beleza, as roupas e
dancas ciganas atraem pessoas interessadas somente nessas linhas e que as
vezes, tornam-se frequientadoras habituais dos centros. Sua missdo na Umbanda é

descrita por Bairrdo (2004, p. 208), da seguinte forma:

Os ciganos associam-se ao Oriente (em uma acepc¢ao espiritual).
Sua misséo € trazer noticias do futuro. Sao “adivinhos”.

Significam que ha saida, tem-se um caminho, vem outro tempo, ha
outro lugar para ir. Recordam que ha um destino.

Os marinheiros estdo associados com Yemanja, a Rainha do Mar e sempre
trazem ensinamentos ilustrados pelas embarcacgdes, seus movimentos e dificuldades
de navegacdo. S&o grandes conselheiros para todos os tipos de problemas pois se
colocam como viajantes, conhecedores de diferentes povos e culturas e, como
“cidaddos do mundo”, o desapego é um tema tratado por eles, tanto o desapego aos
bens materiais quanto o desapego a sentimentos.

O sentimento de desapego esta implicito na explicacdo de Bairrdo (2004, p.

208) sobre essa linha:

[...] € uma explicita personificacdo do morto (em geral “morreram”
afogados), portanto do espiritual, e a sua missdo parece ser noticiar
gue em certo momento se acaba a terra (0 corpo), que em certo
sentido o chdo que se pisa, a vida, cercada de ndo-ser por todos os
lados (0 mar), ja é o convés de um navio.

A linha composta pelos exus-mirins, nem sempre é trabalhada nos terreiros
pela falta de entendimento dos proprios umbandistas acerca da importancia da
mensagem dessas entidades. De uma certa forma, 0s exus-mirins Sdo 0 oposto dos
erés, pois sendo criancas também, perderam a inocéncia infantil. E comum

encontrar histérias de vida de exus-mirins que trabalhavam em faréis, pediam
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esmolas, apanhavam dos pais, utilizavam drogas, cometiam pequenos furtos e
delitos.

Por conta disso, eles apontam as falhas individuais dos consulentes,
principalmente as ligadas a hipocrisia, pois séo falhas individuais que podem
interferir na coletividade, no aprofundamento das diferencas sociais.

Bairrdo (2004, p. 210), compartilha a idéia da perda da inocéncia dos exus-

mirins e complementa a explicacao dessa linha afirmando que eles

[...] espelham a situacédo “sem pé nem cabeca” das criancas de rua
brasileiras. Referem destinos infantis abortados, caréncias radicais e
crueldade reativa. Mas também significam o momento de passagem
do infantil para o adulto, a saida da casa para a rua, inerente ao
adolescer. Refletem a elaboracdo de uma demarcacdo entre a
vontade propria e a ordem social (associada aos pais e as leis), que
acompanha esse momento da vida.

As linhas de exu e pombagiras sédo alvo de grande parte das criticas feitas
por outras religides a Umbanda. Assim como o0s exus-mirins, mas de forma diferente,
pois sdo entidades que se apresentam como homens adultos, 0os exus apontam as
falhas individuais dos consulentes, para que a visdo de qualidades e defeitos
individuais possa se traduzir no equilibrio das acfes de cada pessoa.

Bairrdo (2004, p. 209), salienta outro aspecto importante dos exus:

Os exus representam a liberdade e responsabilidade. Por isso
associam-se a encruzilhadas. Também metaforizam a morte, em
uma acepgdo ética, como a possibilidade de escolhas contrarias a
orientacdo do espirito.

A Umbanda ndo associa nenhum orixa feminino especifico para a linha de
pombagiras, por isso podemos encontrar terreiros onde elas sdo saudadas com o
nome do orixa masculino Exu. O campo de atuacdo das pombagiras é o relacionado
a problemas relativos a sexualidade, vida amorosa e energia vital, principalmente, os
que apresentam influéncias na saude fisica, comportamento e relacdo social do
consulente.

Ainda ha uma grande restricdo em meédiuns masculinos trabalharem com
essas entidades, mas a valorizacdo do trabalho dessa linha vem transmutando
essas possiveis restricdes, pois para a Umbanda, é necessario um entendimento da
atuacao desses guias, que realizam trabalhos muito especificos dentro da religido,

sendo descritas da seguinte forma por Bairrdo (2004, p. 209):
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As Pombagiras apresentam o teldrico como receptivo e aprazivel,em
forma humana. Associadas aos fascinios do corpo, expressam
espiritualmente a sexualidade e a seducéo, a fertilidade da terra e os
prazeres sensoriais.

A “direita” e a “esquerda”

Considerando-se que todos o0s espiritos necessitam evoluir, € necessario
salientar alguns equivocos encontrados em varios autores que tratam da Umbanda
no que se refere a entidades denominadas de Exus e Pombagiras.

Existe na religido, uma divisdo entre as linhas, classificadas em direita e
esquerda. E comum a nocdo de que a direita seria “do bem” e a esquerda, por
consequéncia, seria “do mal”.

A divisdo de direita e esquerda existe, mas como referéncia, como
contraponto entre 0 mundo espiritual, mais préprio aos caboclos e pretos-velhos e o
mundo material, mais préprio aos exus e pombagiras, 0 que nao significa que
caboclos e pretos-velhos néo trabalhem a esquerda quando necessario.

A concepcdo maniqueista entre direita e esquerda pode ter sua origem no
préprio sincretismo que caracteriza a Umbanda, que adotou o pantedo africano, mas
fez a composicao de seu corpo doutrinario mais ligado ao catolicismo e Kardecismo,
0 que possivelmente explica o comportamento, até dos proprios umbandistas, frente

%17

as entidades de esquerda, cujas acdes e fetiches*™', sincretizadas com o diabo

cristdo (PRANDI, 2001).
Reginaldo Prandi (2001, p. 6) reforca o pensamento que O sincretismo
umbandista € mais do que a assimilacdo dos orixas e sua correspondéncia com 0s

santos catolicos, na afirmacéao de:

O sincretismo ndo é, como se pensa, uma simples tdbua de
correspondéncia entre orixas e santos catoélicos, assim como nédo
representava o simples disfarce catélico que os negros davam ao
seus orixas para poder cultua-los livres da intransigéncia do senhor
branco, como de modo simplista se ensina nas escolas até hoje [...].
O sincretismo representa a captura da religido dos orixas dentro de
um modelo que pressupde, antes de mais nada, a existéncia de dois

7 Fetiches aqui entendidos como o uso ritualistico de tridentes e capas, a forma gutural de rir, a
utilizacéo de palavrdes, entre outras coisas.
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pélos antagbnicos que presidem todas as a¢des humanas: o bem e o
mal; de um lado a virtude, do outro o pecado. Essa concepc¢do
judaico-cristd ndo existia na Africa

O proprio autor considera que exus e pombagiras séo “entidades que néo se
acanham em trabalhar para o mal quando o mal € considerado necessario”,
(PRANDI, 2003, p. 7), o que acaba reforcando a idéia de bem e mal absolutos.

Essa aparente contradicdo da Umbanda, religido criada para a caridade,
mas que teria em seu corpo, entidades que acredita-se trabalharem para prejudicar
pessoas, € definida por Lisias Nogueira Negrdo como estar “entre a cruz e a
encruzilhada” (apud PRANDI, 2003, p.7), sendo a cruz a direita e a encruzilhada a
esquerda.

Para entender a Umbanda dentro de um universo em equilibrio, mesmo que
apresente aparentes contradices, € necessario procurar 0 motivo desses paradoxos
que a religido apresenta.

Exu orixa foi sincretizado com o Diabo judaico-cristdo. Essa relacdo se deu
devido as caracteristicas de Exu, ligadas a sexualidade e liberdade de acédo, o que
por vezes, contraria “as regras mais gerais de conduta aceitas socialmente”
(PRANDI, 2001, p. 1).

O equivoco na associacdo aconteceu por interferéncia da cultura européia
nos observadores que foram a Africa, que os fez afirmar que Exu “tem um carater
suscetivel, violento, irascivel, astucioso, grosseiro, vaidoso, indecente”, conforme
citacdo que Prandi faz de Pierre Verger, um dos nomes mais conhecidos no estudo
dos mitos africanos. (PRANDI, 2001, p. 1)

E comum na literatura sobre mitologia pré-cristd, a existéncia de divindades
com as mesmas qualidades do Exu africano, mas sdo mitos que perderam forca de
culto com a predominancia do pensamento judaico-cristdo na Europa. Um desses
mitos é Dioniso, objeto de estudo de Edward Whitmont.

A entidade exu tem a mesma grafia do orixa africano Exu, cultuado também
na Umbanda e é o Unico caso de entidades e orixdas com 0 mesmo nome. A
esquerda umbandista é formada por exus-mirins, exus e pombagiras que estariam
trabalhando nas vibragfes do orixa4 Exu, por esse motivo, as caracteristicas do orixa
podem ser consideradas caracteristicas das entidades para a comparagdo entre Exu

e Dioniso.
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Dioniso é tratado por Whitmont (1991) como consorte e filho da Deusa, o
gue remete a uma comparacdo imediata aos exus, considerados pela literatura
umbandista como maridos das pombagiras.

Outro ponto em comum entre a analise que Whitmont (1991, p. 79) faz de
Dioniso e o mito de Exu, é a questdo da categoria “esquerda’, mencionada
anteriormente como sinbnimo de exu e pombagira na Umbanda e termo também

relativo ao mito grego, segundo explicacdes do proprio autor:

A face noturna e dionisiaca da existéncia — o éxtase, a paixao, a
morte e o0 renascimento — é gradualmente relegada as divindades
telaricas sinistras (“sinistro” deriva do latim, significando “esquerdo”;
portanto canhoto e proveniente do hemisfério cerebral direito).

Whitmont (1991, p. 77) também destaca caracteristicas de Dioniso que estdo
presentes em Exu: sexualidade e violéncia. O autor ndo considera esses
comportamentos como demoniacos, mas primitivos, no sentido de profundos. A

analise do autor esta ligada a psicologia e é colocada da seguinte forma:

Psicologicamente, 0 mundo de Dioniso € o mundo da natureza crua
e essencial, do desejo e da paix&do, em duplo sentido de volipia e
sofrimento. Expressa a primazia do desejo, da luxuria e do éxtase,
gue inclui a violéncia irada, a destrutividade e até mesmo a ansia de
auto-aniquilacéo.

Pelas palavras do autor, fica claro que sexualidade e violéncia estédo
presentes na natureza humana, mas considerados comportamentos primitivos,
acabam sendo apartados do conceito de bem, por um pensamento que separa
corpo e alma, corpo como algo sujo, primitivo, profano e alma como limpo, superior,
sagrado. Bairrdo (2004, p. 210), ratifica este pensamento quando comenta sobre a

linha de pombagiras:

Provavelmente uma versdo brasileira contemporanea de ritos de
fertilidade e do culto a deusas-mées, a sua associacdo [das
pombagiras] a voluptuosidade da vida ndo desperta simpatia por
parte dos que repudiam o corpo como um horizonte de experiéncia
do sagrado, muitos dos quais privados dos seus favores, intimidados
pelo esplendor da sua nudez, intentam recobri-la com conotacdo de
malignidade.(expresséo acrescida pela autora)

O pensamento holistico relativiza o bem e mal, subtraindo destes o carater
absoluto. Essa parece ser a maior mensagem da presenca de exu e pombagira: a

compreensao dos opostos como necessarios a evolucao.
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A atuacdo dessas entidades se da no sentido de equilibrar a violéncia da
sociedade, pois procuram fazer os consulentes entenderem e aceitarem seus
impulsos, desejos e violéncia e trabalhar esses sentimentos em prol de si e das
pessoas que o0s rodeiam.

Aceitar e trabalhar os sentimentos considerados mais primitivos e né&o
reprimi-los € outra caracteristica ligada a Dioniso por Whitmont (1991, p. 127) que
explica a diferenca entre destruir e banir e a necessidade de ritos especificos para

liberar o que foi armazenado:

A diferenca entre destruir e banir é a diferenca entre a represséo e a
disciplina. A repressdo tenta matar o impulso, tornando-o
inconsciente. A disciplina reconhece e acolhe o impulso, mas
escolhe néo agir em funcéo dele. Ele pode viver, embora banido para
o deserto, em territério adequado a ele, até que chegue o momento
em que possa ganhar uma expressdo conveniente nas festividades
dedicadas a Dioniso, nas orgias, ou em outros ritos para descarga da
violéncia.
Os ritos especificos de sacrificio da Umbanda séo as giras da esquerda, que
trabalham com a sexualidade e violéncia individual, sentimentos primitivos presentes
no ser humano para propiciar aos consulentes a evolucdo, ensinando-os a

transcender os conceitos de bem e mal.

A sexualidade e o orgiasmo na Umbanda

A visdo da sexualidade como sagrada, atributo dos cultos femininos
encontra sua contrapartida umbandista no trabalho dos exus e pombagiras, que
atuam nesse campo da vida humana a fim de possibilitar um equilibrio entre os
aspectos profissionais, emocionais e sexuais dos consulentes, tendéncia que aponta
para a visdo holistica do ser humano a partir de uma visdo de opostos
complementares e nao-excludentes. Cumpre-se ressaltar que apesar do aspecto
sexualidade ser uma atribuicdo mais propria da linha de esquerda, as demais
entidades também trabalham e aconselham sobre desvios da sexualidade.

A comparacdo de exu com Dioniso, considerado filho e consorte da
Deusa e os rituais de controle da violéncia representados em sua doutrina pela

linhas de esquerda, justificam a classificacdo da Umbanda como religido
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sacramental, devido aos aspectos ligados ao dionisismo que a crenga apresenta,
apesar de nao haver orgias sexuais em seus cultos.

As orgias sexuais, que promovem a unidade entre o grupo social sdo
substituidas na Umbanda pelo rito coletivo da abertura, que é utilizado como forma
de contato com o sagrado, destacando-se que, apesar de materialmente separados,
iniciados e frequentadores também tornam-se “um”, pois 0s cantos e dancas podem
e devem acontecer na assisténcia e se, 0 objetivo do dionisismo é o abandono do
ego em funcao do coletivo, a incorporacdo* dos médiuns pelos guias € a prova do
resultado alcancado em funcdo do coletivo, pois 0 médium cede seu corpo em
beneficio dos Outros.

Outro aspecto que denota o orgiasmo, é a inversao de papéis que
acontece na relacao de hospitalidade umbandista, pois pode-se realizar uma analise
da hospitalidade na religido de quatro pontos de vista distintos: pela relacdo
assisténcia-iniciados, assisténcia-entidades, iniciados-entidades e pais ou maes-de
santo com iniciados, entidades e assisténcia. Todas essas relagbes sé&o
caracterizadas pela agéo inicial de uma dadiva, a diferenca esta nos pélos, anfitrido
e hdspede, onde as fungbes se alternam nas posi¢cdes, que variam de acordo com a
situacao vivida.

Como o0s mecanismos descritos acima sao extremamente complexos, a
teologia da Umbanda, religido que ainda ndo tem 100 anos de existéncia formal,
pode ainda nao ter contemplado todos os angulos dessa questao.

O fato € que os centros umbandistas tém mudado seu comportamento com
relacdo a esquerda: ja ndo trata suas giras como “fechadas” (limitadas para alguns).
Hoje grande parte dos terreiros abriu os trabalhos para toda a assisténcia, apesar de
muitas vezes nao entender e ndo conseguir explicar as especificidades das linhas de
exu e pombagira.

Esta dificuldade de entendimento pode ser explicada pela complexidade do
pensamento religioso primitivo em oposi¢cdo ao pensamento a-religioso e também
pelas caracteristicas do sincretismo absorvido pela Umbanda.

Porém, a visdo atual da Umbanda, esta mais préxima a uma visao holistica
do universo, o0 que pode ser considerada uma forma feminina de visdo segundo a

definicdo de consciéncia feminina de Whitmont (1991, p. 61):
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A forma feminina da consciéncia € global e orientada para os
processos. E funcional, e ndo abstrata e conceitual. Esta isenta da
estrita dicotomia do dentro-fora ou corpo-mente.

O autor reforca essa caracterizacdo da forma feminina de pensamento, em
trecho que trata de uma possivel mudanca na forma de pensar pelo qual estaria

passando a humanidade:

[...] uma consciéncia de natureza mais Yin, que estd comecando a
fazer-se presente na atualidade, n&do funciona por meio de
separacbes e divisbes, mas através da percepcado intuitiva de
processos inteiros e de padrdes inclusivos. (WHITMONT, 1991, p.
77)

Além de um pensamento considerado mais proximo do feminino, é
importante ressaltar os aspectos da Umbanda que sdo fundamentais para o
presente trabalho: primeiro, a equivaléncia das funcbes sacerdotais entre pais e
maes de santo e segundo, a mesma quantidade e qualidades divinas de orixas
femininos e masculinos, pois ambos sdo exemplos de equilibrio das forcas
masculinas e femininas na religido, o que sinaliza para uma co-existéncia, sem
predominancia, do Deus e da Deusa e por esses motivos, a religido pode ser
entendida como uma micro-sociedade onde as relacdes estariam em equilibrio, na

medida em que nao existe primazia nem do feminino, nem do masculino.
A presencga da Deusa na Umbanda

Focalizando a conexdo com a Deusa, todos os atributos positivos do
sagrado feminino podem ser encontrados na religido: gerar, conter, nutrir, acolher e

entreter, da seguinte maneira:

Sincretismo entre cultos, divindades e teologia de diferentes religides =
acolher e gerar.

O sincretismo umbandista recebeu e ainda recebe influéncia de diferentes
manifestacdes religiosas, como o Candomblé, o Kardecismo, o catolicismo, cultos
indigenas e, agrega elementos destas crencas em seu corpo doutrinario e em suas

praticas religiosas, como vem acontecendo atualmente com o esoterismo. Porém,
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mais do que acolher, essa a¢do gera uma nova forma de culto, que contém em si 0s
aspectos acolhidos mais que em sua totalidade, pois apresenta novas

conformacdes.

Diversidade do culto entre os terreiros = acolher, gerar e nutrir.

Além dos ‘“ingredientes” de outras religides, as inovagbes que sao
introduzidas pelos terreiros, liderados pelos sacerdotes principais, que tém
autonomia para tanto, vao sendo herdadas pelos novos terreiros que se formam.

Nesses novos terreiros, cada novo sacerdote segue a tradicdo herdada de
seus pais de santo, mas acolhe novos “ingredientes” e os “alimenta”, o que propicia

a dinamicidade da religido.

Inclusiva em relacao a diferentes linhas de trabalho = acolher

No inicio da Umbanda, as linhas iniciais que se manifestavam eram as de
caboclo e preto-velho. ApGs alguns anos, surgiu a de exu e, atualmente estao
agregadas as iniciais, varias outras e muitas outras ainda podem aparecer pois o
aspecto de acolhimento determinado pelo Caboclo das Sete Encruzilhadas é

seguido pelos fiéis.

Aceitacdo das diferentes classes econémico-sociais e crenca religiosa
de seus assistidos: acolher

Os centros de Umbanda atendem gratuitamente a todos que recorrem a eles
e ndo exigem assiduidade da assisténcia, sendo comum uma variagdo no nimero de
pessoas a cada gira. Também néo ha selecéo dos visitantes, independentemente da
classe econémica ou religido a qual pertencam, o que torna comum a presenca de
pessoas de outras religides que recorrem a Umbanda para solugéo de casos dificeis,
principalmente de doengas graves.

Apresenta formagédo familiar entre os iniciados = gerar, conter, nutrir e
acolher

Estes aspectos estdo manifestados na religido quase que simultaneamente,
pois os pais de santo acolhem novos filhos, que se misturam aos demais, resultando

num grupo que contém elementos antigos e recentes.
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Os sacerdotes principais congregam a familia de santo em torno de si, a fim
de promover entre eles um relacionamento préximo, para nutri-los com
conhecimento, experiéncia e conceitos e deste nucleo espiritual, que é dinamico,

serdo gerados novos pais de santo, que dardo inicio a novos ciclos.

Calendario marcado por festas = acolher e entreter

Nos dias de festa, com destaque para a de Cosme e Damido, € muito
comum encontrar pessoas que nao freqlientam a Umbanda, mas que séo atraidas
aos terreiros devido a tradicdo da comemoracao.

O entretenimento esta manifestado pelo prazer, diversdao e alegria
encontrados nas festas dedicadas aos orixas ou entidades e que é proporcionado
pelos cantos, dancas e comidas especificas para esses dias, que séo servidas para

todos os presentes, assisténcia ou visitantes.

Os atributos acima, que comprovam a presenca da Deusa na Umbanda,
somados a visdo sobre a sexualidade e a existéncia de canais regulatorios
equilibradores da agressividade nesta crenca, possibilitam afirmar que a religido &

um exemplo da manifestacdo do sagrado feminino no campo religioso da atualidade.
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3 Conclusao

Assim como Maria acolhe em seus bracgos o Filho, a Tenda acolhera
aos que a ela recorrerem nas horas de aflicdo. Todas as entidades
serdo ouvidas, e nés aprenderemos com aqueles espiritos que
souberem mais e ensinaremos aqueles espiritos que souberem
menos e a nenhum viraremos as costas e nem diremos ndo, pois
esta é a vontade do Pai. (Caboclo das Sete Encruzilhadas)

No presente trabalho, propds-se identificar a presenca da Deusa na
Umbanda e relacionar esta manifestacdo com a hospitalidade da religido.

A hospitalidade, neste contexto, esta relacionada aos principios da déadiva,
gue por sua vez, objetiva declarar “guerra”, como uma “forma de transformar a
guerra em paz” (MARTINS, 2002, p. 18) e pode ser entendida, portanto, como o
momento e o0 espaco criados e preparados para a criagdo de vinculos. Estes
vinculos, quando ativos, ndo apenas impedem as guerras em qualquer instancia,
mas também possibilitam a sociabilidade, através das “teias” que se estabelecem
entre 0s agentes desta hospitalidade, iniciada com o objetivo de alcancgar interacdes.

Foram delineados, nos assuntos Deusa e Umbanda, aspectos da dadiva e
da hospitalidade, para que nesta etapa conclusiva, a hospitalidade umbandista
pudesse ser focada com mais atencdo, sem a necessidade de se recorrer a
conceituacdes, que ja foram expressas anteriormente.

Dentre todos 0s pontos e conexdes estabelecidas no corpo do trabalho,
conclui-se que a interface entre o sagrado feminino e a hospitalidade da religiao,
estd no acolher, atributo que esta presente em todas as situacbes ligadas a
hospitalidade umbandista.

Desde seu surgimento, a Umbanda demonstrou uma vocagdo para 0
acolhimento em véarios sentidos, seja a incorporacdo de elementos de outras
religides, agregacao de novas linhas de trabalho ou auséncia de sectarismo entre 0s
frequentadores; predisposicado ainda presente na religido, indicando que a vocagéo
inicial ndo se exauriu.

A hospitalidade umbandista pode ser definida, portanto, como uma agcao em
direcdo a criacdo de vinculos, que tem na vocacao da religido em proporcionar

acolhimento, o passo inicial para a alteridade, que faz com que o tempo e 0 espaco
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sagrados sejam preparados para o Outro que vai chegar, entidades e
freqUentadores.

A criacdo de vinculos se caracteriza pelo entrelacamento dos agentes
presentes na religio, o que promove uma alternancia nos papéis de anfitrido e
hospede no tempo especifico e espaco preparado especialmente para essa
interacao.

O vinculo assisténcia e iniciados comegca na recepgdo aos
frequentadores, os hospedes, quer sejam habituais ou ndo. Estes hospedes, quando
chegam ao terreiro, séo recebidos pelos iniciados, os anfitribes dessa relacdo, que
tiveram o cuidado de limpar e arrumar o local antes deste contato.

A continuidade do contato estd no entretenimento proporcionado pelos
momentos pré-gira, através da distribuicdo de senhas para atendimento, realizacéo
de palestras e explicacdes sobre o funcionamento do centro.

Na relacdo entre assisténcia e entidades, realizada durante o atendimento,
os anfitribes sdo as entidades, que acolhem a assisténcia, os hospedes. A acao
hospitaleira segue com a conversa entre entidade e frequentador, onde o hospede
pode falar de si, ouvir conselhos, sentir-se “em casa”. O vinculo estabelecido pelo
acolhimento € complementado pela alimentacdo espiritual, que é oferecida pelos
guias a cada consulente.

Um aspecto interessante desta relacdo € a retribuicéo feita pela assisténcia
em relacdo a hospitalidade recebida, feita em forma de presentes ofertados as
entidades, como charutos, bebidas e demais objetos, ritualisticos ou nao, oferta que
nao ocorre apenas nos dias de festa. Um pouco menos perceptivel, mas ndo menos
representativa em relacdo ao vinculo, € a presenca constante das pessoas que se
sentem gratificadas pelas dadivas recebidas durante os cultos umbandistas e que,
muitas vezes, contam suas histérias perante os demais freqlentadores nos dias de
gira.

Num primeiro momento, a assisténcia estaria excluida da inversdo de
papéis anfitrido-héspede que marca os outros vinculos, pois por tratar-se de um
espaco sagrado, os cultos ndo podem ser realizados nas residéncias dos
freqlentadores, quando estes fariam o papel de anfitribes. Porém, quando, por
vontade propria, os frequentadores passam a fazer parte do corpo dos iniciados,
eles passam a fazer parte da alternancia de papéis e, passam a estar, ora como

anfitrides, ora como convidados.
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A mais complexa das relacbes talvez seja a que se passa entre 0S
iniciados e as entidades, porque o carater de anfitrido aparenta ser dos iniciados,
0s encarnados, que estdo presentes em corpo fisico.

Na Umbanda, as entidades sdo denominadas de “donas da casa”, por isso,
quando na presenca das entidades, os iniciados passam a ter um papel
coadjuvante. Essa inversdo pode ter explicacdo no fato dos guias serem as
autoridades méximas que incorporam na Umbanda, estando somente abaixo dos
orixas, que nao incorporam. Por este motivo, todo o espac¢o sagrado é preparado
para que eles possam receber seus hdspedes, pois por serem autoridades, nao
fardo as tarefas cotidianas de limpar, arrumar cadeiras, distribuir fichas, entre outras.
Os iniciados, nesse caso, tratam os anfitribes na sua chegada com distincdo e
respeito destinados aos donos do local.

Considerando-se as acfes de recepcionar, hospedar, alimentar e entreter
consideradas por Camargo (2004, p. 52) como atos da hospitalidade humana, a
aparente contradicdo acima é explicada, pois no espaco sagrado da hospitalidade
umbandista, aos iniciados cabe o receber e, as entidades, o hospedar (acolher),
alimentar (conselhos e procedimentos individuais) e entreter (proporcionar prazer e
satisfacdo com o contato).

Permeando todos os vinculos descritos acima, estdo as figuras do pai ou da
mae-de-santo, sacerdotes principais incorporantes ou ndo - que apesar de estarem
contidos no grupo genericamente chamado de iniciados, merecem tratamento
diferenciado, pois enquanto lideres do terreiro, atuam como anfitrides, no sentido do
acolhimento, de todos os agentes envolvidos e ja citados: demais iniciados,
frequentadores e entidades, num vinculo que ultrapassa os dias de culto ou gira.

Na relacdo com os iniciados, sdo os sacerdotes principais que os acolhem
no terreiro desde a primeira visita, determinando suas funcdes quando resolvem
integrar a familia de santo, analisando suas atuaces enquanto membros de uma
equipe, atuando como conselheiros durante momentos dificeis.

Para os frequentadores, 0s pais de santo sdo as pecas-chave na deciséo de
freqlentar ou ndo um terreiro porque, da conduta deles € que se forma a boa ou ma
imagem que a assisténcia faz do centro, sdo eles que tiram as davidas sobre
procedimentos passados por entidades, que educam para a fé umbandista e muitas

vezes, dao conselhos ou utilizam seus conhecimentos pessoais para atender
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pessoas necessitadas em dias em que ndo ha atendimento no terreiro, ou seja, fora
dos dias de gira.

A ligacdo pais de santo e entidades se passa no sentido do acolhimento e
recepcdo de todas as entidades que chegam ao terreiro, de médiuns novos, de
sacerdotes e médiuns visitantes e dos médiuns da casa.

O fato das entidades serem denominadas de anfitrids ndo interfere nessa
relacéo, pois quando os anfitrides-entidades chegam ao terreiro, séo recepcionados,
acolhidos, informados sobre quaisquer alteracbes que tenham sido ou necessitam
ser realizadas, atualizados sobre os fatos do mundo material, de forma semelhante
ao do anfitrido quando recebe um héspede.

O vinculo entre pais de santo e entidade, é mediado pela figura do médium
gue, nesse caso, representa a anfitrid “cedida” ao convidado na hospitalidade sexual
tratada por Montandon, onde entdo o pai ou mée de santo “cede” seu filho ou filha
de santo para receber um “convidado-entidade”, que no momento da relacéo intima
da incorporacao, passa a ser o anfitrido do espaco, durante o tempo sagrado.

A alternancia de papéis entre os agentes umbandistas, iniciados, pais de
santo e entidades acontece sempre dentro do mesmo espacgo por tratar-se de um
espaco sagrado, determinado e preparado especialmente para a realizacdo dos
cultos e para a pratica da alteridade umbandista.

Com relagdo a alteridade, considerando-se a hospitalidade como dédiva do
espaco, 0 espaco em questado é o corpo e também a casa, ambos preparados para o
acolhimento ao outro, onde os iniciados sdo movidos pelo prazer da dadiva e o
calculo estd ausente. Nesta relacdo também estdo envolvidos o desapego e
desperdicio, tanto no ambito fisico quanto no financeiro, na medida em que alguns
iniciados cedem o corpo e todos os iniciados contribuem (cedem) monetariamente
para a continuidade do processo, sejam a giras ou as festas e, o retorno ou
retribuicdo acontece no préprio ato de dar.

O retorno ou retribuicdo esta na unidade que se estabelece entre o0s
diferentes sujeitos que compdem a dinamica da Umbanda, sejam conhecidos ou
ndo, o que permite o alcance coletivo do sagrado.

Como a hospitalidade e o feminino sdo assuntos atuais, que estao sendo
aprofundados, a cada nova descoberta, novos vislumbres de possibilidades surgiréo,
mas, como este trabalho teve como Unica pretensdo, ser um ponto inicial na

interface entre os temas, a discussdo proposta por este estudo esta finalizada, na
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esperanca de ter atingido seu objetivo e quem sabe, despertar o interesse e
contribuir para novas abordagens das questdes tratadas,
mas ...
podera ser retomada
futuramente, quica estabelecendo um ciclo infinito, pois se iniciou na Deusa e a Ela
podera retornar e surgir novamente em nova forma, mas com a mesma esséncia,

amor, respeito e admiragao pelo sagrado.
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GLOSSARIO

Atabaques — instrumentos de percussao utilizados em cultos afro-brasileiros.

Cambones - filhos de santo que auxiliam as entidades durante o atendimento

individual realizado na gira de Umbanda.

Centro / terreiro/ tendas — denominagfes equivalentes para os locais de culto

umbandista.

Defumacéo — processo de limpeza energética de ambientes, que utiliza a fumaca
produzida pela queima de determinadas ervas, colocadas sobre carvdo em brasa,

num recipiente préprio, chamado de turibulo.

Desencarnados ou espiritos — seres humanos sem corpo fisico (mortos), quando

trabalhadores da Umbanda, também denominados de guias ou entidades.

Deus — atribuicao judaico-crista a energia criadora do Universo.

Dioniso ou Dionisio — divindade do pantedo grego que esta presente em rituais de
fertilidade e orgias. Produto de um caso extra-conjugal de Zeus com Sémele é
gerado na perna de seu pai ap6s a morte da mae durante a gestacao. Para proteger
Dioniso da furia de Hera, sua esposa, que nao aceita os filhos oriundos das relacdes
extra-conjugais do marido, Zeus o transforma em bode e o confia aos cuidados de

ninfas e satiros, habitantes de uma gruta.

Encarnados — seres humanos dotados de corpo fisico.
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Enquices — divindades banto, responsaveis por forcas da Natureza.

Exorcizado — termo utilizado pelo catolicismo para quem que ja passou pelo
processo de exorcismo ou retirada de algum demoénio que se apoderou de seu

corpo.

Festivais wiccanos — datas em que sdo comemoradas passagens relativas a
mudancas climéticas e relacionadas ao Deus, enquanto aspecto masculino da
criacdo e a Deusa, sua contrapartida feminina. O Deus, nesse caso nado deve ser
confundido com Deus, criador do Universo judaico-cristao.

Por tratar-se de uma religido que tem como origem a cultura céltica, as datas
referenciadas sao relativas as esta¢des do ano do hemisfério norte.

Samhain —comemorado em 31 de outubro e erroneamente relacionado ao
Halloween. Corresponde ao ano novo dos bruxos e é o momento astral propicio para
a comunicacao entre 0s vivos e mortos, pois € o momento da morte do Deus.

Yule —comemorado por volta de 21 de dezembro que corresponde ao
nascimento do Deus-menino, que é a crianca prometida para a continuidade da vida.

Imbolc —comemorado em 2 de fevereiro, significa os indicios da primavera,
gue aparecem em pleno inverno e que significam a promessa do florescer da
natureza e do rejuvenescer da Deusa, que esta vivenciando o aspecto Ancia.

Ostara —comemorado por volta de 21 de marco, dia do equinécio da
Primavera no hemisfério norte e que simboliza a unido do Deus e da Deusa e 0
equilibrio das for¢cas masculinas e femininas. Por tratar-se de um momento ligado a
fertilizac@o da terra e da Deusa, algumas vezes é sincretizado com a Pascoa crista.

Beltane —comemorado em 1° de maio, representa a explosao de vida que
acontece no meio da Primavera, através do acasalamento dos animais e da Deusa e
do Deus e assim, como Ostara € um momento de fertilidade, mas néo apenas da
terra, mas de toda Natureza.

Litha —comemorado por volta de 21 de junho, simboliza o Deus maduro,
gue ja semeou a Deusa e esta no apogeu de sua forca viril, por isso, comecara a
declinar para se sacrificar pela Deusa e pela nova vida que ira nascer.

Lammas —comemorado em 1° de agosto, € o0 momento da plenitude da
Deusa no aspecto Mée, pois se completa a metade de sua gravidez. O Deus, por

sua vez, se prepara para o sacrificio, que ocorrera em Samhain.
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Mabon —comemorado por volta de 22 de setembro, ou durante o equindcio
de outono no hemisfério norte. Assim como em Ostara, as forcas masculinas e
femininas estdo em equilibrio, mas, ao contrario de Ostara, as forcas masculinas vao
declinar, pois a morte do Deus esté proxima.
Giras — forma como sdo chamados os cultos umbandistas.
labas ou Yabéas — forma como sdo chamadas as orixas femininas.
Incorporacao — fendmeno que se produz a partir do acoplamento energético de um
desencarnado em um encarnado, o que possibilita ao primeiro falar, beber ou

gesticular utilizando o corpo fisico do médium.

Méae de santo - como sdo chamadas os sacerdotisas principais da Umbanda ou do

Candomblé

Méae pequena — filha-de-santo escolhido pelo pai ou méo-de-santo para sucedé-los

no centro, ou que esta em processo de formacéo para abrir sua prépria casa.

Magia — processo realizado pelos magos, magas, bruxos ou bruxas, através do qual

produz-se fendbmenos fisicos através da manipulacao de varios tipos de energia.

Matrifocal — que tém no feminino seu foco de atuacéo.

Matrilinear - tem na linhagem feminina, a sucesséo.

Médiuns incorporantes — pessoas que possuem a capacidade psiquica de

incorporagao.

Mundo astral — forma como é denominado o espaco habitado pelos desencarnados

ou espiritos.
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Obrigacdes — entregas especificas de frutas, flores ou alimentos, para os orixas ou
entidades, com o objetivo de obter maior ligacdo com os mesmos, 0 que possibilita

melhor desempenho da funcao individual dentro do terreiro.

Ogas - filhos de santo responsaveis pela execucdo das musicas durante os cultos

umbandistas.

Oludumaré - atribuicdo yoruba a energia criadora do Universo.

Organizadores de assisténcia — filhos de santo que distribuem senhas, recebem
donativos e indicam para os freqiientadores 0 momento e entidade pela qual sera

atendido.

Orixas — divindades yorubas, responsaveis por forcas da Natureza. Os principais
orixas e divindades cultuados na Umbanda sdo os seguintes:

Oxala — orixa que rege o aspecto da fé nos seres humanos, juntamente com
Yewa e tem nos campos e nas nascentes d’agua sua representacao. Sincretizado
com Jesus, seu dia € comemorado em 21 de dezembro.

Exu — orixa que rege a sexualidade, responsavel por dar movimento a vida,
por isso é saudado em primeiro lugar no Candomblé e na Umbanda. Considerado o
mensageiro, € aquele que encaminha as oracdes e solicitacdes feitas aos demais
orixas. Sincretizado com o Diabo judaico-cristdo, é festejado na sexta-feira anterior
ao domingo da Péascoa crista.

Yewa — orixa que rege a fé, tendo como par Oxala e como elemento regente
0 granizo. Sincretizada recentemente com Santa Clara, ndo tem data oficial para ser
comemorada na Umbanda, podendo ser festejada em dezembro, onde € comum
uma festa apenas para todas as Yabas.

Oxumaré — orixd que rege o amor, em conjunto com Oxum e tem como
elemento o arco-iris. Sincretizado com S&o Bartolomeu, seu dia é 24 de agosto.

Oxum — orixa que rege o amor, par de Oxumaré. Seus elementos sdo as
cachoeiras e a agua doce. Sincretizada com Nossa Senhora Aparecida, € festejada
em 12 de outubro.
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Obaluayé — orix4 que rege a geracdo, em conjunto com Yemanja e tem
como local de atuacéo, os cemitérios, juntamente com Omulu. Sincretizado com Sao
Roque, é festejado em 16 de agosto.

Yemanja — talvez a orix4 mais conhecida no Brasil, é regente da geracao,
em par com Obaluayé e tem como elemento o mar. Pode ser sincretizada com N.
Senhora da Conceicado, quando é festejada em 8 de dezembro, ou com N. Sra. dos
Navegantes, que tem como dia comemorativo 2 de fevereiro.

Omulu — orixa que rege a evolucédo, junto com Nana. Esta ligado a morte,
por isso, é sincretizado com S&o Lazaro e tem como local de atuacao, assim como
Obaluayé, o cemitério. Festejado em 2 de novembro, dia de Finados.

Nand — orix4 que rege a evolugdo e também esta ligada a morte e a
sabedoria, é sincretizada com Santa Ana e festejada em 26 de julho. Seus
elementos séo os lagos, a lama e a agua salobra.

Ogum — orixa que rege a lei divina, em par com Yansa. E considerado o
“dono do caminho”, por isso seu local de atuacdo sdo as estradas e seu elemento &
o ferro. Sincretizado com Sao Jorge, é festejado em 23 de abril.

Yansa — orixa que rege a lei divina, juntamente com Ogum. Seu elementos
principal é o vento, mas também é considerada a “dona” dos raios e da tempestade.
Sincretizada com Santa Barbara, é festejada em 04 de dezembro, ou na festa
destinada as Yabas.

Xang6 — orixa que € responsavel pela justica divina, em par com Egunita.
Seu local de atuacdo sdo as pedreiras e montanhas e seu elemento é o trovao.
Sincretizado com Sao Pedro, € homenageado em 29 de julho.

Egunitd — divindade umbandista que nao faz parte do pantedo africano.
Rege a justica divina em par com Xangb e tem como elemento o fogo purificador.
Sincretizada recentemente com a divindade indiana Kali, ndo tem data para
comemoracao na Umbanda.

Oxossi — orix4 que rege o conhecimento em par com Oba. Seu elemento é
a mata e é sincretizado com Sao Sebastido, homenageado em 20 de janeiro.

Oba — orixd que rege o conhecimento, juntamente com Oxossi. E
sincretizada com Santa Joana D’Arc e ndo tem data para comemoracgéo, podendo
ser festejada em dezembro, na festa destinada as Yabas.

Paganismo — religides nao cristas que cultuam a Natureza.
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Pai de santo — como sdo chamados os sacerdotes principais da Umbanda ou do

Candomblé.

Pai pequeno — filho-de-santo escolhido pelo pai ou méo-de-santo para sucedé-los

no centro, ou que esta em processo de formacéo para abrir sua prépria casa.

Pante&o — conjunto de divindades cultuadas na religido.

Preceitos — regras especificas daquilo que deve e daquilo que ndo deve ser

realizado no periodo que antecede as giras e obrigacdes.
Religibes neopentecostais — religides brasileiras de origem cristd oriundas do
protestantismo, criadas no Rio de Janeiro, a partir de 1970, tendo como precursoras

a Casa da Bencéo e a Igreja Universal do Reino de Deus.

Vida fisica — periodo de tempo em que o ser humano esta encarnado.

Vida extra-fisica — periodo de tempo em que o ser humano esta desencarnado.

Zambi — atribuicdo banto a energia criadora do Universo.
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Anexo

Kardeciscmo, Candomblé e outros cultos afro-brasileiros

Trechos transcritos na integra da dissertagdo de mestrado:

SOB O OLHAR DA RAZAO : AS RELIGIOES NAO CATOLICAS
E AS CIENCIAS HUMANAS NO BRASIL (1900-2000)

MARCOS ALEXANDRE CAPELLARI

UNIVERSIDADE DE SAO PAULO )
FACULDADE DE FILOSOFIA, LETRAS E CIENCIAS HUMANAS
DEPARTAMENTO DE HISTORIA

Capitulo 11

Espiritismo Kardecista.
51

1. Apanhado Historico

O Espiritismo foi introduzido no Brasil a partir da segunda metade do século

XIX, sendo conhecido também como Kardecismo. A palavra Kardecismo refere-se
as doutrinas e praticas oriundas da codificagdo do Espiritismo por Allan Kardec.s0 O
termo preferencialmente utilizado pelos praticantes, ao invés de Kardecismo, é
Espiritismo,e1 criado inicialmente para diferenciéa-lo de “espiritualismo”, difundido
sobretudo na Europa do século XIX.

O Espiritismo se define enquanto um conjunto de doutrinas, originais ou néo,

tais como: imortalidade do espirito, reencarnacdo, karma, contato entre vivos
(encarnados) e mortos (desencarnados) por intermedio de médiuns, evolugédo
espiritual etc., as quais, afirma-se, foram ditadas pelos préprios espiritos de mortos e
sistematizadas, a principio, por Allan Kardec.

Tais doutrinas, ao serem introduzidas no Brasil logo apos sua sistematizacao

na Franca, aos poucos foram ganhando adeptos, sobretudo nas camadas com maior
grau de instrucdo, a ponto de, atualmente, o Brasil ser considerado o pais com maior
namero de Espiritas Kardecistas do mundo.

A crenca em espiritos que sobrevivem a morte fisica (e nas suas interferéncias

no mundo material) n&o foi criagdo do século XIX. E uma historia que remonta as
origens das civiliza¢cbes humanas e que, sob modulagdes as mais diversas, fez e faz

parte de varias culturas.s2

60 Pseuddnimo pelo qual ficou conhecido Hippolyte Léon Denizard Rivail (1804-1869) que, antes de se
dedicar as pesquisas em torno do que denominaria “Espiritismo”, exercia atividades ligadas a pedagogia,
tendo publicado manuais escolares de gramatica, matematica e outros. Sua formagéo académica englobava
“Letras e Ciéncias”, sendo diplomado também em Medicina e em outras disciplinas. Cf. ARAIA, Eduardo.
Espiritismo : doutrina de fé e ciéncia. Sdo Paulo : Atica, 1996. p. 37-9

61 No entanto, outras vezes prefere-se, a “Espiritismo”, o termo Kardecismo, para ndo confundi-lo com outras
praticas “Espiritas” existentes no Brasil (como os centros de Umbanda que se denominam “Espiritas™). Caso
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haja necessidade, sera vinculado ao termo “Espiritismo” o seu designativo “Kardecista”.

62 Entre os exemplos mais conhecidos de culturas que adotaram crengas semelhantes estdo os egipcios, os
gregos e os indianos. Os egipcios acreditavam que o ser humano era composto por trés principios. Entre o
corpo fisico e a alma (divina), denominada “ba”, existiria um principio intermediario, um duplo mais etéreo
que o corpo fisico, denominado “k&”. Com a morte fisica, a alma era julgada, pesando-se o0 coracdo na
balanga da justica. O “k&” permanecia junto ao corpo enquanto ele nao fosse destruido (dai as técnicas de
embalsamamento). Novas vidas estavam previstas para a alma (ba), até ela atingir a perfeigéo e se fundir ao
52

O Espiritismo, contudo, nasceu em um dos maiores centros intelectuais do

mundo contemporaneo, a Franga, em ambiente cristdo e num periodo de expansédo
do cientificismo, em meados do século XIX. Ao editar, em abril de 1857, 0 “Livro
dos espiritos”, Allan Kardec estava convencido de que a obra refletia sobre
premissas que a tornavam, ao contrario das crencas sem bases racionais, uma
doutrina cientifica. Ao mesmo tempo, considerava-a como obra religiosa, a Terceira
Revelacdo, sendo a primeira o Velho Testamento e a segunda os Evangelhos, e
filosofica, por tratar de assuntos que dizem respeito a origem e ao porqué da vida.

O “Livro dos espiritos” nasceu do contato estabelecido entre Allan Kardec e
individuos em torno dos quais, supunha-se, inumeros fenémenos de carater
sobrenatural ocorriam, tais como materializagdes de espiritos, movimentacdo de
objetos sem a acdo humana direta, mensagens do além etc.

Tudo se iniciou a partir dos fendbmenos das “mesas girantes”,63 precedidos

pelos fendmenos envolvendo as irmas Fox,e4 em 1848. Tanto as mesas girantes
guanto, mais tarde, a escrita automatica (espiritos que, supunha-se, agiam sobre 0s
médiuns), deram origem a um conjunto de respostas a perguntas formuladas por
Allan Kardec e outros aos espiritos, mas que foram organizadas e sistematizadas por
ele. Desse conjunto de perguntas e respostas formularam-se as principais premissas

do Espiritismo.

deus Osiris. Entre os gregos, além das crencas sobre o Hades, deus que comandava os subterraneos onde as
sombras dos mortos (sua alma ou psiqué) vagavam, temos a metempsicose pitagorica (reencarnagoes
sucessivas entre os reinos humano, animal e vegetal, de acordo com os méritos), passando pela crenca de
Sécrates de que um “daimon” o aconselhava etc. As religides indianas, a despeito de sua antigiiidade, como o
Hinduismo e o Budismo, compartilham de crencas semelhantes até os dias de hoje.

63 “Em sua forma mais comum, um grupo de pessoas se reunia em torno de uma mesa, colocava as maos

sobre ela e se concentrava. A mesa deslocava-se, supunha-se, devido as manifestagGes de espiritos. Entendiase
também que a partir da mesa era possivel receber informagdes e respostas a questdes formuladas aos
espiritos. A mera curiosidade ou o desejo de se comunicar com pessoas falecidas atraiam muita gente a essa
pratica”. SANTOS, José Luiz dos. Espiritismo: uma religido brasileira. Sdo Paulo : Moderna, 1997. p. 8

64 “Costuma-se atribuir a origem de todo esse movimento a fendémenos ocorridos em 1848 em Hydesville,
Estados Unidos, quando as irmds Margaret e Katie Fox comecaram a desenvolver mecanismos para a
comunicagdo com o0s espiritos e a interpretar pancadas e ruidos sem explicagéo plausivel atribuidos a eles.
Seguiu-se, a partir de entdo, um grande interesse por esses fendmenos, cuja manifestacdo mais frequente (e
popular) na década de 1850 se dava por meio das chamadas mesas girantes”. SANTOS, José Luiz dos. op.
cit.p. 8

53

Para se entender um pouco de sua pratica no Brasil, alguns de seus principais
enunciados serdo discutidos a seguir, de modo sintético e sem a pretensdo de esgotar
0 assunto.

Segundo a doutrina Espirita, apenas o corpo fisico é mortal. A morte, neste

sentido, corresponde ao abandono do corpo pelo espirito, chamado “desencarnagéo”.
N&o corresponde ao fim da consciéncia, mas, pelo contrario, ao incremento de
consciéncia, uma vez que, ao desencarnar, o espirito vai recordando paulatinamente
todas as suas vidas passadas em outros corpos. Tratar-se-ia de um periodo
intermediario e anterior a outra reencarnacgdo, quando voltaria a se esquecer de suas

vidas passadas. O termo reencarnacao, utilizado pelo Espiritismo no lugar de
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metempsicose,ss refere-se a concepcao e ao nascimento, quando a crianga recebe o
espirito que vai habita-la em toda a sua vida.

Durante o periodo de tempo em que o espirito ndo se encontra encarnado,
acredita-se, ele interfere nas coisas do mundo, ajudando ou atrapalhando, orientando
ou perturbando os vivos, de acordo com sua indole, seus afetos e sua evolugéo
espiritual. Além disso, segundo a doutrina, é possivel a comunicacao consciente
entre 0s Vivos e 0s espiritos desencarnados atraves de médiuns, cuja faculdade,
como o préprio termo de origem grega diz, é a de mediar a comunicacao.ss O
segundo trabalho de Allan Kardec, que trata sobre a tematica, chama-se “O livro dos
médiuns”.

As sucessivas reencarnacoes, entretanto, tém o propdésito de propiciar ao

espirito a sua evolucdo, cujo apice é atingir a perfeicdo em termos de avanco

intelectual e moral. Mais cedo ou mais tarde, este seria o destino de todos os

65 Na metempsicose a reencarnacao se da entre seres humanos, animais e até plantas, sendo que o espirito (ou
a alma) pode evoluir ou regredir. Para o Espiritismo, contudo, o espirito sé pode evoluir ou permanecer
estacionado, dai ser impossivel ao espirito de um homem reencarnar num animal.

66 A intervencao espiritual, seja conscientemente, através do transe medilnico, seja inconscientemente, pela
obsessdo etc., torna-se possivel devido a composigdo do espirito. Segundo o Kardecismo, o ser humano é
formado por trés principios quando encarnado: corpo fisico, alma e perispirito. Entre o corpo material e a
alma imaterial, encontra-se o perispirito, cuja densidade material diafana, torna-o o elemento de juncéo entre
os dois. Com a morte, apenas o corpo fisico é destruido. O perispirito, com as mesmas caracteristicas do
corpo material, ndo ¢ destruido (a uni&o da alma e do perispirito é chamada espirito). E, pois, através do

54

espiritos, apos superarem o karma individual por intermédio da expiacdo de seus
crimes e pelo aprendizado.

A teodicéia Espirita baseia-se na concepcdo hindu de karmasz, dela decorrendo
as explicacOes para a miséria e a fortuna, a doenca e a saude, o sofrimento e a
felicidade dos individuos.

A Terra, neste sentido, € considerada um planeta de aprendizado e expiacdo. O
karma, de acordo com o qual os espiritos reencarnam em condi¢cdes melhores ou
piores (como resultado do que fizeram no passado), funciona como o fiel da balanca.
O sofrimento individual, entdo, ndo corresponde nem a ma sorte nem a injustica
divina. Antes, ele é o contraponto da justica inexoravel do karma, cujo objetivo,
entretanto, ndo e punir o individuo ad infinitum, tal como no inferno cristdo. Pelo
contrario, seu objetivo é propiciar, atraves da expiacdo, de provagdes e do
aprendizado, condi¢des para a evolugéo espiritual.

Essa evolucéo, entretanto, ndo corresponde a um modelo tragado a priori. Por
depender do livre arbitrio de cada individuo, a evolucéo tera percursos,
complexidades e temporalidades diferentes para cada um.

Ao abrigar tais doutrinas sob a cruz do Cristianismo, o Espiritismo incorporou,
na figura de Jesus, o ideal de evolugéo. Para o Kardecismo, Jesus Cristo ndo se
identifica ontologicamente com Deus. Jesus teria sido, em vida, a encarnagéo do

espirito mais evoluido que passou pela Terra,ss que veio para revelar o ideal de
perispirito, que a alma do individuo desencarnado atua junto ao mundo material. (Esta divisao é bastante
similar a egipcia: corpo, “ka” e “ba”).

67 “A palavra Karma deriva da raiz sanscrita Kr'ma e significa efeitos do fazer, efeitos do que se faz, reacdo
a ac&o e conseqiiéncia. E uma lei eterna e imutavel, invisivel e absoluta que afeta a alma e os corpos sutis e
materiais, obrigando ao renascimento numa forma humana ou animal determinada pela qualidade e natureza
dos atos, pensamentos e intencGes de todo o passado. A idéia de Karma na tradigédo hindu e, posteriormente,
na budista, n&o possui o sentido de castigo ou punicdo. E uma lei universal, que coloca em equilibrio todas
as acdes, pensamentos, sentimentos, palavras, desejos, paixdes, praticadas durante a vida. E o outro lado da
moeda, da constatagédo que ‘a toda agdo corresponde uma reagéo igual e em sentido contrario’. Karma é
uma forga imensa, inexoravel, completamente cega, sem sabedoria ou discernimento proprios.” Cf. SILVA,
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Eliane Moura. Vida e morte: 0 homem no labirinto da eternidade. Tese (Doutorado em Historia),
Unicamp, 1993. p. 43

68 Em 1866 foi publicada a obra “Os quatro evangelhos”, de Jean Baptiste Roustaing. Essa obra, mais tarde
introduzida no Brasil, criou polémica devido a sua concepgdo da natureza do corpo de Cristo. Segundo ela,
Jesus nao teria habitado um corpo fisico, portanto ndo teria nascido de Maria. Através de um corpo sutil ele
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“amor ao proximo” e da “caridade” e para apontar o caminho em dire¢do ao
aperfeicoamento espiritual. Antes de encarnar, encarnado e depois de desencarnar,
sua missao foi e é a de monitorar a evolucgdo espiritual de seus irmdos. A sua figura
corresponde a uma espécie de maestro espiritual da evolucéo de seus irmaos mais
atrasados e que, justamente por isso, tém, de acordo com o que fizeram nas suas
vidas anteriores, 0s prémios ou as recompensas na atual, e assim sucessivamente, de
encarnagdo em encarnagéao.

Além de Jesus, € claro, outros espiritos muito mais evoluidos em comparagédo

com a maioria dos seres humanos ajudam-no nessa empreitada. Fazem-no por amor,
0 qual é a expressdo universal da evolugéo espiritual.

A caridade, outro conceito caro ao Espiritismo, neste sentido, seré a acdo

decorrente do amor. Por meio dela, os espiritos, encarnados ou ndo, ajudam-se
ajudando aos proximos. Muito embora a caridade ndo anule o karma, ela existe para
aliviar as provagdes de uns e para alimentar espiritualmente a outros. O espirito
imbuido de verdadeira caridade, ao pratica-la, necessariamente estaria evoluindo
com mais rapidez em direcdo a perfei¢do. Explica-se, desse modo, o destaque dado
pelo Espiritismo as obras assistenciais.

Quanto a ordem social injusta, o Espiritismo afirma que ela se tornara justa a
medida que a maioria dos espiritos que habitam este planeta atingirem graus
evolutivos mais avancados. Na verdade, a propria idéia de injustica social € vista sob
o prisma do karma e da evolucéo espiritual. Ela existe devido ao atraso da maioria
dos espiritos deste planeta; torna-se, por conseguinte, uma necessidade, pois a
evolucéo dos espiritos mais atrasados se d& pela expiacédo e pelas provas, as quais
consubstanciam o aprendizado. Se existe injusti¢a social hoje, bem como mazelas de
ordem natural — doencas, catastrofes naturais etc., elas deixardo de existir quando 0s
espiritos que habitam o planeta tiverem subido os degraus necessarios na escala

evolutiva.

teria passado pela terra. Essa concep¢do, denominada rustanismo, chocava-se com a concepgao Kardecista,
para quem Jesus teria vivido como homem na Terra. No Brasil, o debate faz parte da historia da introducéo e
56

A teologia Espirita, tal como a cristg, é dualista, separando o criador das

criaturas. Deus € concebido como um ser cujo acesso plenamente consciente s é
possivel aos espiritos perfeitos, aqueles que passaram por todos os graus evolutivos.
Os demais, devido ao atraso que 0s mantém por demais proximos a matéria, s6
podem ter uma nog¢do, mais ou menos aproximada, de sua natureza. O contato com o
sobrenatural, portanto, ocorre principalmente entre vivos e espiritos desencarnados,
0s quais se encontram no umbral, dimensao invisivel e a partir de onde se deslocam
para atuar sobre 0 mundo dos Vvivos.

Todo este sistema de idéias, grosso modo sintetizado aqui, fora explanado em

estilo argumentativo e racional por Allan Kardec,s9 0 qual insistia em seu carater
cientifico. Se a ciéncia “oficial” afirmava sua condicao pelo método experimental e
pelo teste laboratorial, Allan Kardec contrapunha-se a ela na medida em que
afirmava uma outra ciéncia, também baseada, segundo ele, na experimentagédo
controlada (dos fendmenos medidnicos, por exemplo), afirmando a realidade
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objetiva dos espiritos e das suas relagdes com o0 mundo dos Vvivos.

E preciso frisar, além disso, que o Espiritismo representa, na esfera religiosa,

as tendéncias filosoficas e cientificas respaldadas nas doutrinas evolucionistas, em
voga no periodo de sua formagéo.

Capitulo 111

Religides Afro-brasileiras.
65

1. Apanhado Historico

Por Religides Afro-brasileiras entende-se o conjunto das préaticas religiosas
desenvolvidas a partir do contato entre civilizacdes de origem européia, africana e
americana em solo brasileiro.

A variedade delas na atualidade ¢ resultante do longo processo histérico,

durante o qual diferentes culturas africanas e americanas sofreram a dominacao do
homem branco europeu, e necessariamente reagiram a essa dominacao.

Essa reacdo ndo se deu apenas no nivel simbdlico, incluindo a religido. A luta
contra a escraviddo se estendeu por todo o periodo colonial, passando pelo Brasil
Império, e so foi terminar as vésperas da Proclamacéo da Republica, quando o
sistema escravista, superado, deu lugar ao do trabalho livre assalariado.
Isoladamente, por suicidios, abortos provocados, assassinatos de feitores e de
senhores, fugas etc., ou coletivamente, em levantes e formacéao de quilombos,
indigenas e, sobretudo, africanos e seus descendentes no Brasil, resistiram a empresa
escravista desde o inicio da colonizagdo.

Esgotado o sistema escravista, toda uma populacdo de ex-escravos foi excluida

do sistema de producgdo que Ihe sucedeu, devido a preferéncia dada a méo-de-obra
oriunda da Europa e da Asia, gerando a marginalizagio do negro e do mestico,
presente até os dias atuais.

Da relacdo entre os varios elementos simbolicos oriundos de diferentes

culturas, desde a colonizacéo, gestou-se o que depois viria a se denominar “cultura
brasileira”, um processo dinamico sem solucdo de continuidade e que, portanto,
permanece nos dias atuais.

Quando se procura entender as Religides Afro-brasileiras, é preciso resgatar,

do interior das relacdes sociais propriamente brasileiras, os fatores que, conjugados,
modelaram seus varios feitios. Tais fatores se encontram tanto no que ha de comum

em cada cultura quanto no que Ihe é especifico.
66

No que se refere a “civilizacéo africana” no Brasil, por exemplo, deve-se

entender um conjunto heterogéneo de organizag6es sociais e culturais singulares
correspondentes as diversas etnias e nac¢des distribuidas no interior de um extenso
continente — Africa, com suas diferencas lingiiisticas, de organizagio sdcioecondmica
e politica, de costumes e, no que se refere a este estudo, de préaticas

religiosas. O mesmo se da em relacdo aos amerindios.

No entanto, entre a civilizacdo européia ibérica e as demais, ha tracos em

comum que fomentaram o sincretismo. S&o esses pontos que irdo permitir, a longo
prazo, a “interpenetracdo”ss e, por conseguinte, o surgimento de praticas religiosas
especificamente afro-brasileiras (por se distinguirem tanto das religiosidades
propriamente africanas quanto do Catolicismo ou das praticas indigenas,
conservando, entretanto, tracos de seus elementos de origem).

Desde a “descoberta” do Brasil pelos portugueses, a religido teve um papel



96

fundamental na colonizagdo. Os tratados entre Espanha e Portugal acerca dos
territérios que lhes competia colonizar foram referendados pela Igreja Catdlica, sob
0s auspicios da qual se empreendeu em territério americano a catequese dos gentios.
Os primeiros nomes dados a terra foram “Vera Cruz” e “Santa Cruz”, em
consonancia com o Catolicismo romano. O Regime de Padroado, sob o qual se deu
toda a colonizacgdo, depde sobre as ligacdes intimas entre empresa colonizadora e
expansdo do Cristianismo. O Catolicismo foi, desde o inicio da colonizacdo, religido
oficial, obrigatdria, sendo herege e inimigo do rei quem professasse outras doutrinas.
O zelo com que a Igreja “protegeu” os fiéis da heresia reflete-se na atuacéo do

Tribunal do Santo Oficio da Inquisi¢do,ss que no Brasil se expressou nas Visitacoes
83 CF. BASTIDE, Roger. As religides africanas no Brasil: contribui¢io a uma sociologia das
interpenetracdes de civilizagdes. 3.ed. S&o Paulo : Pinoneira, 1989.

84 “Estabelecido pela Igreja na Europa, esse tribunal tinha como objetivo punir os praticantes de atos
magicos (tidos como bruxaria, feiticaria ou curandeirismo), de aberragdes sexuais ou de outras atividades
pagds. Era muito freqliente que a esses atos a Igreja atribuisse a influéncia do deménio. Assim, atitudes
consideradas ‘suspeitas’, como reunides festivas com dangas ou musicas, poderiam ser vistas como sabas
(reunido de bruxas para invocar o deménio e se entregar a luxdria e a pecados abominaveis, como,
imaginava-se, o sacrificio de criangas). Contra os acusados de tais atos, a Igreja promovia um processo que
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feitas a Bahia e a Pernambuco, em 1591, a Bahia em 1618 e ao Gréo-Para e
Maranhdo, em 1763-68. Brancos, negros e indios foram acusados de feiticaria e
luxdria, com deportacGes para julgamento nos tribunais da Inquisicéo de Portugal.ss
O Catolicismo portugués instalado no Brasil tinha como uma de suas
caracteristicas fundamentais a devogao aos santos, anjos e martires, entendidos
como intermediarios entre 0s anseios humanos e a onipoténcia de Deus.

Entre os santos mais invocados estavam os guerreiros — Santo Antonio, Sdo
Sebastido, Sdo Jorge, Sdo Miguel etc.; os curadores — Sdo Roque, S&o Lazaro, Sdo
Brés etc.; e a Virgem Maria em suas varias denominag¢6es — Nossa Senhora das
Dores, da Conceigéo, do Parto etc.

Ao contrério dos Reformados, cuja religiosidade remetia a racionalizacdo

crescente das relagdes com a divindade,ss 0 Catolicismo instalado no Brasil era
profundamente mistico e magico. Quando a Igreja combatia as supersticdes e 0s atos
considerados mégicos, ela o fazia para defender o seu monopdlio: o das relacoes
entre as esferas do profano e do sagrado.

Tal monopolio se expressava na maneira pela qual o Catolicismo concebia os
milagres, entre 0s quais os da cura. Os milagres, para a Igreja, s6 existiam se
ocorressem sob a sua chancela, patrocinada por ela. Fora de seu &mbito, ndo passava
de feiticaria, condenada enquanto esfera das rela¢cbes com o deménio.

“Assim, fitas cortadas pelos padres com a medida das imagens dos santos e
amarradas na cintura eram usadas para removerem dores, doengas e realizarem o
pedido dos seus portadores. Os bentinhos, as figuras e medalhas de santos e as
oragdes escritas depois de benzidas pelos sacerdotes eram postos entre livros,
debaixo dos travesseiros ou dobrados e costurados em forma de uma pequena

bolsa, carregada junto ao corpo para combater os males e garantir a protegdo do
geralmente acabava com o réu sendo queimado em plena praca publica.” SILVA, Vagner Gongalves da.
Candomblé e Umbanda: caminhos da devocdo brasileira. Sdo Paulo : Atica, 1994.

85 Cf. SOUZA, Laura de Mello e. O diabo na Terra de Santa Cruz. S&o Paulo : Companhia das Letras,
1989.
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santo retratado (...). Aspergir &gua benta, benzer-se com o sinal-da-cruz e repetir
preces consideradas ‘poderosas’ afastavam os maus espiritos™.s7
A prépria missa remetia a manipulagdo méagica, com o mistério da eucaristia —
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na qual deveria ocorrer a transubstanciacdo do péo e do vinho em corpo e sangue de
Cristo, ingeridos para remissédo dos pecados, com as ladainhas e rezas em latim, o
som de sinos e a propria indumentaria dos padres, alem do altar consagrado e das
reliquias, como 0ssos e roupas de santos, e 0 uso do incenso como purificador.

No que se refere ao mistério do pds-mortem, a religido Catolica sempre tratou

com desvelo e consideragéo, existindo inclusive um dia — o de Finados, a passagem
para o além, através da extrema-uncdo, das missas funebres, enterros dignos etc., e
cuidou para que as almas dos mortos pudessem alcancar o céu.

O sincretismo, do qual resultaram as Religides Afro-brasileiras, tornou-se

possivel e deu-se fundamentalmente devido as caracteristicas do Catolicismo
implantado no Brasil. Por outro lado, o proprio Catolicismo sofreu influéncias das
crencas religiosas de amerindios e de africanos, incorporando as preocupacdes
populares de elementos oriundos de umas e outras culturas.

O sincretismo se iniciou antes da transferéncia macica de africanos para o

Brasil, que ocorreu, sobretudo, a partir do final do século XVI, tendo como
elementos aglutinadores o Catolicismo popular portugués e as crengas indigenas.
Do pouco que se sabe sobre elas, somado aos estudos etnoldgicos mais

recentes sobre grupos indigenas, considera-se que ““seu ponto central era o culto a
natureza deificada. O pajé e o feiticeiro ou xama eram os que tinham acesso ao
mundo dos mortos e dos espiritos da floresta, e geralmente a eles competia realizar
rituais de cura de doengas, expulsar maus espiritos que se alojavam nos corpos das
pessoas e desfazer feiticos mandados pelos inimigos. A ingestao de alimentos e

bebidas fermentadas em muitos grupos tinha uma funcéo ritual. Mesmo a

86 No Protestantismo da Reforma opera-se, paulatinamente, o desencantamento do mundo e a interiorizagdo
da religiosidade, a qual passa a ser uma questdo de consciéncia individual. Cf. Weber, Max. A ética
protestante e o espirito do capitalismo. 12.ed. Sdo Paulo : Pioneira, 1997.

87 SILVA, Vagner Gongalves da. op. cit., p. 22
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antropofagia que caracterizou os tupinambas se revestia de um tom sagrado.
Acreditavam que, comendo a carne de seus inimigos, apoderavam-se de sua
valentia e coragem. O uso de instrumentos magicos, chocalhos (maracas) e adornos
feitos com penas de aves, era indispensavel para o cerimonial do paje. A fumaca
derivada da queima do fumo também assumia um papel ritualistico importante™.ss
A conversdo dos indigenas deu-se pela aceitacdo, tacita ou declarada, por parte

dos catequistas, de elementos da sua cultura, como a ingest&o ritual de farinha de
mandioca, a associacao de Tupa com o Deus cristdo etc.

Mesmo influenciados pela catequese, a partir da qual deixavam de ser pagéos e
ingressavam na cristandade, os indigenas ndo abandonaram de todo suas crencas nos
espiritos da floresta ou nos espiritos ancestrais.s9

A partir do final do século XVI outras crencas e praticas religiosas, de origem
africana, irdo se somar as de origem Catdlica e indigena.

Os escravos trazidos da Africa durante mais de trés séculos correspondem a

um ndmero aproximado de 3.500.000 individuos.eo Nao é de admirar que, ao longo
de todo esse periodo, tenham eles exercido uma influéncia tdo forte na cultura

brasileira; de tal modo que, no final do século XIX e inicio do XX, os intelectuais
ss Ibid., p. 24

89 Num exemplo de sincretismo, relatado pela primeira Visitagdo do Santo Oficio como Santidade, “o chefe
era denominado ‘papa’, idolatrava-se um idolo de pedra que recebia o nome de Maria, o qual tinha como
funcdo promover a incorporagao do ‘espirito da santidade’ (Espirito Santo) no fiel através do uso do tabaco,
conforme préatica comum entre os pajés indigenas™ (SILVA, Vagner Gongalves da. op. cit., p. 25-6). Com
efeito “aos olhos dos amerindios, a santidade era, antes de tudo, uma cerimdnia particular — caraimonhaga
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ou acaraimonhang —, na qual, por meio de bailes, transes, canticos e ingestao de tabaco, os indios
encenavam e vivenciavam o mais caro de seus mitos: a busca da Terra sem Mal. O rito do caraimonhaga e a
peregrinacdo continua que dela resultava permitiam aos tupi, liderados pelos caraibas, sair do mundo dos
homens e ingressar no mundo dos ancestrais; abandonar o tempo cotidiano e vivenciar o tempo eterno, o
tempo dos deuses. O caraimonhaga tupi transformava, com efeito, os homens em deuses. A Terra sem Mal
que os tupi procuravam, encenavam e até vivenciavam nos ritos chamados de ‘santidade’ pelos europeus
exprimia, ao meu ver — e mais amplamente —, o que Mircea Eliade denominou de espaco e tempo sagrados do
homo religiosus — 0 homem das ‘sociedades arcaicas’. Espago sagrado: o Unico concebido como
verdadeiramente real, na medida em que encerra o ‘lugar de origem’, a ‘morada dos deuses e herdis’.
Espago sagrado, espaco cdsmico: oposto a todo o resto, ao caos, a ‘extensdo informe que o cerca’. Tempo
sagrado: tempo da origem e do fim, tempo que se renova eternamente, circularmente. Tempo sagrado: o
tempo dos mitos cosmogdnicos e escatoldgicos, tempo ciclico do ‘eterno retorno’.” Cf. VAINFAS, Ronaldo.
A heresia dos indios : Catolicismo e rebeldia no Brasil colonial. Sdo Paulo : Companhia das Letras, 1995.
p. 105.

90 Cf. BASTIDE, Roger. op. cit.
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debatiam entre si se essa influéncia seria benéfica ou maléfica para o
desenvolvimento do pais.o1

Devido a tal influéncia, desenvolveram-se em solo nacional as Religides Afrobrasileiras
atuais, sendo as mais conhecidas o Candomblé, o Tambor-de-Mina, o

Batuque, o0 Xang6 e a Umbanda. Antes, porem, de falar um pouco delas, € preciso
entender de que maneira se deu essa influéncia e a partir de quais povos oriundos da
Africa.

Para comecar, € preciso ter em mente que, entre as etnias trazidas a forca para

0 Brasil, sobressaem dois grupos, os sudaneses e 0s bantos.

Os primeiros s&o originarios da Africa Ocidental, de territrios atualmente
denominados Nigéria, Benin (ex-Daomé) e Togo. Correspondem aos iorubas (ou
nagos, os quais se subdividem em queto, ijexa, egba etc.), aos jejes (ewe ou fon) e
aos fanti-achantis. Entre estes também estavam inclusas algumas na¢oes ja
islamizadas, tais como o0s haussas, tapas, peuls, fulas e mandingas. A entrada dessas
populagdes se deu principalmente a partir de meados do século XVII até meados do
século X1X, concentrando-se nas regides da Bahia e de Pernambuco.

Quanto aos segundos, 0s bantos, eles correspondem as populagdes advindas de
regides circunscritas ao atual Congo, Angola e Mogambique. Tratam-se, sobretudo,
dos angolas, cacanjes e bengalas. Estima-se que o maior nimero de escravos faca
parte deste grupo, sendo ele o que maior influéncia exerceu sobre a cultura
brasileira. A entrada dessas populagdes deu-se a partir do final do século XVI e
cessou apenas com o fim do trafico, no século X1X, tendo se espalhado por todo o
litoral e pelo interior, principalmente nas regides de mineracdo, Minas e Goiés.

Um primeiro ponto deve ser esclarecido: esses povos, na Africa, ja mantinham
relagdes entre si, devido as guerras tribais, a dominagéo de um reino sobre outros, ou
ainda pelo comércio. As trocas culturais eram, por conseguinte, possiveis, e de fato

aconteciam, sendo comum que alguns cultos e divindades se difundissem de uma

o1 Vide SCHWARCZ, Lilia Moritz. O espetaculo das ragas: cientistas, instituicGes e questdo racial no
Brasil — 1870-1930. Sdo Paulo : Companhia das Letras, 1993. e CORREA, Mariza. As ilusdes da liberdade :
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regido para outra. O préprio Islamismo, oriundo da Africa oriental, ja havia se
estabelecido na costa ocidental.

Outro ponto a ser lembrado refere-se ao fato de que, na Africa, tais populagdes,
vivendo em liberdade, representavam diversos papeis no interior dos tecidos sociais
originais. Reis, rainhas e suditos, membros deste ou daquele cld, oriundos desta ou
daquela linhagem, aliados ou inimigos, exercendo predominantemente a caca, a
agricultura, o artesanato, o comércio, dedicando-se ao sacerdocio, a atividade
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guerreira ou ao trabalho, todos foram retirados de suas posi¢oes especificas no
interior de uma determinada cultura e transportados para uma terra distante sem
possibilidade efetiva de retorno, para se tornarem méo-de-obra escrava e serem
considerados como coisa.

Vivendo amontoados em senzalas, entre possiveis inimigos tribais, cujos

idiomas eram diferentes entre si, e apartados da familia e dos costumes aos quais
estavam habituados, os negros tentaram conservar seus valores e tradi¢des culturais,
tendo como obstaculos, além dos ja enunciados, a propria repressao por parte do
dominador, que se dava pelo controle dos corpos e pela tentativa de controle das
mentes, através da inculcacdo do Catolicismo.

As religides africanas caracterizavam-se pela crenca em deuses — 0rixas,

inquices, voduns, os quais incorporavam em seus filhos, e pela magia ritual —
denominada fetichista, que consiste na manipulacdo de pedras, ervas, 0ssos e
amuletos, no sacrificio de animais e invocacdes, com o fito de entrar em contato
com os deuses e interferir na ordem natural, prevendo o futuro, curando doencas etc.
Para a mentalidade Catolica, tais préaticas, assim como as dos indigenas, foram
consideradas diabdlicas. Durante as Visita¢gdes do Santo Oficio muitos negros foram
condenados, pois seus rituais estimulados pela masica e pela dancga frenética, em
meios as quais se desenrola o drama do transe, eram considerados invocacdes do
demadnio, tais como o eram as orgias e 0s sabas europeus. Percebe-se, diante disso,

que a Igreja ndo negava o fendbmeno; antes, condenava-o. Isto, é claro, devido a
a Escola Nina Rodrigues e a antropologia no Brasil. Braganca Paulista : EDUSF, 1998.
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escala de valores decorrentes do Catolicismo praticado no Brasil colonial. As
praticas ritualisticas fortemente magicas do Catolicismo corresponderiam as
competéncias de Deus, ao passo que as praticas magicas pagas deveriam, por
consequéncia, corresponder ao mal, ao Diabo.

No entanto, seja por que era impossivel impedi-las de todo ou por que a

manutencdo de costumes especificos por cada grupo étnico era conveniente ao
dominador branco, uma vez que dificultava a unido dos diversos grupos de escravos
contra si, a Igreja agia de forma ambigua, ora proibindo-os e punindo seus
praticantes, ora fazendo vistas grossas a sua presenca. Nessa ambiguidade encontrase

a raiz da formacdo das Religides Afro-brasileiras.
80

[..]

Na Africa, além desses deuses, centenas de outros eram cultuados. “O culto

[aos deuses] tinha (...) um carater familiar, exclusivo de uma linhagem, de um cla
ou mesmo de um grupo de sacerdotes. Os templos africanos restringiam-se, por esse

motivo, ao culto de apenas uma ou poucas divindades. Os deuses iorubas, por
81

exemplo, eram cultuados principalmente em suas cidades: Xangd em Oyd; Ox6ssi
em Keto; Oxum em Ipondéa e Oxobd, e assim por diante”.103

No Brasil, esse tipo de organizagédo se tornou impossivel devido a escravidao.
Grupos oriundos de regides diferentes tinham que se aglomerar numa mesma
senzala, permutando crencas e valores; além disso, a propria repressao, seja do
senhor de escravos, da Igreja ou do Estado, ndo favorecia a multiplicagdo de templos
especializados em um deus ou em grupos restritos de deuses. Some-se a isso, por
outro lado, a prépria absorcao de novos elementos religiosos, de origem Catdlica ou
indigena, e teremos a criacdo de um pantedo original, cultuado num mesmo local
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(terreiro) e com um ndmero restrito de deuses, em torno de dezesseis, tendo sido
aqui descritos os mais cultuados entre eles.

As proprias fungdes sacerdotais, antes bem mais delimitadas, aqui tiveram que

se remodelar numa hierarquia que passou a ter, na figura do pai-de-santo (ou da
mde-de-santo), o centro nevralgico em torno do qual a familia-de-santo passou a
girar.

A familia-de-santo, sem os lagos de parentesco sangiiineo, como na Africa,

passou a se formar pelos lagos de parentesco religioso, a principio ainda
conservando tragos étnicos para, mais tarde, com a incluséo de crioulos, mulatos e
brancos, perder totalmente essa conotagéo. Ao se iniciar, o adepto nasce para a vida
religiosa enquanto filho do pai ou da mae-de-santo que o iniciou, passando a ter
irmaos, tios, avos e todos os demais elementos correlatos a uma familia sangiinea.
Os templos onde se desenvolvem o sacerddcio sdo denominados terreiros. No

que se refere a conformacéo fisica do terreiro, ele reproduziu, no ambiente
americano, as antigas moradias coletivas caracteristicas da Africa, chamadas
compounds. Constituido de um conjunto de casas erguidas lado a lado, na forma de
um quadrado ou de um retadngulo, com suas portas e janelas voltadas para a parte

interna, um patio onde se desenrolava o convivio familiar, o0 compound se ligava ao
103 SILVA, Vagner Gongalves da. op. cit., p. 62
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exterior por um corredor, cuja entrada era protegida por Exu. Além dele, no seu
interior eram cultuadas as divindades da familia.1o4

No terreiro, alguns padrdes dessas moradias permaneceram: Exu como protetor
das entradas; os Orixas com seus quartos individuais; o culto aos mortos no quarto
de egun; e o barracéo, ou terreiro, como espaco religioso, ao fundo.

[-]
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Além do Candomblé que, por ser a mais estudada das Religides Afrobrasileiras,
possibilitou esta sucinta descrigéo, destacam-se ainda 0 Tambor-de-

Mina, o Xangd, o Batuque e a Umbanda. Além delas, contudo, existiram ou ainda
existem outras expressdes dos cultos afro-brasileiros.

As diferengas existentes entre elas devem-se tanto ao predominio desta ou

daquela nacéo ou grupo étnicoi2o0 durante a sua formacéo em cada regido, quanto ao
fato de incorporarem, em grau maior ou menor, elementos oriundos de outras
tradigdes religiosas, além da intensidade da repressdo nesta ou naquela época e,
acima de tudo, por ndo haver uma hierarquizacao dos cultos externa aos terreiros.
N&o existe, na esfera do Candomblé, por exemplo, a figura de um lider

nacional. Por outro lado, em se tratando de um conjunto doutrinario transmitido pela
119 PRANDI, Reginaldo. Os Candomblés de Sdo Paulo. op. cit., p. 160-1 —Ainda segundo o autor “Valores
morais ou criticas da sociedade valem pouco dentro de uma casa de Candomblé. E outro o sentido da
virtude, da obrigac&o. Cada um tem seu destino, a carga do odu, que é determinado pelo acaso, em oposi¢éo
4 idéia oriental-Kardecista do carma, do destino como fruto de boas e mas a¢bes para com o semelhante,
nesta e nas vidas anteriores e futuras. Cada um, no Candomblé, carrega a marca de seu orixa, sua matéria
mitica originaria. Com o0 nascimento traz-se parte do orixa, parte que a ele retorna com a morte. Com a
morte também desaparece o orixa da pessoa, refundido agora ao principio original, o orix& geral. Mas o
individuo ndo ¢ radicalmente diferente do orixa: ao morrer, pode permanecer na memaria dos vivos,
principio da ancestralidade humana. O homem néo é deus, mas pode aspirar a divinizagdo, como alguns
orixas que um dia foram humanos. (...) S6 a memdria de nds restard, nédo divina, mas cultuada como
cultuados sdo os deuses. Os herois da casa sdo ancestrais, eguns da linhagem, da familia. E estes eguns tém
de ser cultuados, receber sacrificios antes dos deuses e depois de nosso eu (ori), pois eles, 0s eguns da casa,
séo a nossa origem e 0 nosso fim.”” p. 163

120 Os dois ritos predominantes no Candomblé sdo, respectivamente, o “jeje-nagd” (de origem sudanesa) e 0
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“angola” (de origem banto). “Nos terreiros onde o rito jeje-nagd é praticado, geralmente cultuam-se orixas,
voduns, erés (espiritos infantis) e caboclos (espiritos indigenas). Os terreiros onde prevalece o culto aos
orixas sao popularmente conhecidos como Candomblé queto; os de culto aos voduns séo chamados de
Candomblé jeje. Nos terreiros partidarios da nogdo de ‘pureza’ ritual, o culto aos caboclos, assim como o
sincretismo com os santos Catdlicos, tem sido malvisto e em muitos casos abolido”. No rito angola, cultua-se,
“além dos inquices (deuses dos bantos), os orixas, 0s voduns, 0s vunjes (espiritos infantis) e os caboclos.”
Existem diferencas também no tocante aos rituais, a percussao dos atabaques, aos cantos etc. No entanto, as
influéncias mutuas, somadas ao ingresso cada vez maior de elementos de outros grupos étnicos e sociais
(mesticos e brancos, muitas vezes da classe média e até alta), resultaram na formacdo de formas especificas
de culto denominadas de forma diferente de acordo com o local de seu desenvolvimento (exemplos: Cabula,
no Espirito Santo, Macumba, no Rio de Janeiro, Candomblé de caboclo, na Bahia). Cf. SILVA, Vagner
Gongalves da. op. cit., p. 65-68
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tradicdo oral, por mais que haja resisténcia a mudancas e esfor¢o para manter uma
certa “pureza” das préaticas originais, as transformacgdes acabam ocorrendo.

Os terreiros, sendo independentes entre si, praticando ritos com caracteristicas
préprias, malgrado as influéncias matuas entre os terreiros, mormente entre os de
filiagdo comum, sofrendo a influéncia de um meio que pode ser mais ou menos
urbano, mais ou menos caracterizado pela industrializacéo, eles exibirdo
necessariamente um caréater individual, ainda que, em esséncia, mantenham um
sistema de crencas e praticas que Ihes sdo comuns.

Neste sentido, o Batuque do Rio Grande do sul é a expresséo regionalizada do

rito jeje-nagd, assim como o e, em Pernambuco, o Xang6.

No caso do Maranhdo, a predominéancia jeje gerou o Tambor-de-Mina, no qual

o0 culto aos voduns mais se difundiu. Seus rituais também incorporaram a devogéo
aos santos Catdlicos.

No Espirito Santo, o desenvolvimento da religiosidade afro-brasileira sob a
influéncia precipua das praticas bantos, gerou a Cabula, atualmente desaparecida e
da qual, supde-se, surgiram outras denominacdes. “A reunido dos cabulistas, que
ocorria em determinada casa ou mais freqiientemente nas florestas, chamava-se
mesa, sendo as principais a de Santa Barbara e a da Santa Maria. O chefe de cada
mesa tinha 0 nome de embanda e o de seu ajudante era cambone. Os adeptos eram
conhecidos por camanas e a sua reunido formava a engira”.121

No Rio de Janeiro, onde se desenvolveu a Macumba, as praticas eram

parecidas com as do Espirito Santo. O chefe do culto era chamado de embanda,

121 SILVA, Vagner Gongalves da. op. cit., p. 85. — Ainda segundo o autor “As engiras eram secretas e
realizadas a noite. Os cabulistas, vestidos de branco, dirigiam-se a um determinado ponto da mata, faziam
uma fogueira e preparavam a mesa (com toalha, velas e pequenas imagens). O embanda entoava um canto
preparatério, pedindo licenca aos espiritos (...) sendo acompanhado por palmas e por outras cantigas.
Durante os ritos, era servido vinho e mastigava-se uma raiz enquanto sorvia o fumo do incenso, que era
qgueimado num vaso. As iniciagBes eram feitas nesse momento quando o adepto passava trés vezes por baixo
da perna do embanda, simbolizando sua obediéncia ao seu novo pai. Um p6 sagrado, enba, era soprado para
afastar os espiritos inferiores e preparar o ambiente para a tomada do Santé, que significava a incorporagdo
do espirito protetor. Para se ter um Santé, era preciso que o iniciado passasse por provas — por exemplo,
entrar no mato com uma vela apagada e retornar com ela acesa, sem ter levado meios para acendé-la, e
trazendo, entdo, o nome do seu espirito protetor.” p. 85-6.
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umbanda ou quimbanda. Na Macumba, agrupados em falanges ou linhas, eram
cultuados os orixas, inquices, caboclos e santos Catdlicos.

No Candomblé de caboclo, devido a grande influéncia banto, cujas expressdes
religiosas se assemelhavam em muitos pontos com o “animismo” indigena, 0s
deuses indigenas assumiram o mesmo status dos orixas. Os caboclos representam 0s
indios antes da chegada de brancos e negros. Vestem-se com cocar de pena, usam
arco e flecha, fumam e bebem. Falam um portugués antigo, incompreensivel.
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Principalmente no Nordeste e na regido Norte do Brasil desenvolveram-se o
Catimb0, a Pajelanca e a Cura, expressées com caracteristicas magico-curativas,
sustentadas no culto aos mestres, entidades associadas aos espiritos de indios, de
animais ou de antigos chefes do culto. Suas origens parecem remontar ao inicio da
colonizacéo, provavelmente as Santidades do século XVI.

No Recife, o culto denominado Catimbd assemelha-se &8 Umbanda em varios
aspectos. No entanto, o ritual pela ingestdo da planta jurema (mimosa hostilis
benth), tem um papel importante para a decorréncia dos transes, durante os quais sdo
cultuados os mestres. Tais cultos sdo chamados torés, giras ou brincadeiras.122

No interior do universo das Religides Afro-brasileiras, contudo, uma deve ser
descrita com maior cuidado. Trata-se da Umbanda, cuja criagcdo, sendo mais recente,
permite um aprofundamento maior, o qual facilita, inclusive, o entendimento das
demais, principalmente por causa de suas marcantes diferencas em relacéo a elas.

!:22 C:!f. CARVALHO, José Jorge de. Jurema. Sinais dos Tempos : diversidade religiosa no Brasil. Cadernos
do Iser, Rio de Janeiro, n. 23, 1990. p. 131-8.
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