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EPIGRAFE

“As religides sdo caminhos diferentes convergindo para o mesmo
ponto. Que importancia faz se seguimos por caminhos diferentes, desde
que alcancemos o mesmo objetivo.” Mahatma Gandhi.



RESUMO

O aumento de casos de intolerancia religiosa direcionada aos terreiros de matriz africana e a
visibilidade que essas religides alcangaram nas redes sociais, onde se debate historia, préatica e
fundamentos, direcionou um olhar geogréafico para 0 meu proprio espacgo de pratica religiosa: o
terreiro de Umbanda Templo do Vale do Sol e da Lua. Para se compreender um terreiro é
preciso também conhecer a histdria das religides de matriz africana e a importancia dos espacos,
publico e privado, para essas religiGes. Essa dissertacdo analisa como as dinamicas espaciais
do TVSL, através dos seus trinta e seis anos de existéncia, o levou a conquistar uma autonomia
ritualistica. Nesse sentido, esse estudo traz contribuicOes para a religido, para o exercicio da

cidadania e para a propria Geografia enquanto disciplina/campo académico.

Palavras-chave: Espaco; Religido; Umbanda.



ABSTRACT

The rise in cases of religious intolerance targeting African-based terreiros and the increased
visibility of these religions on social media, where history, practices, and principles are debated,
has prompted a geographical examination of my own religious practice space: the Umbanda
terreiro Templo do Vale do Sol e da Lua. Understanding a terreiro requires knowledge of the
history of African-based religions and the significance of both public and private spaces for
these faiths. Reflecting on how the spatial dynamics of TVSL, over its thirty-six years of
existence, have enabled it to achieve ritualistic autonomy is crucial for understanding its impact

on religion, citizenship, and Geography.

Keywords: Space; Religion; Umbanda
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INTRODUCAO

Abril de 1992, o assassinato de uma crianca numa cidade do litoral do Parana ganha destaque
nos noticiérios do pais com manchetes que envolviam magia negra, Umbanda, Candomblé e
pai de santo.

Junho de 2021, o babalorixa e antropdlogo Rodney William faz uma ‘live’ numa rede social
para os seus quase 54 mil seguidores sobre o Odu Obara Meji o Odu da prosperidade que
também nos ensina sobre o combate das desigualdades. Nos quase trinta anos que separam 0S
dois eventos, muita coisa mudou. N&o somente no pais e nos terreiros de religides de matriz
africana, mas também no olhar da chamada “imprensa oficial” para essas religides.

O caso de 1992 citado acima ganhou novamente evidéncia com o langcamento de uma série
documental, “O Caso Evandro”, disponivel numa plataforma de streaming nacional, mas
diferente das manchetes preconceituosas e sem fundamento retratadas na prépria série a época,
guando normalmente o assunto era Umbanda ou Candomblé, a producéo da série, lancada em
abril de 2021, fez questdo de incluir o depoimento de uma profissional especialista em Ciéncias
das Religides para explicar que aquele caso especifico, supostamente envolvendo préaticas de
um pai de santo, ndo poderiam ser consideradas como parte ritualistica de nenhuma das
religiBes citadas.

Em setembro de 2023, desembargadores da 12 Camara Criminal do Tribunal de Justica do
Parana (TJ-PR) decidiram, por maioria de votos, a revisdo criminal relativa ao crime que ficou
conhecido como “Caso Evandro”. Na prética, a decisdo significa que todas as pessoas
condenadas no processo que apurou a morte do menino Evandro Ramos Caetano,
em Guaratuba, no litoral do Paran4, sdo inocentes. Incluindo os dois pais de santo.

E preciso uma compreensdo dos processos que tem transformado os terreiros nio apenas
como um espaco de préaticas ritualisticas, mas também como um espaco de insercéo de valores
sociais, formacdo e resgate de identidades.

Sempre tive um interesse por religides em geral, suas histérias, seus fundamentos e,
consequentemente, os reflexos na sociedade. Como sempre fui umbandista, 0 aumento de casos
de intolerancia religiosa com as religides de matriz africana sempre me preocupou,
principalmente a partir de 2018 depois que foi eleito um governo de extrema direita. Segundo
0 2° Relatdrio sobre Intolerancia Religiosa: Brasil, América Latina e Caribe, organizado pelo
Centro de Articulacdo de Popula¢bes Marginalizadas e pelo Observatério das Liberdades

Religiosas com apoio da Representacdo da Unesco (Organizacdo das Nacgdes Unidas para a



Educacéo, a Ciéncia e a Cultura) no Brasil, divulgado em janeiro de 2023, houve um aumento
dos casos de intolerancia religiosa no pais nos altimos anos. Casos noticiados em diversas
midias, mas, principalmente, nas redes sociais que, durante o periodo de pandemia da Covid-
19 (caracterizada pela Organizacdo Mundial da Saude em 11 de marco de 2020) e com o
isolamento social virou um palco de debates com indignacgdes, teorias, conceitos e praticas
analisadas por sacerdotes e praticantes das religides de matriz africanas.

E foi exatamente durante esse periodo que essa pesquisa foi tomando forma. Minha
preocupacgdo com 0s espacos de terreiros como tema de pesquisa esteve presente em meu
Trabalho de Concluséo de Curso de graduacdo, em 2020 na Universidade Federal do Rio de
Janeiro. A questdo da intolerancia religiosa, o racismo, e as raizes das religides de matriz
africanas me fez mergulhar nos diversos seminarios e lives que inundavam as redes naquele
momento proporcionado pelo isolamento social provocado pela pandemia e também pela
militancia contra um governo de extrema direita, por sua vez amparado e impulsionado por
segmentos cristdos conservadores. Mas eu ainda ndo tinha um recorte de pesquisa definido e
foi preciso escapar de algumas armadilhas e evitar temas genéricos ou polémicos, pois, quando
0 assunto era Umbanda, tudo era questionado nas redes sociais nos perfis de pais de santo e
praticantes que eu acompanhava. O mito da fundagdo, embranquecimento de praticas, racismo,
e a necessidade de uma revisdo das raizes da prépria religido estavam sempre em pauta nas
postagens das redes.

Os terreiros de Umbanda e Candomblé, juntamente com os seus dirigentes espirituais, das
mais diversas correntes, estavam expostos nas redes comentando suas préaticas, fundamentos e
suas visOes da religido. Todos esses fatos me levaram a pensar e refletir sobre 0 meu préprio
espaco e lugar de pratica religiosa, o Templo do Vale do Sol e da Lua (TVSL).

Neste sentido, buscaremos na presente dissertacdo entender como um espaco sagrado de
Umbanda se organiza e funciona cotidianamente. Esta questdo central se desdobra em outras:
0 que representa 0 Templo do Vale do Sol e da Lua? Como ele foi criado? Por que tantas
transformacdes espaciais em sua historia? Qual a importancia, nos dias atuais, em fazer parte
de um terreiro que nos dé espaco e seguranga para as nossas praticas?

Os objetivos dessa pesquisa sao:

» Compreender a importancia do espaco sagrado para a religido Umbanda;

» Apresentar o desenvolvimento espacial do TVSL ao longo de sua historia e como

esse processo Ihe possibilitou exercer uma autonomia espacial ritualistica, algo de

potencial importancia em contexto de intolerancia religiosa.



Primeiramente, comecei a pesquisar e a ler sobre um ramo da Geografia pouco divulgado ou
debatido mesmo dentro da prépria academia: a Geografia da Religido, ou seja, os estudos
baseados na religido em sua dimenséo espacial. Estas questdes, que apresento brevemente nesta
introducdo, apoiam as reflexdes que buscamos fazer ao longo de todo o texto.

Para a Gedgrafa Zeny Rosendahl, “a concepgao religiosa do mundo implica a distingao entre
sagrado e profano”. “De imediato, reconhece-se a dicotomia existente entre as categorias de
analise. O sagrado se apresenta absolutamente diferente do profano; isto €, o primeiro relaciona-
se a uma divindade, e o segundo, ndo. A palavra “sagrado” tem o sentido de separagdo e
definicdo, de manter separadas as experiéncias envolvendo uma divindade de outras
experiéncias que ndo a envolvem, consideradas profanas”. (ROSENDAHL, 2018, p. 75).

Segundo Zeny, “o espago sagrado reflete a percep¢do do grupo religioso envolvido. Na
realidade, o ritual pelo qual o homem sacraliza o espaco é eficiente a medida que ele reproduz
a obra dos deuses. As estruturas simbdlicas resultantes sdo definidas e caracterizadas pela
cultura do grupo envolvido. Os gedgrafos avaliam o significado central do que define a
consagracdo de um lugar. Yi-Fu Tuan (1978) argumenta que o verdadeiro significado de
sagrado vai além de imagens, templos e santuarios, porque as experiéncias emocionais dos
fendmenos sagrados sdo as que se destacam da rotina e do lugar-comum”. (ROSENDAHAL,
2018, p.80).

Os espacos sagrados dos terreiros de matrizes africanas e amerindias sdo um reflexo da
propria histdria de vida de seus sacerdotes e dirigentes espirituais. E através desses lideres que
surgem as caracteristicas ritualisticas e sociais desses espacos. Por isso, uma analise espacial
de um terreiro precisa ser compreendida acima de tudo através das experiencias de seus
dirigentes e de suas concepgdes de mundo. Refletindo sobre a ideia de espacos sagrados,
Rosendahl chama atencdo para a relacdo entre um lugar sagrado, identidade, vivéncia,

significado e a comunidade da qual faz parte.

Os lugares simbolicos sdo criados pela ocupagdo humana dos espagos e pelo uso de
simbolos para transformar aquele espago em lugar (Norton, 2000). Tenta-se refletir
de modo mais geral sobre o conceito de lugar no sentido de pertencimento, numa
tentativa de esclarecer as maneiras como sao construidas as identidades de lugares e
de pessoas, como individuos e membros de grupos, levando em conta que ha uma
relagdo reciproca entre essas identidades.

O conceito de lugar sagrado identifica-se com o significado cultural do individuo ou
grupo social religioso. A comunidade religiosa vivencia o lugar a sua maneira, de
forma a constituir um ponto fixo em que reencontra suas lembrancas (ROSENDAHL,
2001, 2005 apud. 2013, p.113)



Nesse sentido, ap0s a realizacdo de leituras conceituais, fui percebendo que ndo poderia
escrever sobre qualquer assunto que envolvesse a dindmica espacial de um terreiro sem um
breve relato sobre a histdria das religides de matriz africana e da propria Umbanda.

Como a minha pesquisa envolve praticas religiosas afro diasporicas, recorri ao livro “Da
Senzala a Colonia” de Emilia Viotti da Costa, langado em 1966 e que representou um marco na
historiografia brasileira sobre o periodo da escraviddo e a luta dos negros pela liberdade. Este
trabalho foi fundamental para compreender 0s aspectos da vida do escravizado nas zonas urbana
e rural e sua luta, apesar de todas as proibi¢cdes, de manter a sua pratica religiosa. Segundo a
autora os escravizados encontravam maior facilidade, por exemplo, de realizar seus ritos nas
cidades do que nas zonas rurais devido a concentracao de africanos da mesma nacéo, e a relativa
liberdade com que se deslocavam de um lado para outro (COSTA, 1997 p.282).

E importante entender que se as pessoas escravizadas forcadamente trazidas para o Brasil
pertenciam a mudltiplas etnias, variadas eram também as tradi¢des religiosas e suas
reinterpretacbes do cristianismo. A partir das desarticulagbes dos nucleos familiares,
modificavam-se também as divindades e o0s ritos. Se variavam os padrfes sociais, a paisagem
e as condicbes de trabalho, os cultos assim como as antigas tradicdes s6 conseguiriam
sobreviver se reinterpretados a partir de uma nova realidade (COSTA, 1997 p.283).

A autora relata que as resisténcias da civilizacdo e da religido africana nao foram suficientes
para impedir a acdo do meio catdlico ou essa religido ndo conseguiria subsistir, a ndo ser através
de um processo de sincretizacdo com o cristianismo (COSTA, 1997, p.284). Costa nos mostra
COMO 0correu esse processo, explica como o cristianismo foi um instrumento de ascenséo social
para 0 negro, mas era um fato puramente exterior, pois apesar de batizado e de frequentar missa
aos domingos, os negros nao deixaram de realizar seus rituais religiosos no interior das senzalas
Ou no escuro das matas.

Uma pesquisa sobre o espaco sagrado de uma religido afro-brasileira implica em conhecer a
cultura dos povos africanos e as tentativas de sobrevivéncia dessa mesma cultura em solo
brasileiro. O autor Jos¢ Henrique Motta de Oliveira no seu livro “Das Macumbas a Umbanda”,
propde compreender o pensamento do africano “cujas relagdes com o sagrado visam assegurar
uma vida perene, e o papel deformador da escraviddo impondo rupturas a toda a infraestrutura
social (organizacdo familiar e sistemas politicos e econémicos) que ndo tinham como
sobreviver fora da Africa”. Oliveira relata que o unico ponto de resisténcia foi exatamente a
cultura, ou seja, a maneira de sentir, de pensar e de se relacionar com o sagrado (OLIVEIRA,
2008, p.51).



Segundo Oliveira (2008, p.51), foi através da experiéncia da didspora que 0s negros
puderam se descobrir enquanto africanos e partilhar uma heranga comum. “A identidade étnica
criada pelo tréfico, silenciadora da identidade nativa, seria substituida, por sua vez, pelo novo
codigo construido no cativeiro, em conflito ‘com as identidades crioullas’ e brancas” (apud
SOARES, 1999, p.17).

O importante para o escravizado era a liberdade, e quando isso ndo era possivel, buscava
outras formas de escapar do controle do senhor. Essa suposta liberdade poderia ser a escolha de
parceiros conjugais, a permissao para a pratica de seus rituais nas madrugadas ou a
possibilidade de filiar-se a uma irmandade. Na verdade, as irmandades religiosas seriam uma
das poucas vias de acesso a experiéncia de liberdade e ao reconhecimento social (OLIVEIRA,
2008 p. 59).

Mesmaos que os escravizados disfarcassem a sua fé através de dancas e cantos em louvor aos
santos catolicos, 0 negro, assim como o indigena, continuou acreditando nos seus deuses mesmo
considerando-se cristdo. Para Oliveira, “a enorme separagdo social entre brancos, negros e
indigenas ndo significou que as tradi¢cdes culturais se mantivessem impermeaveis umas as
outras. O que se verificou no universo religioso no Brasil foi que as religides, que aqui se
encontraram, romperam seus limites e se amalgamaram dando origem as novas formas de
religiosidade” (OLIVEIRA, 2008 p .60).

Outro fato importante em uma pesquisa sobre um terreiro de Umbanda € entender as
diferencas entre esta religido e o Candomblé. Embora de raizes comum, as duas religides,
nascidas no Brasil, se opdem. A Umbanda corresponde a integracao das praticas afro-indigenas
na moderna sociedade brasileira, e 0 Candomblé a conservacdo da memdria coletiva africana
em solo brasileiro.

Para Oliveira (2008, p.74), as religides afro-brasileiras foram pecas importantes em trés

momentos histdricos da acomodacdo morfolédgica da sociedade brasileira:

Em primeiro lugar, a religido africana, enquanto movimento de resisténcia
sociocultural, promoveu a passagem de regime de linhagem para o de “nagao”, isto ¢,
a solidariedade familiar destruida pelo trafico negreiro evoluiu para a solidariedade
puramente étnica (conceito de nacdo: congo, angola, jejé, malé, etc.) Depois, quando
da passagem do trabalho escravo para o livre, as populagdes negras e mesticas
sofreram répida atomizacdo das relagdes sociais. Assim o Candomblé,
predominantemente rural, proporcionou a integracdo dessas popula¢fes em um
sistema social conhecido: a familia de santo. Por fim o desenvolvimento industrial da
regido sul do pais, no inicio do século XX, e a proletarizagdo de negros e mesticos
permitiu o aparecimento de um espiritismo urbano: a umbanda — um misto de
reconstrucdo das seitas africanas antigas sobre novas bases e da destruicdo dos antigos
sistemas de valores ou de controle social. (apud BASTIDE, 1971 p.521).



Foi muito importante também para a realizacdo dessa pesquisa a tese de doutorado do
professor Marcelo Alonso Moraes, na area de Geografia Politica, intitulada “Espacgos da
Religido na Cidade do Rio de Janeiro: Conflitos e Estratégias nas Pratica Umbandistas”.

Para o autor, “fruto de um expressivo sincretismo religioso, a Umbanda se constitui em uma
religido que foi anunciada em territdrio brasileiro e possui praticas que, atravées do seu culto aos
orixas, se apropriam do espaco, sacralizando-o através de rituais e/ou da manifestacdo direta
das divindades e entidades. Para os devotos da Umbanda, o espaco faz parte da esséncia das
praticas rituais, no que diz respeito as forcas energéticas que emanam das encruzilhadas, pragas,
rochas, aguas, solos, arvores e folhas” (MORAES, 2017 p. 6).

As principais questdes que motivaram a tese de Moraes (2017) foram os conflitos que
emergem para o exercicio dos rituais umbandistas no espaco urbano carioca, e quais sdo as
estratégias espaciais que estdo sendo utilizadas e construidas pelos grupos umbandistas para a
construcdo do exercicio da cidadania no Municipio do Rio de Janeiro.

Neste sentido, este ramo da geografia serd a base de pensamento que me apoiard na
composicao desta dissertacdo. Para atender aos objetivos que nos propomos, iniciaremos com
um primeiro capitulo em que debateremos teoricamente 0s espacgos sagrados e como eles sao
constituidos nas religibes de matriz africana. Num segundo momento, abordaremos alguns
aspectos fundamentais da Umbanda, religido sobre a qual nos debrugamos neste trabalho. Por
fim, abordaremos o Templo do Vale do Sol e da Lua, um pouco de sua histéria e cotidiano, para
entendermos a importancia de um espaco sagrado na busca de uma autonomia ritualistica.

Esta dissertacdo € fruto, além de minha formacdo académica em geografia, mas de minha
vinculagéo religiosa com a Umbanda de longa data e de minha atuagdo como sacerdote. Assim,
além do apoio na geografia das religides e do debate académico sobre o tema, e antes de
escrever sobre sacerdotes e seus terreiros, eu preciso relatar aqui um pouco da minha
experiéncia com a Umbanda até a minha chegada ao Templo do Vale do Sol e da Lua onde
estou ha vinte anos e que serviu como objeto dessa pesquisa.

Descendo de um casal interracial que se separou quanto eu tinha oito anos de idade. Minha
méde, uma mulher branca, de olhos claros, foi morar com os seus pais, um casal também
interracial. Minha avé materna, uma mestica, era neta e foi criada pelo professor Hemetério
José dos Santos um homem negro retinto, professor de portugués e um grande defensor da
‘causa’ negra no inicio do século XX; meu avd materno, um mineiro, branco, de olhos claros,
filho de imigrantes europeus (portugués e italiano) chegados ao Brasil no final do século XIX,
na onda das politicas publicas que favoreceram a imigracdo como substituicdo da mao de obra

antes escravizada.



Como muitas criangas ocidentais, fui batizado na igreja catolica e desde crianga sempre tive
consciéncia que os feriados mais comemorados eram ligados a essa religido. Mas, concebia
também, que minha familia tinha uma prética religiosa pouco comum: meu avd materno e
minha mae, auxiliados por minha avo, realizavam pequenos trabalhos espirituais, com
incorporacdes de entidades (geralmente pretos-velhos e criangas) em assisténcia a um pequeno
grupo formado pelos préprios familiares e alguns vizinhos.

Cresci em meio a essa pratica familiar, com altar e diversos santos (catdlicos e de entidades)
em casa, além, de acompanhar a minha mée, quando ela estava ligada a algum terreiro, em giras
e festas religiosas. Logo ap6s o falecimento do meu avd, minha mée néo se sentiu mais segura
de realizar esses trabalhos sozinha e a familia, principalmente eu e minha avo, passamos a
frequentar o ‘Sitio’ de Pai Benedito que era um terreiro nos fundos de uma casa de parentes no
bairro do Cachambi, zona norte do Rio de janeiro, que atualmente tem o0 nome de Casa de Pai
Joaquim d’Angola.

J& adulto e trabalhando, e depois de algumas perturbacfes durante o sono, passei a
frequentar, agora como médium, um terreiro de Umbanda no bairro de Iraja, também na zona
norte do Rio. Depois de alguns anos, em virtude de incompatibilidades com o meu trabalho
como produtor de TV, me afastei desse terreiro e fiquei alguns anos sem estar com algum
vinculo em uma casa espiritual.

Quando uma pessoa ¢ médium geralmente se chega a um terreiro por algum problema
pessoal ou espiritual. Se esse espaco for um terreiro de Umbanda, o diagndstico que vocé recebe
é que precisa desenvolver a sua mediunidade através do trabalho espiritual, ou seja, a pessoa
passa a fazer parte da “casa” pagando sua mensalidade, ajudando em alguma fun¢ao, cumprindo
uma agenda ritualistica que envolve, no caso da Umbanda, giras de consulta, trabalhos internos,
até completar o tempo para seu recolhimento de sete, catorze ou vinte e um anos de ‘santo’, que
o torna um “mais velho”.

O meu hiato entre terreiros durou, mais ou menos, uns cinco anos. Durante esse tempo
cuidava dos meus ‘santos’ em casa como ja era costume desde adolescente.

No ano de 2002, soube, através de uma amiga, da existéncia de um terreiro de Umbanda em
Itaipuagu. A principio, passei alguns meses protelando a visita a este terreiro, até porque essa
amiga em questdo era uma judia que ndo tinha experiéncias de terreiros; depois acabei aceitando
0 convite para acompanha-la.

Quando cheguei ao Templo do Vale do Sol e da Lua, um terreiro de Umbanda situado no
distrito de Itaipuacu do Municipio de Marica no Estado do Rio de Janeiro, ele ainda funcionava

num espago contiguo a casa de veraneio de um casal que, juntamente com sua familia, fundou



o terreiro. Era um local pequeno e simples e a macumba era boa. Nessa época ja existia o terreno
de 1000m? na mesma rua para onde o terreiro foi transferido em 2003; e foi exatamente nesse
ano que eu, depois de nove meses frequentando as ‘giras’ na assisténcia, passei a fazer parte da
sua corrente mediunica.

H& vinte anos, confesso que o que me encantou no TVSL, hoje, eu reconhego como
caracteristicas do que normalmente é denominado de “umbanda branca”: algumas orag¢des
catdlicas nas preces iniciais, uniformes brancos e simples, horario de inicio e término das
sessOes. Mas, existia a possibilidade também de estudar e aprender sobre religido, magia e
ocultismo; isto porque o dirigente da casa manteve, até pouco tempo, um espago holistico, que
funcionava numa sala de um prédio comercial no bairro da Barra da Tijuca no Rio de Janeiro,
chamado Escola Arcana Malyamam.

N&o era necessariamente obrigatorio fazer parte da escola para entrar na corrente mediunica,
mas era uma oportunidade para aprender sobre conhecimentos que faziam sucesso no inicio do
século como Teosofia, Fisiologia Oculta, Tarot, Buzios, Astrologia, Cromoterapia, Ayuveda e
alguns outros popularmente conhecidos como esotéricos.

Essa escola funcionou até janeiro de 2020, e foi muito importante para varios médiuns
conhecerem a umbanda praticada no TVSL.

Volto a lembrar que na Umbanda, cada terreiro possui as suas especificidades ritualisticas,
e elas sdo o reflexo, geralmente, da trajetdria do lider espiritual da casa. Pai Luiz, o dirigente
espiritual, sempre achou importante que tivéssemos um conhecimento mais amplo sobre as
“Ciéncias Ocultas” envolvidas na pratica da Umbanda que ele, especificamente, conduzia.

Quando eu cheguei no TVSL, eu tinha um razodvel conhecimento sobre macumba, isto ¢,
um conjunto de préaticas familiares e vivéncias de alguns terreiros que frequentei que envolviam
incorporacdes, 0 ato de cambonar, 0 respeito as hierarquias e a feitura de algumas oferendas,
somente. Nunca tinha ouvido falar de Teosofia, Madame Blavatsky, Cosmogonia, Principios
Herméticos ou qualquer outro conhecimento nessa area, mas também nao sabia absolutamente
nada sobre a historia da religido Umbanda, suas raizes, fundamentos, ou mesmo sobre 0
Candomblé e suas nagdes.

Neste sentido, a participacdo neste espaco religioso também tem sido uma formacéo para
mim. E é sobre este espacgo sagrado, do qual participo ativamente ha 20 anos, que busco tratar
neste texto.

N&o pretendo realizar uma autoetnografia, mas apenas lancar um olhar geogréafico para um
espaco religioso que tenho tido o privilégio de acompanhar o desenvolvimento através desses

anos.



CAPITULO 01: OS TERREIROS COMO ESPACOS SAGRADOS

O meu incomodo inicial sobre os casos de intolerdncia religiosa noticiados na imprensa,
acompanhado com os discursos nas redes sociais sobre racismo e a necessidade de uma
reafricanizacdo da Umbanda foi amadurecendo o meu olhar para a religido e seus lugares de
pratica. Iniciaremos este capitulo como uma breve reflexao sobre as Religides Afrobrasileiras
e, hum segundo momento, pensaremos como 0s terreiros sdo constituidos como espacos
sagrados.

Um fato importante na realizacdo dessa pesquisa foi a minha preferéncia em escolher
autores, sempre que possivel, que tivessem uma vivéncia de terreiros. Atualmente, existe uma
boa bibliografia escrita por sacerdotes, da Umbanda ou Candomblé, que também s&o
académicos de diversas areas das Ciéncias Sociais com trabalhos publicados sobre varios

aspectos da religiosidade afro brasileira.

1.1 Religides Afrobrasileiras

“As religides sdo caminhos diferentes convergindo para o mesmo ponto. Que
importancia faz se seguimos por caminhos diferentes, desde que alcancemos 0 mesmo
objetivo.” Mahatma Gandhi.

Se formos procurar no Google, ou em algum dicionario tradicional, o significado da palavra
religido, a maioria afirma que a palavra vem do latim religio, que significa escrupulo,
consciéncia, veneracdo, culto, referindo-se essencialmente as praticas de veneracao aos deuses,
feitas pelos antigos romanos. Essa origem é muito debatida, existem outras hipdteses a sua
significacéo: religio talvez venha do verbo religare, conectar, ligar mais forte. A religido seria,
portanto, o lago, o elo que existe entre o individuo e a divindade (FILHO, 2021).

Ao pensar em religido como religare, ou seja, religar algo que foi desligado, imaginando os
seres humanos desconectados de Deus e na busca de algo que refaca essa conexao, estariamos
descrevendo as crencas das religides abradmicas, (judaismo e cristianismo), que baseiam suas
crengas na queda adamica relatada na biblia, que narra 0 momento em que Deus expulsa Adao
e Eva do Jardim do Eden. Deste modo, imagina-se que os seres humanos por meio do religare
retornardo ao paraiso do qual foram expulsos em razéo do “pecado original” (FILHO, 2021).

Mas existe outra hipotese para o significado de religido que diz que a palavra religio viria

do verbo latino relegere ou religere, que significa, respectivamente, reler e reeleger.
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Segundo FILHO (2021, p.8), para Santo Agostinho, religido é escolher (eleger) Deus. E,
como o ser humano é negligente e perde Deus incessantemente pelo pecado, religido é também
o fato de constantemente re-escolher Deus, de voltar para ele.

O referido autor, Mario A. Silva Filho (Baba Mario Filho), € Mestre em Ciéncias da Religido
e dirigente do Templo Espiritual Caboclo Pantera Negra. No seu livro “Religido Afro-
Brasileira”, ele relata que nas tradi¢des africanas ndo ha um vocabulo especifico que designe
suas praticas. Segundo o autor, o conceito de Religido Tradicional Africana, ndo consegue

abarcar todo o universo de atividades religiosas realizadas pelos povos tradicionais da Africa.

Assim, ndo ha como dizermos que a palavra religido seja a mais adequada para
estabelecer o conceito da préatica espiritual observada nas tradigdes africanas e afro-
brasileiras; de todo modo, no campo das ciéncias sociais, entre outras, 0 uso do termo
religido passou a ser comum para designar a série de préticas, ritos, rituais e atividades
de origem ou influéncia africana, na Africa e no Brasil (FILHO, 2021 p.9).

Segundo SILVA (2021 p.24), ndo se sabe quantas religides afro-brasileiras existiram e
existem no Brasil. O seu livro ndo pretende hierarquizar ou dar um protagonismo a nenhuma
delas, como ja o fizeram outros pesquisadores. O autor também nédo usa o termo sincretismo
(ou hibridismo, amalgamento, aglutinacdo, bricolagem) para fazer juizo de valor sobre essa ou

aquela religido no sentido de uma busca por “pureza”.

Os estudos afro-brasileiros enfatizam uma distingdo entre as religiosidades marcadas
pelas tradicdes da Africa Ocidental, dos povos jéjes e nagds (falantes de linguas gbe
e yoruba, respectivamente), e aquelas marcadas pelas tradigdes da Africa Central, dos
povos kongoangola (falantes de lingua bantu). As primeiras sdo valorizadas por sua
suposta pureza ritual e fidelidade africana, e incluiriam o tambor de mina, o xang6 e
0 candomblé, no nordeste do Brasil. Nelas, o tambor, o uso litlrgico de linguas
africanas, técnicas de adivinhagdo como o0 jogo de blzios, processos de iniciacdo e
sacrificios animais seriam fundamentais. As segundas, mais permeaveis e tendentes a
mistura, estariam na base do candomblé de caboclo, a cabula (hoje extinta), a
macumba, a quimbanda e, em Ultima instancia, a umbanda, a religido nacional nascida
no sul do pais. Nestas, a iniciacdo e o sacrificio animal sdo menos frequentes, a lingua
portuguesa é quase exclusiva, e as consultas aos caboclos, mestres e encantados
substituiram as adivinhagdes (apud PARES, 2018 p. 377).

O autor também ressalta que desde a Africa ja havia mistura entre povos, com assimilacdes
de préticas religiosas, costumes e culturas, e como o pensamento africano é agregador, e cita 0

Professor Dr. Vagner Gongalves da Silva:

Os contatos entre as varias nagdes africanas e entre estas e 0s brancos ja eram
frequentes em periodos anteriores a deportacdo dos grupos negros para o Brasil.
Devido as relacGes de alianga ou de dominagéo entre os reinos africanos, era comum
que cultos e divindades se difundissem de uma regido para outra, como a adog&o pelos
yorubas de alguns dos deuses do Daomé e vice-versa (apud SILVA, 2005, p. 29).
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Baba Mario Filho ressalta o carater plural e diverso que faz parte da formacéo religiosa
brasileira, ndo cabendo purismo, hierarquizagdo de importancia ou alegada superioridade de

alguma religido sobre outra.

A busca da pureza na religido afro-brasileira tem se mostrado inconsequente. Embora
alguns grupos tenham preservado mais do que outros o que foi ensinado por seus
antepassados africanos, ndo existe cultura estatica e seria impossivel uma religido,
trazida da Africa por escravos, sobreviver, durante tantos anos, sem sofrer
transformacdes e sem integrar nada da religido do colonizador, dos povos nativos e de
outros povos com 0s quais 0 negro entrou em contato no Brasil do periodo colonial
até os nossos dias. Sdo bem conhecidas as trocas culturais ocorridas em nosso pais
entre africanos, em virtude da dispersdo e contato provocados pelo comércio de
escravos, da solidariedade nascida entre grupos, as vezes rivais nas senzalas e
quilombos, e da consciéncia da situagdo que irmanava etnias diferentes, que fazia
emergir uma nova identidade negra (apud FERRET]I, 1994, p. 21).

E preciso destacar que os processos historicos que formaram as religies afro-brasileiras s&o
e foram importantes para o estabelecimento e a manutencéo das comunidades afro-diasporicas,
para a resolucdo de seus problemas e conflitos, e precisamos lembrar que essas comunidades,

compostas, em sua maioria, por pessoas Com pouco acesso aos equipamentos estatais e servigos

publicos, dispunham para a resolucédo de seus problemas (FILHO, 2021).

H& um consenso em atribuir ao médico-legista Nina Rodrigues o pioneirismo nos
estudos das préticas religiosas afro-brasileiras, no final do século XIX, especialmente
com a obra As racas humanas e a responsabilidade penal no Brasil, publicada pela
primeira vez em 1894. A partir dele é que a expressdo “religides afro-brasileiras”
passa a ser utilizada, mas, em grande parte, no sentido pejorativo, pois o
etnocentrismo, a acusacéo de feiticaria, a desqualificagdo da pratica e de seus adeptos,
bem como as ilagdes de problemas mentais (esquizofrenia, histeria, deméncia) eram
empregadas para se referir a elas. Isso comegou a mudar a partir dos anos 1930 com
o etndlogo Edison Carneiro, com seu livro de estreia Religides Negras, publicado em
1936 (FILHO, 2021, p. 28).

O autor segue o raciocinio da maioria dos pesquisadores que admite que o0 modo de vida
africano, baseado no bem estar comunitario e na vida em sociedade, ndo foi reproduzido em
solo brasileiro em razédo das condicGes a que os escravizados foram submetidos e também pelo
forcado rompimento de seus lacos parentais que impediram sua sobrevivéncia. Entretanto, “um
complexo processo inovador de reinstitucionalizacdo foi gestado, objetivando a manutencéo de
algumas de suas caracteristicas, dando surgimento ao que se convencionou chamar de religides
afro-brasileiras, que so6 adquiriram respeito ao se constatar a riqueza cultural delas e seus
elaborados e requintados rituais, e ao serem despidas dos conceitos de primitivas, totémicas
(adoracdo de totens) e fetichistas (atribuir poderes magicos a objetos) que eram comuns até o
século XIX e que representavam o pensamento hegemonico europeu no estudo das tradi¢des

religiosas ndo cristas”.
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As religides afro-brasileiras estdo enraizadas no pensamento africano. Infelizmente, muitos
dos que as pesquisaram, levaram seus leitores a ter a impressdo de que seriam apenas um
sistema de supersticdes e ndo uma filosofia coerente sobre o destino do homem e do cosmos.
Por outro lado, nos Gltimos anos, a literatura que aborda questdes relativas a essas religides tem
tentado entender o movimento dindmico que lhes é peculiar, bem como a forma como elas
dialogam com a sociedade e com outras tradi¢fes (apud BASTIDE, 1974, p. 121).

Na diaspora africana, a chefia da familia, cla ou grupo social, que era fundamental nas
sociedades da Africa, passou a ser exercida por sacerdotes e sacerdotisas, reproduzindo as
mesmas fun¢des de lideranca, elevando seu status social, em razéo de seu papel de destaque nas
comunidades afro-religiosas (FILHO, 2021, p. 29).

Du Bois se referia ao sacerdote africano como guardido da tradicdo religiosa africana
e 0 mediador da mudanca religiosa sob a escravizagcdo na América. Como resultado
da colonizacdo, trafico e escravizagdo, as formagdes sociais africanas foram
destruidas, “no entanto, alguns vestigios foram retidos da vida do antigo grupo”. Du
Bois observa: “a principal institui¢ao restante era o Sacerdote ou Curandeiro”. Com a
destruicdo das relacBes sociais africanas estabelecidas de parentesco e soberania
politica, que tinha o seu proprio significado religioso em Africa, o sacerdote africano
representou um foco relativamente movel e transportavel da vida religiosa.
Assumindo multiplos papéis, operando como bardo, médico, juiz e sacerdote, o
especialista em rituais africanos “[...] encontrou sua fung¢do como médico dos doentes,
intérprete do desconhecido, confortador do sofrimento, vingador sobrenatural, e
aquele que rude, mas pitorescamente expressou 0 anseio, desilusdo e ressentimento
de um povo roubado e oprimido” (apud FROBENIUS, 2014, p. 193).

A organizagdo dos templos afro-religiosos é diferente para cada uma das religides, mas a
figura do(a) Dirigente, chamado normalmente de “Pai de Santo” ou “Mae de Santo”, ¢ central.
Em cada uma das religides afro-brasileiras havera uma infinidade de cargos e funcbes para as
quais existird um aprendizado especifico, tais como os tocadores de instrumentos musicais, 0s
que fardo o plantio e a colheita das ervas utilizadas nos rituais, a preparacdo dos alimentos
votivos e oferendas, a preparacdo dos espacos ritualisticos, a limpeza e conservacdo dos
imoveis, o cuidado com os novigos etc. Sera o(a) Dirigente o(a) responsavel pelo preparo e
treinamento de todas as atividades que serdo realizadas (FILHO, 2021 p. 30).

O autor ainda disserta sobre as religides afro-brasileiras no contexto urbano:

As religifes afro-brasileiras sdo fendmenos urbanos que datam de mais de 300 anos;
seu crescimento e importancia, no entanto, se da a partir do final do século XIX. Para
Nei Lopes (2008, p.98), no inicio, as praticas eram individuais, dedicadas “a cura
fisica e psiquica de pessoas necessitadas” por meio de “adivinhagdo, limpeza
espiritual, rezas, prescri¢do de medicamentos e outros procedimentos”; com o passar
dos anos e a vinda de diversos grupos étnicos, vé-se formar o que se chamou de
Calundu, definido pelo Prof. Robert Daibert (2015, p.18) como ritual religioso de
origem centro-africana praticado no Brasil, principalmente na Bahia e em Minas
Gerais, durante o periodo colonial. Embora seja evidente a presenca de uma variedade
de ritos distintos que recebiam o nome de calundu, muitos tinham em comum o uso
de instrumentos de percussdo, a invocacdo de espiritos (muitas vezes de defunto a
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quem faziam oferendas), a possessdo, a adivinhacdo e a busca da cura de doencas
(Souza, 1986: 269; Marcussi, 2009:6) (FILHO, 2021, p. 32).

Os calundus ndo eram realizados em templos nem em terreiros especificos para fins
religiosos. Seus rituais aconteciam em espacos domésticos das casas e fazendas, atraindo grande
ndmero de pessoas de varios segmentos sociais, nao se restringindo o publico apenas a escravos
e afrodescendentes livres.

O Calundu é considerado por muitos pesquisadores como a primeira manifestacdo afro-
religiosa mais ou menos institucionalizada, que ia além do atendimento doméstico a clientes de
toda sorte, para algo ritualizado, como se viu. No entanto, assim como a Santidade, famosa
heresia indigena do século XVII, a extin¢do do Calundu se deu por completo (FILHO, 2021, p.
33).

Ainda assim, foi em torno dos responsaveis pela pratica do Calundu que se formaram as
congregacdes religiosas, com “organizacdo cada vez mais complexa, tanto no pantedo das
divindades cultuadas quanto na hierarquia sacerdotal e na ritualistica” (apud LOPES, 2008,
p.99).

Desse modo, vinda com os africanos escravizados, a sua pratica religiosa foi sincretizada
com o catolicismo popular, préaticas indigenas, praticas de outros grupos étnicos africanos e, a
partir dos anos 1860, com o espiritismo de origem kardecista, de forma que combinadas entre
elas, em maior ou menor grau, geraram variac@es regionais, que deram em outras religides,
como: Terecd, Cabula, Candomblé, Tambor de Mina, Macumba, Batuque, Xambéa, Umbanda e
outras (FILHO, 2021, p. 33).

H& que se destacar que o sincretismo das divindades africanas com os santos catélicos
observa uma variacao geografica, que se diferencia entre Estados da Federacdo. Como exemplo,
pode-se citar o sincretismo do Orixa Ogum com S&o Jorge ou Sdo Sebastido e da Orixa lansa
com Santa Barbara (FILHO, 2021, p. 33).

Apesar de uma histdria de continua discriminagdo e perseguic¢do, ao lado de ocasional
tolerancia seletiva, as religides afro-brasileiras ofereceram um espaco Unico para a
reproducéo transformadora dos valores, comportamentos e formas de sociabilidade
africanos, que tiveram um efeito duradouro na cultura nacional brasileira. A luta dos
templos por legitimidade e reconhecimento foi expressa em uma tenséo latente entre
aqueles que alegavam uma suposta pureza ritual africana e aqueles acusados de
sincretismo, uma divisdo para a qual os estudiosos muito contribuiram e que orientou
seus esforgos classificatdrios (apud PARES, 2021).

Em que pese a discussdo sobre os motivos do sincretismo, esse amalgamento existe e é a
forma como muitas dessas religides sio expressas em sua pratica litdrgica (apud PARES, 2018,
p. 401).
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Apesar dos elementos comuns de cura, adivinhacao, sacrificio, possessdo espiritual,
iniciacdo e festividades, a génese das religides afro-brasileiras foi marcada por
surpreendente pluralismo e ecletismo que levou a uma ampla gama de variacdes
regionais. As especificidades demogréficas e culturais dos escravizados em cada
lugar, bem como as circunstancias histdricas locais, determinaram processos distintos
de sintese criativa entre as varias tradicdes africanas e entre estas e o catolicismo
ibérico hegemonico, as praticas de cura amerindias, entre outras. A circulacdo de
ideias e sacerdotes pelo pais e entre Africa e o Brasil depois do fim do tréfico atlantico
de escravizados também contribuiu para a consolidacao, no século XIX, de um campo
religioso afro-brasileiro (apud PARES, 2021).

O autor também lembra que varios termos especificos do espiritismo kardecista foram
utilizados para expressar fendbmenos presentes nessas religides, como: médium, mediunidade,
karma, espirito, incorporacdo, mentor espiritual, entre outros.

E fato que ha algumas caracteristicas religiosas que se assemelhavam entre as diversas etnias
africanas trazidas ao Brasil. Por possuirem um “enfoque pragmatico na resolugdo dos
problemas deste mundo, o dinamismo e a flexibilidade das suas préaticas religiosas foram
fundamentais para a sua rapida reativacéo no seio da sociedade escrava brasileira (apud PARES,
2021).

No que se refere as particularidades, as religides afro-brasileiras sdo caracterizadas,
essencialmente, pelos estados alterados de consciéncia, chamados de transe medidnico e
possessdo espiritual, alcancados durante os rituais, que resultam em movimentos corporais
incontrolados, perda de memoria, mudancga no tom de voz que sdo vistos como manifestacdes
do sagrado, facilitados pelas musicas sacras entoadas e pela percussdo dos instrumentos, aliados
a danca e, em algum casos, pelo consumo de bebidas feitas com plantas ente6genas (FILHO,
2021, p. 36).

A capacidade de uma pessoa entrar em transe € altamente valorizada e importante para todo
o0 sistema religioso afro-brasileiro. Normalmente, esse transe é considerado como bérbaro,
decorrente do fetichismo e animismo caracteristicos de povos atrasados e inferiores. Para
FILHO (2021, p.36), essa analise preconceituosa tem marcado publicagdes diversas, que sdo
utilizadas como campanhas difamatdrias das religides afro-brasileiras.

Candomblé e Umbanda, atualmente, sdo as religides afro-brasileiras sobre as quais mais se
escreveu, por serem praticadas na maioria dos Estados e por terem o maior nimero de adeptos.
Mas é o termo macumba, que denomina um instrumento musical de percussdo, o termo mais
utilizado para se referir as religides afro-brasileiras, geralmente em sentido pejorativo,
significando feitico e magia negra. Entretanto ndo foi sempre assim, no final do século XIX e

inicio do seculo XX, havia nos jornais do Rio de Janeiro anincios de orquestras de tocadores
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de macumba, que animavam os tradicionais festejos cariocas. A partir de 1910, porém, o termo
macumba passou a ser usado em sentido negativo (FILHO, 2021 p. 37).

[Na macumba], originalmente, a contribuigdo cultural do negro foi, sem dlvida,
fundamental; toda a sua mitica e liturgia deixa transparecer essa influéncia, de origem
principalmente nagd. Hoje, porém, ja se pode dizer que é tdo forte [...] a influéncia
mitica e litlrgica da religido cat6lica. O elemento indigena [...] — resultante da vaga
recente de indianismo literario- também contribui com parcela apreciavel. E mais que
iss0 — tanto na mitica, como nos ritos e na liturgia, concorrem na macumba — ou, como
seria melhor dizer, nas macumbas — a magia de todos os tempos e de todas as origens,
supersticoes de evidente selo medieval, crengas e praticas espiritas, toda sorte de
elementos magico-simbdlicos que florescem em toda parte como concepcoes de folk
sobre 0 mundo e a vida, tudo isso jazendo — é preciso que se diga — sobre uma grossa
camada de profunda e lamentavel ignorancia, que € a ligadura mais forte que se
encontra prendendo todos esses elementos numa aparente unidade de crenca e de
culto (apud COSTA PINTO, 1953, p. 242).

Ainda citando Costa Pinto sobre a “lamentavel ignorancia” a respeito da Macumba:

Que pessoas vindas de outras partes, brasileiros de outros Estados, estrangeiros de
todos os paises, crentes de todas as religides, filiados de todas as seitas — sentiam-se a
vontade na Macumba, e sentiam nela um pouco de sua prdpria crenga, pois nela
encontram a Pajelanca e o Candomblé, o Tambor de Mina e o Catimbo, o bozd e o
despacho, a supersticdo e o exorcismo, os deuses e demonios, 0 espiritismo e o
xamanismo, catolicismo e protestantismo, uma virgem benfazeja, um patriarca
barbudo, um diabo feio e tudo quanto (apud COSTA PINTO, 1953, p. 242-243).

O autor também faz uma citacdo ao médico psiquiatra, etnélogo, folclorista e antrop6logo

Arthur Ramos, um dos mais importantes intelectuais contemporaneos de Costa Pinto, sobre o

termo “Macumba’:

No Brasil a Macumba, como religido e ritual magico, recebeu varias denominagdes,
segundo o lugar. Chama-se Candomblé na Bahia, termo que, como macumba,
significava primitivamente dan¢a e um instrumento de mdsica e que, por extensao,
passou a designar a propria ceriménia religiosa dos negros. Nos Estados do Nordeste,

as expressoes “Xangd” e “Catimb6” sdo frequentes, enquanto que no Norte a religido

dos “caboclos” comeca a denominar-se “pajelanga” em virtude da influéncia cada vez
maior do contingente amerindio (de pajé, feiticeiro entre os indios brasileiros) (apud
RAMOS, 1942, p.145-146).

Baba Mario Filho também aponta que ha uma proeminéncia de mulheres entre adeptos das
religides afro-brasileiras. Segundo o autor, a antropéloga norte-americana Ruth Landes, em seu
livro “A Cidade das Mulheres”, cita a tradi¢do de consagrar apenas mulheres como lideres
maximas, nas chamadas casas matrizes do Candomblé Queto: 11é Axé lya Nasd Ok& (Terreiro
da Casa Branca do Engenho Velho), 11& lya Omi Axé lya Massé (Terreiro do Gantois) e I1é Axé
Opd Afonja. Mas o autor ressalta também o fato de que todos esses templos de Candomblé
possuem sociedades que Ihes ddo vida juridica, cujos nomes sdo catélicos: Sociedade Sao Jorge
do Engenho Velho, Sociedade Sao Jorge do Gantois e Centro Cruz Santa do Axé do Op6 Afonja
(FILHO, 2021, p. 42).
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Em uma outra obra importante sobre o assunto, “Umbanda de Preto Velho”, a autora relata
que, sobre o sincretismo, € normal escutar a estdria que 0s negros escravizados, para poderem
homenagear seus Orixas, fingiam estar homenageando o Santo Catolico, porém, sob o altar,

colocavam materiais e simbolos, que representavam os Orixas (OLIVEIRA. 2007, p. 26).

Se essa histéria fosse um fato real, ou seja, que 0 escravo negro sabia,
conscientemente, que o Santo Catolico pertenceria ao mundo dos brancos, e que tudo
aquilo seriaum engodo, uma fantasia, essa ideia teria perdurado e, assim que houvesse
a oportunidade de liberdade, ndo mais seria necessario esse artificio, essa mentira.
Porém, ndo foi isso que aconteceu. Os negros absorveram uma realidade Catolica, a
fé nos Santos, e uniram dois mundos, fazendo com que, de fato, o Santo fosse visto
como Orixa e vice-versa (OLIVEIRA, 2007, p. 26).

Para a autora, houve uma acultura¢do adaptativa, ou seja, “os negros escravos €, com o
tempo, 0s mesticos e demais componentes de uma parte da populagédo brasileira que estava se
compondo, e que convivia entre uma realidade de crengas africanas e catdlicas, fundiu os dois
mundos, as duas crengas (OLIVEIRA, 2007, p. 26).

Um outro ponto importante para o resgate da religiosidade ancestral africana no Brasil, e 0
rompimento gradual com o sincretismo afrocatdlico, foram as miss@es enviadas pelo reino do
Benin (de cultura Yoruba), no inicio do século XIX, favorecendo um maior entendimento da

crenca africana e um melhor conhecimento do culto aos Orixas (OLIVEIRA, 2007, p. 27).

Em 1830 (aproximadamente) foi fundado o primeiro terreiro de Candomblé do Brasil,
a Casa Branca do Engenho Velho. Esse terreiro foi fundado por trés sacerdotisas
africanas, lya Detd, lya Tali e lya Nass0, que atravessaram o Atlantico na condicéo
de mulheres livres, com o objetivo de abrir a primeira Casa de santo no Brasil dedicada
ao Orixa Xangd. lya Nasso era filha de uma africana que fora escrava na Bahia, mas
tornando-se livre retornara a Nigéria. lya Nassd veio na companhia de uma filha de
santo, Marcelina, que apds uma curta temporada na Bahia, retornou a Nigéria, dando
continuidade ao seu desenvolvimento no culto aos Orixas. Marcelina retornaria ao
Brasil para suceder lyd Nassd a frente da direcdo da Casa Branca, ap6s sua morte
(apud BASTIDE, 1971).

Outro fator importante que contribuiu para um rompimento do sincretismo afrocatolico,
principalmente na desvinculacéo das imagens dos Santos Catdlicos como sendo a representacao
dos Orixas, foi o trabalho do francés Pierre Verge, na metade do seculo XX.

Verge fez um trabalho de ligacdo entre o Candomblé da Bahia e a cultura Yoruba do Benin
e da Nigéria. Fazendo “uma ponte entre dois mundos”, em que salientou as particularidades
entre a cultura dos Orixas encontrada nos Candomblés da Bahia, e a historia ancestral
encontrada na Africa dos povos Yorubas (OLIVEIRA, 2007, p. 27).

Isso ndo quer dizer que os vinculos entre a religiosidade Catolica e as crengas africanas
tenham se rompido. Até porque, isso nao aconteceu de fato. O que ocorreu foi uma
conscientizagdo de grande parte dos Candomblecistas, de que os Santos Catolicos sdo
uma coisa e, os Orixas, sdo outra coisa. De que Ogum é um Orixa africano e nao o
Santo Catélico S8o Jorge ou Santo Antdnio; que Jesus é Jesus, filho de Deus, e 0
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préprio Deus em uma de suas pessoas, segundo a fé Cristd; e, Oxala, é Oxala: um
Orixa africano, o senhor do branco, o senhor da criagcdo (OLIVEIRA, 2007, p. 28).

Embora algumas casas de Candomblé tenham rompido com a associagcdo sincrética de

imagens catolicas, outras permaneceram utilizando as imagens, mas diferenciando a pessoa do

Santo da do Orixa.

Quando um membro do Candomblé afirma seu catolicismo, ndo mente, pois € ao
mesmo tempo catélico e fetichista. As duas coisas ndo sdo opostas, mas separadas —
é a lei de analogias que age. Assim, o corte ou cisdo é constatado ao se verificar que
nos templos de candomblé ha um altar catélico e um peji africano, que se podem
corresponder, mas ndo se identificam, pois desempenham papéis diferentes. Um
informante lhe diz que rezando ladainhas ndo mistura nada de africano e que em outros
momentos celebra festas africanas e ndo mistura nada de catélico (apud FERRETTI,
1995, p. 57).

Nos dias atuais, embora grande parte dos Candomblecistas ndo utilize o sincretismo

afrocatolico (principalmente das imagens), uma diminuta por¢do ainda mantém a associacédo

dos Santos Cat6licos aos Orixas africanos.

Na 22 Conferéncia Mundial da Tradi¢do dos Orixas e Cultura (Salvador, 1983), causaram

ampla repercussao as observagdes feitas sobre o significado da ideologia do “sincretismo” por

Mée Stella, com sua autoridade de lalorixa. Na 3? Conferéncia realizada em Nova lorque, ela

reafirmou e desenvolveu essa posicdo, representando a delegacdo brasileira (LUZ, 2002, p.

159).

Para se entender o significado da ideologia do “sincretismo”, é preciso percebe-la como parte

da politica de branqueamento, caracteristica do Estado e das institui¢Bes oficiais do Brasil.

Essa politica do branqueamento que caracteriza o racismo no Brasil se alimentas das
ideologias, das teorias e dos estere6tipos de inferioridade e superioridade racial que
se conjugam com a politica de imigra¢do europeia, para “apurar a raga brasileira” e
com a ndo legitimacéo, pelo Estado, dos processos civilizatorios indigenas e africanos,
constituintes da identidade cultural da nagdo. Nesse ambito, opera a ideologia do
sincretismo, tentando apagar a pujanca da cultura negra do povo brasileiro (LUZ,
2002, p. 159).

A Umbanda, de uma maneira geral, ou seja, no conjunto religioso umbandista, ndo teve o

mesmo amadurecimento que uma grande parte dos Candomblés, em relacdo a uma dissociacao

entre a figura do Santo Catolico e do Orixa africano.

Uma grande parte dos umbandistas acabou absorvendo o sincretismo afrocatolico sem

limitar as fronteiras entre o Santo e, o Santo como Orixa.

Isso ocorreu por varios motivos. Entre eles podemos destacar: a perda das referéncias
africanistas ou dos fundamentos africanistas dos terreiros de Umbanda (os sacerdotes
morriam e ndo deixavam herdeiros ou preparavam alguém para substitui-los, com
isso, muitos fundamentos africanistas foram perdidos); o embranquecimento da
Umbanda, ou seja, o desprezo dos elementos africanistas ou tendo 0s mesmos como
primitivos, fazendo uma hipervalorizagdo dos elementos morais Catdlicos e,
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posteriormente, dos elementos da doutrina Espirita (Kardecismo); e, o preconceito de
cor existente de maneira velada na cultura brasileira (OLIVEIRA, 2007, p. 29).

Para muitos autores pesquisados, ndo ha cultura sem sincretismo, portanto, esse € um dos
caminhos para iniciar a compreensdo das culturas de matrizes africanas. Segundo o pai de santo
David Dias Delgado, Mestre em Ciéncias das Religides e muito presente nos debates sobre a
Umbanda nas redes sociais, & necessario levantar a problematica dos impactos do sincretismo
nas comunidades de axé, além do espectro da materialidade religiosa, considerando também as
subjetividades e as identidades dos adeptos de umbanda, porque para o autor, o sincretismo é
um fendbmeno que esta plenamente acomodado aos terreiros e suas “teologias” (DELGADO,
2024, p.19).

1.2 Os Terreiros para a Umbanda

A maioria dos grupos umbandistas possuem um espaco privado para seus rituais: o terreiro,
que pode também ser chamado de Casa, Tenda ou Templo. A casa, segundo Matta (1997, p.
92-95), “remete a um universo controlado”, “local de calor e afeto”, onde a regéncia se da pelas
hierarquias de sexo e idade, local “da minha familia, da “minha gente” ou “dos meus”. A casa
é o local do privado, da intimidade, onde, teoricamente, impera a calma e o controle da situacédo
(MORAES, 2017, p.62).

E no terreiro que os médiuns (mediadores entre os espiritos/divindades e 0 mundo material),
hierarquicamente divididos e dirigidos por uma autoridade geralmente mais experiente e mais
idosa, manifestam préaticas de socializacdo e familiarizacdo do sagrado (MORAES, 2009),
ressignificando o drama individual dos consulentes que podem “compensar o seu desprestigio
em espacos sociais externos” (VICTORIANO, 2005, p.35). Ao terreiro, geralmente um espaco
privado, ¢ conferido o valor de “imago mundi”, segundo Eliade (2001, p.50), ou seja, o0 espago
fixo do terreiro ndo é, simplesmente, um objeto para habitacdo, mas o centro do mundo sagrado
que o crente vai tentar reproduzir no espaco do terreiro de Umbanda, garantindo a comunicacao
com o Universo das divindades (ELIADE, 2001, p.54-61).

O umbandista, portanto, reflete 0 mundo na arquitetura do terreiro, onde as paredes, 0sS
quadros que enfeitam as paredes, a disposi¢cdo dos bancos, vasos, cadeiras e outros objetos a
serem utilizados pelos crentes estdo dispostos seguindo uma l6gica do sagrado que assimila o
terreiro ao Cosmos (MORAES, 2017, p. 62). E importante ressaltar também que muitos grupos
umbandistas ndo possuem espacos privados para seus rituais periodicos. Alguns praticam em

espacos publicos ou alugam espacgos para a realiza¢do de seus cultos.
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Esse fato € muito bem relatado na tese de doutorado do professor Marcelo Alonso Moraes,
“Espagos da Religido na Cidade do Rio de Janeiro: conflitos e estratégias nas praticas
umbandistas”, onde o autor discorre sobre como a crescente onda de intolerancia religiosa e a
dificuldade de acesso aos espacos publicos e de manutencdo dos espacos privados, além da
necessidade de adaptacdo das religibes a Constituicdo Brasileira, tem levado grupos
umbandistas a criarem estratégias espaciais que possibilitem reconhecimento, visibilidade e
efetividade de decisGes que atendam as demandas de cidadania.

Segundo Moraes, os umbandistas transformam espacos privados, como residéncias, em
espacos sagrados, ou seja, em locus da hierofania revelada em objetos (ROSENDAHL, 2002,
2012). Estes espacos, no entanto, sdo heterogéneos, pois encerram o que é sacralizado por cada
grupo de fiéis com “a extensdo informe, que o cerca” (apud ELIADE, 2001, p.25).

Moraes relata o exemplo do Templo Espirita V6 Sa Maria da Bahia, que funciona em um
quarto da residéncia da dirigente espiritual, localizada numa vila de casas no bairro de Botafogo,
Zona Sul da cidade do Rio de Janeiro. Neste quarto, os rituais umbandistas consagram o0 espaco
de um comodo da casa e revelam “a criagdo do mundo que se escolheu habitar” (ELIADE,
2001, p.49). Para tal, o Gonga se torna primordial, ja que vai permitir o ponto de partida, a
orientacdo e a comunicacao com os deuses e espiritos durante os rituais (apud ELIADE, 2001,
p.26-29).

Numa festa para os orixas lansa e Oxum, realizada no dia 8 de dezembro de 2016, o
Templo organizou o Gonga dando destaque as imagens catélicas de Santa Barbara e
Nossa Senhora da Conceigao (santos catdlicos sincretizados com estes orixas), jarros
com palmas amarelas (Oxum) e vermelhas (lansd), além de doces, frutas e outros
alimentos, dispostos aos pés do Gonga representando as oferendas as divindades
festejadas e as que protegem o templo, como Obaluaé/Omulu e lemanja. Sendo assim,
podemos afirmar que o grupo religioso provoca, em um quarto residencial, a
reproducéo do transcendente (apud ELIADE, 2001, p.55).

Segundo Moraes, alguns conflitos emergem por conta da exiguidade dos espacos de
moradia no meio urbano. Como o terreiro funciona em um cémodo da residéncia, como citado
anteriormente, muitas vezes os consulentes precisam ficar a espera de atendimento na sala de
estar ou na area externa da casa, 0 que acaba gerando conflitos com os outros moradores da
vila. Alguns vizinhos se sentem incomodados com o barulho provocado pelas palmas, canticos
(pontos) e o fluxo de pessoas pela vila. Uma moradora, proprietaria de dois cachorros, ja entrou
em conflito com devotos do terreiro por conta da reagdo de alguns médiuns ao ataque dos
animais aos consulentes. Além disso, quando o tempo esta chuvoso, os visitantes precisam ficar
dentro da sala de estar casa, 0 que dificulta, por parte da assisténcia, 0 acompanhamento da

sessdo, ja que os médiuns acabam ficando isolados no “quarto de santo”. Esta situagdo,
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inclusive, aumenta a dispersao das pessoas e provoca ruidos que vao de encontro a proposta de
concentracdo e meditacdo defendida num ritual umbandista (MORAES, 2017, p. 65).

Um exemplo do foi descrito acima ocorre durante a tradicional festa em homenagem aos
espiritos infantis, os Erés, que ocorre sempre no dia 12 de outubro. Dada a quantidade de doces
que sdo ofertados e a popularidade da festividade, onde muitos sdo os convidados, ha a
necessidade de ocupacdo da sala de estar para compor as mesas de doces e do espaco comum
da vila para que os consulentes se acomodem (MORAES, 2017, p. 65).

Moraes destaca que ha casos de violéncia fisica evidentes:

No dia 4 de fevereiro de 2016, o jornal O Globo noticiou o ataque sofrido por uma
das unidades do templo umbandista A Caminho da Paz, situado no bairro do
Cachambi, Zona Norte do Rio, que teve imagens religiosas destruidas. O caso foi
registrado na 23* DP (Méier) como crime de intolerancia religiosa. Segundo a
dirigente da casa, seus frequentadores ja vinham sofrendo agressdes verbais e até um
morteiro  j&  teria  sido lancado contra 0 espaco. Fonte:
http://oglobo.globo.com/sociedade/religiao/templo-umbandista-no-cachambi-

invadido-tem-imagens-religiosas-destruidas-15240040 Acesso em 18/01/2017.

Além dos ataques verbais e fisicos sofridos pelos praticantes e terreiros, 0os umbandistas
também enfrentam um outro desafio: a necessidade do uso dos espacos na metrépole, ou seja,
objetos contidos nos espacos publicos para a realizagdo dos rituais e entrega das oferendas.
Sendo assim, além dos terreiros, acidentes geograficos como matas, cachoeiras, mares, rios e
rochas sdo, na perspectiva do sagrado, simbolos dos orixas. Esses ambientes se constituem em
territdrios-santuarios, ou seja, “espagos de comunhdo com um conjunto de signos e valores”
(apud BONNEMAISON, 2002, p.109). Para o autor, esses ambientes sdo chamados de
geossimbolos (MORAES, 2017, p. 69).

Um lugar, um itinerario, acidentes geograficos ou uma extensdo, que, por motivos
politicos, religiosos ou culturais, sob as expectativas individuais ou coletivas de
determinados grupos étnicos, assume uma dimensdo simbolica, estabelecendo e
consolidando, através da pratica cultural, seus processos de identidade e alteridade
frente aos outros grupos, configurando, assim, a semiografia do territorio (apud
BONNEMAISON, 2002, p. 166-167).

Para Moraes, esses espagos se constituem em territorios santuérios, agregando um conjunto
de signos e valores, semiografados pela materialidade e imaterialidade da cultura, que podem
servir como instrumentos de uso e controle do espaco.

Muitos dos simbolos identitarios umbandistas estdo calcados em referenciais materiais,
apesar de fazerem parte do imaginario, ou seja, acidentes geograficos para a ciéncia formal sdo
sacralizados pelos praticantes como simbolos de orixds como Oxossi (matas), Oxum (rios),
lemanja (mares), Oxala (atmosfera) e Xango (rochas). Além dos elementos da natureza, muitos

terreiros de Umbanda utilizam as ruas e cemitérios como espacos para rituais e oferendas.
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Portanto, “na formacdo de um fendmeno tido como eminentemente simbdlico”, como a

construgdo identitaria, “o espago importa” (apud HAESBAERT, 2011, p.45). Isso revela que

nos espacos publicos da cidade do Rio de Janeiro ha a emergéncia de territérios fundamentados

em simbolos, materiais ou imateriais, que exprimem crengas e valores que elaboram acdes
(MORAES, 2017, p.70).

(...) as identidades sociais sdo dinamicas e simbolicas, porém, os simbolos que as
compdem precisam ancorar-se em referentes materiais (tm sempre uma
fundamentacdo politica concreta) e, ao mesmo tempo, fazem parte do imaginario.
Assim como os simbolos e geossimbolos, as identidades também sdo uma realidade
ambigua. Citando Woodward, Haesbaert afirma que “a construcdo da identidade ¢é
tanto simbodlica quanto social”. Um de seus principais aspectos ¢ que ela estd
vinculada também as condiges sociais e materiais. Estas causas e consequéncias
materiais, afirma Haesbaert, “vdo desde a alus@o a objetos do cotidiano até espagos
bastante amplos que se tornam entdo referenciais simbdlicos através dos quais 0s
grupos se reconhecem e afirmam suas identidades” (MORAES, 2009, p.42).

Apesar da discussdo teorica sobre espago publico ndo ser um dos objetivos do trabalho de

Moraes e também ndo ser o foco da minha pesquisa, 0 autor ressalta a importancia desse espago

para muitos terreiros de Umbanda, e apresenta algumas abordagens sobre o que seria espaco

publico:

Para Parkinson (2012, p.61), o espaco fisico pode ser" publico "de quatro formas
principais. E 0 espaco que é acessivel e / ou utiliza recursos comuns e / ou tem efeitos
comuns e / ou € utilizado para o desempenho de fungdes piblicas”. Mas essas formas
estdo longe de dar conta da complexidade do conceito. Em primeiro lugar, segundo
Gomes (2002, p.159-160), publico ndo €, simplesmente, o que ndo é privado, pois as
fronteiras sdo ambiguas. Daniel Innerarity corrobora essa posi¢cdo ao afirmar que
questbes da vida intima (privada), como crencgas e identidades, estdo ganhando cada
vez mais importancia no espaco publico, ou seja, ocorre o que o autor chamaria de
privatizacdo do publico e politizagdo do privado, j& que o “privado irrompe no espago
publico” e os grandes problemas publicos sdo hoje em dia problemas ligados a vida
privada” (2006, p. 32-33), como por exemplo a demanda de cidadania por parte dos
grupos umbandistas. Em segundo lugar, o espago publico ndo pode ser definido,
exclusivamente, pela demarcacdo determinada pela lei, o que significa admitir que ele
precede a lei. Finalmente, ndo podemos conceber 0 espaco publico como aquele que
permite o livre acesso, ja que escolas e hospitais publicos ndo permitem a livre
circulacéo de pessoas em todos os seus recintos. (MORAES, 2017, p.71)

Moraes apresenta também os seguintes conceitos de espago publico:

Albernaz (2007) afirma que a categoria publica pode possuir inimeros significados,
como o que € acessivel a qualquer pessoa ou o que abriga instituicdes estatais. No que
tange os arranjos espaciais urbanos, o espaco publico pode ser entendido em suas
dimensdes juridica (logradouros publicos como pragas, ruas, largos e praias) e
urbanistica e técnica (0 que permite a mobilidade urbana, o lazer e a fixacdo da
populagdo no centro urbano). Para a autora, o espago publico vai além dos logradouros
publicos. Para Gomes (2012, p.24-31), 0 espaco publico é compreendido como o lugar
onde se institui o debate e se efetua uma participacdo ativa, sujeita a normas e
instituigdes, a partir de conflitos e problemas que tomam forma publica. O gedgrafo
colabora de forma significativa com a discussdo ao apresentar dois modelos de relagdo
entre 0 espaco e grupos de pessoas nas cidades. Numa primeira forma, denominada
de nomoespago, o autor propde que o0 espaco é normatizado e delimitado, através da
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lei, que valida espacialmente o direito do Estado. Na segunda forma, o autor propde
0 genoespaco, forjado no discurso da diferenca que qualifica o espago através do
grupo ou comunidade, privilegiando uma determinada identidade em detrimento de
outras. No primeiro, como no segundo caso, o autor supracitado percebe que ambos
sdo duas formas concomitantes de ser no espago e de ser do espaco. Enquanto na
primeira o espago € “condi¢do para a ordem formal” e sua produgdo ¢ “solidaria a
forma da organizacéo social e vice-versa”, a segunda possui “uma relagdo ontoldgica
entre o grupo e o local, ou seja, uma identidade ontologicamente fundada no local”
(GOMES, 2002, p.79-80). Cabe ressaltar que, apesar de, inicialmente, o autor ter
destacado a existéncia de duas formas de ser no / do espago, posteriormente ele deixa
claro que estas formas coexistem na atualidade (MORAES, 2017, p.72).

Ao observamos algumas praias da cidade do Rio de Janeiro, que fazem parte de espacos
de lazer entre amigos e familiares nos fins de semana, percebemos que muitas delas sdo
sacralizadas por umbandistas quando realizam suas oferendas para seus orixas e/ou entidades.
Seguindo essa logica de raciocinio, a praia, um espaco normatizado, pode ser visto como
elemento central das aspira¢des politicas de um grupo e “principal locus de reproducdo da vida
coletiva” (apud GOMES, 2002, p.174), podendo criar o sentimento de pertencimento, as redes
de solidariedade e o reconhecimento do espaco (MORAES, 2017, p.72).

Moraes defende que a Unica identidade que deve ser soberana no espaco publico é aquela
associada a cidadania, onde ndo ha renuncia as diferencas e se reconhece que estas devem ser
reguladas de forma contratual. Logo, se a acessibilidade e o convivio com as diferencas séo
caracteristicas basicas do espago publico, ndo podemos esquecer que as “regras de convivio e
do debate devem ser absolutamente respeitadas” (apud GOMES, 2002, p.162), ou seja, 0 “que
constroi o espaco publico ¢ a obediéncia a lei e a seus limites” (apud GOMES, 2002, p. 166).
Citando Corréa (2010, p. 27), Moraes afirma que o espago publico é um espaco vital, onde o
individuo constréi sua identidade a partir de direitos sociais plenamente reconhecidos. Sendo
assim, podemos afirmar que a demanda de cidadania por parte de grupos religiosos, como 0s
umbandistas na cidade do Rio de Janeiro, se relaciona com o processo de construcdo de um
espaco publico que propicie “as condigdes necessarias para a vivéncia e a realizagdo e cada ser
humano, em efetiva igualdade basica, mas respeitadas as diferengas proprias de cada um”, de
modo que o espaco publico

Seja o lugar onde se articulam os diversos tempos sociais: 0 tempo vigilante da
memoria, 0 tempo longo das constituicdes, o tempo variavel das diversas instituicoes,
o tempo breve da opinido (apud INNERARITY, 2006, p. 76).

Para o autor, o crescente processo de urbanizacgdo da sociedade que vive a cidade do Rio de
Janeiro leva o umbandista a ter muitas dificuldades de encontrar locais propicios aos cultos, ja
que na cidade aumenta a caréncia de espagos “naturais” (com dominancia de leitos d’agua,
florestas, campos...) essenciais para a realizacdo de muitas oferendas. Estas, nem sempre

materiais, estabelecem a ligacéo do crente com o divino. No entanto, o crescimento urbano vem
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limitando cada vez mais 0 acesso aos rios, as cachoeiras e florestas, provocando muitos
constrangimentos e conflitos. O antrop6logo Vagner Gongalves da Silva (1995) destaca que 0s
cultos a uma divindade da floresta, como Oxdssi, vém ressignificando pracas, bambuzais,
jardins e até mesmo os postes de iluminagdo publica, criando uma nova ‘floresta’ para se cultuar
os orixas. Para o pesquisador, “a substituicdo do ‘bosque sagrado’, operada pela religido na
ressignificacdo de arvores, pragas, jardins, lojas, etc., faz-se num contexto onde prevalece a
cidade, sua paisagem, seus limites, suas injungdes” (apud SILVA, 1995, p.218).

Portanto, o culto a natureza € um preceito religioso fundamental para os umbandistas, entdo
como adora-la sem locais que permitam essa pratica? Na area urbana da metropole carioca, a
Zona Norte da Cidade do Rio de Janeiro apresenta um expressivo nimero de terreiros e/ou
casas de Umbanda. No entanto, dado o intenso processo de expansao urbana, ha caréncia de
espacos “naturais” para os rituais umbandistas, ao contrario da Zona Sul da cidade, regido que,
devido as amenidades e belezas naturais, como as praias, foi ocupada, predominantemente, por
uma populacdo de classe média alta (MORAES, 2017, p. 73)

Para os umbandistas, portanto, as divindades e entidades de Umbanda possuem, na maioria
dos casos, pontos de forca de onde emanam as vibrag6es energéticas que sdo, para 0s devotos,
essenciais para o culto e, consequentemente, para a sobrevivéncia da religido. Todavia, alguns
locais que sdo territorializados pelos umbandistas como santuérios podem provocar reacdes de
outros grupos da sociedade diante da realizacéo de rituais realizados em espacos publicos, como
as praias, ruas e encruzilhadas (MORAES, 2017, p.73).
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CAPITULO 02: UMBANDA

Eu tive uma grata surpresa quando recebi emprestado de uma irméa de santo, durante o seu
recolhimento (feitura de sete anos de santo), alguns novos livros sobre literatura afrobrasileira.
Entre os livros, um chamou minha atengdo, ndo so pelo titulo, “Umbanda Gira”, mas pela
abordagem que a autora, Gisela d’ Arruda, faz logo no primeiro capitulo “As origens™: “primeira
religido autenticamente brasileira?”, questiona a autora.

Depois de ler algumas dezenas de livros, dissertacOes e teses sobre 0 assunto, era a primeira
vez que estava diante de um trabalho questionando sobre a méxima que entende a Umbanda
como a primeira religido tipicamente brasileira.

Para a autora, essa alcunha tdo atrelada a religido é contestada pelo movimento indigena.
Religides muito mais antigas do que os cultos afro-brasileiros nasceram no territério nacional
e algumas ainda estéo vivas, apesar dos estragos do contato com o povo da cidade e, hoje, do
avanco dos neopentecostais. Entenda-se por cultos afro-brasileiros exatamente isso, cultos de
base africana nascidos no Brasil. N&o se trata de adivinhar quais cultos eram mais antigos, se
os dos indigenas no atual territorio nacional ou se os diversos cultos originais africanos que
aqui se interpenetraram; e muito menos de criar rivalidade entre seguidores de todos esses cultos
(D’ARRUDA, 2010, p. 11).

Alguns umbandistas contestam que seja uma “religido”. Argumentam que religido tem
canones e a Umbanda tem fundamentos e preceitos (podem variar, ou ndo serem conhecidos ou
lembrados). Acrescentam as vezes que umbandistas ndo raros frequentam a igreja catolica e
eventualmente outros lugares de culto, o que Ihes sugere uma fluidez ndo consistente com o
conceito de religido (D’ARRUDA, 2010 p. 12).

Para a autora, o grau de variacdes existentes dentro da Umbanda desafia qualquer tentativa
de unificagé&o.

Mas qualquer um que tenha visto, num encontro de umbandistas das mais diversas
tendéncias, um saldo cheio de gente de branco, cantando de pé — Refletiu a luz divina
em todo o seu esplendor... — sorrindo e vibrando de emocéo, percebe que existe um
forte denominador comum, que talvez a nossa propria mesquinhez humana nao
alcance, a cercar por todos os lados (D’ARRUDA, 2010, p. 13).

Mas esse debate sobre a identidade da religido umbandista ndo é recente. Um dos trabalhos
mais referenciados dentro dessa tematica ¢ o livro “Morte Branca do Feiticeiro Negro” de
Renato Ortiz, professor titular do Departamento de Sociologia da Unicamp, publicado pela

primeira vez em 1978. O objetivo do trabalho é mostrar como se efetua a integracdo e a
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legitimacdo da religido umbandista no seio da sociedade brasileira, ou seja, a integracdo do
mundo religioso afro-brasileiro na moderna sociedade nacional.

Ortiz pretende esclarecer como os valores afro-brasileiros se transformaram para compor
uma nova religido, a Umbanda. Segundo o autor, “neste processo de quimica religiosa
reencontraremos 0S mecanismos que caracterizam o fendmeno da aculturagao: reinterpretacao,
adaptacéo, fusdo (ORTIZ, 1999, p. 14).

Nesse sentido, Ortiz constata, que 0 nascimento da religido umbandista coincide justamente
com a consolidacdo de uma sociedade urbano-industrial e de classes. A um movimento de
transformacéo social corresponde um movimento de mudanca cultural, isto é, as crengas e
préticas afro-brasileiras se modificam tomando um novo significado dentro do conjunto da
sociedade global brasileira (ORTI1Z, 1999, p. 15).

A sociedade global aparece entdo como um modelo de valores, e modelo da propria
estrutura religiosa umbandista. Isto faz com que as transformacbes do mundo
simbdlico afro-brasileiro se realizem sempre em conformidade com os valores
legitimos da sociedade global. Valores como a moral cat6lica (nogdo de bem e de
mal), a racionalizacéo, a escrita, se integram a um outro tipo de moral e racionalidade,
caracteristicas estas dos cultos afro-brasileiros (ORTIZ, 1999, p. 15).

Da ideia de integracdo, o autor passa para a nogéo de legitimacao:

Constataremos que a religido umbandista se legitima na medida que ela integra os
valores propostos pela sociedade global. Gradativamente, passa-se da recusa inicial
oposta pela sociedade a aceitacdo social da religido. A legitimacéo é sensivel no que
diz respeito ao mercado religioso onde a Umbanda, considerada num passado recente
como heresia, torna-se, pouco a pouco, um sistema religioso aceito pelas outras
profissdes de fé. A partir de um ramo da macumba, préatica negra e ilegitima, assiste-
se a emergéncia e ao reconhecimento social de uma nova religido que se desenvolve
hoje através de toda a nacdo brasileira (ORTIZ, 1999, p. 15).

O autor também acha interessante comparar a Umbanda com as préaticas do Candomblé para
ressaltar as diferencas entre as duas modalidades religiosas que, embora tenham raizes comuns,

encontram-se em 0posigao.

A Umbanda corresponde a integracdo das préaticas afro-brasileiras na moderna
sociedade brasileira; o candomblé significaria justamente o contrario, isto é, a
conservagio da memoria coletiva africana no solo brasileiro. E claro que ndo devemos
conceber o candomblé em termos de pureza africana; na realidade ele é um produto
afro-brasileiro resultante do bricolage desta memoria coletiva, sobre a matéria
nacional brasileira que a histéria ofereceu aos negros escravos (ORTIZ, 1999, p. 16).

Entretanto, pode-se afirmar que para o candomblé a Africa continua sendo a fonte
privilegiada do sagrado, o culto dos deuses negros se opondo a uma sociedade brasileira branca
ou embranquecida, mas o autor ressalta que esta oposicao ndo representa uma auséncia do que

€ negro no seio da Umbanda:

O que nos parece importante é sublinhar que para o candomblé a Africa denota a ideia
de terra-Mae, significando o retorno nostalgico a um passado negro. Sob este ponto
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de vista a Umbanda difere radicalmente dos cultos afro-brasileiros, ela tem
consciéncia de sua brasilidade, ela se quer brasileira. A Umbanda aparece desta forma
como uma religido nacional que se opde as religides de importacdo: protestantismo,
catolicismo e kardecismo. N&o nos encontramos mais na presencga de um sincretismo
afro-brasileiro, mas diante de uma sintese brasileira, de uma religido enddgena
(ORTIZ, 1999, p. 17).

Ortiz deixa claro que, nesse sentido, diverge da analise do sociélogo francés Roger Bastide

em seu livro “As Religides Africanas no Brasil”, onde ele considera a Umbanda como uma

religido negra, resultante da integracdo do homem de cor na sociedade brasileira.

O candomblé e a macumba sdo considerados e se consideram como religides
africanas. Ja o espiritismo de Umbanda se considera uma religido nacional do Brasil.
A grande maioria dos chefes das tendas sdo mulatos ou brancos de classe média,
tendo, portanto, uma cultura branca e uma mentalidade mais luso-brasileira do que
afro-brasileira. Eles leram desde os textos esotéricos de Annie Besant, espiritas, de
Allan Kardec, até os livros de antropdlogos e africanistas. Isto vai Ihes permitir passar
de um sincretismo espontaneo a um sincretismo refletido, e tentar uma sintese
coerente das diversas religides que se afrontam no Brasil ( BASTIDE, n. 49, 1975).

Para o autor, o seéculo XIX foi um periodo de profundas mudancas para a sociedade

brasileira. Com a declaracdo da independéncia em 1822, as contradi¢des engendradas pelo

regime escravocrata tornam-se cada vez mais agudas:

Entretanto, a crise do regime escravocrata se mantém durante todo o império, para
somente chegar a um desenlace em 1888 com a Abolicéo, e a queda, um ano mais
tarde, deste mesmo Império. O sistema estava, com efeito, minado em suas préprias
bases pela emergéncia de uma nova estrutura socioecondmica capitalista que
fundamentava a produgdo no trabalho livre. Couty, viajante avisado, analisando o
custo da produgdo escravista, mostra que o escravo se torna oneroso e que ele aumenta
0 custo de produgdo. O senhor, retendo-0 nos servigos acessorios da casa grande,
imobilizava uma parcela consideravel de seu capital. A abolicdo terd, por conseguinte,
uma influéncia importante no plano econémico; liberando uma massa de capital que
se encontrava imobilizada na pessoa do escravo, a sociedade passa a dispor deste
capital para investi-lo na inddstria nascente (ORTIZ, 1999 p. 23).

O século XI1X foi também um século de mesticagem, e ao longo desse processo, modifica-

se a posicdo do negro em relacdo ao mulato. O século da ascensdo do mestico e do bacharel é

também o século do embranquecimento do mulato, que, preso entre duas correntes

contraditorias, deve “embranquecer a alma”, a fim de ascender individualmente na hierarquia

social. A ideologia do embranquecimento penetra a camada mulata dos intelectuais (ORTIZ,

1999, p. 24).

O bacharel €, pois, o protagonista do movimento de ascenséo social do mulato; assim,
seu interesse pelas crengas africanas, quando existe, vai menos no sentido de
conserva-las do que de desafricaniza-las. “Sdo estes mulatos, em parte
desafricanizados no seu estilo de vida, que adulteraram profundamente os cultos, neles
introduzindo suas proprias concepgdes estéticas, como Jodozinho da Goméia, ou sua
meio-etnia europeia, como os fundadores do espiritismo de Umbanda” (apud
BASTIDE, 1975, p. 112).
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Além das transformac@es citadas, abolicdo da escravatura, mesticagem, imigracao, outras

mudancas ocorrem na estrutura socioecondémica do pais: a urbanizacdo, a industrializacdo e a

formacéo de uma sociedade de classes. A cidade, que durante o periodo colonial tinha um papel

secundario em relagcdo ao campo, torna-se gradualmente o polo de decisdo econdmica e politica.

E, é exatamente na zona urbana que se observa a formacéo de uma sociedade de classes, com

0 nascimento de um proletariado e a consolidacao das classes médias (ORTIZ, 1999, p. 27).

Qual é, no entanto, o lugar dos negros nessa sociedade?

Na passagem para o capitalismo de tipo competitivo o negro se vé& subitamente
convertido em cidaddo; ele é langado num mercado que pertence doravante ao
trabalhador livre. Tendo sido, entretanto, submetido a uma represséo secular, ele ndo
estava preparado para assumir as novas tarefas propostas pela sociedade. Florestan
Fernandes observa justamente que a ideia de liberdade que o negro fazia se adaptava
mal as necessidades do capitalismo; para ele, ser livre significava simplesmente
trabalhar onde quisesse e quando lhe conviesse, enquanto que para 0 sistema
concorrencial ser livre representava o fato de ndo ser mais escravo, isto €, de vender
sua forca de trabalho aos novos modelos de produgdo a sociedade. A Abolicdo
representou, dessa forma, um momento de desagregacdo do mundo negro; 0s
abolicionistas, uma vez terminada a sua funcdo, desinteressaram-se completamente
pela sorte do antigo escravo. Entregue as engrenagens de uma sociedade em
transformacdo, o negro vai migrar em direcdo as cidades, estes novos polos
econdmicos da nagdo. Ora, é justamente na zona urbana que ele sofre a concorréncia
aguda do imigrante, bem mais adaptado do que ele a uma economia de mercado
(ORTIZ, 1999, p. 28).

A desagregacao se realiza em dois niveis: desagregacgdo social do regime escravocrata que

atinge todos os individuos da sociedade, e desagregacdo da memoria coletiva negra (ORTIZ,

1999, p. 29).

E o autor conclui:

A um processo de transformacdo da sociedade corresponde um processo de
transformagdo dos simbolos. No dominio das crengas religiosas, a macumba
representa essa desagregacao da memaria coletiva. No Rio de Janeiro, este culto chega
a se organizar em seita, muito embora o processo de sincretismo ja se encontrasse em
fase avancada. Em S&o Paulo, entretanto, o ritmo da desagregacdo social foi téo
rapido, que as crengas se cristalizaram em individuos, os feiticeiros em magicos: a
religido torna-se magia. Dentro desse processo de transformacgéo social, a macumba
corresponde a marginalizagdo do negro numa sociedade de classes em formagéo. Este
sincretismo negro-catélico-espirita € ao mesmo tempo sinal e resposta a desagregacao
social. Enquanto sinal ele denota a posi¢do marginal do negro no seio da sociedade
brasileira; enquanto resposta, ele é o resultado de uma melhor integracéo cultural no
conjunto da sociedade (ORTIZ, 1999, p. 29).

A macumba aparece como um esfor¢o da comunidade negra e mulata para se dar um
cosmo simbdlico coerente diante da incoeréncia da sociedade. Contrariamente ao
candomblé, que se divide em na¢0es, ela quebra os lacos étnicos para substitui-los por
uma solidariedade de cor. O sincretismo funciona, assim, como uma forma de
adaptacdo entre o equidistante cultural (candomblé) e a assimilacdo definitiva
(Umbanda) (apud BASTIDE, 1975, p. 415). No entanto este momento de
desagregacdo social é substituido por outro, 0 da consolidagdo da sociedade de
classes; aparece assim um movimento de reinterpretacdo das praticas africanas, o que
é afro-brasileiro torna-se negro-brasileiro, integrado numa sociedade de classes, com
todas as contradi¢Ges que esta carrega em seu bojo (ORTIZ, 1999, p. 30).
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Para o autor, a formacdo da Umbanda segue as linhas tracadas pelas mudancas sociais. Ao
movimento de desagregagdo social corresponde um desenvolvimento larvar da religido,
enquanto que ao movimento de consolidagdo da nova ordem social corresponde a organizagao
da nova religido. Para os umbandistas, os anos 1930 significam uma ruptura com o passado,

passado simbolico, o que permite a reinterpretacao das antigas tradigdes (ORTIZ, 1999, p. 32).

A Umbanda ndo é uma religido do tipo messianico, que tem uma origem bem
determinada na pessoa do messias, pelo contrario, ela é fruto das mudangas sociais
que se efetuam numa dire¢do determinada. Ela exprime assim, através de seu universo
religioso, esse movimento de consolidacdo de uma sociedade urbano-industrial. A
andlise de sua origem deve pois se referir dialeticamente ao processo das
transformacdes sociais que se efetuam. N&o se trata, portanto, de reencontrar o seu
foco de irradiagdo (onde e quando a palavra umbanda aparece pela primeira vez, tarefa
que se revela alias inatil), mas compreender como um movimento de desagregacdo
das antigas tradicGes afro-brasileiras pode ser canalizado para formar uma nova
modalidade religiosa. Em ultima instancia, foi este fenomeno de “canalizacdo” o
responsavel pela implantacéo e difusdo da Umbanda, sem a qual os fragmentos da
tradi¢do se pulverizariam em uma multiplicidade de praticas, individualizadas na
pessoa do macumbeiro (ORTIZ, 1999, p. 32).

Ortiz segue a tese de que a sintese umbandista p6de assim conservar a parte das tradi¢bes
afro-brasileiras, mas para essas perdurarem, foi necessario reinterpreta-las, normaliza-las,
codifica-las. Foi esse o trabalho dos intelectuais umbandistas: canalizar uma situacdo de fato
para constituir uma nova religido. E o autor se indaga: quem eram estes intelectuais? “brancos
e mulatos de “alma branca”, que reconstituiram as antigas tradigdes com os instrumentos e 0s
valores fornecidos pela sociedade. Nao estamos mais em presenca de um culto afro-brasileiro,
mas diante de uma religido brasileira que traz em suas veias 0 sangue negro do escravo que se
tornou proletario” (ORTIZ, 1999, p. 33).

Oliveira também segue a tese de Ortiz quando identifica no processo de legitimacdo da
Umbanda duas estratégias que refletem claramente a lideranca de um grupo de pais de santo

(os tais intelectuais citados por Ortiz).

Primeiro, temos a fundacdo da Federacdo Espirita de Umbanda (1939), cujo objetivo
primordial era servir de interlocutor entre os templos filiados e o Estado a fim de
negociar o fim da repressdo policial, que se intensificara em meados de 1937 com a
criacdo da Secdo de Toxicos e Mistificagdes nas chefaturas de policia. A segunda
estratégia, consequéncia da primeira; foi a realizacdo do 1° Congresso Brasileiro do
Espiritismo de Umbanda (1941), cuja finalidade se dividiria em duas fungbes: uma
interna, voltada para o corpo sacerdotal, visava unificar o culto, estabelecendo uma
doutrina pautada na prética da caridade; e outra, externa, dirigida a sociedade laica,
forneceria explicagdes de cunho cientifico que pudessem desmistificar os rituais
magicos que permaneciam na umbanda — como a utilizacdo de banhos com ervas,
defumadores, tabaco e, até mesmo, pélvora para realizar descarrego (OLIVEIRA,
2008, p. 21-22).
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Foi exatamente nesse congresso que foram apresentadas pesquisas historico-antropoldgicas
nas quais as origens da nova religido estariam correlacionadas as tradicdes das antigas
civilizagoes.

Sem negar a heranca africana, as praticas umbandistas transcenderiam a prépria
Africa escravizada e estariam associadas ao continente mitico da Lemdria, ou ainda a
religiosidade dos povos antigos da india e do Egito. Do ponto de vista organizacional,
Ortiz argumenta que somente a partir dessas duas datas é que se pode falar em
movimento publico e oficial e que, por sua vez, coincide com o periodo de
consolidacdo de uma sociedade urbana, industrial, e de classe. Isto é, o nimero de
terreiros comecgou a se expandir no inicio da década de 1930 (ascensdo de Vargas) e
se consolidou como movimento organizado durante o Estado Novo (OLIVEIRA,
2008, p. 22).

Para alcancar essa meta, os lideres do movimento umbandista tracaram estratégias de
mediagdo que reconhecessem a presenga de “novos atores” na administracdo do espaco sagrado.
Nesta perspectiva, identifica-se na acdo de fundar uma federacdo, tanto quanto na acao de
realizar um congresso, a busca por mecanismos que pudessem mediar, simultaneamente, as
relagdes entre os seguidores da umbanda e desta com a sociedade. Chama a atencéo, que tais
mediacdes foram orquestradas por individuos da classe média, que tinham acesso ao espaco
politico, que identificavam a umbanda como uma religido que expressava a formacéo
multicultural do povo brasileiro e que acreditavam na possibilidade de construir uma opinido
favoravel a nova religido a partir de um discurso afinado com a ideologia vigente naquele
periodo histdrico (OLIVEIRA, 2008, p. 23).

Segundo Oliveira, a analise que o historiador Jorge Ferreira desenvolveu sobre as relaces
dos trabalhadores com o Estado Novo, também reforca a hipotese de que as estratégias adotadas
pelos umbandistas ndo poderiam estar desassociadas da ideologia estadonovista. Ferreira
explica que o processo de hegemonia instaurado pela ditadura VVargas ndo impedia as pessoas
de defenderem seus interesses, nem de buscarem saidas alternativas, ou de procurarem brechas
nas regulamentacdes autoritarias. Assim, dentro dos padrdes politicos e culturais da época, as
pessoas davam novos e diferentes significados aos c6digos, normas e valores autoritérios e, de
acordo com suas experiéncias, procuravam redireciona-los em seu préprio beneficio. Portanto,
ao pleitearem a legitimidade da nova religido, os intelectuais da umbanda nao deveriam adotar
uma politica de enfrentamento, mas lancar mdo da mesma estratégia adotada pelos
trabalhadores nas correspondéncias mantidas com o regime personalista de Getualio Vargas, ou
seja, assimilar o projeto politico-ideoldgico estadonovista de modo que fosse mais facil sua
insercdo na sociedade nacional (OLIVEIRA, 2008, p. 24).

Para Oliveira, as comunicagOes apresentadas durante o congresso precisam ser

contextualizadas com a conjuntura politica da época.
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A grande dificuldade para que a religido se legitimasse era o fato de a umbanda possuir
um passado afro-indigena no seio de uma sociedade predominantemente catolica.
Compreende-se, portanto, o esfor¢co dos umbandistas em disseminar uma série de
teorias que os afastassem das teias do candomblé e da macumba. Aproximar-se do
espiritismo de Kardec representava, naquele momento, o caminho mais viavel a
umbanda, principalmente porque o chefe da policia politica de Vargas, Filinto Miiller,
pronunciara-se totalmente favoravel as atividades do espiritismo, julgando-as
inofensivas ao regime (...). Portanto, quando a nova religido foi apresentada como
brasileira, os intelectuais queriam dizer a sociedade que a umbanda ndo era apenas
uma religido de origem afro-indigena, mas o resultado da evolucéo cultural do povo
brasileiro. A estratégia era aproxima-la de uma representacdo mestica da
nacionalidade, tdo apreciada pelos ide6logos do Estado varguista (OLIVEIRA, 2008,
p. 26).

E preciso esclarecer que os umbandistas ndo negavam a heranca afro-indigena nas praticas

rituais, mas justificavam-na numa perspectiva evolucionista, propria do discurso kardecista.

Isto €, valorizavam o indio e 0 negro como importantes elementos formadores da nacionalidade,

mas sob a dtica da evolucdo constante, capaz de ‘aprimorar’ o que de ‘selvagem’ e ‘barbaro’

prendia-os a um passado distante da civilizagdo (OLIVEIRA, 2008, p.26).

E Oliveira reafirma as observagdes de Ortiz:

Para que a umbanda pudesse dividir espaco com a religido que detinha o monopélio
do sagrado, seria necessario obter o aval de parte da elite brasileira, aquela que se
sentia atraida pelo carater experimental e cientifico difundido pela doutrina kardecista.
A ciéncia, entdo, se transformaria em protagonista da ac&o legitimadora da religido
umbandista, cujo resultado foi demarcar os campos de ac&o dos lideres do movimento,
distinguindo-a nitidamente das praticas afro-brasileiras (OLIVEIRA, 2008, p. 27).

A tentativa de apagamento das praticas e sabedorias afro diaspdricas também foi

direcionada, de forma mais efetiva, aos saberes e cosmopercepc¢des dos bantos, povos que

representariam cerca de 75% dos africanos que entraram no Brasil como escravizados como

mostra o historiador Luiz Antbnio Simas:

Ndo foram apenas os intelectuais racistas formuladores das propostas de
branqueamento racial ou os propagadores da mesticagem hierarquizada e cordial que
viram 0s povos bantos como dotados de um conjunto de praticas desprovidas de maior
profundidade. Até mesmo intelectuais comprometidos com a valorizacao das culturas
africanas para a formacdo da identidade brasileira consideraram os saberes e
espiritualidades dos bantos menos sofisticados, complexos e elaborados do que os do
iorubas, que trouxeram ao Brasil o culto aos orixas (SIMAS, 2021, p.129).

Segundo Simas, o médico maranhense Raimundo Nina Rodrigues, estudou, na segunda

metade do século XI1X, a importéncia dos povos africanos na formacao brasileira por um viés

racista. Ancorado na ideia de superioridade natural do homem branco, Rodrigues chegou a dizer

gue ndo encontrava qualquer vestigio entre os baianos de ideias religiosas provenientes dos

bantos no seu livro O animismo fetichista dos negros baianos:

Debalde procurei entre os africo-baianos ideias religiosas pertencentes aos negros
bantos. Até hoje ndo conhego um s6 negro que faca ideia sequer do que seja 0 morimd
ou 0 Unkdlunkuld, dos AmazulGs. N&do pretendo que nao existam na Bahia negros
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bantos, mas apenas a julgar pelas formas religiosas persistentes ndo constituiram a
procedéncia principal dos negros importados pelo trafico (apud RODRIGUES, 2005,
p. 123).

Edson Carneiro, intelectual que bebeu na fonte de Nina Rodrigues, refutou enfaticamente a
tese da inferioridade dos negros em relagédo aos brancos. Porém, Carneiro embarcou na onda de
que as culturas bantas eram desprovidas de maior complexidade. Desmentiu Nina Rodrigues
ao afirmar a forte presenca dos bantos na Bahia, mas considerou sua cultura, marcante nos
candomblés de caboclo, inferiores as culturas dos povos sudaneses que chegaram ao Brasil,

especialmente os citados iorubas (SIMAS, 2021, p. 130).

Foi a mitica pobrissima dos negros bantos que, fusionando-se com a mitica igualmente
pobre do selvagem amerindio, produziu os candomblés de caboclo na Bahia, Estes
candomblés sdo formas religiosas em franca decomposi¢do. Contrariamente ao que se
pensa, 0s bantos chegaram aqui em nimero consideravel. Principalmente de Angola.
O folclore regional estd fortemente impregnado de elementos bantos, os cacumbis, 0
samba, a capoeira, o batuque os ranchos do boi, mas s6 mais tarde, possivelmente nos
fins do século XIX, as sobrevivéncias mitico-religiosas bantos viriam a tona, sob a
forma atual (apud CARNEIRO, 1981, pp. 24-25).

Para Simas, Carneiro apontava como um elemento de degradagdo dos cultos “a extrema
maleabilidade dos bantos para incorporar elementos de culturas diferentes as suas proprias
ritualisticas, que desta maneira iam se decompondo em uma série de ritos desprovidos de
consisténcia, transitando entre o que o autor chama de imitacao servil da liturgia jeje-nago e
copias fiéis de sessOes espiritas”. Mas para Simas, escapa ao intelectual que essa
disponibilidade para a alteridade é fundamental para se entender as cosmopercepc¢des dos
bantos; sendo crucial, também, para a compreensdo das complexidades do sincretismo (SIMAS,
2021, p. 131).

O que tiramos de tudo isso é que a desqualificacéo das ritualisticas bantos tinha méo
dupla: por um lado, havia uma umbanda que tentava se afastar dos africanismos e
afirmar uma identidade prioritariamente cristd e kardecista, numa perspectiva em que
as entidades africanas e indigenas seriam encaradas dentro de um processo evolutivo
que as livraria dos supostos primitivismos. A umbanda, desta forma, se desvincularia
da macumba, e teria como contraponto a sua esséncia os ritos que no Congresso de
1941 foram definidos como quimbandas e macumbas (SIMAS, 2021, p. 135).

Nesse sentido, buscamos abordar historicamente a Umbanda com mais profundidade, nos

aproximando assim do espaco sagrado a que queremos investigar, o TVSL.
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CAPITULO 03: TEMPLO DO VALE DO SOL E DA LUA E SUAS TRANFORMACOES
ESPACIAIS

N&o é muito comum encontrarmos um terreiro de Umbanda com as dimensdes espaciais
como as que possui 0 Templo do Vale do Sol e da Lua. Talvez este tenha sido 0 sonho de seu
dirigente espiritual quando o denominou de “Templo” e ndo de “terreiro” ou “Casa”. Sao trinta
e seis anos de transformacgdes em busca de acomodar bem os seus integrantes e de oferecer o
minimo de conforto e seguranca para sua assisténcia.

Hoje o TVSL possui um amplo espaco para suas praticas ritualisticas, internas e externas.
Além de um amplo saldo onde ocorrem as chamadas “giras”, o Templo, através do tempo, foi
construindo, na parte externa, os seus proprios geossimbolos ou ponto de forcas que também
podem ser utilizados, em parte, pela sua assisténcia. Isso garante a essa casa espiritual uma
independéncia ritualistica, e uma seguranca raramente vistas num terreiro de Umbanda.

Minha pesquisa sera relatada principalmente através de imagens para que o leitor possa ter
a compreensdo dessas transformacdes, e sua importancia, para a histéria do Templo e da prépria
Umbanda, em épocas de agravantes ocorréncias de intolerancia religiosa.

O terreiro de Umbanda situado no distrito de Itaipuacu do municipio de Marica no estado
do Rio de janeiro, ndo nasceu ali. Como conta o pai-de-santo Luiz Antbnio, fisico nuclear
aposentado com Mestrado de Engenharia Nuclear pela Coppe, 0 ano era de 1988 e ele
frequentava como médium a Tenda Espirita Sdo Miguel Arcanjo no bairro do Cachambi no
municipio do Rio de janeiro quando sentiu a necessidade de montar um pequeno altar em sua
casa no mesmo bairro para rezar os filhos. Das reunifes semanais com a propria familia, aos
poucos foram aparecendo ndo apenas os vizinhos, mas também desconhecidos que procuravam
ajuda espiritual.

Os trabalhos no Cachambi tiveram inicio no dia 20 de maio de 1988 e no dia 20 de janeiro
de 1989 esses mesmos trabalhos foram transferidos para a casa de praia da familia em Itaipuacu

com o intuito de fugir de aglomerac6es cada vez maiores de pessoas que queriam ser atendidas.
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Figura 1: Casa de praia da familia Martins

Fonte: Acervo TVSL.

O TVSL em 1998 ao completar dez anos:
Figura 2: Fachada de entrada do Templo em 1998

‘a-’F
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Nas figuras N° 3, 4 e 5, pode-se observar como eram o0s espacos internos do Templo, divididos
em um pequeno saldo principal e a parte da assisténcia. Todos os trabalhos eram realizados
nesses espacos, inclusive os trabalhos de descarrego. Nota-se também um altar com apenas
imagens de pretos-velhos (nesse periodo o culto aos Orixas ainda ndo tinha sido aprofundado),
e 0 espago dedicado aos instrumentos musicais (atabaques) (Fig. N° 4).

Na figura 7 podemos ver que todo o trabalho ritualistico de imantagéo de Coroa era realizado
no proprio saldo.

Figura 3: Vista do saldo principal com altar ao fundo

————

B =7

Fonte: Acervo TVSL.
Figura 4: Vista do saldo principal e os atabaques

Fonte: Acervo TVSL.
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Figura 5: Parte da assisténcia

Fonte: Acervo TVSL.

Figura 6: Espaco dedicado ao cruzeiro das almas

Fonte: Acervo TVSL.
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Figura 7: Imantacdo de Coroa de uma médium fundadora

Fonte: Acervo TVSL.

Da ‘meia agua’ erguida nos fundos da casa de praia no final da década de 1980 o Templo
do Vale do Sol e da Lua, j& com um nimero consideravel de médiuns, precisou ser transferido

para um terreno préprio, localizado na mesma rua, no ano de 2003 onde permanece até hoje.

Figura 8: Vista do terreno onde foi construido o Templo

-

Fonte: Acervo TVSL.



Figura 9:Cobertura ja montada

Fnte Acervo TVSL.
Figura 10: Visita dos médiuns a obra

Fonte: Acervo TVSL.
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Figura 11: Obra

Fonte: Acervo TVSL.

Figura 12: Vista do futuro saldo principal e o espago dedicado a assisténcia no canto
direito

Fonte: Acervo TVSL.
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Quando foi fundado em 1988, o TVSL contava apenas com os seus oito fundadores, oriundos

de uma mesma familia, em sua corrente meditinica. Com o passar dos anos esse nimero foi

aumentando, como podemos ver na figura 10, durante a construcdo de sua nova sede. Era o

inicio do século XXI, e o que mais atraia devotos da Umbanda ao Templo, com certeza, era a

ritualistica criada pelo proprio dirigente com o auxilio da espiritualidade. Este fato esta descrito

no livro que ele escreveu em 2010, impresso com a ajuda de alguns filhos de santo, cujo titulo

é: O Sacerddcio na Umbanda — compéndio do Templo do Vale do Sol e da Lua.

Poucos dias antes das comemoracGes ao Orixa Oxum, é pedido que um dos médiuns
seja batizado. Luiz ja havia presenciado diversos batismos na Umbanda, mas nenhum
havia lhe tocado profundamente o coracdo. Alguns dias antes da cerimdnia, senta-se
com papel e 1apis na méo e pede ajuda para esbogar uma cerimdnia de batismo. Havia
acabado de ler uma cerimdnia no livro de Edson Opehanaké, mas ndo estava satisfeito.
Em poucos minutos toda a cerimbnia estava sendo escrita no papel. Suas médos
deslizavam. Entendeu que muitas outras cerimdnias haveriam de ser escritas, pois
tinha a certeza de que cada religido haveria se bastar, ndo necessitando tomar
emprestado o ritual de nenhuma outra. Dessa mesma forma, mais tarde, Luiz
escreveria a ritualistica das cerimdnias de casamento, prece de ac¢do de gracas, quinze
anos, prece de exéquias e tantos outros rituais como o Amaci, Imantacéo para Pai e
Mée de Coroa, Imantacdo para Exu, Coroagdo, Benzimento do Corpo, Ritual para a
prosperidade e outras ceriménias de nosso Templo (MARTINS, Luiz Antonio,
MACEDO, Matheus H. A. 2010, p. 155).

Fica muito claro quando se I a introducdo do livro do pai Luiz, concebido originalmente

para ser utilizado como material didatico de um curso preparatério de médiuns do Templo, que

a Umbanda praticada no TVSL, como mencionado anteriormente, € uma criacdo desse

sacerdote.

Explica:

E justifica:

Este livro ndo objetiva ser referéncia no estudo da Umbanda enquanto religido
padronizada e muito menos ser entendido como verdade aplicavel de forma genérica
nos Templos, Tendas, Terreiros ou Centros nesse Brasil e mundo afora. Ele representa
simplesmente a visdo da Umbanda como religido autbnoma na forma como é
praticada no Templo do Vale do Sol e da Lua, sob a dire¢cdo de Pai Luiz d’Omolu
(MARTINS, Luiz Antonio, MACEDO, Matheus H. A. 2010, p. 13).

A necessidade de elaborarmos material préprio veio do fato de ndo encontrarmos
fontes que representassem satisfatoriamente a Umbanda como praticamos em nossa
Casa. Embora exista material suficiente para encher inimeras estantes com a chamada
doutrina umbandista, nada ressoava com a nossa orientagéo podendo ser indicado para
0s membros de nossa corrente ou frequentadores de nossa Casa como similar ao que
ali se pratica. [...] Respeitamos grandemente todos aqueles que contribuiram e
contribuem para a divulgacéo da Umbanda enquanto religido e para o esclarecimento
de nossa forma de compreender o divino. Conhecemos muitos autores e inclusive
disponibilizamos indmeros volumes umbandistas na biblioteca de nosso Templo, mas
nenhum deles pode ser considerado representante da doutrina como a realizamos
(MARTINS, Luiz Antonio, MACEDO, Matheus H. A. 2010, p. 14).

Entendemos a nossa religido como um conjunto de influéncias e entendimentos
diversos que, irradiados de inimeras fontes, convergiram ao nosso Brasil formando o
que hoje praticamos em nossos Templos e Terreiros. Na verdade, percebemos que
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qualquer corrente religiosa segue a mesma ldgica e ndo passa de um conjunto de
influéncias diversas que geram, fruto do tempo e do local em que afloram, uma
determinada forma de culto como se a divindade possibilitasse 0 nosso acesso
independente da distancia ou momento em que vivemos. Quéo lindo é o caminho
espiritual! Como poderia alguém pensar que a natureza ndo geraria maltiplas formas
de seus multiplos filhos alcancarem a verdade? (MARTINS, Luiz Antonio,
MACEDO, Matheus H. A. 2010, p. 14).

Essa liberdade ritualistica foi forjada durante o I Congresso Brasileiro de Espiritismo de
Umbanda em 1941. A principio, havia a necessidade de construir uma umbanda
desafricanizada, desassociada do primitivismo dos cultos africanos como candomblé e
quimbanda. Mas havia algumas recomendac@es aos filiados da Federacao Espirita Umbandista
gue podem ser vistos, nos dias atuais, em qualquer terreiro como: o uso de roupas brancas para
as sessoes, a permissdo para o uso de defumadores e o uso ritual de charutos e cachimbos, a
abertura da sessdo com a elevacdo de uma prece, a invocagdo dos guias (espiritos) por meio de
pontos cantados (hinos) e estabelecia que o Guia-Chefe-do-Terreiro seria o responsavel pela
conducdo dos trabalhos mediunicos. Mas a maneira pela qual a ritualistica é organizada e
realizada, é de total responsabilidade do dirigente espiritual da Casa. Nao existem obrigacdes

quanto a isso. E como diz o ditado muito ouvido nos terreiros: “cada Casa é uma Casa”.
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Figura 13: Frente do Templo ainda em construcao

. N5 1Y “‘ “J\\"
"‘g: ’;?:?&, s o “\§,.
v -L@» ﬁ‘ :‘ L“ \ \v‘

v &a. ‘Tb‘

Fonte: Acervo TVSL.

Figura 14: Saldo principal na inauguragéo em 2003

Fonte: Acervo TVSL.

Segundo o que diz o livro de pai Luiz, a génese ou inicio da religido que conhecemos como

Umbanda, remonta ha mais tempo do que pode parecer em um primeiro momento de analise
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mais superficial. Para o sacerdote, nenhuma religido tem data de nascimento certa como o tém
um recém-nascido, mas sim uma formacgdo lenta e, comumente, multifacetada. Na sua
percepcao, a histdria e a formacao das religides €, na verdade, um encadeamento ininterrupto
de sincretismos que, conforme consta no dicionario Aurélio, seria a “fusdo de elementos
culturais diferentes, ou até antagdnicos, em um so elemento, continuando perceptiveis alguns
tracos originarios” (MARTINS, Luiz Antonio, MACEDO, Matheus H. A. 2010, p. 18).

O Sacerdote vé& com espanto a tentativa de algumas correntes religiosas em manter antigas
tradicdes ndo tanto pela forca que dessas tradicdes emana, mas entendendo como a forma como
se fazia em tempos passados, muitas vezes remoto, representasse a Unica verdade aceitavel. E
ratifica: “assistimos a uma manutengdo de crengas e ritos completamente anacronicos que
podem pasmar alguns e até assustar outros. Em pleno século XXI como aceitariamos uma
representacdo da verdade que nos impossibilitasse de usar luz elétrica, por exemplo, ou de toda
sorte de avancos técnicos e filosoficos que foram produto da realiza¢&o pura do potencial maior
dos seres humanos?” (MARTINS, Luiz Antonio, MACEDO, Matheus H. A. 2010, p. 18).

Para pai Luiz, a Umbanda, como qualquer outra tradicdo, chega ao século XXI como produto

de inumeras transformacdes, constituicdo de mitos e revolugoes filosofico-religiosas.

Nao acreditamos no conceito de “Umbanda pura” como expressdo de uma forma de
culto especifico que melhor representasse a nossa religido. A Umbanda é pluralismo,
é transformagdo, mas acima de tudo, Umbanda é respeito.

Podemos afirmar, sem receio algum, que ndo ha tradicdo religiosa em nosso planeta
que ndo tenha pontos em comum, seja por antepassado comum, seja por concluséo
convergente ao mesmo conceito, com a nossa Umbanda (MARTINS, Luiz Antonio,
MACEDO, Matheus H. A. 2010, p. 18).

Para pai Luiz, a Umbanda surge no Brasil, acreditada por muitos, a manifestacdo no inicio
do século XX do Caboclo das Sete Encruzilhadas no entdo médium Zélio de Moraes. Para ele,
outros relacionam o “surgimento” da Umbanda com a realizacdo do Primeiro Congresso
Brasileiro de Espiritismo de Umbanda em 1941, como ja foi relatado aqui nesse trabalho. Ele
ressalta que o “caldeirdo cultural” que era a capital do Brasil, além de ser um solo fértil para o
desenvolvimento e interacdo das mais diversas religides, dificulta uma concluséo rigida do
surgimento da religido. Mas reconhece que o desenvolvimento medidnico de Zélio de Moraes
seria, no minimo, um importante marco na formacao da Umbanda como religido autbnoma das
inimeras influéncias que a formaram (MARTINS, Luiz Antonio, MACEDO, Matheus H. A.
2010, p. 19).

O Brasil era, no inicio do século passado, como sempre foi, um verdadeiro caldeirdo
das mais diversas influéncias sociais e religiosas. Abundavam culturas das mais
diversas partes do mundo em nosso pais e, nada mais natural, essa mistura tinha como
foco a entdo capital, o Rio de Janeiro. (MARTINS, Luiz Antonio, MACEDO,
Matheus H. A. 2010, p. 20).
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Segundo a concepcdo de pai Luiz, os muitos anos de colonizagdo garantiram ao Rio de
Janeiro a presenca forte da cultura europeia, carregando consigo as no¢Ges de cristianismo, da
magia ritual e do kardecismo vindo da Franga importado pelas camadas altas da sociedade que
entravam em contato com essa doutrina e a absorviam como a tudo mais que era francés, e por
isso, extremamente valorizado socialmente. Ele ressalta também o peso da cultura negra, vinda
da Africa devido principalmente a utilizacdo de m&o-de-obra escravizada pelos senhores

coloniais.

A vinda para a entdo capital de africanos majoritariamente das regides do Congo,
Angola e Mogambique, grupo comumente denominado bantu, devido ao tronco
linguistico comum, marcou o Rio de Janeiro com a presenca dos feiticeiros,
benzedeiros e toda forma de religiosidade de origem congo-angolana. Além da cultura
religiosa congo-angolana, temos a vinda para o sudeste da influéncia jeje-nagd
notoriamente com a inauguracdo da filial carioca do 11é Axé Opd Afonja por Mée
Aninha no inicio do século XX e, muito antes, a partir da transferéncia da capital em
1763. Alguns autores afirmam mesmo que o Candomblé seria o desenvolvimento
brasileiro da religiosidade jeje-nagd, enquanto a Umbanda seria o desenvolvimento,
em nosso pais, da religiosidade congo-angolana. (MARTINS, Luiz Antonio,
MACEDO, Matheus H. A. 2010, p. 20).

E finaliza:

Por fim, ndo poderiamos fechar o grupo de influéncias religiosas originais sem
mencionar a forga onipresente dos indigenas, os verdadeiros donos dessas terras que
viriam a abrigar tantos outros povos. Mesmo que a historiografia critique a ideia
conhecida como “mito das trés ragas”, impossivel fica ndo perceber a analogia dessa
conjuntura étnica com os trés grandes elementos magicos nagds: o branco, o negro e
o vermelho. Esses foram os verdadeiros preparadores para a evolugdo seguinte: a
formacdo, em terras brasileiras, da Umbanda (MARTINS, Luiz Antonio, MACEDO,
Matheus H. A. 2010, p. 20).

Para o sacerdote, num primeiro momento, a Umbanda foi compreendida como uma religido
veiculada por um médium de origem kardecista, que teria abracado as influéncias das quais
estava rodeada para gerar um novo culto que incluisse em seu conceito de incorporacao e

contato direto com o mundo espiritual as ricas influéncias religiosas e indigenas. Mas...

Sabemos hoje que Zélio de Moraes ndo era representante tipico do kardecismo e
muitos reputam uma grande influéncia cat6lica em toda ritualistica da Tenda Nossa
Senhora da Piedade e, posteriormente, de todas as outras Tendas posteriormente
fundadas. Fato é que a familia de Zélio tinha base religiosa catdlica e ndo kardecista
e, fora as leituras que seu pai empreendia acerca das obras de Kardec, pouca da
ritualistica espirita seria defendida. A “anuncia¢do da Umbanda”, que para muitos
pode parecer um desdobramento ocorrido naturalmente, quase uma ramificagédo do
kardecismo de entdo, foi, em verdade, uma ruptura com os moldes espiritas que
geraria frutos amargos como o desentendimento e o preconceito entre umbandistas e
kardecistas (MARTINS, Luiz Antonio, MACEDO, Matheus H. A. 2010, p. 21).



44

Para pai Luiz, a Umbanda nunca foi nem nunca seré excludente, e isso fica claro nesse trecho

de seu livro:

Da metade do século XX em diante 0 mundo seria enriquecido com as nogGes
religiosas orientais, antes limitadas ao entendimento de poucos, mas agora
viabilizadas a todos que quisessem com elas aprender. Com a expansao da cultura
hippie viamos a rapidez com que conceitos religiosos budistas, taoistas e hinduistas
acabavam permeando as mudancas sociais e filosdficas. Mais adiante vamos explorar
cada religido individualmente tentando deixa claro como cada uma pode ter
influenciado a nossa Umbanda ou o que elas teriam em comum (MARTINS, Luiz
Antonio, MACEDO, Matheus H. A. 2010, p. 21).

O sacerdote do TVSL relata que ainda adicionou na ritualistica de sua Casa outras influéncias
ao culto e acredita que a Umbanda permanece permeavel a qualquer influéncia que venha lhe
expandir o conceito de forma positiva viabilizando o alcance a uma esfera ainda maior de amor,
luz e de paz pregada pela religido.

De formacdo teosofica, o Babalorixa, garante um lugar de destaque para a doutrina de Helena
P. Blavatsky no entendimento da religido. A Teosofia é uma das lentes usadas no TVSL para
abordar a ritualistica umbandista. A teoria dos sete planos de manifestagéo, as nogdes de cosmo
génese e antropo génese, além de inumeros outros conceitos teoséficos ganham vida e
permeiam toda a compreensdo do Cosmo e sua dindmica (MARTINS, Luiz Antonio,
MACEDO, Matheus H. A. 2010, p. 22).

Além da Teosofia, pai Luiz desenvolveu profundos estudos na area da egiptologia e levou
para o TVSL a visdo empregada no Egito Antigo em relacdo a religiosidade.

A importancia da compreensao egipcia para nés, vem do fato de a civilizagdo egipcia
ter alcancado avancado estagio de evolucéo, tanto social como religioso, muito antes
da maioria dos outros povos da época. Muito do praticado ao redor do mundo teria
sido gerado na fecundidade do rio Nilo. Inimeros conceitos, que trataremos ao longo
de todo esse trabalho, tiveram, no Egito Antigo, sua origem. Desde o entendimento
das inimeras manifestacdes da divindade — os deuses egipcios — até a forma de
comunicacdo com esses deuses por meio de rituais especificos e oferendas ja eram
claramente encontrados no Egito com um requinte e uma fluéncia ainda ndo presente
em outros lugares. Mesmo a formacao sacerdotal egipcia era respaldada de tal forma
que sabios de todas as partes chegavam ao Egito para la aprofundar seus estudos.
Inmeros dos grandes filésofos gregos, além de sacerdotes arabes e hindus,
encontraram no saber egipcio uma fonte madura para o seu aprendizado (MARTINS,
Luiz Antonio, MACEDO, Matheus H. A. 2010, p. 22).

Para pai Luiz a Umbanda é um reflexo do nosso povo:

Inteiramente brasileira, a Umbanda é, em sua esséncia, uma grande mistura assim
como nossa culinaria, nossa lingua e nosso povo, nossa religido nédo afasta a influéncia
que for, tudo abarcando e tudo aprendendo a amar e aceitar. Dessa forma que nosso
povo, incluindo a sua culinaria e sua lingua, se langam para conquistar o mundo. Esse
€ 0 nosso charme, nosso trunfo. Sabemos que o verdadeiro crescimento vem da
mistura, ndo da “pureza”. E com a unido dos diferentes que podemos aprender o
melhor dos dois e evoluir. A propria natureza rejeita a manutengéo do status quo. E
geneticamente mais forte aquele ‘ser’ fruto de variagdes que o permitam adaptar-Se a
tudo e ndo aquele que segue com o seu adquirido, confiante em sua pretensa pureza.
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Né&o precisamos pensar muito sobre o0 assunto para perceber que a mistura é sempre
encorajada pelo divino. Ndo é a toa que membros de uma mesma familia séo
assombrados pelos riscos da procriagdo entre si ou que movimentos de pureza racial
ou cultural ndo subsistem por mais alarde que facam (MARTINS, Luiz Antonio,
MACEDO, Matheus H. A. 2010, p. 22).

O sacerdote Luiz entende o nome Umbanda em sua forca mantrica original, ndo somente
como variacao oral de ‘embanda’:

Na esteira do que foi defendido por Diamantino Coelho Fernandes e ainda por Alfredo
Antodnio Rego, buscamos a origem do termo como jungdo das palavras Om e Bandha.
N&o nos alinhamos totalmente com os citados estudiosos pois temos certo resguardo
quanto a defesa da descendéncia direta védica e lemuriana de nossa religido. O
discurso, bastante comum no século passado, de uma pretensa derivagao direta das
praticas hindus ndo poderia ser por nds aceita sem o perigo de cairmos no recorrente
erro de busca desesperada por aceitacdo e “branqueamento” da nossa Umbanda
(MARTINS, Luiz Antonio, MACEDO, Matheus H. A. 2010, p. 23).

Pai Luiz ressalta o surgimento da Umbanda no seio da multiplicidade brasileira, da qual
absorveu todas as influéncias que estavam a méo e acredita que a transformacdo ainda nao

alcancou um pretenso porto seguro.

Alguns discursos relacionam a Umbanda com as religides orientais, com o catolicismo
ou com o kardecismo, como forma de garantir legitimidade em suas praticas e fugir
ao preconceito enfrentado pelas préticas africanas. Poder-se-ia denominar “umbanda
branca” nessa tentativa de deixar claras suas filiagdes e praticas. Lembramos que,
dentro do contexto da Republica Velha, essa tentativa de “branqueamento” foi
necessaria para garantir a sobrevivéncia dos religiosos. O Codigo Penal de entdo
criminalizava a pratica do espiritismo e formas de trabalho comuns como a receita de
banhos ou beberagens eram perseguidas pela policia. (MARTINS, Luiz Antonio,
MACEDO, Matheus H. A. 2010, p. 23).

Acreditando que o direito & liberdade de culto e o reconhecimento da religido séo
indiscutiveis, para pai Luiz, o preconceito e a hierarquizacdo dos métodos ndo deveria mais ser
observada. Segundo suas palavras, “se uma casa usa atabaques (clara marca da influéncia
africana) ndo pode ser considerada menos legitimada que outra que se atém as palmas. Se temos
uma imagem negra ou que remeta a um Oxala nag6, quem poderia nos dizer que a imagem de
Jesus deveria substitui-1a?” (MARTINS, Luiz Antonio, MACEDO, Matheus H. A. 2010, p. 24).

N&o h& mais espaco no meio umbandista para a falta de respeito entre as casas. As
opcles e determinacdes rituais sdo geradas por deliberacdo dos zeladores em
concordancia com o trabalho que sera ali desenvolvido. Ndo h4 especial orgulho em
se afirmar de Umbanda branca ou Umbanda negra, uma vez que a esséncia de nossa
Umbanda é — no exemplo de nossos queridos pretos-velhos — carijé. Assim, possui
em sua trama tracos negros e brancos, tons de cinza e vermelho, seria uma Umbanda
furta-cor e ndo poderia ser diferente. Desde Tata Tancredo da Silva Pinto, passando
por Matta e Silva e chegando em nosso querido Templo do Vale do Sol e da Lua, cada
Casa, Templo ou Tenda desempenha uma funcéo indispensavel em nosso planeta
(MARTINS, Luiz Antonio, MACEDO, Matheus H. A. 2010, p. 24).
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Sobre a organizacdo e ritualistica do TVSL, posso afirmar que a corrente medilnica cresce
constantemente (hoje somos 147 médiuns) assim como a assisténcia que participa das giras
(média de 250 pessoas por gira). O Templo possui um estatuto, enquanto entidade juridica, e
tem o reconhecimento de utilidade pablica municipal e estadual. Cada médium possui uma
atribuicdo propria dentro do ritual e muitos possuem ainda uma atribuicdo dentro da
organizacdo juridica. A Casa também tem um conselho deliberativo que vota qualquer decisdo
de peso e, mesmo sendo inquestionavel a palavra do Babalorixa, ele, nesse processo, ndo toma
parte.

No préprio compéndio do Templo esta descrito que todos os rituais pelos quais os seguidores
passam, sao uma forma de mudar o nivel de consciéncia. O proprio exercicio da mediunidade,
o0 equilibrio dos chacras, como facilitador de captacdo de forcas cosmicas e teldricas, traduz-se
nos mais diversos rituais que a Umbanda desenvolveu sob influéncia das mais diversas
tradicbes, mas, de forma original, sistematizados pelo dirigente e pai de santo da Casa
(MARTINS, Luiz Antonio, MACEDO, Matheus H. A. 2010, p. 157).

Em nossa Casa, acreditamos numa Umbanda autbnoma e independente de qualquer
outro sistema religioso. Alguns umbandistas acabam buscando satisfazer suas
necessidades rituais em outras tradicGes muitas vezes por caréncia litlrgica em seus
préprios terreiros. Nosso Babalorixa, preocupado com essa atitude tomada por alguns,
buscou organizar toda uma ritualistica que tornasse completo nosso trabalho e
satisfeitas nossas necessidades. Assim, contamos com rituais de batismo, exéquias,
casamento e outros visando sempre a integridade de nosso Templo e de nossa

ritualistica. (MARTINS, Luiz Antonio, MACEDO, Matheus H. A. 2010, p. 157).
No TVSL, os membros da ‘corrente’ passam por uma cadeia propria de rituais que visam
desenvolver esses médiuns tornando-os aptos ao trabalho de atendimento e, mais
profundamente, buscando estabelecer entre eles e a divindade a ligacdo suprema da religido.
Segundo o Compéndio do Templo, eis a sequéncia ritualistica da Casa: “os membros da
corrente passam pelo ritual de entrada na corrente, seguido pela determinacdo dos Orixas de
cabeca. Em seguida serd realizado o batismo, apresentacdo do médium a toda Egrégora da Casa.
O filho passara, ap6s o batismo, pelo ritual de Deitada ou Imantacdo de Exu, ritual que visa
conectar devidamente o médium com a energia que o protege e 0 mantém integro, chamada por
nos de Exu Guardido (Bara). O proximo ritual observado serd a Deitada ou Imantacao de Pai e
Mae de cabeca, processo através do qual visa estabelecer uma ligacdo maior entre 0 médium e
os Orixas primordiais de sua coroa. O Ultimo ritual de iniciagdo dessa cadeia € a chamada
Coroacéo, ritual mais longo quando comparado aos outros que visa preparar o médium da forma

mais completa possivel e, de forma mais marcante, “realizar o parto” dos Orixas de cabeca do

médium. Apds a Coroagdo, 0 médium é considerado um iniciado, ou seja, aquele que venceu
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inimeros desafios em seu caminho e esta, agora, mais forte e devidamente preparado para ser
um ponto de emanacdo da Luz Divina e de toda energia da nossa Umbanda para o beneficio de
todos os seres vivos” (MARTINS, Luiz Antonio, MACEDO, Matheus H. A. 2010, p. 157).

Conversando com alguns médiuns do terreiro sobre seus altares particulares e como eles
representam a visao que cada um tem sobre a sua propria experiéncia espiritual, posso dizer que
0 espaco sagrado do TVSL é o resultado das proprias experiéncias espirituais e de vida do
dirigente da casa. Para Pai Luiz, como essa é uma casa regida por Omolu, o Orixa da doenca e
da cura, mas também da transformacéo, ndo poderia passar sem mudancas. E foram muitas.
Desde a estrutura fisica do Templo, passando pela corrente medilnica, o préprio ritual e a forma
de entender a espiritualidade, o que ndo faltaram foram mudancas com o propdsito de ndo se
estabelecerem em ponto fixo algum ou em ilusBes de estabilidade e seguranca, pois a vida
espiritual, segundo Pai Luiz, s6 pode ser vivida sob um unico foco: a impermanéncia.

Tenho clareza que muitas dessas transformacdes, principalmente as espaciais e as
construcbes dos pontos de firmeza/geossimbolos, foram facilitadas ndo somente pelos
fundadores, mas principalmente pelos integrantes da corrente medilnica, e até doadores da
assisténcia, composta de pessoas de classe média e classe média alta majoritariamente (ndo
exclusivamente) e isto € uma caracteristica dessa Casa, e ndo um problema.

Segundo Pai Luiz, “havia o entendimento da importancia de o Templo ter seu proprio ch&o.
Compramos o terreno com ajuda de toda Corrente.

Ainda segundo Pai Luiz, em entrevista realizada no dia 7 de julho de 2023, sobre a
construcdo, o dinheiro também veio de uma mensalidade extra de alguns médiuns da corrente.
“O Cruzeiro de Maria Conga (externo) foi construido pela necessidade de as pessoas acenderem
suas velas. A época, eu ndo compreendia o porqué de as pessoas precisarem de utilizar-se do
cruzeiro de outra religido. Eu ndo entendia como as Entidades pedem para acender velas se o
local para isso ndo é oferecido. Eu ndo concordava gue as velas poderiam ser acesas em casa,
mas em qual lugar, entdo, se poderia. Assim nasceu o Cruzeiro de Maria Conga. O Cruzeiro de
Vovo Maria Redonda (interno) ja era entendido como parte da estrutura ritualistica. Mas como

o Templo ficava fechado, como as pessoas poderiam acender suas velas?”
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Figura 15: Cruzeiro de Vové Maria Conga - primeira versdo

Fonte: Acervo TVSL.

Nessa mesma entrevista, realizada no dia 7 de julho de 2023, Pai Luiz revelou que a Gruta
de Xangb também ndo constava do projeto inicial. “Um dia, talvez j& mais de um ano apds a
inauguracdo, varias pedras surgiram e resolvemos fazer a Gruta. Era um desejo antigo de ter
uma imensa Gruta, na impossibilidade de levar o projeto adiante, a grande Gruta se transformou
na que existe hoje.”

A0S poucos, e para suprir as necessidades ritualisticas da Casa, foram surgindo também a

Casa de Mariazinha (figura 16), e posteriormente a Casa de “seu” Z¢ Pelintra (figura 17).
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Figura 16: Casa de Mariazinha

Fonte: Acervo TVSL.
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Figura 17: Casa de Zé Pelintra
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Fonte: Acervo TVSL.
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Fonte: Acervo TVSL.
Basta um olhar mais atento para o saldo do Templo para perceber as inimeras influéncias de

carater espiritual que esta casa possui. No altar principal (Figura 19) pode-se notar varios
objetos ritualisticos que representam forcas elementais. Acima, dois nichos com imagens de
Yemanja e Omolu, representam a coroa do dirigente, mas sdo as figuras dos deuses egipcios
Anubis e Isis que ladeiam o altar que chamam a atencéo e j& demonstram talvez o primeiro

“encruzamento” de crengas do TVSL.

Figura 19: Altar principal
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Com o passar dos anos, Pai Luiz foi percebendo a necessidade de prestar culto aos Orixas
de uma forma mais tradicional. Foi nesse periodo, entre os anos de 2010 e 2011, que ele e
alguns de seus filhos-de-santo fizeram varias viagens a Bahia visitando os terreiros mais
conceituados do candomblé de Salvador como Casa Branca do Engenho Velho, o 11é Axé Opd
Afonj4, Pildo de Prata, Gantois e o Bate Folha. Essas visitas foram responsaveis por grandes
transformacdes no préprio espaco do TVSL, como por exemplo, o acréscimo do nimero de
imagens de Orixas africanos, o uso de algumas vestimentas tipicas do Candomblé, o emprego
de termos ritualisticos na lingua ioruba, e também nas oferendas, ampliando o conhecimento,
nesse caso especifico, do Candomblé de Ketu ou Candomblé de rito nagd, que é a maior e mais
popular “na¢do” do Candomblé do pais, entre 0s médiuns da casa.

Alguns pais-de-santo da Umbanda quando querem fazer culto aos Orixas da nacdo ketu,
geralmente se filiam a uma Casa ou convidam um pai-de-santo do Candomblé para realizar a
sua ‘feitura’, mas segundo o préprio Pai Luiz, os conhecimentos adquiridos durante essas
rapidas visitas a Bahia foram suficientes para as mudancas ritualisticas de culto aos Orixas.
Durante uma das entrevistas que realizei com o préprio, ele demostrou consciéncia e nenhum
problema em ser considerado um autodidata. Alids, essa palavra representa muito bem esse
sacerdote. Pai Luiz € o criador de uma Umbanda bem especifica e singular, que sintetiza a
Umbanda tradicional com principios teosoficos e elementos do Candomblé de nacéo ketu, que
ele mesmo chama de Umbanda universalista e, que faz muito sucesso com uma classe média,
branca e de nivel superior da zona sul e parte da zona oeste do Rio de Janeiro.

Parte desse sucesso, pelo menos para alguns médiuns, é representado pelo fato de nao
acontecer nenhum tipo de sacrificio animal como parte da ritualistica do Templo. E isto também

esta descrito no livro do Luiz que serve como base para 0s médiuns da casa:

As oferendas tem inimeros propdsitos distintos, mas comumente atuam equilibrando
o ofertante com a energia visada. Em nosso Templo realizamos oferendas na forma
de alimentos, que denominamos imés, bebidas, que denominamos libagdes, e outros
elementos, normalmente matérias primas da natureza (...). O sacrificio é entendido
por nés como o ato de oferecer qualquer elemento ritual objetivando a realizacdo da
Vontade Divina (...). Um ponto que deve ser esclarecido diz respeito ao entendimento
mais comum do termo sacrificio como designacdo de matanca, a extingdo da vida de
outro ser. Em nosso Templo ndo admitimos tal pratica. Os membros da corrente
medilnica ficam, inclusive, nos periodos das 24 horas que antecedem qualquer ritual
ou gira sob a obediéncia de certos preceitos entre 0s quais a ndo ingestdo de qualquer
tipo de carne e a observancia de ndo matar outros seres vivos (MARTINS, Luiz
Antonio, MACEDO, Matheus H. A. 2010, p. 36).

Apesar de cultuarem os Orixas, divindades do povo ioruba, que tradicionalmente faz uso do
chamado sacrificio animal, muitos terreiros de Umbanda se orgulham em ndo ter essa pratica

como parte de sua ritualistica. No caso do TVSL, Pai Luiz sempre mostrou respeito as casas,
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tanto de Umbanda como Candomblé, que possuem essa pratica, mas o seu terreiro foi um pouco
mais além: como ele é um homem vegano, Pai Luiz ndo permite que nenhuma oferenda tenha
qualquer substancia de origem animal.

Outra transformacdo importante aconteceu no ano de 2012. Depois de algumas visitas a
alguns centros de estudos Xamanicos, Pai Luiz toma a decisdo de recriar a Ordem dos
Cavaleiros de Ptah. Essa Ordem j& existia desde a década de 1990, mas tinha sido encerrada
por uma das entidades dirigentes. Agora ela renasce e € introduzido o trabalho com a ayahuasca,
um ché produzido a partir do cozimento de folhas do arbusto Psychotria viridis, conhecido
como chacrona, e da casca do cip6 Banisteriopsis caapi, também chamado de mariri.

Usada por povos indigenas da Amazo6nia em rituais de cura espiritual, a ayahuasca foi
incorporada a partir dos anos 1930 em cerimdnias de seitas religiosas criadas por seringueiros
— Santo Daime e Unido do Vegetal, no Acre, e Barquinha, em Rond6nia. Nos anos 1980 passou
a ser consumida em outras partes do mundo. No Brasil, seu uso é considerado legal desde 1987
para fins ritualisticos, segundo o dirigente.

O ritual que acontece no espaco do TVSL é aberto ao publico, e hoje tem o titulo de Ordem
de Ptah e Sekhmet, um paralelo que na Umbanda remete aos orixas Ogum e lansa,
respectivamente.

O mergulho na cultura amerindia foi ampliado com visitas a tribo dos Huni Kuin (Kaxinawa
ou Huni Kuin pertencem a familia linguistica ‘pano’ que habita a floresta tropical no leste
peruano, do pé dos Andes até a fronteira com o Brasil, no estado do Acre e sul do Amazonas,
que abarca respectivamente a area do Alto Jurué e Purus e o Vale do Javari) que trouxeram a
utilizacdo do rapé para dentro do ritual.

Nas palavras do Pai Luiz, todos esses cruzamentos foram importantes para o fortalecimento
do culto aos caboclos que € uma parte da Umbanda. Para o sacerdote, quando essas culturas
entram na Umbanda que, por sua vez, tem raizes no povo Bantu, acontece ndo aquele
sincretismo que anteriormente costumava-se dizer, mas uma releitura de acordo com a cultura
ja existente no terreiro. Ela ndo necessariamente se apropria, mas toma determinadas culturas e
da o seu formato proprio, um cruzamento que acontece desde a chegada dos povos Bantus no
pais. O dirigente do TVSL acredita que ha grandes ganhos para os terreiros urbanos quando
assimilam essas culturas dos povos da Amazonia, pois elas ajudam muito no entendimento do
ser, que € a busca primordial de todas as religides.

E preciso deixar claro que o TVSL, como terreiro de Umbanda, e a Ordem de Ptah s&o duas
instituicdes juridicas distintas, ou seja, apesar de ter o mesmo dirigente e contar com muitos

membros da corrente medilnica do terreiro em seus rituais especificos, a Ordem possui uma



54

diretoria e um estatuto proprio, além, é claro, de realizar seus rituais nos espagos sagrados do

Templo.
Figura 20: Banda da Ordem de Ptah
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Fonte: Acervo TVSL.

O TVSL como um terreiro de Umbanda é uma encruzilhada de conhecimentos e cultura.
Apesar de sua corrente meditnica ser formada basicamente por pessoas da classe média,
brancas e graduadas, e ter ciganos, judeus, catolicos entre seus integrantes, hoje se discute a
pouca presenca de negros em sua corrente. Mas isso também é parte de um processo estrutural
e amplo das chamadas religiGes de matriz africanas.

Conversando com um médium do Templo, Diego, um homem negro retinto, professor de
educacao fisica em escolas publicas, com doutorado sobre Historia do Esporte e da Educacgao
Fisica, ele relata que: “esse fato diz respeito ao espaco atual que os terreiros ocupam na
sociedade, ou seja, ndo estdo mais nos fundos de quintais das comunidades ou bairros da
periferia. Esses locais foram ocupados pelas igrejas Pentecostais, e a0 mesmo tempo,
integrantes das religides de matriz africana entram na universidade e, automaticamente quando
entram na universidade embranquecem, porque, na sua opinido, a universidade ¢ um lugar de
brancos. Como as igrejas Pentecostais possuem um projeto de poder, 0 que ndo acontece com
os terreiros, € compreensivel que o preto e pobre se sinta mais assistido e representado pelas
igrejas do que pelos terreiros que foram aos poucos assumindo um discurso e praticas religiosas
menos compreensiveis pelos pretos e pobres das periferias”. Para Diego é necessario que a
Umbanda e o Candomblé também criem seus projetos, se ndo de poder politico, pelo menos de
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representatividade, porque quem nos ataca tem um projeto politico bastante consolidado.

Figura 21: Saldo principal durante a pandemia
Fonte: Acervo TVSL.

Figura 22: Omolu e S&o Lé&zaro- sincretismo

Fonte: Acervo TVSL.



Figura 23: Uso do loruba - 11é Iku/Casa dos mortos

Fonte: Acervo TVSL.
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Um personagem importante também para essa pesquisa foi o sucessor do Pai Luiz, o Pai
pequeno Thiago d’Ogum. Thiago € um homem de quarenta e trés anos, negro, professor de
Saude Puablica da Universidade Federal do Rio de Janeiro, que chegou ao TVSL com quinze
anos de idade, através de sua familia. A familia do pai de sangue do Thiago era de umbandistas,
e ele acredita que faz parte de uma terceira geracdo de umbandistas.

Conversei com o Pai Thiago na tarde do dia 03 de fevereiro de 2024, enquanto aguardavamos
o0 inicio de um ritual de ‘Saida de Ya6’ no TVSL.

Quando eu ainda fazia parte da assisténcia, quando era possivel, sempre me consultava com
as entidades do Thiaguinho, que era como o chaméavamos na época. Ele era um rapaz de 23
anos e ja tinha ‘estrada’ na Umbanda.

Inicialmente, dentro dos planos do Pai Luiz, quem daria sequéncia aos seus trabalhos no
Templo seria um dos seus filhos de sangue (um costume em diversas Casas). Mas seus filhos,
que fazem parte da corrente medilnica, ndo aceitaram a incumbéncia.

Em seguida, Pai Luiz convidou Thiago para ser o Pai pequeno e seu sucessor como dirigente
espiritual do TVSL. Cabe ressaltar aqui que esta denominagéo ‘Pai pequeno’, também faz parte
da transformacdo da ritualistica do Templo depois que o Pai Luiz resolveu fazer culto aos
Orixas da nacéo loruba.

Hoje, Thiago divide com Pai Luiz todo o trabalho ritualistico do Templo, e sera o
responsavel, quando o Pai Luiz ndo estiver mais entre nos, em levar adiante o trabalho que é
realizado ha 35 anos.

Nos sabados dedicados as ‘giras de atendimento’, ¢ comum o médium Daniel receber as
pessoas da assisténcia e realizar uma espécie de ‘tour’ apresentando os pontos de
forga/geossimbolos de toda a area externa e interna do Templo, explicando detalhadamente as

suas funcdes dentro da ritualistica da Casa.
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Figura 24: Entrada do Templo
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Fonte: Acervo TVSL.
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Figura 26: Arvore dedicada ao Orixa Oxum e aos caboclos
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Fonte: Acervo TVSL.
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Figura 28: Cruzeiro de Maria Conga

Fonte: Acervo TVSL.
Figura 29: Biblioteca Apol6nio de Tiana

-

-
™ el

Fonte: Acervo VSL.
Logo apo6s a inauguracdo do novo espaco do TVSL, a irmandade teve a necessidade, entre
2003 e 2004, de adquirir o terreno na parte de tras do Templo, onde, aos poucos, foram sendo

construidas outras dependéncias conforme o aumento do numero de médiuns e a necessidade
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ritualistica. Mostro aqui, primeiramente, algumas dependéncias internas da construgdo
principal como o Runcé?, o espago onde séo realizados os recolhimentos dos médiuns que seréo
‘coroados’; a sala do descarrego, local onde sdo realizados os trabalhos de descarrego durante
as giras abertas de atendimento; e a sala do Caboclo 7 Estrelas, sala dedicada aos trabalhos de

cura através de passes e terapias alternativas durante as sessdes abertas ao publico.

Figura 30: Runco

Fonte: Acervo TVSL.

! A palavra “Runcé”, no candomblé jeje-nagd, geralmente € utilizada para se referir a um compartimento
sagrado instalado nas dependéncias do terreiro.



Figura 31: Sala do Descarrego

Fonte: Acervo TVSL.




Figura 32: Sala do Caboclo 7 Estrelas

Fonte: Acervo TVSL.
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Figura 33: Cruzeiro de Vovo Maria Redonda

Fonte: Acervo TVSL.

Posteriormente, conforme foi aumentando o nimero de médiuns, houve a necessidade de

construir novas dependéncias na parte dos fundos do terreno principal. Novos vestiarios para o
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conforto dos médiuns, uma despensa e uma nova cozinha com um fogéo industrial para o

preparo das oferendas e alimentos dos médiuns durante os recolhimentos ritualisticos.

Figura 34: Vista externa dos vestiarios, despensa e cozinha
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Fonte: Acervo TVSL.
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Figura 35: Vista do terreno dos fundos com o 11é 1ku/Casa dos Mortos ao fundo

Fonte: Acervo TVSL.



Fonte: Acervo TVSL.

Figura 36: Vestiario feminino

67



Fonte: Acervo TVSL.

Figura 37: Vestiario masculino
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Figura 38: Nova cozinha
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Fonte: Acervo TVSL.
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Ja no ano de 2013, o Templo adquiriu mais um terreno (ao lado da parte dos fundos), mas
manteve sua vegetacdo e hoje é utilizado apenas como uma pequena ‘mata’ com alguns

assentamentos onde também sdo realizados alguns trabalhos espirituais.

Figura 39: Pequena mata

Fonte: Acervo TVSL.

Existe um ditado muito comum dentro das religides de matriz africana que “sem Exu nao se
faz nada”. Que “Exu ¢ o principio de tudo”, o Orixa da comunicagdo. Talvez o TVSL esteja
comegando um novo ciclo, pois a Gltima alteracdo (2024) espacial realizada pelo Templo foi

exatamente a mudanca da casa de Exu que anteriormente ficava nas dependéncias internas da
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edificacdo principal e, por questdes de seguranca (local onde se acende muitas velas), foi

transferida para a parte externa logo na entrada do Templo e ao lado da Casa de Zé Pilintra.
Como diz pai Luiz, “a casa de Exu ¢ o local onde se realiza a firmeza do Exu Guardiao de

todos os mediuns da corrente, além do local de assentamento de outras forcas que realizam a

protecao e seguranga dos trabalhos’.

Figura 40: Casa de Exu

Fonte: Acervo TVSL.
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Figura 41: Casa de Exu - interior

Fonte: Acervo TVSL.
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Dessa forma, buscamos demonstrar como este espago sagrado foi sendo construido e
como é a sua dinamica operacional atual. O espaco do TVSL tem uma histéria e uma
organizacdo interna que permitem uma liberdade ritualistica aos seus participantes e, a0 mesmo

tempo, possui diversas dimensdes.

CONSIDERACOES FINAIS

Ao finalizar essa pesquisa, pude perceber que foi prudente ndo ter me aprofundado nas
pautas polémicas (mito de fundacdo, embranquecimento, sacrificios, etc.) sobre a religido
Umbanda, debatidas e comentadas nas redes sociais, pelos seus sacerdotes e praticantes, no ato
da escrita, como foi dito na introdugdo desse trabalho. Polémica é uma caracteristica do Orixa
Exu, a divindade que rege o movimento, a controvérsia e a abertura de caminhos. Como religido
¢ uma abstracdo, uma criacdo humana e, como em cria¢cdes humanas, nao existem verdades
absolutas, teria sido um desperdicio de tempo e, eu estaria praticamente vivenciando o mito no
qual Exu decide ensinar uma ligdo sobre a natureza da verdade a dois amigos que moravam em
aldeias vizinhas: o famoso mito do chapéu de duas cores?. Na fabula, Exu explica que a verdade
pode ser relativa e que muitas vezes cada pessoa enxerga apenas uma parte dela.

Pesquisar uma religido de matriz africana, estruturada por rituais de iniciacdo, ndo é uma
tarefa das mais faceis, principalmente para o pesquisador que esta inserido no seu proprio objeto
de estudo. Até onde é preciso comprometer-se? O que mudou, na minha concep¢do, sobre a
religido que eu pratico?

Primeiramente, foi fundamental apresentar, através da interdisciplinaridade, relatos
historicos sobre o periodo da diaspora e da vida urbana e rural de uma populacao escravizada,
e a importancia de suas praticas religiosas em suas lutas diarias pela sobrevivéncia. As religifes
de matriz africanas ndo sdo seitas secretas, qualquer pessoa pode ser iniciada, mas, dificilmente
uma pessoa compreendera, verdadeiramente, suas ritualisticas sem uma base historica sobre o
inicio e as transformacdes dessas préaticas religiosas em solo brasileiro. Em tempos de
intolerancia religiosa, mais importante do que a indignacdo é o conhecimento e a valorizacéo
de sua propria prética religiosa. Por esse fato, ratifico a importancia sobre os capitulos sobre as
religibes de matriz africana e a Umbanda mesmo em se tratando de uma dissertacdo em uma

disciplina como a Geografia.

2 PRANDI, Reginaldo, Mitologia dos Orixas, p. 48 e 49, 2001.
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Um outro fator que considero importante na realizagcdo nessa pesquisa, foi a utilizagdo de
textos, sempre que possivel, de autores com vinculo com algumas das religies de matriz
africana, seja Umbanda ou Candomblé. N&do somos mais dependentes de visGes académicas
estrangeiras sobre nossas praticas religiosas. Boa parte dos autores utilizados nesse trabalho,
como o Babalorixa Mario Filho, ou mesmo o historiador Luiz Antbénio Simas, além de
académicos, sdo praticantes das macumbas com trabalhos cientificos sobre o tema reconhecidos
pelos seus pares; e também foi de vital importancia o meu reencontro, depois de ter presenciado
sua defesa, com a tese de doutorado do professor Marcelo Alonso Moraes, “Espagos da Religido
na Cidade do Rio de Janeiro: conflitos e estratégias nas praticas umbandistas”, que me auxiliou
na abordagem escolhida para apresentar o meu objeto de pesquisa, ou seja, 0 TVSL.

O objetivo dessa dissertacdo foi apresentar as dindmicas espaciais do TVSL, um terreiro de
Umbanda localizado no distrito de Itaipuagu, no municipio de Marica, na regido metropolitana
do Estado do Rio de Janeiro. Um terreiro com 36 anos e com muitas transformagdes espaciais
e estruturais. Para isso, tive a oportunidade de contar com o excelente acervo fotografico do
Templo para que o leitor tivesse a chance de acompanhar essas transformacdes, intercaladas
com o texto explicativo do proprio dirigente espiritual da Casa, o sacerdote Pai Luiz D’Omolu.

Como diz o texto da Geodgrafa Zeny Rosendahl (2018), “o espago sagrado reflete a percepgao
do grupo religioso envolvido” e, sdo, definitivamente, um reflexo da propria historia de vida de
seus sacerdotes. Esse fato € muito evidente quando olhamos para o que é hoje o TVSL. Como
diz o texto do seu livro apresentado nesse trabalho, Pai Luiz construiu a sua prépria ritualistica.
E posso relatar que é exatamente pela construcdo dessa ritualistica, essa sintese caracteristica
da religido umbandista que agrega valores e préaticas cristds, kardecistas e das macumbas
cariocas, com acréscimo de teorias teoséficas e da cultura Yoruba, que o TVSL tem atraido
adeptos e admiradores de uma religiosidade mais universalista.

Mas, acompanhando os j& mencionados debates nas redes sociais, ha controveérsias. Pai Luiz
pode ser considerado um grande inovador, com uma visdo propria da Umbanda que apresenta,
inclusive, uma ritualistica com semelhancas a praticas religiosas do Egito antigo. Quem diria
isso em 1988? Hoje, muito dos discursos acompanhados nas redes sociais, criticam essa
pluralidade umbandista pela auséncia de historia e tradicdo. Ha criticas sobre esse “carater”
universalista e pela falta de limites no uso e nas adaptacfes de praticas afro diasporicas
consideradas ancestrais.

Para determinados perfis das redes sociais, que debatem sobre o tema das religides de matriz

africana, se importamos uma ideia espirita/mistica de universo caimos numa série de
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contradicdes e insuficiéncias que ndo ddo conta do que seja um terreiro. Por exemplo: o Orixa
ndo deve ser apresentado como uma “forga mistica universal” porque estariamos apagando o
seu real significado, ou seja, Orixa é, acima de tudo, um ancestral divinizado de um determinado
povo de uma regido especifica da Africa.

Se a Umbanda tem um histérico, dentro da sua estruturacdo como religido, como foi
apresentado nessa pesquisa, de apagamento de préaticas religiosas negras, nos dias atuais, nao
podemos perder a oportunidade e a atencdo quanto aos discursos proferidos dentro dos terreiros.

E como diz parte do texto da postagem do perfil @abrindoagira:

“Aquilo que as pessoas t€ém chamado de Orixa faz sentido em relagéo aquilo
que é Orixa para 0s Yoruba na diaspora? E se a umbanda é Bantu, faz sentido em
relag@o a Nkisi? E os espiritos? “Linha de trabalho” da conta dos que eram chamados
de “Tatas” até pouco tempo atrds na nossa histéria? Por que mpemba se chama assim?
E Kalunga? Por que é o cemitério e 0 mar? Uma umbanda p6s epistemicidio ha de ter
como questdo principal o questionamento da produgdo “mainstream” que ¢ pautada
principalmente em romances espiritas e tentativas de codificacio. E preciso que se va
nos sécs. X1X, XVIII e XVI para entender a umbanda, muito antes de qualquer escritor
de manual de “umbanda” que fale de Lemuiria e “baixo espiritismo”. [S&o Paulo], 12
de julho, 2024. Instagram: @abrindoagira. Disponivel em:
https://www.instagram.com/p/C9VifAZP6io/. Acesso em: 11/11/2024.

Entretanto, pesquisadores como Nei Lopes e Marcio de Jagum que publicaram obras sobre
a influéncia islamica nas religies afro brasileiras, ja relataram a importancia dos Malés, negros
escravizados de origem islamica, que foram essenciais na criacdo da religido da Cabula em solo
brasileiro, introduzindo elementos ritualisticos, sufistas, cabalisticos e &rabes, presentes
também nos primdrdios das macumbas cariocas que sdo as raizes profundas do que hoje
conhecemos como Umbanda. Em resumo, ndo ha purismo quando se trata de religies afro
brasileiras.

Essa dissertacdo buscou demostrar como a ritualistica especifica elaborada pelo dirigente
espiritual do TVSL, que tem atraido centenas de adeptos e consulentes ao longo desses 36 anos
foi diretamente responsavel pelas dindmicas espaciais ocorridas nessa casa espiritual. Pois, foi
exatamente com o pensamento em acolher uma assisténcia a cada ano mais numerosa que Pai
Luiz e seus filhos de santo, foram compreendendo as necessidades internas e externas que
fossem capaz de dar sustentacdo as préaticas espirituais e, acima de tudo, conforto e seguranca
para a sua comunidade religiosa.

E quando falamos em seguranca, no caso especifico, é prote¢do da vida mesmo, porque no
que diz respeito a espacos sagrados de religides afro brasileiras, a intolerancia geralmente vem
acompanhada de violéncia. Um terreiro muito proximo ao TVSL, o Centro Espirita Axé das
Almas, foi alvo de depredacdo na madrugada do dia 13 de julho de 2024, com destruicédo de

inimeras imagens e utensilios ritualisticos.


https://www.instagram.com/p/C9VifAZP6io/

76

A intolerancia religiosa ainda € um dos maiores desafios para a construgdo da coexisténcia
pacifica em varias partes do mundo. Mesmo garantida por lei, a liberdade religiosa ndo é uma
realidade para todas as religides no nosso pais. Prova disso, é que nos Ultimos anos assistimos
um crescimento significativo dos casos de intolerancia religiosa no Brasil, notadamente na
cidade do Rio de Janeiro.

Segundo o professor da UFRJ e Babalad Ivanir dos Santos, em sua tese de doutorado
“Marchar ndo ¢ Caminhar: Interfaces politicas e sociais das religides de matrizes africanas no
Rio de Janeiro contra os processos de Intolerancia Religiosa (1950-2008), “observa-se que a
intolerancia religiosa ndo ¢ um fendmeno recente no interior da histdria politica, social e
religiosa do Brasil. A intolerancia religiosa faz parte de um processo dicotdmico da dominacéo
social, politica e religiosa entre a “boa” e a “ma” religido, onde os adeptos das religides
africanas, com suas culturas e suas representacdes, configuram um mal a ser combatido pelos
ndo-adeptos a estas religiosidades, travado desde o periodo colonial, a partir do encontro entre
a religido cristé e as religiosidades africanas em solo brasileiro” (SANTOS, 2018, p. 41).

Atualmente, ter um espaco destinado a realizacdo de préaticas espirituais com as dimensfes
gue ocupa 0 TVSL ndo é apenas uma questdo de luxo, beleza ou conforto, mas também de
seguranca. Até o inicio deste século, o proprio Templo também ocupava alguns espacos
publicos como praias, matas, cachoeiras e cemitério, como parte de seus trabalhos ritualisticos,
mas aos poucos, exatamente por questdes de seguranca e também pelo grande numero de
médiuns envolvidos, o dirigente espiritual, pai Luiz, foi restringindo os trabalhos ao préprio
espaco do Templo.

Os membros da comunidade do TVSL, da qual fago parte, tem consciéncia da grande
oportunidade que é possuir um espaco exclusivo para as ritualisticas, quando muitos terreiros
nem possuem espaco préprio, pois é dificil, financeiramente, manter um lugar para suas praticas
em uma cidade com alto custo de vida como o Rio de Janeiro. Atualmente muitos terreiros
utilizam o espaco da Unido Espiritista de Umbanda do Brasil (UEUB), criada em 1939, pelo
médium Zélio F. de Moraes, no bairro de Todos 0s Santos, na zona norte da cidade do Rio de
Janeiro, para a realizacdo de seus trabalhos espirituais por n&o possuirem sede propria. E mais
comum do que possamos imaginar.

O futuro do TVSL estard nas maos de pai Thiago. Em uma conversa, durante a producao
dessa pesquisa, sobre os debates nas redes sociais sobre a Umbanda e a importancia da religido

ter uma maior visibilidade para lutar contra o preconceito e racismo ele declarou:

“Existe um fenbmeno ai que eu acho interessante, que sdo as liderangas de
terreiros falando de si mesmas, né? Apresentando-se em primeira pessoa, portanto.
Tem todo um trabalho de comunicagdo... por outro lado n6s estamos no meio desse
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fendmeno de dividir informacdes sobre si, dividir os seus préprios pensamentos e de
ocupar um certo espaco, em que as pessoas falam e se posicionam ao mundo o que
elas enxergam. Mas é um fendmeno contemporaneo, nao consigo fazer uma analise
mais afastada para saber o que isso significa. E uma comunicacio intencional, o que
eu leio disso tudo, sdo pessoas que estéo agindo, usando uma ferramenta para defender
um ponto. Nesta perspectiva, eu ndo estou falando de religides como Umbanda ou de
matriz africana, porque elas sdo muito mais amplas do que essas agdes especificas.
Nesse caso especifico, eu vejo sacerdotes se posicionando publicamente, construindo
um lugar de intelectual publico, se é que se pode usar essa categoria... construindo-se
como uma pessoa de referéncia e colocando suas proposicdes, 0 que eu acho bastante
interessante, homens negros assumindo uma postura publica e falando sobre suas
crengas, seus sistemas de fé e etc.” (Entrevista realizada no dia 3 de fevereiro de 2024).

Em tempos de midias sociais e 0 sucesso da plataforma Umbanda EAD, onde praticas de
terreiros sdo divulgadas e ensinadas via remoto, ter um I1é (casa) ou fazer parte de um Il&, como

diz o ponto cantado em dias de festa, &€ um privilégio.

Seja Kétu, Angola ou JeJde
Umbanda e Omolok6
Ciganos do Oriente

Foi Olorum quem mandou
Juntar as forcas

Que é hora de lutar

Pela religido

Sem discriminagéo.

e, lié

e, lié

Ilé, é pra quem tem fé
Com a forca e a unido

Nés é quem vamos ganhar
Toda protecao

De Ext a Oxala

e, lié

e, ne

Ilé, é pra quem tem fé

Mas se vocé é de um llé
Ou se tem seu proprio 11é
Em toda a religido

Tem que ter amor no coragao.
(Ponto cantado em louvor as Casas (llés).
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Figura 42: Oferendas
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Fonte: Acervo TVSL.



79

REFERENCIAS BIBLIOGRAFICAS

AZEVEDO, Célia Maria Marinho de. Onda Negra, Medo Branco: o negro no imaginario
das elites no século X1IX. Editora Annablume. S&o Paulo 2004.

CORREA, Roberto Lobato; ROSENDAHL, Zeny. Introducio & Geografia Cultural. 22 Ed.
Ed. Bertrand Brasil. Rio de Janeiro, 2007.

COSTA, Emilia Viotti. Da Senzala a Coldnia. Editora Unesp. Séo Paulo, 1997.
D’ARRUDA, Gisela. Umbanda Gira. Pallas. Rio de Janeiro, 2010.

DANTAS, Beatriz Gois. Vovo Nago e Papai Branco. Editora Graal. Porto Alegre, RS, 1988.
FILHO, Mario A. Silva. Religido Afro-Brasileira. Editora Lafonte. Sdo Paulo, 2021.
LOPES, Nei; SIMAS, Luiz Anténio. Filosofias Africanas — uma introducéo. Editora
Civilizagéo Brasileira, Rio de Janeiro, 2020.

LUZ, Marco Aurélio. Do Tronco ao Opa Exim: memoria e dindmica da tradicdo afro-
brasileira. Pallas, Rio de Janeiro, 2002.

MORAES, Marcelo Alonso. Espacos da Religido na Cidade do Rio de Janeiro: conflitos e
estratégias nas praticas umbandistas. PPGG/UFRJ, Rio de Janeiro, 2017.

MOURA, Clovis; Sociologia do Negro Brasileiro. Editora Atica. S&o Paulo, 1988.
OLIVEIRA, Etiene Sales de. Umbanda de Preto velho: a tradicéo popular de uma
religido. All Print Editora. Sdo Paulo, 2007.

OLIVEIRA, José Henrique Motta de. Das Macumbas a Umbanda. Editora Conhecimento.
Minas Gerais, 2008.

ORTIZ, Renato. A Morte Branca do Feiticeiro Negro: umbanda e sociedade brasileira.
Editora Brasiliense. So Paulo, 1988.

PRANDI, Reginaldo. Mitologia dos Orixas. Ed. Companhia das Letras. Sdo Paulo, 2001.
ROSENDAHL, Zeny; CORREA, Roberto Lobato. Geografia Cultural: uma Antologia.
Volume Il. Ed. UERJ. Rio de Janeiro, 2013.

RUFINO, Luiz. Pedagogia das Encruzilhas. Moérula editorial, Rio de Janeiro 2019.
SANTOS, Aderaldo Pereira dos. Arma da Educacéo: Cultura politica, Cidadania e
Antirracismo nas experiéncias do professor Hemetério José dos Santos. Tese
(Doutorado). Orientadora: Irma Rizzini. Coorientadora: Alessandra Frota Martinez de
Schueler. Universidade Federal do Rio de Janeiro, Programa de P6s Graduacdo em Educacéo.
Rio de Janeiro, 2019.

SANTOS, Carlos Alberto Ivanir dos. Marchar ndo ¢ Caminhar: Interfaces politicas e

sociais das religides de matrizes africanas no Rio de Janeiro contra os processos de



80

Intolerancia Religiosa (1950-2008). Tese (Doutorado) Orientador: Flavio dos Santos Gomes.
Coorientador: André Leonardo Chevitarese. Instituto de Historia, Universidade Federal do
Rio de Janeiro. Programa de Pos Graduacdo em Histéria Comparada. Rio de Janeiro, 2018.
SIMAS, Luiz Anténio. Umbandas — uma Histdria do Brasil. Civilizacdo Brasileira, Rio de
Janeiro, 2021.

Terreiro de Umbanda é depredado em Marica, Regido Metropolitana do Rio de Janeiro.
Disponivel em: <https://agenciabrasil.ebc.com.br/direitos-humanos/noticia/2024-07/terreiro-
de-umbanda-e-depredado-em-marica-regiao-metropolitana-do-rio/> Acessado em:
17/07/2024



