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RESUMO

Este trabalho propbe uma analise da entidade Caboclo: como ela se
apresenta, € cultuada e entendida dentro da Umbanda. Ao mesmo tempo,
acreditando-se ser o Caboclo o fundamento desta pratica religiosa,
compreendé-lo é compreender melhor o todo da Umbanda, fenémeno
considerado nossa Unica religido estritamente nacional.

Para tal, a analise se pauta tanto na averiguacdo do Caboclo na
literatura especializada — através de pesquisa tedrica — como na investigacao
deste dentro das préticas realizadas nos terreiros de Umbanda — através da
pesquisa de campo. Tal procedimento trouxe para o trabalho a possibilidade de
confronto de diferentes pdlos, aqui representados pela teoria e a pratica. Deste
confronto deu-se a percepcado de que, além das diferentes visdes tedricas
sobre a definicdo e origens do Caboclo, bem como da Umbanda, havia um
hiato entre os discursos, tanto académico quando dos teéricos da religido, e a
pratica cotidiana nos terreiros. Deste hiato nasceu a hipotese fundamental
desta pesquisa: numa tentativa de aproximar, sem resolver a questao, teoria e
pratica, acreditamos que a Umbanda € fundamentalmente uma religido
africana, que tem sua sincretizagdo ndo como base de formagdo de uma
religido brasileira, mas sim como caracteristica fundamental das tradi¢cdes
Centro-Sul Africanas, do tronco linglistico Banto. Tal percep¢do se deu pela

aproximacéo da entidade Caboclo da Umbanda dos Ancestrais Dono da Terra

dos Cultos de Aflicio praticados tradicionalmente nessa Africa.



Para confirmacao de tal hipétese, a observagéo/vivéncia da performance
do Caboclo nos rituais umbandistas mostrou-se fundamental. O que nos levou
a buscar a lente metodologica dos Estudos da Performance como base para
entender o Caboclo como um personagem que possui um texto de escrita
coletiva, um espaco de representacdo, um espectador, e um “ator” para dar
acao a todos esses mecanismos.

A pesquisa foi realizada em trés terreiros umbandistas da cidade de

Barra do Pirai, interior do Rio de Janeiro.

Palavras-Chave: Caboclo, Umbanda, Afro-brasileiro, Performance, Teatro,

Cultura Brasileira.



ABSTRACT

This dissertation aims to analyse the entity Caboclo: How the spirit
shows itself, it's worship, and how it is understood within the Umbanda. At the
same time, assuming that the Caboclo is the fundament of this religions
practise, to understand Caboclo is to better understand the whole Umbanda,
how this religious phenomenon is conceived as our only and strictly national
religion.

In that way, the analysis is based on the research of the Caboclo in the
specialized literature - through theoretical research - as well as investigation
within the practices realized at the Umbanda yard/homage - through local
research.

That procedure gave this work the possibility of a confrontation of
different poles, here represented by the theory and the practice. Through this
confrontation comes a perception that beyond the different theoretical points of
view of definition and origin, as the Umbanda itself, there was a gap between
speeches, both on the academic side as well as on the religious theories and
the daily practice at Umbanda homages.

From this gap is born the fundamental hypothesis of the work: Trying to
close the gap without solving theoretical and practical questions, we assume
that the Umbanda is fundamentally an African religion, that has got its
syncretism not as the base of the constitution of a Brazilian religion, but as the
fundamental feature of the center-south African traditions from the linguistic-root

Banto.



This assumption came from resembling the Caboclo entity in Umbanda
religion to the Ancestors Owners of the Land from the Sorrow Cults traditionally
made in that African territory.

In order to assure that hypothesis, the observation and the live
experience of the Caboclo performance at the Umbanda rituals was crucial.
That made os search the methodological view of the Performance Studies as a
reference to understand the Caboclo as a theatrical role, that has a collective
written text, a representation place, an audience and an "actor" to give action to
all those mechanisms.

The research was made at three different Umbanda homages in Barra do

Pirai, Rio de Janeiro.

Key words: Caboclo, Umbanda, Afro-Brazilian, Performance, Theatre, Brazilian

Culture.
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Seu Sete Flechas deu licenca aos indios
Pra atravessar 0 mar e pisar na areia

Na areia, na areia, na areia meus Caboclos
Na areia

Urubatdo maior Caboclo do mundo
Ele arrebenta as correntes de ferro e de aco
Ele destréi as cadeias do mundo

Ele é Caboclo ele é Flexeiro
tumba la catunga

e matador de feiticeiro
tumba la catunga

ele vai firma seu ponto

ele j4 firmo é na Angola

oi tumba la catunga

O meu pai é ganga, minha mae é guinga
Eu também sou filho de ganga zumba
Re, re, re ,re, re, re, re, re, re, ra

O meu pai € neto, filho da cobra coral
Re, re, re ,re, re, re, re, re, re, ra

Pontos Cantados para Caboclos em rituais da Umbanda

12



INTRODUCAO

Caboclo é homem
Que ndo pede licenca
L& na Umbanda
Quando quer chegar
Ele érei

Trata-se, esta epigrafe, de um ponto cantado da Umbanda, coletado em
uma festa de Caboclo da Tenda Umbandista Caboclo Pena Verde. O Caboclo,
aqui referido, é um tipo de entidade cultuada na Umbanda. Sua apresentacéo
se faz por meio do transe, assim, ao nos referirmos a performance ritual do
Caboclo na Umbanda de Barra do Pirai/RJ, estamos fundamentalmente
falando de uma entidade que se manifesta, incorpora, em uma pessoa
(cavalo)' em estado de transe nos rituais umbandistas na cidade de Barra do
Pirai/RJ.

A escolha do Caboclo como objeto de pesquisa dentro de um Programa
de Pos-Graduacao em Artes Cénicas, trouxe a possibilidade de analise a partir
dos Estudos da Performance, nos permitindo, assim, lancar sobre o Caboclo
um olhar interdisciplinar, apoiado nos conceitos desenvolvidos principalmente
pelos autores Richard Schechner e Victor Turner.

A performance surge com a idéia de aproximacao entre arte e vida. A

partir da década de sessenta, no campo das artes, diversos artistas procuram

! Esta pessoa que entra em estado de transe é identificada, dentro dos terreiros de Umbanda,
como o médium, “o intermediario entre os vivos e 0s espiritos”. O termo médium tem origem no
espiritismo, ou seja, na doutrina de Allan Kardec; ja outra definicdo é encontrada no linguajar
das proprias entidades que sdo incorporadas na Umbanda, que definem as pessoas através da
qual se manifestam como cavalos ou burros. Encontramos também em pontos de jongo a
referéncia a burro como o homem escravo, trabalhador.
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quebrar a nocdo fundamental de arte enquanto representacdo como “idéia de
reconstituicdo de um presente vivido ou imaginario.” (Lopes, 2003: 7). E essa
uma das tensbes fundamentais do termo: “fazer ou refazer o presente”. Em
cima dessa contradicdo, a vanguarda artistica americana desenvolveu seu
projeto de dissolugéo entre arte e vida, buscando uma experiéncia direta e
opondo-se a representacdo. Esta abertura da performance para o cotidiano
ampliou o olhar para diversas manifesta¢des sécio-culturais, culminando, como
esclarece Lopes (2003), na criagdao, em Universidades, de Departamentos de
“Performance Stuidies”, onde privilegia-se os estudos interdisciplinares. Lopes
ressalta que “A voga académica do multiculturalismo encontrou os estudos de
performance j& avangados nos processos de estudos comparativos de diversas
culturas e praticas sociais” (Lopes, 2003: 8-9). Os estudos da Performance
privilegiam a investigagdo do momento vivo da relacdo do performer com o
publico.

Ao destacarmos o Caboclo neste momento vivo, e refletirmos a partir
das tensOes que se estabelecem sobre esse personagem, percebemos um
hiato em seu reconhecimento. O esfor¢o de buscar possiveis origens e filiacdes
nos mostra um grande emaranhado de fatos e historias que, mesmo colocados
em sua ordem cronolégica, ndo configuram uma logica para definir o Caboclo
ou a Umbanda. Neste sentido, como sugere Benjamin, podemos olhar para a
histéria como camadas sedimentadas?, opondo-nos a idéia de progresso ou
evolucdo histérica. Torna-se possivel, portanto, abordar o Caboclo

historicamente: nem apenas como uma experiéncia presente, fruto da vivéncia

% O conceito de Histdria é trabalhado por Benjamin no todo de sua obra, mas para uma idéia
clara de como esse pensador articula as no¢cfes de passado, presente e futuro numa proposta
de compreensdo de uma Histéria ativa e engajada na constituicdo do presente e,
consequentemente, futuro, ver as teses “Sobre o Conceito de Histéria” (Benjamin, 1994: 222-
223).
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e observacao nos rituais umbandistas, como uma experiéncia do aqui agora,
destacada no tempo; nem apenas como um dado da tradicdo pertencente ao
passado, expresso fundamentalmente nas narrativas tedricas que se
plasmaram no tempo; mas sim reconhecendo as tensdes estabelecidas entre
discurso e pratica dentro da religido, ambos construidos em conjunto (nem
sempre harmonico) num processo de formacéo lento, profundo e complexo.

Este € um ponto fundamental do trabalho: o confronto entre o discurso,
aquilo que é dito na Umbanda e sobre a Umbanda, e a observacao da prética
ritualistica. Como veremos, a Umbanda é uma religido afro-brasileira, que
possui grande influéncia da doutrina espirita codificada por Allan Kardec.
Percebemos, nos terreiros pesquisados, que essa influéncia do espiritismo se
da principalmente no nivel do discurso, sendo muitas vezes contradito numa
pratica que, por sua vez, abre novas perspectivas para a analise do Caboclo e,
consequentemente, para além deste trabalho, compreensdes da Umbanda e
de sua insercao na cultura brasileira.

A observacédo e andlise da pratica mostraram-nos o papel fundamental
do corpo para essa andlise do Caboclo. A esséncia de uma pratica, que
mesmo podendo contar na atualidade com diversas obras escritas, se faz no
aprendizado ritualistico, que é antes de tudo um aprendizado galgado na
oralidade, na experiéncia direta do contato do corpo com as entidades. Estas,
através de seus comportamentos, mostram uma riqgueza de movimentos e

dancas que sao fruto de uma experiéncia corporal propria da Umbanda.

Ha que lembrar que esse campo ndo apresenta um corpo de
narrativas miticas bem assentadas e detalhadas (como
encontramos no Candomblé, por exemplo); claro esta que as
entidades tém suas historias e que estas historias mostram
elementos comuns (vou chamar de categoéricos) e outros tantos
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propriamente individuais, idiossincraticos. Contudo, se estas
histérias sdo narradas de modo sumario e quase
convencional através da expressdo verbal, elas se
expressam de modo rico e detalhado nas representacdes
corporais. (Concone, 2009: 2).

O conceito de comportamento restaurado, desenvolvido por Richard
Schechner, serve-nos como uma valiosa ferramenta para a analise do Caboclo.
Sao comportamentos assumidos que podem ser aprendidos e transmitidos
entre os praticantes, portanto, acdes treinadas ou ensaiadas e repetidas, que
podem ser armazenadas, transformadas ou transmitidas pelos performers.
Desta maneira, podemos enxergar dentro deste conceito aquilo que Concone
chama de categorico e idiossincratico, ou seja, o trabalho de restauracédo no
qual o performer entra em contato, aprende, recupera, ou mesmo inventa
partes desse comportamento, podendo ele conter resultados de um
comportamento coletivo e de uma leitura ou interpretacdo individual. Este
trabalho de transmissdo é feito dos performers mais experientes para 0s
novatos, realizando-se durante treinamentos ou ensaios. Segundo Schechner,
ao investigar o meio dessas operacdes € possivel de certa maneira ligar a
performance artistica e ritual, sendo a restauracdo do comportamento, ou acao
duplamente exercida, o ponto mais importante a ser observado nas
performances. Podemos encontrar nessas partituras de movimentos elementos
que se codificam como simbolos, possibilitando a leitura de caracteres que néo
sao expressos verbalmente. O comportamento restaurado € uma caracteristica
a ser observada em todos os tipos de performance, desde as performances
artisticas, os dramas sociais, ou 0s ritos e manifestacdes culturas tradicionais.

Podemos dizer que ndo existe comportamento que nao seja previamente

exercido.
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Esse comportamento restaurado, ou duplamente exercido, é produzido a
partir de interagdes entre o “jogo e o ritual” (Schechner, 2002: 45). A vida
cotidiana est4 repleta de acdes ritualizadas. Apesar de comumente ligados a
religido, existe uma larga escala de rituais nos mais diferentes momentos da
vida: profissionais, politicos, judiciarios, dentre outros. Os jogos estédo
associados aos momentos ladicos, esportivos, artisticos, momentos guiados
por regras. Porém, Schechner ressalta que essas fronteiras conceituais entre
jogo e ritual ndo sdo tdo bem delimitadas, mas como ja havia citado, sédo
interacdes que acontecem diariamente em diferentes eventos. Tanto o ritual
como o jogo proporcionam ao individuo uma realidade diferente, proporcionam
uma transformacdo: o jogo, uma transformacédo temporaria denominada por
Schechner como transportagdo — como um ator que representa seu
personagem em uma pec¢a de teatro ou um médium que incorpora uma
entidade durante uma sessdo umbandista, ambos apresentam
comportamentos diferente de seus cotidianos durante a performance, mas
assim que ela termina voltam a ter sua postura habitual cotidiana; e o ritual, a
transformacédo permanente — acontece em ritos de passagem, por exemplo,
iniciagdes, funerais, etc.

A performance do Caboclo no Ritual da Umbanda é uma performance
sagrada (Schechner, 2002: 47.), que acontece a partir da interagao entre jogo e
ritual. As performances sagradas sdo bem marcadas, abarcando a transmissao
de crencas e uma ligacdo com o sobrenatural. A performance do Caboclo
envolve a comunicagdo direta com o0s espiritos: nela, o médium ou cavalo
estabelece uma comunicagédo com a entidade Caboclo, utilizando o corpo como

canal desta comunicag¢ao. Assim sendo, a performance do Caboclo executa no
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corpo do médium uma transformagdo. A partir do ingresso na religido, e

estabelecida a aceitacdo das crencas e regras, veremos que a ocorréncia da

transformacdo ndo é simples nem marcada, mas lenta e geralmente ligada a

uma aflicdo ou a necessidade de resolugcédo de um problema, seja ele individual

ou de cunho social.

Outros dois conceitos fundamentais para compreensao e analise da
performance do Caboclo na Umbanda, da perspectiva deste projeto, sdo 0s
de “liminaridade” e “anti-estrutura”, de Victor Turner (1974). Em seus
estudos sobre a cultura e a sociedade, Turner toma, a partir do que Arnold
Van Gennep chamou de “fase liminar’ dos ritos de passagem, as
caracteristicas destes ritos para sinalizar a oposicdo entre “estado” e
“transicdo”. Van Gennep caracteriza os ritos de passagem por trés fases:
separacdo, comportamento simbolico de afastamento de uma estrutura
social ou de um complexo cultural; margem (ou “limem?” significando “limiar”
em latim), fase transitéria onde o sujeito possui caracteristicas ambiguas,
escapando das classificacdes normativas atribuidas a estados ou posi¢des
culturais; e agregacao, quando a pessoa volta a possuir um “estado”, um
atributo social ou cultural. A liminaridade, este momento de transigdo, em
que as “entidades liminares ndo estao aqui nem 14" (Turner, 1974: 116-117)
€ 0 momento que também podemos chamar de performatico. Trata-se da
“anti-estrutura” apontada por Turner, um espaco tempo propicio as
associacfes ao jogo, ao ludico, uma liberacdo do conjunto de regras
normativas sociais comuns a vida diaria. Dentro deste espago tempo
localiza-se o0 sentimento de “communitas”, que pressupde uma igualdade

temporaria de status entre os participantes do ritual.
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Turner também percebeu uma diferenca entre tais acontecimentos

ritualisticos nas culturas tradicionais e nas culturas modernas. A funcéo do
ritual contida nas culturas tradicionais € retomada nas culturas modernas
pelo entretenimento, pela arte, etc., assim, ele usa o termo “limindide”
(liminoid) para definir tipos de acbes simbolicas ligadas as diferentes
experiéncias de lazer, arte, entretenimento, etc. que possuiriam fungdes
similares aos ritos das culturas tradicionais. Os rituais limindides causam
mudancas temporarias, o que Schechner (2002) chama de “transportacao”,
e o0s rituais liminares causam mudangcas permanentes, ou seja, a
“transformacgao”. O transporte pode ocorrer tanto em situagdes rituais como
em performances estéticas, ja a transformacdo esta ligada somente as
situacdes rituais. Porém, veremos que nem toda performance ritual esti
ligada a uma transformacao. Utiliza-se também, a performance do Caboclo,
de varios momentos de transporte, momentos que em estado de transe o
médium estabelece a comunicag¢do com as entidades.

No caso da pesquisa em questdo, o ponto de vista em relagdo ao
objeto foi dado por ele préprio, o que definiu uma premissa metodoldgica
fundamental para o presente trabalho: como pesquisadora, num esforgo
guase impossivel, precisei me transmutar constantemente entre sujeito e
objeto da minha pesquisa. Ou, talvez ndo seja demais dizé-lo, ser, em
alguns momentos e ao mesmo tempo, sujeito e objeto da pesquisa.

Durante a pesquisa aproximei-me de um ambiente que jA me era bem
familiar desde a infancia e, a partir da definicho dos terreiros a serem
pesquisados, decidi me iniciar em um deles, envolvendo-me de maneira

participativa nos rituais. Esta decisdo permitiu-me uma maior penetracéo e,
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consequentemente, abertura a todos os terreiros eleitos, bem como aos seus
membros e frequentadores, pois ndo me apresentava como uma estranha, mas
como uma iniciante esforcada em apreender os principios dos rituais. Essa
tarefa ndo foi facil, pois me exigiu ao mesmo tempo um movimento de
envolvimento — nos preceitos religiosos e ritualisticos — e distanciamento — num
exercicio de andlise e reflexao.

Optei por trabalhar em Barra do Pirai, cidade onde passei minha infancia
e adolescéncia, por alguns motivos: apesar de ser uma cidade do interior,
Barra do Pirai possui uma tradicdo de grande numero de terreiros, sendo
inclusive citada na pesquisa da antrop6loga Concone (1987: 83) como uma das
cidades do Brasil que mais possuiam terreiros na década de 70; outra questéo
sao as influéncias africanas do culto que, no meu ponto de vista, como no
ponto de vista de alguns autores®, sdo de origens centro-africanas, e o Vale do
Paraiba, neste contexto, representa um dos lugares de maior disseminacéo e
florescimento de uma tradicdo centro-africana dos povos de linguas bantos; e
por fim, e principalmente, pela possibilidade, gracas a minha historia pessoal
com a regido e seus terreiros, de uma proximidade mais harmdnica juntos aos
médiuns e terreiros pesquisados.

Estou conduzindo a pesquisa através da sistematizacdo de minha
experiéncia em comparacao ao relato e observacdo de outros médiuns mais
experientes. Para tal, comecei a realizar a pesquisa em trés terreiros: Tenda
Umbandista Francisco de Assis, terreiro no qual havia feito minha iniciacao,
chefiado pela minha propria mae (e que funciona no quintal do sitio de meus

pais); Tenda Umbandista Caboclo Pena Verde, que me abriu a casa para um

® Concone, 1987; Ligiero, 1998; Slenes, 2006.
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olhar participativo; e ainda o terceiro, Tenda Umbandista Homem do Rosério
Branco, que me possibilita um olhar mais distanciado, onde os integrantes me
encaram apenas como uma pesquisadora®. Estas escolhas ndo foram
aleatdrias, mas sim fruto de uma longa e profunda reflexdo sobre as bases
metodoldgicas para a realizagdo da pesquisa que me propunha.

Ser umbandista trouxe de inicio algumas questdes para a realizagdo da
pesquisa. Em termos metodolégicos, como ja disse, houve um primeiro
estranhamento entre uma posi¢cédo de observadora do objeto e uma posi¢cao de
vivéncia efetiva do objeto. Nao acreditava que fosse o0 caso, nesta pesquisa, de
uma conjugagao entre sujeito e objeto. Uma vez que meu interesse se focava
no Caboclo e na Umbanda, acredito que seria redutivel considerar apenas
minha experiéncia pessoal como foco e objeto da pesquisa, uma vez que suas
dimensbes sdo muito amplas. Assim, o que me esforcei fazer foi dar espaco
para as outras experiéncias que me circundavam. Primeiro, para poder ter uma
dimensédo mais extensa das experiéncias, pelo motivo ja exposto, mas também,
por ser ainda uma iniciante na pratica da religido (apesar da longa vivéncia
familiar com a Umbanda, uma vez que minha mae é mae de santo de um
terreiro que fica no “quintal” de casa). Esse estranhamento ndo era apenas
metodoldgico e conceitual, uma vez que, para poder observar o que me
circundava, muitas vezes precisei abdicar da minha propria experiéncia, pois
uma vez incorporada, restava apenas as sensagodes, as vezes ndo muito claras
do fato. Essa opcdo me trouxe possibilidades incriveis, e ndo apenas como
pesquisadora, mas como iniciante na religido, que foi a de estabelecer um

contato, ndo muito comum, mas muito frutifero, com as praticas, e com a

* E interessante, e importante, salientar que neste Gltimo terreiro eu ndo trabalho, sendo o
Unico dos trés em que “consigo” vivenciar os cultos sem incorporar as entidades.
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compreensao e interpretacdo destas praticas, dos trabalhadores mais antigos
dos terreiros (inclusive os chefes) e também com as proprias entidades. Tive a
oportunidade de conversar em varios momentos sobre a propria pesquisa com
varios Caboclos, Pretos Velhos, etc. Por outro lado, se esse afastamento tipico
da observacdo me permitiu esta oportunidade, sei que esta s foi possivel,
assim como uma clara compreenséao dela, por conta da minha vivéncia como
umbandista e cavalo nos terreiros. O que equivale dizer que, todos os relatos
aqui contidos séo frutos diretos de uma experiéncia pessoal como
pesquisadora/praticante da religido, numa pratica que eu mesmo batizei de
observacgaol/vivéncia, onde ndo é possivel a observacdo distanciada sem a
vivéncia de dentro, mas onde apenas a vivéncia de dentro significaria a
restricdo da compreensdo da Umbanda de forma mais ampla .
Dadas as premissas acima, a pesquisa desenvolveu-se a partir de trés
pontos:
1. Do entendimento do Caboclo, tragando um possivel percurso
histdrico para o Caboclo e a Umbanda.
2. Do entendimento do funcionamento dos rituais, 0S momentos de
abertura, e fechamento e as regras de conduta dos trabalhadores.
3. Da experiéncia corporal do transe, através do qual uma nova
identidade sagrada atua e transmite, por meio do ritual, elementos
performaticos como danca, mdusica, grafia, indumentéria e
utilizacdo de ervas. Elementos esses sedimentados pela fé e
religiosidade, que envolvem o publico e 0 médium em um

espetaculo participativo;
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4. E da analise do Caboclo da Umbanda como um personagem e,
consequentemente, seu espaco de representacdo, o ator e o
texto.

Com o intuito de atingir os objetivos da pesquisa, organizei o texto a ser
desenvolvido da seguinte forma. Dividi a dissertagdo em trés capitulos:

O Primeiro Capitulo, O Caboclo da Umbanda: entre sincretismos e
africanizacdes, analisa as origens e formacdo da Umbanda, bem como a
insercdo da figura do Caboclo na religido. Desta maneira, o capitulo busca
apresentar um panorama historico a partir da leitura de tedricos e da
verificagdo do estado atual dos estudos referentes as religides afro-brasileiras.
Essa trajetoria se deu sempre na tentativa de problematizar, a partir da figura
do Caboclo, os discursos (e versdes) das origens e formacao da Umbanda,
bem como as bases do culto ao Caboclo, entendido na pesquisa como culto ao
ancestral dono da terra.

O Segundo Capitulo, intitulado Praticas e Crencas Umbandistas: Salve
essa Encruzilhada, trata da analise das praticas rituais corporais e discursivas
da Umbanda para o culto do Caboclo, atribuindo a essa analise elementos do
campo teatral como 0 espaco, a personagem e o ator. Este capitulo é escrito a
partir da pesquisa direta realizada nos terreiros e busca dar, mesmo que
resumidamente, um panorama geral dos elementos da Umbanda necessarios
para o entendimento e andlise da performance ritual do Caboclo.

O Terceiro Capitulo, A Dramaturgia do Personagem Caboclo, também
escrito a partir da pesquisa direta nos terreiros, trata especificamente do
Caboclo como um personagem, buscando por meio da observacdo das

sessdes ritualisticas tracar as caracteristicas dos diversos tipos de caboclos —
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os Caboclos indios®, os Caboclos Boiadeiros, os Marujos ou Marinheiros e
também os Caboclos “Filhos dos Orixas” (Ogum, Xangb e Caboclas da Linha
das Aguas) —, na tentativa de pensar a narrativa do corpo na performance
ritual, e também analisando junto & préatica sua inser¢cdo no imaginario dos
adeptos e praticantes da religido.

Por fim, a Conclusdo, Sarava aos Ancestrais Donos da Terra, é a
tentativa de sistematizar, num possivel desfecho, este percurso, procurando
demonstrar que ao analisar o personagem Caboclo — contrapondo os
discursos, teoricos, praticos, corporais e verbais — podemos trazer a tona uma
leitura do Caboclo da Umbanda repleta de tensdes, rigueza e complexidade.
Leitura essa, tanto deste personagem como da religido a que pertence,

permitindo-nos assim, mesmo que ao longe, como Unica religido propriamente

brasileira, o vislumbre de nossa configuracéo cultural prépria.

®> Como veremos mais & frente, de forma mais pontual, hé varios tipos de Caboclos. Usaremos
a designacéo Caboclo indio para fazer referéncia ao tipo de Caboclo que representa um indio.
Encontramos no Candomblé a designacdo “Caboclo de Pena”, mas na pesquisa de campo
essa nomenclatura ndo foi encontrada. Na linguagem corrente dos terreiros utiliza-se apenas
Caboclo para designar essa entidade. Acreditando que isso poderia causar alguma confuséo
na compreensao dos tipos de Caboclo, optei por utilizar, no sentido geral apenas Caboclo, e
quando designando um tipo especifico utilizar Caboclo seguido do que ele ali representa:
Caboclo Boiadeiro, por exemplo. No caso do Caboclo indio, como ndo havia uma designacéo
especifica nos terreiros, optei por usar esse termo cunhado por mim mesmo. E no caso do
Marujo, como ndo se usa nhos terreiros Caboclo Marujo, e visto que isto ndo causaria
equivocos, utilizarei apenas Marujo.
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CAPITULO 1:

O CABOCLO DA UMBANDA:
ENTRE SINCRETISMOS E AFRICANIZACOES.

De forma geral, no senso comum, o Caboclo é considerado como um
indio, fruto de uma influéncia amerindia na Umbanda. Neste sentido, o Caboclo
encarnaria uma simbologia nacionalista, uma idealizacdo romantica do
verdadeiro brasileiro. Os umbandistas fazem sua festa no dia de Oxossi, Orixa
da caca na mitologia iorubana, proveniente da Africa Ocidental,
correspondendo no Candomblé a S&o Jorge e na cosmogonia umbandista a
Sao Sebastido. Afastando-se da influéncia ioruba, encontramos designacdes
que ligam o Caboclo ao culto Bisimbi, espiritos tutelares da agua e da terra,
através do culto ao ancestral dono da terra, culto esse relacionado aos povos
provenientes da regido centro-sul africana, povos do tronco linglistico banto.
Essa diversidade de definicbes mostra um didlogo de diferentes visdes
incidindo sobre a entidade Caboclo, que aqui nos servira como fio condutor
para investigar e analisar os fundamentos da Umbanda.

Considerada uma religido brasileira e, de fato, podemos dizer que ela é
uma religido que nasce no Brasil a partir de um contexto socio-cultural colonial
e tem a sua afirmacéo, ou seja, sua fundagcéo enquanto instituicao religiosa, no
inicio do século XX, mais precisamente nos anos trinta. Para chegar a ser uma
instituicdo, a Umbanda traga um percurso histérico nem sempre linear. Seus

primérdios sdo apontados nas Macumbas cariocas e paulistas, inicialmente
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vistas como um sistema de magia e ndo como uma religido propriamente dita.
Por isso, a Umbanda, quando se institucionaliza, busca afastar-se, pelo menos
nos discursos de seus intelectuais, dessa origem. Aproximando-se do
kardecismo, e configurando-se desde entdo como uma religido nacional, passa
a ser representada como um desdobramento do kardecismo sincretizado com
crencas afro-brasileiras, indigenas e catdlicas. Esse processo, mesmo que sem
a mesma carga ideoldgica, encontra seus ecos na teoria.

Ao voltarmos nossa atengdo para o0s estudos das religides afro-
brasileiras, constatamos que a maioria das pesquisas referentes a esta area
referem-se exclusivamente ao candomblé, religido formada também no Brasil,
que possui uma influéncia cultural dos povos provenientes da Africa ocidental.
Nesta perspectiva, desde os primeiros estudiosos, como Nina Rodrigues
(1935), Edson Carneiro (1981) e Artur Ramos (1942), passando por Bastide
(1974, 1978 e 1989) e Verger (1981 e 1999), valorizou-se sempre a cultura
nago, e os chamados terreiros ortodoxos nagos, localizados principalmente na
Bahia, considerados como modelos de pureza e resguardo da cultura africana
no Brasil.

Tal quadro traz para os estudos referentes a Umbanda algumas
implicagBes. Por um lado o que € entendido como africano deve aproximar-se
do Candomblé e, sendo assim, em alguns casos, por outro lado a Umbanda é
entendida como um desvio, um empobrecimento, uma religido menor e sem
tradicdo, apartada dos principios africanos. A compreensdo da Umbanda como
um “embranquecimento” do Candomblé, apresentada por Renato Ortiz em A
Morte Branca do Feiticeiro Nego (1999), é uma das consequéncias desta

tradicao.
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Outra implicagdo resultante do processo aqui descrito se d4 quanto a
visdo concedida a Umbanda como uma religido sincrética. Esta, ao tratar a
Umbanda como uma religido nacional, ou seja, brasileira, concede a ela uma
identidade mestica. Esta identidade é resultado de uma construgédo simbdlica
gue concebe o brasileiro — como percebe (e critica) Roberto da Mata numa
linhagem de pensamento que nasce no século XIX com Silvio Romero,
passando por Gilberto Freyre no século XX — como o produto de certa
“harmonia” do cruzamento de diferentes etnias, denominado comumente como
“fAbula das trés racas” (Da Matta, 1981). Neste contexto h4 uma valorizacéo da
mesticagem, e a cultura brasileira comeca a se apropriar das manifestacoes de
cor, como o0 samba, por exemplo, que passa a ser considerado como simbolo
da nacionalidade (Ortiz, 1985: 36-44). Esse fato concede a tais manifestacdes
um carater homogéneo, tendendo a eliminar as especificidades culturais
dessas manifestaces®. No caso da Umbanda (como do Caboclo), apesar de
existir um forte esforco que caminha no sentido de um produto nacional e
homogéneo, veremos que tanto os discursos quanto as praticas relacionadas a
religido se contradizem.

Nos discursos dos intelectuais da Umbanda (chefes de terreiro e

adeptos da religido) podemos perceber essa énfase na cultura nacional; mas

® Nao se trata aqui de aprofundar um debate sobre o pensamento Nacionalista no Brasil e suas
consequéncias, mas apenas destacar pontos para compreensao de um contexto histérico
pertinente a pesquisa. Porém, apenas como uma adverténcia, é interessante percebermos
como essa visdo Nacionalista apresenta-se de forma quase hegeménica num determinado
momento da historia brasileira que se encontra diretamente ligada ao sonho de implantacédo da
republica moderna no Brasil, a Republica Nova e sua consequéncia historica, o Estado Novo.
Porém, dizer isso nao significa dizer que as conseqliéncias tiradas dela sejam sempre as
mesmas. Se é fato dizer que o Nacionalismo era a ideologia fundamental das décadas de 30 a
50 no Brasil, seria inconseqiiéncia dizer que o Nacionalismo oficial do Estado Novo Getulista é
0 mesmo do Estado Desenvolvimentista de JK; que este € 0 mesmo expresso no pensamento
sobre a Formacdo Nacional (Gilberto Freyre, Sergio Buarque de Holanda e Caio Prado Jr); que
€ ainda o0 mesmo existente nos modernistas de 20 e 30 (Méario e Oswald de Andrade, por
exemplo); ou que seja o0 mesmo defendido pelos Integralistas de Plinio Salgado; e ainda o
evocado pelo recém surgido PCB.
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esse discurso, que prega a hegemonia, ndo se reproduz nas praticas
religiosas, tanto que um dos fatores que dificultam as pesquisas desta religido
refere-se a sua heterogenia. Nem sua institucionaliza¢do, no inicio do século
XX, conseguiu gerar na Umbanda um culto padronizado, podendo este
modificar-se a cada terreiro. Mesmo que se identifiquem fundamentos comuns
a todos os cultos, como aqueles realizados aos Preto-Velhos e aos Caboclos -
figuras que novamente aproximam a Umbanda de uma visdo nacionalista,
resgatando personagens de nossa historia, como escravos e indios — na
pratica de cada terreiro este fundamento comum realiza-se de formas diversas.

Essa heterogeneidade do culto serd a maior dificuldade de quem se

aventurar pelo estudo desta religido.

1.1. Uma Religido Brasileira

Para compreender a Umbanda tal como ela se apresenta hoje, é preciso
levar em conta os elementos soOcio-culturais formadores de seu culto, bem
como 0s processos ideoldgicos de seu percurso histérico. Temos como
principais caracteristicas, apontadas tanto por estudiosos como por membros
da religido, o sincretismo religioso e a representacdo de uma religido brasileira
que engloba elementos das trés racas formadoras da nacdo: negros, indio e
brancos.

Artur Ramos (apud Bastide, 1989: 407) define “a Macumba pelo
sincretismo entre os cultos africanos, amerindios, catélicos e espiritas”. O

proprio Bastide, por sua vez, define-a como a “introducéo de certos orixas e de

28



certos ritos ioruba na Cabula”, havendo, posteriormente, a introducéo de outros
elementos como “o catolicismo popular (favorecido pelo fato de os santos
catblicos ja corresponderem aos orixas) e, depois, o espiritismo de Allan
Kardec”. Essa segunda etapa do sincretismo se daria pela influéncia da
“entrada de brancos na Macumba” (Bastide, 1989: 407).

Podemos perceber que ha uma discordancia quanto a presenca
amerindia na Macumba, e de fato esta presenca é bastante questionavel. Ela é
apontada na Macumba e na Umbanda devido a existéncia da entidade Caboclo
como representacdo de um indio. Concone (1987: 53) aponta que “a unido
negro/indio se fez na Macumba e depois na Umbanda havendo sempre uma
supervalorizacdo do ‘Caboclo’(indio)”. Se por um lado a autora defende que a
influéncia ocorrida na Macumba, e mais tarde na Umbanda, aconteca a partir
da “incorporacdo de préticas de pajelanca ou xamanismo” e ndo através de
uma influéncia direta da “religido indigena”; por outro lado, defende que de fato
houve um contato entre negros e indios, mas que o sistema ideoldgico colonial,
estendendo-se até a primeira metade do século XX, sustentava uma oposi¢ao
racial entre eles, gerada e mantida pela elite branca; Bastide a respeito do
assunto coloca: “Esta idéia de uma oposicao racial entre negros e indios é uma
invencdo dos brancos, da mesma forma que foi a idéia de um escravo
submisso e feliz’. Sendo assim, esta “impedira a formacdo de uma alianga
entre racas exploradas contra a raca dominadora”. (Bastide apud Concone,
1987: 52-53). De fato nos questionamos quanto a esse contato indigena, pois
os contatos exemplificados pela autora dizem respeito a regido nordeste, em
Palmares, e a regido do Mato Grosso (Concone, 1987:52); entdo, como

podemos levar em conta que este contato tenha trazido para as praticas
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realizadas nos finais do século XIX e inicio do século XX no sudeste do pais
alguma influéncia efetiva?

Na obra A Morte Branca do Feiticeiro Negro, Ortiz questiona se o
“Caboclo, tal como eles sao conhecidos e celebrados na Umbanda, se originam
realmente de uma raca amerindia” (Ortiz. 1999: 72). Em seguida, concorda
com Edson Carneiro ao colocar a figura do indio representado na Umbanda
como sendo o indio idealizado pela sociedade brasileira, ou seja, a figura
romantica do indigena. Esse questionamento colocado pelo autor, em
concordancia com a definicdo de Edson Carneiro, de fato ressalta a figura do
Caboclo como uma figura nacional, pois dentro do movimento romantico no
Brasil, a representac¢do do indigena é idealizada como um brasileiro primitivo
que daria origem & nacao brasileira e ndo como o retrato do verdadeiro indio.’

Continuando, investigando a institucionalizacdo da Umbanda como
religido, vejamos como a figura do Caboclo é vista como personagem principal

do mito de fundag&o mais aceito por adeptos e estudiosos da religido.

1.2. Implicagbes da Institucionalizacéo

A Umbanda tem sua legitimagdo enquanto instituicdo na primeira
metade do século XX, mais precisamente nos anos trinta. Sua
institucionalizacdo inclui um mito de origem relacionado a presenca de um

Caboclo que néo é aceito dentro de uma sessao kardecista. Utilizamo-nos aqui

da narrativa de Ligiéro (1998: 104) para ilustrar o Mito de Fundacéo:

" Para a questdo da representacdo do indio no imaginario cultural brasileiro ver Antonio
Candido (2006), principalmente os capitulos VIII — “Resquicios e prendncios” e IX — “O
Individuo e a Pétria”.
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Apo6s completar vinte anos, Zélio de Moraes, pacato habitante
do municipio de Niterdi, fica subitamente paralitico. A medicina
nao consegue cura-lo. Ele é entdo trazido ao Rio para
consultar-se em uma sessao espirita e a sombra de um padre
jesuita Ihe revela que a sua doenga é sinal de uma misséo
sagrada. “Ele seria o fundador de uma nova religido
verdadeiramente brasileira dedicada ao culto e evolugdo dos
espiritos brasileiros: os Caboclos e Preto-Velhos.” A nova
religido viria restaurar a esses espiritos a atencdo negada a
eles pelos kardecistas e o respeito que Ihes negava a religido
oficial. O espirito do jesuita lhe revela que o Caboclo Sete
Encruzilhadas seria 0 seu guia, e ele o visitaria no dia seguinte
para dar-lhe instru¢cGes. Zélio volta para casa curado. No dia e
hora combinados, uma multiddo de curiosos se aglomera em
torno da casa de Zélio, pois a noticia da cura milagrosa
espalhara-se como fogo no matagal ressecado. Ele entdo
recebe a profeitizadora visita do Caboclo Sete Encruzilhadas,
gue Ihe confirma a missdo de fundar uma nova religido, a qual
seria denominada umbanda.

Zélio fundaria, logo apos esse evento, aquela que € para 0s
umbandistas catélicos a primeira tenda de umbanda cristd e
brasileira, registrada no cartério de Niter6i como tenda espirita
sob o nome de Tenda Espirita Nossa Senhora da Piedade.
Dessa, varias outras surgiram, e foi criada assim uma tradi¢éo
umbandista profundamente influenciada pela moral cristd e
pelo espiritismo kardecista.

Esta versdo € amplamente aceita por adeptos e estudiosos da religido.
O mito que traz a figura do Caboclo como personagem principal confere a
Umbanda, tal como é entendida e praticada nos dias de hoje, alguns aspectos.
Por um lado constatamos novamente a énfase em uma religido nacional e
brasileira, reforcada pela presenca de Caboclos e Preto-Velhos. Além deste,
podemos identificar uma preocupacdo em conferir a religido a moral crista,
valorizando assim seus lacos com o kardecismo. Desta forma, a Umbanda é
entendida pelos adeptos como o “espiritismo brasileiro”. Entendemos que neste
momento de institucionalizacéo, interessava aos umbandistas serem aceitos
como praticantes de uma religido nacional que afastava os aspectos africanos,
encarando assim a religido atraves de adaptacdes a doutrina crista kardecista.

Isso para ndo nos debrucarmos sobre o fato da “missao” de Josélio lhe haver
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sido confiada por um “Jesuita” e sobre o papel dos Jesuitas em nossa histéria,
refletindo as correlagdes entre a catequizacdo e a dizimacdo dos indios no
periodo colonial brasileiro e o papel de “fundador de uma nova religido
verdadeiramente brasileira dedicada ao culto e evolucdo dos espiritos
brasileiros: os caboclos e pretos velhos” revelado a Josélio. O Primeiro
Congresso de Espiritismo de Umbanda (1941) foi exemplo desta necessidade
de “desafricanizar” a religido. Ligiéro coloca que “apesar de todos conhecerem
0S sérios estudos etimoldgicos que apontavam para a origem africana (banto)
da palavra Umbanda, foi adotada a improvavel versao de que o termo deriva da
expressao sanscrita Aum Bandha” (Ligiero, 1998: 123).

Podemos encarar essa necessidade de afastar-se dos principios
africanos como resultado do preconceito social e/ou religioso gerado em torno
da Macumba e da feiticaria ligadas as praticas africanas ou africanizadas. Na
obra Medo do Feitico: relagbes entre magia e poder no Brasil, Yvonne Maggie
(1992) investiga “as relagBes entre a crengca na magia maléfica e benéfica, as
acusacOes de charlatanismo e 0os mecanismos sociais dessas acusacoes”
(Maggie, 1992: 22). Nesta obra a autora trabalha com processos criminais
referentes as acusagfes de magia e curandeirismo, considerado como baixo
espiritismo. Desde 1890, é decretado o cddigo penal que regula “a pratica ilegal
da medicina, a pratica da magia e do espiritismo e proibem o curandeirismo:
artigos 156, 157 e 158 do Cédigo Penal, criando um mecanismo regulador das
acusacoes a produtores de maleficios” (Maggie, 1992: 39). Percebemos que
algumas praticas consideradas como baixo espiritismo eram perseguidas e
combatidas como atividades criminosas. A partir desta constatacdo néo

podemos nos admirar com o preconceito gerado em torno de tais praticas.
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Dentro deste quadro fica clara a necessidade da Umbanda, em seu momento
de institucionalizacdo, procurar afastar-se da idéia de macumba. Isso gera para
a religido, tal como é praticada hoje em dia, muitas vezes um ponto de vista
ainda preconceituoso, valorizando-se os elementos kardecistas em detrimento
aos africanos.

A autora Concone (1987: p.56) coloca que os umbandistas encontraram
no kardecismo “um ponto de vista meramente formal” e que “tal aproximacao
formal cria muitos problemas, pois ndo consegue conter toda a tradicdo da
teologia africana, contribuindo para gerar inconsisténcia de varios tipos.” De
fato a Umbanda ndo se explica totalmente dentro da cosmologia kardecista.
Retornando a figura do Caboclo podemos perceber como essa inconsisténcia
pode se apresentar. Dentro da perspectiva kardecista, podemos encarar o
Caboclo como um espirito individualizado, que depois de morto volta ao mundo
dos encarnados para fazer a caridade e assim desenvolver-se espiritualmente.
Esta concepcdo ndo da conta da representacdo do Caboclo tal como é
encarada dentro das sessfes umbandistas. Podemos, a partir da observacéo
da performance realizada nas sessfes, observar pontos que evidenciam essa
nao individualizagéo. Os Caboclos possuem padrdes corporais e vocais para o
seu transe que depdem contra uma individualizagdo, como aquela encarada
dentro do kardecismo; porém ha uma personalizacdo desses estereotipos,
assim, este ndo chega a ser uma representacdo igual de atitudes ou
comportamentos, mesmo que estejamos observando dois caboclos de mesmo
nome. Ortiz (1999: p.77) coloca que tal fendbmeno acontece porque 0S
caboclos, como sao representados na Umbanda, ndo participam “da mesma

tradicdo mistica”, “recusando a rigidez dos esquemas misticos”. Quando o
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autor se refere a esses “esquemas misticos”, certamente esta se referindo ao
encontrado dentro dos cultos do candomblé, onde para cada Orixa existe uma
mitologia correspondente, e assim a performance gestual cumprida durante o
transe vai obedecer a esses “esquemas misticos”. Embora o autor ndo consiga
identificar essa caracteristica relacionada ao esquema mistico, admite que o
transe na Umbanda diferencia-se do transe no kardecismo quanto a
individualidade. Afirmando que: “embora ocorra esse movimento de
personalizacdo do transe, ele estd longe de coincidir com a individualizacdo

total, que se manifesta no espiritismo de Allan Kardec” (1999: p. 77).

1.3. Culto aos Ancestrais

Inconsisténcias acontecem na Umbanda tanto pelo lado da explicagéao
das influéncias kardecista quanto pelo lado das possiveis influéncias africanas.
Como ja foi dito, temos em nossa tradicdo de estudos das religides afro-
brasileiras a valorizagéo das tradicdes nag0s e seu purismo cultural desde os
primeiros trabalhos realizados na area. A Umbanda ndo comunga desses
principios valorizados pelos autores que perceberam nela a influéncia banto e o
sincretismo religioso, caracteristicas essas que a desqualificavam enguanto
objeto de pesquisa. Bastide identifica as influéncias banto dentro da Macumba
e da Umbanda referindo-se & Cabula, mas ressalta o carater sincrético, ou
seja, a ndo preservacao das raizes africanas e a degradacao social impelindo-a
“para a metamorfose da religido em magia, do culto comunitario ao

individualismo dos macumbeiros” (Bastide, 1989: 147). Nina Rodrigues,



abordando o sincretismo, trabalha com a idéia de “adaptacéo fetichista do culto
catdlico”, desta maneira faz uma distincdo entre Candomblés africanos e
nacionais, identificando uma “adaptacdo externa ou cultural” no que
posteriormente serd chamado de Macumba e mais tarde de Umbanda”
(Ferretti, 1995: 42). As andlises feitas por estudiosos como Bastide e Nina
Rodrigues muitas vezes tracam um retrato pessimista e decadente tanto da
Umbanda como da Macumba e ndo aprofundam nos estudos das influéncias
banto. Edson Carneiro na obra Negros Bantus estuda a religido dos negros
bantos na Bahia, neste estudo descreve os Candomblés Caboclos analisando
sua estrutura. Coloca que na liturgia de influéncia banto “os negros se
permitem certas liberdades maiores” (Carneiro, 1937: 111), apesar de propor
um estudo especifico dos negros bantos, ainda traca um retrato pessimista da
religido, colocando que os “Candomblés de Caboclo sédo formas religiosas em
franca decomposicéo”. Elos dessa tradicdo encontraram-se na compreensao
da Umbanda como um “embranquecimento” do candomblé expresso por
Renato Ortiz (1885).

Recentemente comecamos a perceber um outro quadro se formando, a
partir da valorizacdo e do interesse nos estudos referentes ao tronco linguistico
banto. Ligiero (1998: 127) aponta que a “comunidade internacional de
estudiosos e historiadores adquiriram um carater consensual” quanto a
influéncia das tradi¢cdes banto para a Umbanda. O autor verifica a aproximacao
de vérios elementos dessas tradicdes com a religido umbandista, como o culto
aos ancestrais, as praticas de canto, danga, pontos riscados, altares e espacos
rituais. Nesse momento o0 que aqui nos interessa € o culto ao ancestral,

definido pelo autor como o espirito de pessoas importantes cultuados apés a
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morte. O autor coloca para melhor entendimento desse conceito a citagao de

Fu-Kiau (Apud Ligiero, 1998: 129):

O individuo acredita que ele é feito de dois elementos: a
matéria (ma), a qual € a substancia de seu corpo (nitu), e a
energia (ngolo), a qual é uma parte individualizada da energia
viva eterna, o todo. Quando alguém morre, seu corpo (ma)
torna-se parte da terra, enquanto sua energia (ngolo), ou a
divina presenca da energia viva individualizada nele/nela, deixa
0 corpo para juntar-se ao todo universal da energia viva (ngolo
zavumuna). Dessa forma, nossos ancestres, como energia
viva, estdo vivos entre nos.

Esse ponto de aproximacao pode ser importante para a compreenséo do
culto aos Caboclos e Preto-Velhos, tal como se apresentam nos terreiros de
Umbanda. Entdo, a partir dessa perspectiva, poderiamos encarar o culto a
essas entidades como um culto aos ancestrais. O que podemos perceber
também nessa citacdo é a ndo individualizacdo da “energia viva”, pois essa se
junta ao “todo universal”, assim o ancestral ndo € um espirito individualizado.
Ainda pensando no culto aos Caboclos e Preto-velhos encontramos no trabalho
de Concone (1987) um estudo sobre os principios filoséficos dos povos bantos,
abordando o principio béasico de “forca vital”, que aqui utilizamos para pensar

nesta questdo da individualizagao.

Os mortos (...) ndo estdo mortos. (...) a nocdo de forga vital é
encontrada na maior parte dos povos africanos e nao se limita
aos vivos, estende-se aos mortos e a natureza, circulando
“como uma corrente elétrica”. (Concone, 1987: 38)

Dentro desta idéia, colocada pela autora, podemos pensar no principio
do transe e incorporacdo dentro da Umbanda. De fato esse se aproxima da
concepcao kardecista, que admite um mundo dos mortos paralelo ao mundo

dos vivos. A diferenca, entre a Umbanda e o kardecismo, estaria na presenca
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da natureza dentro deste ciclo. O homem dentro da concepc¢ao kardecista é um
homem individualizado, seu campo de a¢céo e pensamento se coloca acima da
natureza, tal como concebido em nossa sociedade ocidental moderna. Na
Umbanda, como ja abordamos acima, ha padrdes de incorporacéo, dado que
transforma a entidade em uma representagdo coletiva. Além disto, podemos
pensar que dentro de uma mesma sessao encontramos mais de uma entidade
de mesmo nome e que esses nomes se repetem em diversos terreiros e as
entidades Caboclo e Preto-Velho também estdo sempre ligadas a elementos
da natureza.

Outro ponto filoséfico, apontado por Concone, que pode trazer uma
maior compreensao quanto ao ritual na Umbanda e suas entidades, diz

respeito a idéia de doenca.

A felicidade (...), € o maior poder vital, e a infelicidade seu
esmorecimento. A doenga, o sofrimento, a fadiga sédo sinais de
diminuicdo de forga. A concepc¢do de forca, pode pois, como
dissemos, passar de seu sentido ontoldgico para um outro, 0
biolégico (bio-psicolégico). O homem pode aumentar sua forca
vital, ou vé-la diminuida. (...) a forca se realizando mais ou
menos, o proprio ser se realiza mais ou menos. E sobretudo
gragas aos mortos nos quais as forcas se apresentam de
formas puras, que os vivos podem aumentar sua energia.(...)
aquilo que os mortos puderam adquirir quanto a conhecimentos
aprofundados néo lhes serve sendo para reforcar a vida do
homem que vive sobre a terra. (Concone, 1987: 38)

Sabemos que um dos principais motivos que levam os adeptos a
procurar os cultos umbandistas esta ligado a cura de males e infortanios. A
doenca a ser tratada em um terreiro de Umbanda pode ser fisica ou mental. O
Caboclo é uma entidade que tem como funcdo ajudar aqueles que o procuram,

principalmente nos assuntos relacionados a saude e a doenca. Devido a seu
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conhecimento especifico em ervas, seus procedimentos incluem receitar
banhos e chas com ervas especificas.

Outra abordagem importante dessa linhagem de valorizagcdo das
influéncias centro-africanas na compreensdo dos rituais dos terreiros de
Umbanda, esta nos estudos de Slenes (2006). No texto “A Arvore Nsanda
Transplantada: Cultos Kongo de Aflicdo e Identidade Escrava no Sudeste
Brasileiro (Século XIX)” (2006), o autor procura desvendar o funcionamento
para 0 consenso nas senzalas através da analise da identidade escrava no
sudeste brasileiro dando destague a arvore Nsanda, espécie de figueira da
Africa Central ocidental que “encerra em seus ramos um complexo de crencas
e instituicbes fundamentais para os kongo (bakongo) e mbundu: povos
respectivamente do baixo rio Zaire e hinterlandia de Luanda” (Slenes, 2006:
275)%. O autor acredita que os povos dessa origem “formavam a matriz cultural
das senzalas do Sudeste a partir da década de 1820” (p. 276).

Ele trabalha com a hipétese de que o complexo da Arvore Nsanda
reaparece no Brasil em sua forma mais articulada, em “cultos de aflicdo”. Esta
era vista como uma arvore sagrada, para os Kongos ela era simbolo de
autoridade real e chefaturas locais, e também ligadas as matrilinhagens e a
fecundidade agricola e humana. “A explicagdo dessas associacdes esta na
identificacdo da nsanda com os espiritos locais da agua e da terra” (p. 286), os
bisimbi habitavam os cursos locais de agua e os vales dos rios, mas também
viviam nas montanhas e nas florestas e tinham ligagdo com os ancestrais.
Invasores poderiam cultuar esses espiritos que ja eram cultuados nas terras

invadidas e isso também teria acontecido no Brasil, guando os Africanos da

® As citacBes a seguir, que se refiram ao texto de Slenes (2006) virdo seguidas apenas das
indicacdes das paginas.
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regido centro-sul, através da escravidao, aqui chegaram. Segundo o autor, ao
invés do intercambio cultural entre africanos e indios, o culto ao Caboclo seria
0 culto aos antepassados donos da terra, praticados por pessoas vindas do
Congo para o Brasil, que cultuavam os primeiros habitantes de sua nova casa,
no caso os indios brasileiros, como antepassados.

Em praticamente toda a Africa banto, a doenca é atributo de feiticaria
humana, da manipulag¢do de forgas espirituais. A cura é procurada em “cultos
de aflicao”, presidido por um especialista em manipular estas forgas. A cura de
males € procurada para beneficio individual, mas também para o social.
Causas de maleficios sociais ou ecolégicos também eram ligadas ao abandono
dos espiritos tutelares bisimbi, procuravam-se entdo cultos de aflicdo de
alcance comunitarios para um restabelecimento de ordem social. Esses cultos
eram conhecidos por diversos nomes como: Bakhimba, Ndembo ou Kimpasi. O
nome mais usado na literatura histdrica € o Kimpasi.

Slenes analisa, a partir de documentacgao, trés movimentos religiosos no
sudeste do pais, que em sua opiniao sao reminiscéncias de cultos africanos no
Brasil, estes eram movimentos religiosos com énfase politica, portanto
reminiscéncias de cultos Kimpasi: a Cabula®; o movimento religioso de S&o
Roque de 1850; e o movimento Ubanda. Esses trés movimentos apresentam

semelhancas entre si, como também com a atual Umbanda, além das

° Em Bastide (apud Concone. 1987: 105) encontramos: “O Bispo do Espirito Santo viu nesse
estado uma cerimdnia banto chamada Cabula. (...) Compreendia trés grandes cerimfnias ou
mesas anuais (mesa designava o altar): o de Santa Barbara, a de Santa Maria e a de Cosme e
Damido. As reuniBes eram secretas, geralmente eram celebradas em bosques sob direcdo de
um sacerdote chamado embanda, ajudado por um cambone a reunido dos iniciados era
chamada camanas. A cerimfnia era conhecida como engira, e a sua fungao era atrair para
cada individuo seu espirito protetor o Tata, a atual Macumba do Rio de Janeiro é uma
derivacdo direta desses cultos, fortemente sincretizada com elementos ioruba, indios, catélicos
e espiritas, mas domina claramente a influéncia banto (...).” [Grifos meus que evidenciam
palavras etimologicamente ligadas ao tronco linguistico banto.]
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aproximacdes apontadas pelo autor com os cultos africanos Kimpasi. Destes
pontos de aproximacao, ressaltamos alguns que trazem reflexdes para o culto
ao Caboclo. Segundo ele, os lideres religiosos desses movimentos néo ficam a
trds em relagd@o as tradigbes culturais lorubanas na organizagdo coletiva; nas
tradicbes centro-africanas os rituais sao ricos em liturgia e simbolismos e,
acima de tudo, ressaltam a capacidade desses povos de organizar novos
projetos e identidades.

A Cabula era cultivada por negros e brancos na década de 1890, mas
antes da abolicdo era considerada uma religido escrava. Havia nela a
veneracdo por uma pedra, destacada pelo autor, “parecida com aquelas ‘que
se encontram em depdsitos indigenas’ (sua atitude [do chefe do culto] se ele
compartilhava dessa percepcao da origem da pedra, é coerente com o respeito
que kongo, mbundu e gente relacionada voltava por objetos ligados aos
bisimbi, em cujas fileiras estavam os espiritos dos ‘primeiros habitantes’ da
localidade)” (p. 296). Essa etnografia contida no documento pode nos trazer um
primeiro ponto a respeito do culto ao Caboclo, seguindo a hipétese do autor de
gue o culto ao Caboclo estaria ligado ao culto dos espiritos tutelares bisimbi.

Outro ponto de aproximacdo que podemos levantar diz respeito ao
tratamento dado a entidade Caboclo dentro dos cultos da Umbanda. O Caboclo
é definido como um “guia”, um espirito que acompanha o “cavalo” ou “médium”
auxiliando-o e protegendo-o. Ao depararmos com a definicdo de bisimbi como
“espiritos tutelares” ja nos sugerem essa possivel ligacdo. Na cabula também
encontramos essa aproximagdo a compreensdo do Caboclo como um guia,
que € explicitada na descricdo do culto, a posse dos participantes por “espiritos

protetores”. HA uma cerimdnia em que o espirito principal que preside o culto
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entra em alguns membros do culto, e por ultimo nos iniciados, que irdo receber
um novo nome. O ponto culminante é quando os membros iniciados vao para a
mata carregando uma vela apagada e voltam com ela acesa e 0 home de seu
“espirito protetor”, todos comecando com Tat4, titulo de respeito que significa
“pai”: Tatd Guerreiro, Tata Flor da Carunga, Tatd Rompe Serra e Tatd Rompe
Ponte. Tanto quanto a funcdo de guia, quanto aos nomes que encontramos
hoje em Caboclos como: Rompe Fogo, Rompe Ferro, Rompe Serra (mesmo
nome encontrado na Cabula), podemos tracar paralelos com a Umbanda.

Estes paralelos também podem ser tragados com 0s outros movimentos
estudados por Slenes. No movimento de Sdo Roque (1850) é descrito que o
lider, um “preto forro” de nome José Cabinda, sob o nome de “Pai Gavido”
recebe um espirito. No ponto culminante, quando o iniciado se torna
“encantado”, o chefe joga uma raiz de guiné, ou uma das figuras do altar, no
mato e pede que o iniciado ache, quando esse acha da um grito e os demais
respondem. O informante ndo diz de forma explicita que os nomes recebidos
sao de espiritos protetores, mas a semelhanca com a Cabula sugere isso. Ha
nomes mencionados como Rompe-ferro e Gavidozinho; além de Pai Gaviao,
onde “Pai” sugere a traducéo de Tata.

No terceiro movimento estudado, a Ubanda (1848), é encontrada a

designacéo Tate para o lider do culto.

Tate (‘pai’) € claramente uma variacdo de Tata da Cabula. No
culto de 1848, no entanto, a palavra parece referir-se a uma
pessoa, ndo a um espirito-guia. Os Tates, no entanto, ndo séo
apenas lideres politicos. Seus cocares fazem parte de um
vestuario esperado de sacerdotes-adivinhos entre os kongo,
como também entre outros grupos centro-africanos, o0s
demarcam como homens consagrados. (p. 305).
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Nesta descricdo, nos chama atencao a presenca do cocar como uma
indumentéaria de um sacerdote centro-africano, o que pode desarticular nossa
idéia de que os cocares utilizados por Caboclos nos cultos podem fazer
referéncia apenas aos indios brasileiros. Desta maneira, encontramos nesse
trabalho uma referéncia para a analise, tanto do Caboclo como da Umbanda,
que traz ainda a idéia de contatos e influéncias, mas trabalham esses com
outro ponto de vista. Podemos entender aqui que a Umbanda é resultado da
adaptacdo de principios centro-africanos codificados em um culto e que mais
tarde, em contato com o kardecismo e o Candomblé, adquire alguns novos
preceitos™. Portanto, o Caboclo é sim resultado de uma influéncia indigena,
como levantado no inicio do capitulo, porém, ao contrario do que o senso
comum idealiza, esta influéncia, mais do que o simples resultado de
interferéncias culturais a partir do contato entre negros e indios, partiria de um
principio centro-africano de reverenciar os Ancestrais Donos da Terra: o indio
(assim como o0s marujos que realizaram o transporte para essa terra e o

boiadeiro que a ocupa e desbrava).

1.4. Consideracbes

Dentro do esforco até aqui empreendido, nos parece que as
aproximacbes com o0s cultos centro-africanos trazem luz para algumas
guestbes, tanto relacionadas a Umbanda quanto ao Caboclo, ligadas a uma

auto-imagem criada. Luz essa que nos apontou, dentro do culto, algo que esta

% Dentro desta concepcdo percebemos que os estudos de Bastide j4 apontavam para esse
caminho, porém nédo aprofundava a andlise.
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para além de um culto espirita kardecista; nos revelou elementos africanos que
ndo se manifestam através dos orixas iorubanos; ou mesmo, nos escancarou
as idiossincrasias da auto-imagem do brasileiro representada na figura do
Caboclo, que teria em sua composicao partes quase iguais resultantes da
juncdo das trés racgas: negros, brancos e indios.

No percurso deste capitulo, apenas ao esbogcarmos uma
problematizacdo desse personagem como ponto chave para a andlise, ja
percebemos certo deslocamento entre os discursos. Tais deslocamentos
revelam, por um lado, diferentes visGes e pressupostos de analise e, por outro,
contextos histéricos e ideoldgicos diversos. Da mesma forma, tentamos
apresentar uma hipotese tedrica como pressuposto para a presente pesquisa,
que também apresenta-se como uma visdo, confrontada com a tradigdo
tedrica, e impregnada de ideologia em seu contexto histérico. Exatamente por
isso, ndo podemos nos esquivar da auto-imagem gerada na pratica cotidiana
da religido, ignorando todo discurso formado e transmitido através dos terreiros
aos seus adeptos. Assim, feito um levantamento historico, sentimos a
necessidade de confrontar o discurso com a pratica, a forma com o contetdo,

ou seja, a hipotese tedrica aqui levantada com a pratica efetiva da religido.
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CAPITULO 2:

PRATICAS E CRENCAS UMBANDISTAS:
SALVE ESSA ENCRUZILHADA

O presente capitulo analisard as praticas rituais da Umbanda para o
culto ao Caboclo, entendendo-o como um personagem e, consequentemente,
atribuindo a essa andlise elementos do campo teatral como o espago e o ator.
Assim, este capitulo é escrito a partir da pesquisa direta realizada nos terreiros
e busca a decodificacdo de uma linguagem que se revela a partir da
performance ritual. Para tanto, dividiremos esse capitulo em quatro subitens: O
Espaco, Personagens e O Ator.

Sendo fruto das pesquisas de campo, tudo o que se apresenta neste
capitulo, foi retirado de conversas, entrevistas e também de minha vivéncia
dentro dos terreiros. A pesquisa restringiu-se a trés terreiros em Barra do Pirai,
regido do Médio Paraiba, no Sul Fluminense: A Tenda Umbandista Francisco
de Assis, A Tenda Umbandista Caboclo Pena Verde e A Casa do Homem do

Rosério Branco.

2.1. O Espaco

Um limen € um limiar ou um peitoril, uma fina faixa nem dentro nem fora de uma
construcdo ou sala, ligando um espaco a outro, uma via entre locais antes que um
espaco em si mesmo. Em performances rituais e estéticas, o fino espaco do limen

€ expandido em um amplo espaco tanto realmente como conceitualmente. O que
normalmente é apenas um “ir entre”, torna-se o local da acgéo.
Schechner™

1 A limen is a threshold or sill, a thin strip neither inside nor outside a building or room linking
one space to another, a passageway between places rather than a place in itself. In ritual and
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A organizacdo espacial das Tendas Umbandistas pesquisadas é
relativamente simples e, embora possuam diferencas em termos de
construgdo, o principio simbdlico destes espagos € o mesmo.

S&o construgdes que consistem em um saldo, com um pequeno quarto,
um banheiro e cozinha, e uma pequena area externa. O saldo € dividido em
dois, uma parte reservada a assisténcia — aqueles que freqlientam as sessfes
para assistir, se consultar e tomar passes com as entidades — e o terreiro —
onde se encontram os trabalhadores: ogans, cambones e médiuns. O terreiro é
0 espaco mais importante da Tenda, nele esta presente 0 gonga, espécie de
altar, onde ficam imagens, velas, flores e demais objetos sagrados. O gonga
para 0os umbandistas ndo é apenas o lugar onde ficam esses elementos
sagrados, mas é de onde emanam todas as energias e vibragdes do local (ver
Figura 1 e 2). Encontramos no trabalho de Slenes (2007b), a seguinte

referéncia a um altar utilizado no ritual da Cabula.

Entre os objetos ritualisticos que estavam sobre a mesa do
Camucite (Portugués para a "mesa", ou seja, "altar"), estavam
colocadas no lado oriental do circulo (Kalunga), pequenas
figuras antropomorficas chamadas baculo, traduzida pelo
bispo como "santos", (...) (Slenes, 2007b: 21), (traducdo
minha)*2.

aesthetic performances, the thin space of the lirnen is expanded into a wide space both actually
and conceptually. What usually is just a "go between" becomes the site of the action.
(Schechner, 2002: 58) (Traducédo feita no curso Seminario de Dissertacdo do Prof. Dr. Zeca
Ligiero)

12 Among the ritual objects on the Camucite’s mesa (Portuguese for “table”, i.e., “altar”), placed
on the eastern (Kalunga) side of the circle, were small anthropomorphic figures called baculo, a
word translated by the bishop as “saints, (...)”
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Figura 2
Gongéa

% Todas as fotos apresentadas nesse trabalho foram tiradas na Tenda Umbandista Francisco
de Assis
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Os médiuns se posicionam em semicirculo, voltados para o gonga. A
mae ou pai de santo é a pessoa que fica mais préxima do gongd, logo depois
podem vir as maes pequenas ou 0s médiuns mais experientes da casa. Os
atabaques também ficam dentro do terreiro, sdo considerados um segundo
altar pelos umbandistas. O local dos atabaques varia, por exemplo, na Tenda
Umbandista Caboclo Pena Verde eles ficam de frente para o gongd na
extremidade oposta a direita do terreiro; na Tenda Umbandista do Homem do
Rosario Branco eles ficam logo ao lado esquerdo do gonga; e na Tenda
Umbandista Francisco de Assis, eles ficam a esquerda perto da entrada do

terreiro (ver figura 3).

Figura 3
Disposicao dos atabaques
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A assisténcia fica na extremidade oposta da casa, de frente para o
gong4, o espaco da assisténcia e do terreiro é delimitado. Uma pessoa da
assisténcia s6 pode entrar no terreiro no momento dos atendimentos ou em
alguns casos quando chamada por alguma entidade. Para entrar no terreiro é
preciso retirar os calcados, e em alguns casos, se a pessoa vai passar por
algum tipo de trabalho, é preciso também retirar os objetos de metal que
estejam em contato com seu corpo, como brincos, relégios ou pulseiras.

Antes de entrarmos neste saldo, ainda na parte externa, encontramos
uma casinha de Exu, chamada Cafua, que fica do lado esquerdo da entrada, e
uma cruz, chamada “Cruz das Almas”, que fica a direita da entrada, ou a direita
da Cafua. A “Cruz das Almas” pode ser uma casinha como a Cafua ou apenas
um pequeno cruzeiro (ver Figura 4 e 5). Antes de comecar a sessao sao
acesas velas nestes dois lugares. Segundo os relatos, isto é feito para
assegurar a seguranca e o bom andamento das sessdes ritualisticas.

Héa ainda uma pequena cozinha, que serve de apoio durante as sessoes,
o lugar onde ficam as bebidas, fumos, agua, prepara-se café, enfim, apenas
um lugar de apoio. Ha sess6es em que alguns pratos de comidas séo servidos,
como, por exemplo, nas festas de Preto Velho, onde tradicionalmente é servida
a feijoada. Em todas as tendas esta comida néo € feita na cozinha do terreiro,
mas na casa de algum integrante e depois levada ao terreiro.

Na tenda Umbandista Caboclo Pena Verde h&a ainda um cémodo que é
usado no processo de desenvolvimento dos cavalos para as “deitadas”,
momentos em que O estes colocam-se em retiro, e ali recebem comidas e
bebidas especiais, além de passarem por alguns rituais. Nao conseguimos

neste tempo de pesquisa acesso a esses rituais.
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Figura 4
Cafua a esquerda e “Cruz das Almas” a direita da entrada.

Figura 5
Interior da Cafua
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2.2. Personagens

O termo “Caboclo” possui diversos usos. Podemos encontrd-lo com
véarios significados (como tipo social, como tipo geografico e até definindo
momentos de nosso processo historico) tanto na forma coloquial, como na
literatura; “cientificamente” encontra-se ligado a uma definicao racial; e também
na religido refere-se a um tipo de entidade espiritual.

Encontramos uma primeira definicdo para caboclo como o indio
civilizado, imagem retratada por Debret no séc. XIX (Ver figura 6). Outra
definicdo é dada por moldes cientificos de raca, neste sentido caboclo é o
mestico do branco com o indio, descritos nas obras dos primeiros estudiosos
das racas no Brasil. Vale lembrar que a ragca neste momento néo era vista
como uma categoria social, mas como um fenémeno de ordem bioldgica,
conforme defendiam as teorias raciais européias da época (Guimardes, 1999:

51-58).

Figura 6
Caboclo (indio civilizado)
Jean Baptiste Debret
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Na literatura € possivel encontrar diversas referéncias ao Caboclo. Na
obra de idéias “progressistas” do escritor Monteiro Lobato a figura
paradigmatica do Jeca Tatu € uma representacdo do Caboclo, como o retrato
do pobre, preguicoso e ignorante, que se torna icone do atraso econdmico,
politico e mental, como podemos ver no artigo “Velha Praga” escrito para o

Jornal de Sao Paulo (1914):

Este funesto parasita da terra € o CABOCLO, espécie de
homem baldio, semindmade, inadaptavel a civilizacdo, mas que
vive a beira dela na penumbra das zonas fronteiricas. A medida
gue o progresso vem chegando, vai ele fugindo em siléncio,
com o seu cachorro, o seu pildao [...] de modo sempre
conservar-se fronteirico, mudo e sorna. Encoscorado numa
rotina de pedra, recua para ndo adaptar-se [...] o caboclo é
uma quantidade negativa (Lobato, 1984: 135).

Na citacdo acima, percebemos também o Caboclo como aquele que néao
se adapta a vida moderna, um entrave para o progresso do pais, personagem
que tem relacéo telurica, avesso aos avancos civilizatorios e tecnologicos.

Encontramos ainda caboclo no sentido do caipira, 0 morador do interior
do sudeste, principalmente interior de S&o Paulo. O caipira também é
compreendido como aquele que se origina do contato do colonizador — o
bandeirante — com o indio e o negro. Assim, o emprego da palavra pode
assumir uma categoria tanto social como étnica, ou seja, € tanto uma pessoa
mestica, quanto um morador do interior ou simplesmente alguém pertencente
as classes menos abastadas. Outro uso do termo na forma coloquial se refere
a categoria relacional, na qual, o termo caboclo assume o sentido de “um
homem qualquer”. E comum ouvir frases do tipo: “tinha um caboclo sentado na
praca” ou “coloca um caboclo para fazer esse servico” e por ai vai, sempre

relacionando o termo a um sujeito qualquer, sem qualidades ou prerrogativas.
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No norte do pais o termo caboclo € amplamente usado. Apesar desta
regido concentrar alta porcentagem de populacdo indigena, o termo ndo se
restringe a designacdo do mestico com indio, tomando um sentido mais amplo
como categoria social, tanto no ambito coloquial quanto no académico, e
também para definir o homem do interior. Mas de forma geral o termo assumira
um teor negativo (Boyer, 1999).

Etimologicamente encontramos: do Tupi caa-boc, que tem a cor
acobreada, mestico; Ligiero tras para a palavra a referéncia de Kabocolo,
entidade das florestas cultuada pelos povos africanos de lingua banto (Ligiero,
1998: 87).

Neste despretensioso apanhado, ja é possivel perceber o amplo uso do
termo Caboclo e, além disto, que seu significado, na maioria das vezes,
assume um teor pejorativo. E interessante atentarmos para o fato de que o
Caboclo, no que nos diz respeito, ou seja, enquanto entidades espirituais
cultuadas na Umbanda, também assumem diversas formas, mais ou menos
como o0s sentidos que o senso comum lhe atribuem: hora apresentando-se
como indio, hora como morador do interior, hora como marginal, etc. Formas
diversas, mas sempre divinizadas e cultuadas com muito respeito e admiracao.
O que ocorre, portanto, € uma inversao, no campo simbdlico, da idéia negativa
criada, na maioria das vezes, para a figura do Caboclo.

Para avancarmos na analise do Caboclo, serd preciso também esbocar
algumas caracteristicas das demais entidades da Umbanda. E claro que esse
trabalho ndo pretende dar conta de todo o pantedo umbandista e seus
desdobramentos, pois como ja foi colocado, a Umbanda possui uma grande

heterogeneidade que pode ser percebida facilmente pesquisando-se mais de
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uma casa. Essa descricdo seguira apenas as linhas gerais de algumas
entidades, nos atendo ao que nos interessa para chegarmos ao nosso objetivo
gue é o Caboclo.

As entidades na Umbanda compreendem as Falanges e os Orixas. As
Falanges sdo formadas pelos: Preto-Velhos, Caboclos, Criangas, Povo do
Oriente e Povo de Defesa ou de Rua. Sdo entidades humanas, ou seja,
pessoas que ja viveram na terra como humanos e agora voltam como espiritos
através do transe mediunico. Embora representem entidades humanas é
importante salientar que ndo basta ser um espirito para ser cultuado na
Umbanda, estas entidades pertencentes as Falanges sdo espiritos humanos,
porém, divinizados.

Desde os primeiros pesquisadores da cultura afro-brasileira a questao
do transe tem sido um dos fendmenos mais estudados. Encontramos na obra
de Edson Carneiro uma referéncia a possessao de divindades como uma

especificidade dos cultos africanos:

a) A POSSESSAO PELA DIVINDADE

Diversamente do que acontece nos demais cultos e religides
existentes no Brasil, a divindade se apossa do crente, nos
cultos negros, servindo-se dele como instrumento para sua
comunicagdo com 0s mortais.

A possessdo também se dé no espiritismo e na pajelanca, mas
em condi¢Bes diferentes: no espiritismo sdo 0s mortos, e nao
as divindades, que se incorporam nos crentes; na pajelanca,
embora sejam as divindades dos rios e das florestas que se
apresentam, somente 0 pajé, e ndo 0s crentes em geral, é
possuido por elas. Assim ndo é o fenbmeno da possessao, por
si mesmo, que caracteriza os cultos de origem africana, mas a
circunstancia de ser a divindade o agente da possessao.
(Carneiro, s/d: 24)

Sem divergir de Edson Carneiro quanto a uma natureza comum dos

cultos africanos, gostariamos de salientar que o culto ao Orixa na Umbanda,
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gquando comparado ao Candomblé, possui algumas particularidades.
Tradicionalmente os terreiros de Candomblé baianos, foram criados como um
espaco de culto aos Orixas. Essas entidades sdo origindrias de diferentes
regides da Africa Ocidental, jeje-ioruba, e sdo deidades ou deuses africanos
ligados as forcas da natureza. Os Orixas na Umbanda também s&o ligados as
forcas da natureza, mas, a partir da observacéo dos processos de transe, de
iniciacdo e contato com 0s mesmos, constatamos que as atribuigcbes do Orixa
na Umbanda aproximam-se mais da entidade Caboclo, ou seja, dos ancestrais
Centro-Africanos, do que das deidades iorubanas, como no Candomblé. Tal
hipétese vem contrapor-se a premissa de um “embranquecimento” da
Umbanda, que como ja vimos, tomando como base de analise o Candombile,

defende a idéia de que sua formacdo, bem como o fundamento de seu culto,

possuem influéncias dos povos sudaneses com raizes iorubanas.

Tipos de Entidades

Nos terreiros pesquisados basicamente podemos falar em trés tipos de
Caboclo: o indio, o Boiadeiro e o Marujo ou Marinheiro. Embora haja na
literatura referéncia ao Caboclo Turco®, o mesmo n&o foi localizado nos
terreiros onde foram realizadas as pesquisas, mas encontramos o Caboclo do

Oriente, que é cultuado na mesma sess&o que se cultua o Caboclo indio. Além

* No nordeste encontramos marcas fortes do sebastianismo. Dom Sebastido, rei de Portugal,
era cristdo convicto e via com horror a invasao da Europa pelos Turcos Otomanos. Poderiamos
arriscar a afirmacédo de que essas referéncias provavelmente sao herdadas da cultura popular
portuguesa?



destas entidades bem delineadas encontramos também os Caboclos ligados
aos Orixas™.

A Umbanda se caracteriza por cinco Falanges nas quais estdo
vinculadas as entidades, séo elas: Falange de Preto Velho, Caboclo, Crianga,
Povo de Rua e Oriente. Essas entidades agregam valores de cada falange. Os
Pretos Velhos sédo espiritos dos antigos escravos, tratados de forma familiar
como voves, voves, tios e tias, na maioria das vezes encarados como idosos,
sdo ligados as qualidades de humildade e sabedoria; Os Caboclos séo
espiritos indios ou mesticos, sdo entidades adultas, ligadas as qualidades de
guerreiro, demonstram humildade e fortaleza; As criangcas representam a
infancia, ligadas as qualidades da alegria e pureza; A falange do Oriente sao
entidades ligadas a cura e a ciéncia; O Povo de Defesa ou Povo de Rua séo
entidades marginais, dentro da Umbanda s&o aquelas que trabalham tanto
para o bem como para o mal'®. S&o espiritos de prostitutas, malandros ou
principes e também s&o ligados a figura do diabo cristéo.

As entidades que trabalham dentro destas falanges se dividem em
entidades da banda de direita (Preto-Velho, Caboclo, Crianga, Oriente), que
trabalham somente para o bem, ou da banda de esquerda (0o Povo de Rua:
Pomba Gira, Tranca Rua, Malandro e Exu), que trabalham tanto para o bem
como para o mal; e ha aquelas que sédo derivadas de cruzamentos entre as
bandas da direita e da esquerda, chamadas entidades tragadas, como
Boiadeiros, Marujos, Baianos, Ciganos e Mineiros. Estas, apesar de tracadas,

trabalham sempre na banda da direita, ou seja, para o bem.

> Devemos lembrar, neste ponto, a diferenciacéo do culto aos Orixas dentro da Umbanda em
relacdo ao Candomblé, levantada no item anterior.

' Ccaso alguém queira pedir algo para prejudicar outra pessoa (doenca, atrapalhar a vida
amorosa ou profissional, etc.), devera pedir isto a estas entidades.
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Ainda tratando dos tipos de entidades, temos os Orixas pertencentes as
sete linhas da Umbanda: Oxala, Ogum, Oxossi, Xang6, lemanja, Omolu e
Abaluaié (linha das Almas) e lbeji'’ (linha das Criancas). Os Orixds na
Umbanda sdo compreendidos como as for¢gas da natureza, cada um tem um

santo catélico e uma cor a que se referem.

Orixa Cor Sincretismo
Oxala Branco Jesus Cristo
Ogum Vermelho e Branco Séo Jorge
Oxossi Verde S&o Sebastido
Xango Marrom S&o0 Joao Batista
lemanja Azul Nossa Senhora dos
Navegantes
Omolu ou Abaluaié Preto e Branco Sao Lazaro

Ibeji Azul e Rosa Bebé Séo Cosme e Sao
Damiao
Exu Vermelho e Preto Santo Antonio

Temos ainda uma subdivisdo dos Orixas femininos que estdo ligadas a

linha de lemanja, séo elas:

" 0s Ibejis, na cosmogonia iorubana, sdo os Orixas gémeos, sdo sempre representados em
pares. Dai a idéia de serem sincretizados com Sdo Cosme e Sdo Damido. Por isso, sua
designacéo é sempre no plural (Ibejis), porém, na vivéncia nos terreiros de Umbanda de Barra
do Pirai, a referéncia a esse Orixa é feita sempre no singular, como Ibeji ou Ibejada. Decidi,
portanto, manter no texto da pesquisa a forma coletada na pesquisa de campo. O mesmo
acontece com o0 Orixa Obaluaié, que é naturalmente, e apenas dessa forma, referido como
Abaluaié, tanto no dia a dia quanto nos pontos de trabalho dos terreiros pesquisados.
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Orixa Cor Sincretismo

Oxum Azul Nossa Senhora da
Conceicéo e Nossa

Senhora Aparecida

lansa Amarelo Santa Barbara

Nana Lilas Santana

Como afirmamos anteriormente, ha uma grande diferenca entre o
trabalho com os orixds na Umbanda e no Candomblé. Vejamos esta questao
com mais vagar. Ao observar esses orixas mais de perto percebemos que a
simbologia referente a eles se aproxima nas duas religides, mas a incorporacéo
e os ritos de iniciagdo se distanciam. As caracteristicas de personalidades
atribuidas aos Orixas coincidem nas duas religides: No Candomblé, os mitos
referentes a cada Orixa vém reforcar essas caracteristicas e influenciam na
performance da danca e nos paramentos dos Orixas; ja nos terreiros
umbandistas que estabeleci contato, os mitos ndo sdo adotados, sendo
cultivadas apenas as caracteristicas de personalidade dos Orixas. Desta
maneira, verificamos:

e Oxala é cultuado como o pai de todos, sincretizado na figura de
Jesus Cristo;*®
« Ogum estéa ligado ao elemento metal e as guerras, sincretizado

com S&o Jorge e sua saudacao: Ogunhé;

'8 Por ser sincretizado a Jesus Cristo ndo possui saudacao.
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* Xango é o Orixa da Justica ligado as pedreiras, sincretizado com
S&0 Joéo e sua saudacgao: Cad Cabeci (Kad Kabiesile);

* Oxossi é o Orixa da caca, conhecedor dos segredos das matas,
sincretizado com S&o Sebastido e sua saudacao: Oké Caboclo;

* lemanja a grande mée relacionada as aguas do mar e do oceano,
sincretizada com Nossa Senhora dos Navegantes e sua
saudacao: Odoia (Odoyd);

* Oxum Orixad também ligado a maternidade e aos elementos das
aguas doces, rios e cachoeiras, sincretizada com Nossa Senhora
da Conceicao e sua saudacéo: Ora ieié 0 (Ora yeyé 0);

* lansa é a senhora dos ventos, raios e tempestades, sincretizada
com Santa Barbara e sua saudacao: Eparrei;

 Nana é a Orixa4 mais velha relacionada com o lodo do fundo do
mar, sincretizada com Santana, mae de Maria, e sua saudacao:
Saluba Nan§;

* Omolu ou Aboluaié Orix4 das doencas das pragas e variola,
ligado a falange das almas e ao cemitério sincretizado com Sé&o
L&zaro e sua saudagédo: Atoto;

e Exu é o guardido, que cumpre a funcdo de guardido das
encruzilhadas e da rua, e de defesa da casa, € sempre saudado
primeiro para defesa dos trabalhos, € sincretizado com o Santo
Antdnio, mas também ligado a figura do Diabo Cristdo, sua
saudacdao é: Laroé (Laroyé).

Estas sdo as referencias mais comuns que conseguimos colher nos

terreiros, ndo possuindo aqui, como no candomblé, uma tradi¢cdo nas narrativas
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das mitologias. Isso ira influir inclusive na performance dos Orixas, estando
suas dancas ligadas & demonstracdo destas mitologias.

A observacao dos Orixas nas sessfes de Umbanda leva-nos a levantar
a hipétese de que esses Orixas ali representados na realidade sdo Caboclos
filhos dos Orixas, ou seja, distanciam-se da idéia de deidades africanas, como
no Candomblé, para aproximar-se da idéia de espiritos humanos divinizados. O
que os levam a ser encarados como Orixds é o tipo de trabalho que
desempenham dentro dos rituais: eles ndo falam, ndo déao consultas e nem tém
contato com a assisténcia, estdo diretamente ligados ao trabalho da casa e de
seus trabalhadores, cumprindo a fung&o de limpeza e purificagdo do terreiro e
dos médiuns. Assim teremos, na verdade, Caboclos identificados como Orixas,
sdo eles: Caboclos da Pedreira, Caboclos das Aguas, etc., ligando-se sempre
aos elementos que sdo associados a cada Orixa.

No artigo O pajé e o caboclo: de homem a entidade, um estudo feito
sobre as entidades Caboclos no norte do pais, encontrei uma referéncia que

inclui os orixas na categoria dos caboclos.

Um processo analogo parece ter acontecido no que diz
respeito a relacdo entre caboclos e orixas. Carneiro (1961:65-
67) menciona, por exemplo, que, nos anos 30, tanto Ogum
(divindade da guerra) ou Oxala (“o maior dos santos”, diz dele
Arthur Ramos) quanto Xang6 (orixa da mata) ou Oxdéssi (orixa
da caca) eram qualificados de caboclos, o que provocava,
segundo o autor, bastante confusdo com as divindades
instaladas antes deles nos cultos de possessdo. Ainda hoje
subsistem certas ambiguidades. Assim, apesar do uso de
palavras diferentes para os santos e os orixas, por um lado, e
para os caboclos, por outro (os médiuns usam geralmente o
termo “entidade” para os primeiros, enquanto reservam o termo
“espirito” aos segundos), a divisdo das aguas nem sempre é
respeitada e sO o contexto da enunciagdo permite decidir sobre
o sentido das palavras. (...) O exemplo dos cultos de Belém vai
ao encontro das observacdes de Carneiro quando este afirma
gue os médiuns ndo fazem muita diferenca entre os caboclos
indigenas e o0s caboclos negros, pois os caboclos, que
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recebem suas caracteristicas de fontes mdiltiplas, entrelacando-
as até torna-las inextricaveis, formam uma totalidade que nao
se divide em funcéo de fenétipos ou de claras origens étnicas.
(Boyer,1999: 34-36)

Nas leituras académicas empreendidas no campo da Umbanda do
sudeste ndo encontrei tal analogia entre Orixa e Caboclo, sendo os Orixas
tratados como deidades africanas, e os Caboclos como espiritos indigenas.
Portanto, a hipétese de que o Orixa na Umbanda é um Caboclo, é feita a partir
da vivéncia nos terreiros e das conversas e entrevistas feitas com os
trabalhadores. A hipétese também se evidencia através da performance, da
postura corporal e do gestual empreendidos, principalmente pelos orixas Xangd
e Ogum.™®

Outra evidéncia pode ser certa “falta de rigor” para se aproximar do
Orixd na Umbanda, ao contrario, no Candomblé exige-se uma enorme
preparacao que inclui anos de pré-iniciacdo até o periodo de recolhimento ao
terreiro para “fazer a cabecga” e estar preparado plenamente para o exercicio de
ser Yao, filho de santo®. Para o trabalhador da Umbanda basta apenas o
batismo, uma cerimdnia muito simples que se assemelha ao batismo na igreja
catélica®’, e apos esta cerimdnia ele j4 pode colocar suas roupas brancas e
comecar a trabalhar. Nas sessfes que seguirdo, o iniciado entra em contato
com suas entidades e estas aos poucos vao se apresentado até chegar a um
estagio no qual estas apresentar-se-do completas e com dominio de

gestualidade e fala.

% hipétese muito evidenciada na observacao, principalmente, dos Orixas Xangd e Ogum, cuja
gestualidade é muito pr6xima das dancas e ac¢fes fisicas empreendidas nas giras de Caboclo.
Ver subitem 3.7. Caboclos Filhos dos Orixas p.116 al22

%% para iniciagdo no Candomblé ver: VERGER, Pierre. 1999: 91-103

2! Este ritual é descrito no subitem O Ator p. 66 a 69.
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Nas sessdes, todos os Orixas que foram citados acima séo cultuados,
porém, com algumas particularidades. Geralmente eles incorporam quando sao
entoados pontos cantados referente a eles. Cada Orixa possui um tipo de
trabalho especifico, logo ndo se entoa pontos para todos em todas as sessdes,
apenas para aqueles que estao relacionados ao trabalho do dia.

Para Oxal4, que, como ja vimos, é cultuado como o pai de todos e
sincretizado na figura de Jesus Cristo, canta-se e reza-se, mas ndo ha
incorporacdo por parte dos médiuns, os pontos entoados para Oxald sdo
apenas uma forma de oracdo, ndo cumprindo com sua funcdo de conexéo
entre entidade e médiuns.

Por sua relacdo direta com o indio, o Caboclo é diretamente ligado a
Oxossi, 0 Orixa cacador, conhecedor dos segredos das matas e dos animais.
Assim, quando s&o entoados pontos para Oxossi acontece a gira de Caboclo,
dos Caboclos indios. S0 giras extensas, geralmente com atendimento ao
publico, além das dancas e cantos, diretamente ligadas a Falange dos
Caboclos.

As giras dos Orixas Ogum, Xang6, Yemanja, Oxum, lansa, Nana, sao
repletas de cantos e dancas, nelas os Orixas sdo chamados através dos
pontos cantados. Cada médium incorpora o Orix4 com o qual tem ligagdo, ou
seja, nem todos os médiuns incorporam todos os Orixas. E como ja foi dito, a
observacdo desses Orixas ali representados leva a crer que sdo Caboclos
“Filhos dos Orixas”.

Omolu ou Abaluaié sdo o mesmo Orixa o que os diferencia é a forma
com a qual se apresentam: Omolu é o Orixa velho e Abaluaié o Orixa jovem.

Como acontece com Ogum, Xangd, Yemanja, Oxum, lansd, Nana, séo
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chamados através dos pontos cantados, e “baixam” em alguns médiuns. Esse
Orixa esta ligado a linha das almas, ou seja, a Falange de Pretos Velhos, mas
apesar desta ligacdo as giras do referido Orixa e as giras dos Pretos Velhos
sdo separadas. Uma coisa é a saudacdo ao Orixd Omolu ou Abaloaié,
momento em que através dos pontos cantados os Orixas “baixam”, outra sao
as giras de Preto Velho, quando “baixam” os espiritos dos anciaos.

Na gira do Orixa Ibeji, assim como acontece com as giras de Caboclo,
ndo ha a incorporacdo do Orixa e sim de entidades “infantis”, trabalhando-se,
portanto, com a Falange de Criancas.

Nas giras de Exu, como acontece com os Orixas Oxossi e |beji, ndo é
trabalhado o Orixa, mas as entidades da Falange do povo de Rua ou Defesa:
Malandros, Tranca Rua e Prostitutas. Essas giras sao repletas de bebidas e
fumos, sdo sessdes extensas que acontecem depois da meia noite. Nessas
sessfes ha atendimento a assisténcia e as entidades se comportam de

maneira irreverente.

2.3. O Ator

O ator, aqui, é representado pelos trabalhadores da Umbanda, aqueles
que atuam nas sessOes ritualisticas, cumprindo seus papéis, ou funcdes
especificas. O ingresso na Umbanda nédo significa necessariamente que a
pessoa va passar a trabalhar como um médium de incorporacao, ou seja, que
va entrar em estado de transe durante as sessdes e incorporar entidades. Os

trabalhadores podem ser de trés tipos: os ogans, os cambones e 0os médiuns.
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Em termos de funcdo os ogéns sdo o0s responsaveis por tocar os atabaques; 0s
cambones sdo aqueles que prestam assisténcia as entidades; e os médiuns
sdo aqueles que se colocam como intermediarios na comunicacdo com 0S
espiritos. Todas essas funcfes sdo essenciais para 0 andamento das sessdes
ritualisticas, embora elas possam acontecer sem a presenca do ogdm ou do
cambone. As sessfes podem ocorrer apenas com a presenca de médiuns,
nestas, agueles que ndo se encontram em estado de transe revezam-se na
assisténcia aos médiuns em transe e as entidades; estes também cantam
pontos, algumas vezes acompanhados de palmas para melhor ritmar os
cantos. Ja sessdes sem a presenca dos mediuns nao foram observadas.

Durante o contato e pesquisa nas tendas Umbandistas, constatamos um
conceito amplo da mediunidade. Para os umbandistas existe paralelamente ao
mundo visivel e material um mundo habitado por espiritos e guias espirituais. O
cavalo é o trabalhador que, em estado de transe, incorpora a entidade e
estabelece, a partir de seu corpo, a comunicagao com 0s guias espirituais, mas
veremos que este ndo é o Unico tipo de mediunidade.

Para os Umbandistas a mediunidade é algo que ja nasce com a pessoa
e se manifesta em diferentes intensidades. Pode ser também de varios tipos:
auditiva, sensitiva, de vidéncia e de incorporacdo. O médium auditivo é aquele
gue pode ouvir vozes; o médium sensitivo percebe 0s espiritos, ou algum
acontecimento, por uma sensacao tatil, por exemplo, de arrepios; existe
também o vidente que pode ver coisas que ndo sdo vistas por todos; e, por
altimo, a mediunidade de incorporacdo, que é a que mais nos interessa, pois,
trabalha diretamente com a presenca do personagem Caboclo e sua

manifestacdo fisica. A mediunidade de incorporagdo acontece apenas em

63



estado de consciéncia alterado, ja os outros tipos de mediunidade podem
acontecer em estados de consciéncia normais ou alterados ou também em
sonhos. Os médiuns podem ter um ou mais tipos de mediunidade de forma
simultanea ou separada. Ele deve ser educado neste sentido e desenvolver-se
para aprender a usar melhor o seu dom. Veremos que a mediunidade além de
ser uma experiéncia corporal € uma experiéncia individual, a partir do momento
que requer um esforgo do individuo no sentido da compreensao das sensacdes
corporais e mentais; e uma experiéncia coletiva quando compartilhada através
das sessdes ritualisticas. Envolve uma preparacdo e pré-disposicdo para o
aprendizado por parte do médium que aprende e paciéncia dos mais
experientes que “apontam o0s caminhos” para o “desenvolvimento” de seu
dominio. Diz-se nos terreiros pesquisados que na Umbanda a mediunidade néo
se aprende, mas se desenvolve. Tal afirmacédo parte da visédo de que o médium
ja nasce pronto, ndo precisa aprender, precisa sim desenvolver sua percepgao
para com a entidade que trabalha, e, a partir de entdo, conseguir servir de
canal para a atuacdo da entidade.

Neste ponto observamos duas questdes: A primeira diz respeito a um
pré-determinismo quanto ao médium, como uma pessoa que ja nasce com um
“dom” ou uma “incumbéncia”: a de servir de meio — dai a palavra médium — de
comunicacdo entre entidades e viventes. Outra questdo a se levantar diz
respeito ao “desenvolvimento”, que parte do pressuposto da nao possibilidade
de qualquer pessoa ser um médium, mas exige daquela a que possui a
predisposicdo de passar por um processo de aprendizado que inclui uma

iniciacdo e as vivéncias nas sessoes ritualisticas.



A pré-disposigao para o transe

Existem diversas expressfes para designar uma pessoa quando
possuida por uma entidade na Umbanda: diz-se que “baixou um santo” ou que
ela “pegou um santo”; diz-se também que esta “incorporada” por tal entidade
ou ainda que “quem esta ali ndo é Fulano, mas a entidade tal’. Podemos
pensar, entdo, que a personalidade do cavalo ou médium é substituida pela
personalidade da entidade incorporada, ou mais do que isso, percebemos que
aqueles que frequentam os terreiros, seja como trabalhador ou como
assisténcia, acreditam de fato que estdo se comunicando com a entidade e nao
com o0 médium, ou ator.

Os relatos ou mesmo a observacao dos estados de transe demonstram
que a possessdo por uma entidade ndo é uma sensacgio muito agradavel. E ao
mesmo tempo um dom e uma obrigagcdo. Numa conversa com uma Preta Velha
Maria Conga ela disse “Se a pessoa vem ao mundo e precisa trabalhar na
Umbanda ela vai trabalhar. Existem duas formas de entrar para a religido: pelo
amor ou pela dor”. Desta maneira fica demonstrado um compromisso de
ingresso na religido, que pode ser feito por escolha e afeigéo (no caso do amor)
ou por necessidade de cura de maleficios, sejam sociais ou individuais (no
caso da dor). A maioria dos relatos referentes ao ingresso na religido afirma a
opcao da “dor”, ou seja, relatos de acontecimentos como sonhos e doencas
indesejaveis, brigas, desemprego, rompimentos amorosos, soliddo, perda de
um ente querido, diversas aflicdes que levam a pessoa, primeiro ao encontro
da Umbanda, depois a dedicacdo como médium e, finalmente, ao equilibrio de

sua vida.
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Este processo ndo é “simples”, cada pessoa tem sua historia de
encontro com a religido, mas o que podemos observar é a existéncia de um
sinal, ou seja, um momento marcado por sofrimento — doenca, perda, etc. —
que sinaliza a necessidade de mudanca. Isto pode demorar anos, ou apenas
meses; €é uma transformacdo sempre gradativa, passando pelo
encaminhamento a um terreiro e culminando com a escolha de dedicacdo a
religido. Percebemos, portanto, uma demarcacgao delimitada por um antes de

sofrimento e um depois de alivio junto a religido.

Iniciagc&o

A predisposicao para a incorporacao de uma entidade, apesar de nao
representar uma vantagem, mas antes de tudo uma obrigacéo, € algo do qual o
médium ndo pode (ou nao deve) abrir mao. Sendo assim, o0 médium é
orientado a ingressar na religido e a partir de entdo a seguir seus preceitos,
ensinamentos e rituais. Ingressar e iniciar-se na Umbanda € um processo
“simples”, ritualisticamente falando, como o sdo a totalidade dos rituais na
Umbanda. O mais importante em todo o processo é a presenca do médium nas
sessdes. Apesar da “simplicidade”, exige-se por parte do ingressante uma
iniciacdo — no caso o batismo, que marca esta entrada para a religidao —, a
aceitacdo de um apadrinhamento — os padrinhos de batismo sao responséaveis
em guiar os ensinamentos junto com a méae de santo — e uma postura de
humildade e igualdade perante os demais participantes, agora tratados como

irmaos.
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O batismo na Umbanda, por exemplo, ndo é uma performance de
transformacdo?’, ela meramente marca ou sinaliza uma mudanca, um marco de
entrada para a religido. A transformacdo ja aconteceu antes, através das
experiéncias ja citadas — sonhos e doencgas indesejaveis, brigas, desemprego,
rompimentos amorosos, soliddo, diversas aflicdes, ou também pela afinidade
nos preceitos religiosos — que levaram a pessoa ao encontro da Umbanda. O
batizado marca apenas uma passagem, € como um aceite para com as
concepcoes religiosas empreendidas por aquele terreiro. Aceite e confianca a
mae de santo e aos padrinhos.

Segundo a Mée de Santo Maria Helena, da Tenda Umbandista Caboclo
Pena Verde, o batismo é a primeira coisa que deve ser feita para iniciar-se na
Umbanda. Durante a pesquisa presenciamos alguns batismos que, nos
terreiros da regido, seguem o mesmo ritual. O Batismo ndo é um privilégio dos
iniciantes, podendo ser feito por qualquer pessoa que deseje se batizar na
religido, trabalhador ou ndo, mas € um ritual obrigatorio para o iniciante.

O iniciante deve fazer uma consulta ao guia chefe do Terreiro para saber
quais sdo seus pais, seus “Orixas de Cabeca”. Essa consulta ndo utiliza
bazios ou o Ifa como no Candomblé, o guia incorporado pela mae de santo ou
chefe do terreiro apenas olha para a pessoa e diz quem sdo seus pais. Dados
os “Orixas de Cabeca”, o iniciante deve adquirir uma vela de cera e trés fitas
que correspondem: uma a cor a seu Orixa pai, uma a cor de seu Orixa mae e
uma branca que representa seu anjo da guarda; além de uma toalha branca
que sera usada durante as sessoes ritualisticas, chamada toalha do anjo da

guarda. Em seguida deve ser feito a escolha dos padrinhos, que devem ser

?2 \er Introduc&o pagina 17-19.
23 Jargado tomado de empréstimo ao Candomblé.
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trabalhadores do terreiro, que o encaminhara nos primeiros aprendizados e
regras do terreiro.

Antes de comecar a cerimonia do batismo, a mae de santo prepara a
vela de cera amarrando as fitas nela e explicando que ninguém deve pegar
nesta vela depois de realizado o batismo, apenas o dono. Em seguida o
médium iniciante é convidado a aproximar-se ficando de frente ao Gonga — o
padrinho em seu lado direito e segurando a vela acesa e a madrinha em seu

lado esquerdo segurando a toalha — e é cantado, entdo, o seguinte ponto:

Sao Joao batizou Cristo/ Cristo batizou Jodo/ Foi um
lindo Batizado/ Foi no Rio do Jord&o®*

Durante o ponto cantado o guia chefe do terreiro molha a cabeca do
iniciante, pode ser com agua de cachoeira, agua do mar ou com o0 amassi, um
preparado com agua e ervas especificas que sdo maceradas na agua. Depois
de molhar a cabeca, apaga a vela no topo da cabeca, no lugar chamado coroa
e enxuga com a toalha. Em seguida o iniciante deve tomar bencdo dos
padrinhos e o chefe e na ocasido é parabenizado por seu batizado.

Depois desta cerimdnia o iniciado deve ficar cinco dias sem ter relacées
sexuais e sete dias sem lavar a cabeca, que deve ser protegida do sereno e do
sol com um chapéu ou turbante, branco de preferéncia ou de cor clara.

Apos este pequeno ritual, o iniciante ja pode entrar no terreiro com
roupas brancas para comecar seu aprendizado. Sempre apoiado por seus
padrinhos e demais trabalhadores da casa, comeca a ter seus primeiros

contatos com o transe de incorporacédo das entidades.

?* Ponto encontrado nas trés Tendas Umbandistas pesquisadas.
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E importante lembrar que o batismo representa um marco depois do qual
0o médium pode adentrar o espaco de trabalho no terreiro, mas o
aperfeicoamento do contato com as entidades é fruto de um longo
aprendizado, feito durante as sessdes ritualisticas através da observacdo dos

mais experientes e da préopria experiéncia pessoal corporal.

Aprendizado coletivo

Ao adentrar o terreiro o médium deve saudar os guardides daquele lugar
(o povo de rua). Essa saudacéao é feita posicionando-se de frente para a Cafua
e colocando a mado esquerda no chdo. Na Cruz das Almas é feito o mesmo
procedimento, mas com a mao direita. Estd ai uma das primeiras regras
aprendidas: a saudacado as entidades. Esta é feita através do gesto de tocar a
mao no chéo, esquerda para saudar o povo de defesa e direita para as demais
entidades. Essa mesma saudacao deve ser feita quando se pisa no terreiro,
utilizando ali a mao direita para saudar os guias chefes da casa.

O respeito com a mae de santo & algo muito importante a ser observado
e cumprido pelos médiuns. Assim que ela chega ou que algum médium chega
ao terreiro é preciso cumprimenta-la. O cumprimento € feito com um pedido de
bencdo: o médium segura a mao direita da mae de santo, beija-a e em
seguida, ainda segurando sua méao, leva-a ao encontro do ombro esquerdo,
depois do direito e a testa. Em alguns terreiros costuma-se usar o mesmo

cumprimento para os padrinhos e cambonos.

69



hY

Tais situacBes remetem a “anti-estrutura” apontada por Turner®. Ao
participar de um terreiro a pessoa passa a ter um grau de igualdade entre os
participantes daquele local, sdo todos “irméos”, filhos de uma mesma mae de
santo. O status econémico ou social ndo € observado ali dentro. Mas entéo,
como podemos entender este ato de reveréncia, de cumprimentar
respeitosamente alguns membros? Dentro do ambiente ritualistico da
Umbanda, os integrantes devem respeito a mae de santo e aos padrinhos
individuais como pessoas que sdo responsaveis pelo aprendizado e “tutoria”
espiritual, e ndo como superiores. Ja o respeito devido aos cambonos é fruto
de sua funcgéo de serviddo. Dentro do ritual o cambono tem funcéo de servir
aos pedidos das entidades, fornecendo-lhes cigarros, bebidas, aderecos; e
também servir aos médiuns oferecendo-lhes agua e tomando conta
(principalmente dos novatos) nos momentos de incorporacdo para que nao
cailam. Fungao esta que, se vista de um ponto de vista social ou econdmico,
nao seria digna de reveréncia.

Outro fator de homogeneizagéo é o uso de roupas brancas por parte dos
integrantes. Seu uso € obrigatério, como um uniforme, deve estar sempre limpo
e ser usado apenas para o trabalho, ndo sendo recomendado, por exemplo,
sua utilizagdo no dia a dia. Além da roupa branca, encontramos na
indumentaria basica, usada por todos, alguns adere¢os como guias: espécies
de colares feitos de migangas coloridas, ndo apenas usadas como ornamentos,
mas como objetos de poder. No caso da Tenda Umbandista Caboclo Pena
Verde, o material dessas guias pode ser dado pelos padrinhos, mas quem deve

confeccionar e principalmente “amarrar”, arrematar a guia, € a mae de santo;

%% Ver Introduc&o pagina 18.
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nas outras tendas esse trabalho pode ser feito por um dos padrinhos ou
também pelo pai ou mae de santo.

Ha outras condutas que também devem ser aprendidas durante as
sessdes: a defumacao é a primeira parte da sessao ritualistica, os médiuns se
posicionam dentro do terreiro, formando um semicirculo ao redor do gongé. Na
Tenda Umbandista Caboclo Pena Verde os homens posicionam-se a direita do
gonga e as mulheres a esquerda; nos demais terreiros ndo ha essa divisao.
Um dos cambones passa com o turibulo em cada médium; estes, que devem
estar segurando em suas maos suas guias e a toalha de anjo da guarda,
deixam que se defume a parte da frente de seu corpo, em seguida viram-se
para se que defume suas costas e depois se posicionam novamente de frente
ao turibulo para que se defume suas guias e toalha do anjo da guarda, que em
seguida seréo colocadas no pescoc¢o. Essa movimentagédo se repete em cada
integrante do terreiro, e por fim o turibulo é passado pela assisténcia e deixado
na porta do terreiro.

Os pontos cantados também sdo aprendidos durante as sessdes, é
visivel que alguns médiuns gostam mais de cantar que outros. Geralmente 0s
gue gostam mais de cantar posicionam-se perto dos atabaques, mas o que se
aprende é que todos devem cantar. O aprendizado dos pontos cantados, a
primeira vista, pode parecer o simples aprendizado das letras e ritmos certos,
mas percebemos que os médiuns mais experientes possuem um conhecimento
especifico desses cantos. Por esse motivo 0s iniciantes cantam junto, mas nao
puxam pontos, sé podem puxa-los com autorizagdo prévia. ISso porque 0S

pontos possuem funcdes especificas dentro do trabalho.?®

?® Falaremos dessas fungbes no subitem 3.1. Danca e Mdsica, p. 83 a 88.
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Existem também pequenas regras como, por exemplo, a regra para
entrar no banheiro durante as sessdes. Para entrar no banheiro é preciso tirar
as guias e deixa-las dentro do terreiro. O médium geralmente pede para algum
irméo as segurar ou simplesmente as pendura em algum prego ou cabide de
parede.

A saudacdo ao final da sessdo também deve ser observada. Nas
Tendas Umbandistas Caboclo Pena Verde e Homem do Rosério Branco esse

momento é bem demarcado cantando-se o seguinte ponto:

Gracas a Deus meu Deus

Pelo dia de Hoje

Louvado seja Deus

A Oxalad?’, muito obrigado

Que deus Ihe de em dobro
O que foi confiado®®

O médium “bate” a cabeca no gonga, que significa apenas encosta-la no
gonga, cumprimenta os lados da direita e da esquerda do gonga —esse
cumprimento é feito como ja foi descrito, encostando a méo direita no chédo —
em seguida faz o cumprimento aos atabaques e a saida do terreiro. Neste
cumprimento feito aos dois lados do gonga, aos atabaques e a saida é feito o
cumprimento aos quatro cantos do terreiro; depois vai ao meio do terreiro, faz o
cumprimento com a mao direita ao chdo e roda em torno de si mesmo. O
centro do terreiro € onde esta sua “firmeza”, local que supostamente esta

enterrado o “Axé” — palavra emprestada do Candomblé — ou também o

2" Este agradecimento comeca sendo feito a Oxald e percorre todas as entidades e os

membros que estiveram presentes na sessao, sendo cantado no lugar de Oxala todos aqueles
que se deve agradecer, como por exemplo, os médiuns, a assisténcia, os ogéns, os Caboclos,
e por ai vai.

%8 Ponto coletado nas trés Tendas Umbandistas pesquisadas.
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fundamento do terreiro. Por fim pede-se a bencdo da mée de santo, dos
cambones e dos padrinhos, obedecendo sempre essa ordem.

Todas essas condutas fazem parte do aprendizado juntamente com o
transe, sdo condutas que se repetem a cada sessdo e sao passadas
oralmente, com algumas variacdes dependendo da casa que se trabalha.

Ja o aprendizado do transe é um pouco mais complexo, ndo existindo
para este um método especifico; o iniciante deve, como nas outras condutas,
procurar sempre observar e escutar o que acontece ao seu redor, mas o
contato com a entidade é algo intimo e individual. Os relatos apontam que para
incorporar uma entidade € preciso concentragdo e 0 esvaziamento de
pensamentos. Percebemos que todos os elementos presentes no ritual de
alguma forma contribuem para isso, desde a entrada no terreiro, a defumacéao,
0S pontos cantados, tudo direcionando os pensamentos dos participantes para
aquele local e momento, sendo o cotidiano deixado de lado. Tal atitude
observada nos possibilitou pensar num paralelo com o pensamento teatral de
Grotowski. Em seu livro, Em Busca do Teatro Pobre, Grotowski fala-nos de um
aspecto que seu teatro laboratério buscava para o treinamento do ator;
utilizando-se de técnicas e métodos orientais e ocidentais, chegou ao que ele
chamou de uma “via negativa”, ou seja, ao invés de colecionar técnicas, o ator
deveria esvaziar-se, erradicar blogueios. Grotowski menciona inclusive que

esta seria uma técnica de transe:

(...) Nao pretendemos ensinar ao ator uma série de habilidades
ou um repertdério de truques. Nosso método nao é dedutivo,
ndo se baseia em uma colecdo de habilidades. Tudo esti
concentrado no amadurecimento do ator, que € expresso por
uma tensdo levada ao extremo, por um completo
despojamento, pelo desnudamento do que ha de mais intimo —
tudo isso sem 0 menor trago de egoismo ou de auto-satisfacao.
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O ator faz uma total doacdo de si mesmo. Esta € uma técnica
de “transe” e de integracdo de todos os poderes corporais e
psiquicos do ator, os quais emergem do mais intimo do seu ser
e do seu instinto, explodindo numa espécie de
“transiluminacao”. Grotowski, 1992: 14).

Cada cavalo relata uma sensacéo particular ao entrar em contato com
uma entidade, e também demonstra comportamentos diferentes, o que
evidencia o carater individual do transe. A incorporacdo por um guia pode ser
sutil, branda ou mais violenta, em termos do comportamento corporal. Nos
cavalos mais experientes, geralmente no momento em que se inicia a
incorporacdo, percebemos que 0S movimentos corporais sao brandos e
harmoniosos; ja nos iniciantes 0s movimentos podem ser bruscos e
incontrolados — causando a Iimpressdo que estdo sendo sacudidos
violentamente — podendo inclusive ocasionar algumas quedas. Esses
movimentos mais bruscos controlam-se quando a entidade se manifesta
completamente, porém, um iniciante nem sempre consegue gque a entidade se
manifeste por completo, sendo assim, ele pode ser “sacudido” em muitas
sessOes até gque consiga que a entidade se manifeste de forma que haja um
controle corporal. Deste controle corporal até que a entidade se manifeste por
completo é outro longo caminho.

Quando falamos em se manifestar por completo, nos referimos a
entidade manifestando-se com todas as ac¢des fisicas e vocais. Normalmente,
quando um iniciante incorpora uma entidade, esta manifesta apenas algumas
acbes , mas raramente fala, cumpre alguns cumprimentos e saudacdes®® e

ainda nao trabalha com passes e consultas.

% Falaremos dos cumprimentos das entidades no capitulo 3, A Dramaturgia do Personagem
Caboclo: A Escrita Ancestral em Cena.
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O aprendizado de um médium de incorporacdo € longo; para uma
entidade manifestar-se por completo, na maioria das vezes, é preciso que o
médium se dedique as sessodes ritualisticas por alguns anos, tempo em que o
médium familiariza-se com as regras e condutas do terreiro e também com as

entidades com que trabalha.
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CAPITULO 3:

A DRAMATURGIA DO PERSONAGEM CABOCLO:
A ESCRITA ANCESTRAL EM CENA

A dramaturgia do personagem Caboclo pode ser apreendida a partir do
conjunto de narrativas expressas pelos adeptos e participantes da Umbanda e
pelas entidades, como também pelos pontos cantados. Mas também, e
principalmente, ao voltarmos nossa atencdo para a performance do ritual,
podemos entendé-la como uma construgcdo a partir das acdes desenvolvidas
pelos “personagens”. Nessa perspectiva, a dramaturgia € entendida como
trama, tecido, trabalho de acbes. Conforme Barba & Savarese, em A arte
secreta do ator: dicionario de antropologia teatral, a dramaturgia é vista como
“tudo que trabalha diretamente com a atencdo do espectador em sua

compreensdo, suas emocdes, sua cinestesia”.

A trama pode ser de dois tipos. O primeiro tipo é conseguido
pelo desenvolvimento de agbes no tempo de uma
concatenacdo de causas e efeitos, ou através de uma
alternancia de acbes que representa dois desenvolvimentos
paralelos. O segundo tipo ocorre somente por meio da
simultaneidade: a presenca simultanea de varias acgoes.

Concatenacéo e simultaneidade sdo duas dimensfes da trama.
Elas ndo séo duas alternativas estéticas ou duas dimensdes da
trama. Elas séo dois pélos cuja tensdo e dialética determinam a

representacdo e sua vida: acdes em trabalho — dramaturgia.
(Barba & Savarense, 1995: 68-69)

Essas qualidades da trama estdo ligadas ao teatro estético, que pode

dispor de um “texto previamente escrito” ou de um “texto de representacao”
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como base para encenacgao. O “texto previamente escrito” pode ser transmitido
independente da encenacdo, j4 o “texto de representacdo” so vai se formar ao
fim de um processo de trabalho e ndo pode ser transmitido como o escrito. Tais
qgualidades suscitam uma série de discussbes sobre o papel do “texto da
representacdo” e do “texto composto a priori” no teatro, seja o tradicional ou o
de vanguarda. Barba defende haver entre as duas formas de dramaturgia,
antes de uma contradicdo, uma “situagcdo complementar, uma espécie de
oposicao dialética” onde o prejuizo que pode acontecer é a perda de equilibrio
entre o polo de concatenacédo e o polo de simultaneidade (1995: 69).

No nosso caso, tratando-se da performance do Caboclo no ritual da
Umbanda, obviamente ndo contamos com um texto a priori e sua transmissao
através da escrita, mas contamos com regras e condutas, como um script
prévio, que sao passadas oralmente e devem ser seguidas. Também contamos
com acglOes desenhadas e transformadas a cada sessédo. Veremos que, O
equilibrio desses dois pélos é igualmente respeitado e cumprido pelos
trabalhadores da Umbanda. Essas regras e condutas sao acdes e
comportamentos que se espera que 0 médium cumpra, ndo s6 dentro do
espacgo sagrado, mas em sua vida diaria, a partir do momento em que este é
iniciado.

No caso, propomos que é possivel compreender esse conjunto de acdes
e comportamentos como o “comportamento restaurado” teorizado por Richard
Schechner. Observamos na performance do Caboclo, como no ritual da
Umbanda, um material preservado, arquivado, transmitido oralmente e
transformado ndo sé através do tempo, mas pela caracteristica de cada

médium que o incorpora. Schechner, ao teorizar o comportamento restaurado,
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define-o como “comportamento vivo tratado como um diretor de filme trata uma
fita cinematografica” (1984: 35). Este comportamento é restaurado através de
“— sequéncias organizadas de acontecimentos, roteiros de acoes, textos
conhecidos, movimentos codificados — que existem separados dos executores
gue realizam esses comportamentos” (1984: 35-36). Esta caracteristica revela-
nos dois pontos importantes para analise do Caboclo:

1) O comportamento restaurado € observado em todos os tipos de
performances, desde rituais até manifestacfes artisticas e mesmo na vida
cotidiana, seus mecanismos de manipulacdo sao os mesmos, e, 0 que as
diferencia sdo suas finalidades. No caso da performance do Caboclo,
identificamos uma performance ritual de carater sagrado.

2) O fato da performance apresentar uma segunda natureza, ser algo
separado do performer, exigindo aprendizado, treino e aprimoramento, confere
a ela um carater dinamico. O comportamento restaurado esta sempre sujeito a
receber diferentes tratamentos ou “revisdées”, o que permite que uma parte dele
ocorra de forma “hipotética”. No caso da performance do Caboclo da Umbanda,
o entendimento desse mecanismo torna-se chave para compreensao de sua
diversidade. O quanto essa combinagcdo de comportamentos, ou seja, a
performance, ndo € apenas transmitida, mas também transformada.

A performance do Caboclo engloba uma série de elementos, como: a
danca, o canto, 0 jogo, a mimeses, a fala etc.; além destes, os procedimentos
de trabalho também podem indicar outra gama de gestualidades e
manipulacdes de objetos e aderecos. Nesta performance encontramos praticas
que também sao preservadas em outras manifestacdes rituais ou profanas, de

motrizes Africanas, utilizando-me aqui do conceito desenvolvido por Ligiero
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(2008). O autor sugere que no caso dos estudos das praticas performativas
Afro-Americanas, 0 uso que geralmente se faz do termo matriz, para
caracterizar manifestagcbes de origens africanas pode ser substituido pelo
termo motriz do “Latim motrice de motore, que faz mover” (Ligiero, 2008: 1). Ao
mesmo tempo uma “For¢ca que provoca agdo” e uma “qualidade implicita”.
Essas Performances sao associadas ao ritmo, canto e mimeses e encontradas

em diversas praticas como lutas, rituais e dangas profanas.

3.1. Dancga e Mdsica

Nas tendas umbandistas pesquisadas pudemos observar a associagao
destes elementos durante as sessdes ritualisticas: a danca, a musica e o canto,
a mimese e 0 jogo, sdo apresentados em combinagdo, como parte essencial do
ritual sagrado. A danca e a musica acontecem nos momentos de transe ou
ndo. Dancar e cantar, na lingua das tendas umbandistas de Barra do Pirai, é
uma forma de oragdo, uma forma de reverenciar e implorar aos guias
protetores.

A danca é parte essencial do ritual, através de sua observacgdo
percebemos uma funcao litdrgica, que marca diferentes momentos do ritual.
Um Caboclo, assim que incorpora, danga para saudar os presentes; a subida,
ou seja, 0 momento no qual o transe acaba também é geralmente precedido
por danca. Alguns trabalhos como passes, retirada de demandas e limpeza do

ambiente também s&o feitos através da danca. Esse lugar de destaque dado a

danca nos rituais umbandistas demonstra sua ligagcdo com as tradicdes
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africanas. As tradicbes de origem européias reservam para a danca um lugar
definido, possuindo em alguns casos a funcdo de entretenimento (como em
bailes, saldes de dancas, festas) ou funcdo estética, nas manifestacdes
artisticas. J& na cultura africana a danca assume um papel social mais

abrangente, estando tradicionalmente ligada a diferentes funcdes.

Um dos elementos mais fortes da tradicdo africana € a danca.
Através dela, 0s nossos ancestrais negros expressavam todos
0S acontecimentos naturais da organizacdo da sua
comunidade: agradecer as colheitas, a 'fecundidade, 0
nascimento, a saude, a vida e até a morte. E comum vermos
em documentarios soécios — politicos e culturais, povos
africanos, cantando e dancando, expressando 0S seus
interesses e a sua histéria (Oliveira,2005: 62).

Neste sentido a danca representa ndo sé uma forma de conhecimento
ndo verbal, mas também de transmissdo deste, sendo uma das maneiras de
preservacdo, ao longo da histéria, de costumes fundamentais da cultura
tradicional africana. Essa experiéncia de transmissdo e aprendizado
proporcionado pela danga na Umbanda ocorre de duas maneiras: dos
trabalhadores mais experientes para 0s iniciantes, ou menos experientes, e
também das préprias entidades para o cavalo; sendo assim a danca revela-se
como um elemento fundamental da familiarizagao e contato do iniciante com a
entidade. Os primeiros contatos dos trabalhadores menos experientes com 0s
Caboclos geralmente séo feitos através da dancga, ela serve como um canal,
através do qual guia e cavalo comecam a trilhar o reconhecimento um do outro,
um conhecimento que parte de uma disponibilidade e sensibilidade corporal do
cavalo.

Podemos aqui também ressaltar um dado importante do transe de

incorporagao na Umbanda: o de estar diretamente relacionado ao corpo. Tal
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dado pode ser explicitado por meio de experiéncia prépria ndo s6 dentro da
Umbanda, mas também no kardecismo. Em sessdes exclusivamente
dedicadas ao tipo de trabalho kardecista, o transe de incorporagao acontece de
forma bem diferente do que na Umbanda. As sessOes kardecistas sao
realizadas em mesas, onde os médiuns ficam sempre sentados, ndo podendo
em hipotese alguma se levantar. Nestes trabalhos o transe acontece de forma
“branda”, ndo sendo observadas nem experimentadas mudancas corporais™.
Uma vez incorporado o médium kardecista utiliza apenas a fala. Na Umbanda o
quadro € outro. Desde o inicio das sessGes ha muitas dancas, tornando-se
estas um dos elementos que demarcam o momento da incorporagdo. Mesmo
as entidades mais velhas, como alguns pretos velhos, que ficam sentados
guando incorporados, no momento de descida e subida da entidade ficam de
pé e dancam. Esta danca é acompanha da de uma modificacdo no corpo do
cavalo, observamos os padrbes de incorporacdo para os diferentes tipos de
entidades, por exemplo, os pretos velhos curvam a coluna vertebral;, os
Caboclos andam de forma caracteristica e demonstram o vigor da juventude;
as pombas giras manifestam extrema sensualidade trabalhando o movimento
dos quadris, e assim por diante. Portanto, o que em primeira instancia
observamos no transe de incorporagcdo na Umbanda € a transformacédo e
utilizacéo do corpo. O transe é algo até violento que pode derrubar pessoas ao
chdo (algo que pode acontecer principalmente com os médiuns menos

experientes).

% A ndo ser mudancas muito sutis de expressao facial ou na voz.
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Na obra da autora Graziela Rodrigues encontramos uma referéncia ao
transe de incorporagao que acontece na Umbanda, nela a autora afirma que “o

santo penetra pelo sacro”

Durante as giras, a regido do sacro é ativada através da
bascula da bacia, para frente e para trds. No momento da
incorporacdo ocorre um forte movimento de impulso na regido
do sacro que repercute em todo o corpo. Em seguida o corpo é
“tomado”, ocorrendo uma mudanca em toda estrutura fisica,
gue adquire a plasticidade do conteudo recebido — a entidade.
O campo sutil do movimento é expresso no sacro através de
pulsacdes, incluindo a pequena bascula da bacia outras acfes
gue fazem transparecer a regido atuante, porque sentida.
(Rodrigues, 1997: 50)

Isto acontece de forma diversa no kardecismo. O transe kardecista
ocorre a partir do Chacra Coronario, localizado no alto da cabega. Arriscando
uma interpretacdo imediata, podemos dizer que o contato do médium com o
espirito que ira incorporar no kardecismo se da inicialmente pela cabeca,
caracterizando um transe mais cerebral, mais cognitivo; ja na Umbanda, o
contato do cavalo com a entidade que ir4 incorporar, se da inicialmente pelos
quadris, caracterizando um transe mais sensorial, sensual, enfim, corporal.

De maneira geral, na danca, observamos grande utilizacdo das
articulagdes: como joelhos e cotovelos sempre dobrados e diversos padrdes
para a coluna vertebral. Esta caracteristica confere ao movimento amplitude:
bragos, pernas e coluna movem-se em diferentes diregbes, trabalhando
combinacdes diversas, basicamente nos planos médio e baixo®!. A danca do
Caboclo é impulsionada pelo ritmo da musica. O movimento dos pés também é

bem importante para a danca, reparamos um movimento de repeticao: o bater

repetido das plantas dos pés no chéo cria uma danca, que estabelece relacdo

% para planos e direces do movimento ver Laban, 1978.
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direta com a terra, nela 0os movimentos nos remetem ao aqui agora, a vida
terrena, ao vigor humano — ao contrario daquilo que observamos na danca
classica, por exemplo, que a bailarina, ao dangar nas pontas dos pés, cria uma
imagem fragil, longinqua, que almeja o céu.

O corpo do Caboclo transmite uma forma de conhecimento que nao é
apenas mental, mas fruto de uma experiéncia corporal que passa pelo ritmo e
pela danca, que s&o maneiras pelas quais as entidades trabalham e se
comunicam. A danga ndo possui uma coreografia, € feita de improviso, contudo
reparamos que cada Caboclo cria seu préprio estilo. Nela os movimentos além
de expressarem vigor corporal, possuem um carater mimeético, de imitacdo de
movimentos e acgbes que definem diferentes personagens: o Boiadeiro que
roda seu laco ou o indio que segura sua lanca.

A musica apresenta-se através da combinacdo do toque dos atabaques
e do canto de versos nos chamados pontos cantados. Os Pontos Cantados
possuem ritmos e funcbes variadas. Sua poesia, constituida da palavra e seus
ritmos cantados, conferem-lhe um poder magico, sendo interpretado na
Umbanda como uma forma de oracdo. No dicionario Aurélio (1975: 1113)
encontramos a seguinte definicdo para pontos cantados: “Nos sincretismos
afro-brasileiros, cantos rituais par propiciar a descida dos espiritos”. O que a
primeira vista € apenas um canto ritmado, mostra-se como uma expressao
poética fluida e complexa em suas relagdes entre palavra, ritmo, musica, danca
e crenca, fazendo-a repleta de simbolos. Podemos descrever os pontos
cantados como versos musicados, acompanhados do som de tambores. O som
desses cantos é festivo e aliado a danga, porém, esses pontos nao trabalham

apenas na perspectiva de divertimento pela musica, seus versos, juntamente
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com o ritmo dos tambores e das dangas encerram uma tradicdo: a do poder
magico da palavra trazida pelos povos bantos para o Brasil.

Robert Slenes nos deu as pistas para trabalhar os principios centro
africanos dos pontos cantados. No artigo “Eu venho de muito longe, eu venho
cavando”: jongueiros cumba na senzala centro-africana, o autor apresentou
como seu “objetivo principal, o estudo do vocabulario e dos versos do jongo
com o intuito de identificar metaforas e pressupostos cosmolégicos oriundos da
Africa Central” (Slenes, 2007a: 128), a partir deste trabalho pudemos fazer uma
ponte dos pontos cantados na Umbanda e no Jongo. Estudos histéricos
especificos ressaltam que cantos de trabalho, bem como cantos em torno de
encontro de tambores, eram comuns no periodo escravista, assim, parto do
pressuposto que aquilo que hoje conhecemos como Jongo ou Caxambu — e
mesmo os cantos da Umbanda — sdo uma heranca desses canticos praticados
no periodo colonial. Nas rodas de jongo é comum encontrarmos o desafio
através dos versos. H& uma estrutura na qual um participante, um jongueiro,
lanca um verso, um ponto, e esse deve ser “desatado” (decifrado). Como
resposta joga-se outro verso a ser decifrado. No caso de outro jongueiro nao
conseguir “desatar” corre o risco de ficar “amarrado”, estes casos s&o
apontados como aqueles em que se pode trabalhar com a demanda, espécie
de feitico atado pela palavra. Robert Slenes aponta nas puyas cubanas a

utilizacdo dessa mesma metafora:

(...) el hechizo [encanto] del ‘amarre’ — é expressa la pelo verbo
afro-cubano nkanga, que Fernando Ortiz (grafando o termo
assim, seguindo os padrfes dos africanistas) remete a kanga,
“a palavra kikongo para ‘amarrar’, ‘atar’, ‘capturar’ ” (Slenes,
2007a: 128).



Nas tendas umbandistas pesquisadas, encontramos 0 uso recorrente do
amarrar e da demanda, como formas de feitico, que devem ser desatados,
desfeitos, para restabelecer o bem estar de um individuo. Assim podemos
pensar nessa aproximacao com as tradicdes centro-africanas, ndo so através
de uma origem etimolégica, mas também por principios de crencga.

Encontramos numa gira de Caboclo o seguinte ponto:

Oi cacga, caca imbauba
Quero ver cacar imbauba
Retornando ao trabalho de Robert Slenes, encontramos uma analise

para o seguinte ponto de Jongo:

com tanto pau no mato
“embauva” é coronel
Segundo o autor, ao “desatar” esse jongo podemos encontrar uma forma
de sétira dos escravos para seu senhor. No Kongo, homens de respeito eram
associados a madeira de lei, desta maneira, homens de pouca valia podiam ser
comparados a arvores de polpa mole, no caso a imbauba. “Chamar o senhor
de ‘embauba’, portanto, era denunciad-lo como impostor ou, pior, como
‘feiticeiro’, alguém que ganhou riqueza e proeminéncia imerecidas, a custa dos
outros” (Slenes, 2007a:132). Se assim for, podemos pensar no Caboclo como

um cacador de “feiticeiro”, como assinala este outro ponto de Caboclo:

Sarava seu Pena Branca
Pega flecha e seu bodoque
Pra defender filhos de fé
Ele vem de Aruanda
Trabalhar neste casua
Sarava Seu Pena Branca
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No terreiro de Oxala

Sua flecha vai certeira

Vai pegar no feiticeiro

Que fez juras e mandingas
Para o filho do terreiro
Pega o arco, atira a flecha
Que esse bhicho é cacador
Além de ser castigo

Ele é merecedor.

Percebemos, portanto, uma mesma motriz africana para essas duas
tradicoes que trabalham com a palavra em uma perspectiva de poder e magia.
Uma palavra que vem da tradicdo oral, que ata, desata e desafia. Mas
devemos levar em conta que, apesar desta mesma motriz, sdo performances
que possuem funcdes diferentes. A Umbanda tem a funcdo de uma
performance ritual sagrada, e o jongo, nos dias de hoje, o de entretenimento,
sendo os pontos cantados entoados para a finalidade da danca e do
divertimento. Os pontos cantados na Umbanda possuem diferentes funcgdes:
em primeiro lugar, como ja foi dito, podem ser entendidos como uma forma de
oracado, de reverenciar, apelar e agradecer as entidades; ja outra funcéo esta
diretamente ligada ao transe. Quando os pontos sdo entoados num ritual de
Umbanda criam um elo entre a entidade espiritual e os cavalos, desta forma, se
0 ponto cantado se refere ao Caboclo Pena Branca, como o exemplo dado
acima, o cavalo que trabalha com o Caboclo Pena Branca vai incorporar esta
entidade.

Essas sédo as duas fungcbes que percebemos logo a primeira vista, mas
podemos enumerar outras. Podemos citar aqui a funcao de “correr gira”, esta
funcdo é muito utilizada, mas nem sempre percebida por agueles que assistem

a gira. O ato de “correr gira” ocorre assim que uma entidade é chamada ao

terreiro, € como um reconhecimento dos trabalhos que vai precisar realizar
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7

naquela gira. Para “correr gira” € cantado o ponto daquela entidade, ela danca
ou se concentra parada em frente ao “gonga”. Para elucidar melhor usarei de
um exemplo ocorrido em uma gira de Caboclo Boiadeiro onde observou-se
esse fato de forma evidente. Foi cantado um ponto e logo uma médium
comecou a “balancar” e incorporou o Caboclo Serra Negra. A entidade dancou
um pouco e em seguida parou em frente ao gonga. Percebi que neste
momento todo o corpo da cavalo “tremia”. Nem todos os trabalhadores daquele
terreiro prestavam atengdo no que estava acontecendo, e enquanto o cavalo
ainda “tremia” em frente ao gonga, displicentemente muitos integrantes
pararam de cantar o ponto. No mesma hora a entidade chefe chamou-nos
atencdo, dizendo-nos que ndo poderiamos parar de cantar naguele momento
em que o Caboclo Serra Negra estava “correndo gira”, advertindo da seguinte
forma: “vamos firmar o ponto minha gente, que o Caboclo ta correndo gira”. Fui
entdo pedir explicacdes a entidade e ela disse que “sempre que se corre gira é
preciso cantar pontos para firmar o trabalho”. O trabalho, no caso do Caboclo®,
é feito no intuito de desfazer demandas, formas de feiticos que devem ser
desfeitos para restabelecer o bem estar de um individuo.

Outro exemplo de trabalho que necessita do ponto cantado é a “puxada”.
Novamente usarei de um exemplo para melhor esclarecer este tipo de trabalho.
No momento em que acontece o0 atendimento a assisténcia, uma senhora
entrou no terreiro e se dirigiu ao Caboclo Pena Verde, entidade que chefia a
tenda umbandista que leva seu nome. Este comegou a conversar com a moga
e em seguida chamou duas médiuns que ndo estavam incorporadas para

ajudar. Essas retiraram suas guias e posicionaram-se atrds da moga,

% 0 caboclo, por ser uma entidade de direita, sempre trabalha para tirar demandas,

restabelecer o equilibrio do individuo. Os trabalhos de colocar demandas estdo aliados as
entidades de esquerda.
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incorporando entidades que dirigiam insultos e injurias a moga de forma
agressiva. Essas entidades séo “espiritos obsessores”, terminologia herdada
do kardecismo, que designa aqueles espiritos que ficam junto a pessoa
causando obsesséao, importunando-a. Nos trabalhos de puxada esses espiritos
sdo afastados da pessoa que inoportuna. Nestes trabalhos, varias vezes, o
chefe e os trabalhadores mais experientes sempre chamam atencdo a
importancia de se cantar os pontos, dentro dessa perspectiva do poder da
palavra, que serve para desatar a demanda.

Vemos que o canto e a dancga, normalmente entendidos como formas de
entretenimento, possuem dentro dos rituais funcfes para além do divertimento.
Schechner nos fornece as ferramentas para andlise dessa situacdo. Ao tratar
as acgOes performadas como comportamentos restaurados, propde que estas
devem ser entendidas como “interagbes entre o ritual e o jogo” (Schechner,
2002: 45). Em seus estudos sobre a relagcao entre o ritual e o jogo, o autor
relaciona o ritual com a eficacia e o jogo com o entretenimento, mostrando,
porém, que essa divisdo ndo € rigida, mas entendida como interacdes.
Podemos entender, entdo, que a danca e o canto, dentro dos rituais do
Caboclo da Umbanda, se por um lado proporcionam o divertimento por meio da
apreciacdo das melodias e das gingas corporais — apresentadas pelos médiuns
incorporados ou ndo — por outro lado possuem funcéo sagrada e ritual, cujo
objetivo é relacionado a um trabalho especifico — no caso dos rituais dos
Caboclos, o de restabelecer o bem estar do individuo que o procura. Procura-
se, pela danca e pela musica, para além do divertimento, a eficacia

caracteristica dos rituais.
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Observamos que essa interacdo entre eficacia e entretenimento,
fornecido pelo ritual do Caboclo da Umbanda, € um fator que oferece a
assisténcia (ao espectador) a oportunidade de transformar os momentos de
devocédo, e busca da cura de aflicbes, em momentos de interacdo com a
entidade. Ou seja, uma vez que um cavalo incorpora um Caboclo, entendido
pelos adeptos da religiado como um protetor, um mediador entre os homens e a
vontade divina, a procura de ajuda, possui a oportunidade de conversar, cantar
e até dancar junto a essa entidade. A entidade Caboclo pode ser de diferentes
tipos, usaremos aqui o0 Caboclo indio para melhor exemplificar esse processo.
A interacdo entre o espectador e o Caboclo indio pode ser entendida como
uma convengéo, um jogo, pois essa entidade, com a qual o crente interage no
terreiro, ndo é um indio em carne e 0sso, mas 0 espirito desta entidade
incorporado  em um médium. Portanto, mesmo guardando as devidas
propor¢cdes entre uma representacao teatral e um transe de incorporacao,
podemos dizer que ha uma mesma convenc¢ao que normalmente encontramos
no teatro, ou seja, a representacdo de um personagem por um ator (aqui
representado pelo cavalo) e o reconhecimento por parte de espectador (aqui

representado pela assisténcia).

3.2. Mimese e Jogo

Schechner trabalha, a partir do argumento do antropélogo Gregory

Basteson, com o conceito de meta-comunicacgao: “ (...) [meio como o receptor

interpreta a comunicacdo recebida] organiza todos os sinais incluidos no
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interior dos jogos” (Schechner, 2002: 92)*. Sendo assim, os jogos sdo algo
gue relatam ou representam o real, mas nunca sdo o real. O jogo, portanto,
parte de uma convencdo: no caso do teatro, 0s atores representam
personagens que sao reconhecidos pelos espectadores como tais,
acontecendo, neste momento, trés acbes simultdneas. O autor exemplifica
essas acOes utilizando-se da cena 2 do Ato 5 do Otelo de Shakespeare
34 (Schechner, 2002: 93):

1. Otelo assassina Desdemona,;

2. Dois atores atuam/interpretam uma cena,

3. Os espectadores reconhecem uma parte da peca.

Essa estrutura nos informa que Otelo é uma performance representada
por atores para espectadores, tudo ndo passa de uma cena, uma convencao,
na qual os atores representam 0s personagens que sao reconhecidos pelos
espectadores como tais, mas apenas convencionalmente.

Da mesma forma, podemos observar, dentro do ritual do Caboclo da
Umbanda, também uma estrutura de jogo e de convencao, quando levamos em
conta que aquilo que observamos é uma performance dos médiuns para a
assisténcia, uma convencdo que € aceita por ambas as partes, mas uma
convencao que busca uma eficécia, a eficacia inerente ao ritual. Retornando ao
exemplo do Caboclo indio, podemos entender as trés agdes simultaneas da

seguinte forma:

% A metacomunicacion is a signal that frames all other signals contained within it. (Texto
traduzido durante a disciplina Seminario de Orientacdo ministrada pelo Prof. Dr. Zeca Ligiero).

* - Othello murders Desdemona /- Two actores play a scene. / - Spectators experience a
theatre piece. (Texto traduzido no Seminario de Orientagdo do Prof. Dr. Zeca Ligiero).
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1. Uma gira de Caboclo indio;
2. Os cavalos incorporam Caboclos indios;
3. A assisténcia reconhece a gira e 0s personagens;

No primeiro plano da gira hd uma caracterizacdo dos personagens — por
meio dos pontos cantados, das dancas, das ac¢fes fisicas como um todo —
desempenhadas pelos trabalhadores.

No segundo plano, a gira torna-se evidente pela incorporacdo dos
médiuns. As acdes fisicas dos médiuns deixam claro que sdo agbes dos
Caboclos indios, através de gestos e agdes convencionadas. Os indios n&o
fazem parte do mundo real dos cavalos. Estes desempenham esses
personagens através de aprendizado e treino, e assim por meio da gira, seus
personagens ganham vida a partir do comportamento restaurado.

Essa estrutura nos sinaliza que a performance do Caboclo indio é
executada por cavalos para a assisténcia nas giras publicas, como é possivel

perceber em um espetaculo teatral. Como nos esclarece Schechner:

Usando das palavras de Bateson explicando que: as acdes,
nas quais, os atores estdo desempenhando no teatro,
significam que essas mesmas ac¢lOes executadas pelas
personagens estdo cheias de simbolizacdes (0 assassinato de
uma inocente; o ato de presumir algo néo realizado: o adultério
da esposa, etc.), fazendo nos pensar que tudo o que acontece
no palco é uma brincadeira, que os atores sao todos
brincalhdes (farsantes). (Schechner, 2002: 94)%*

Os gestos e agOes dos Caboclos estdo repletos de simbolizagbes, mas

as giras, ao contrario das obras teatrais ficcionais, ndo sdo construidas apenas

% To use Bateson’s wolds, “These actions in which we now engage [acting in a theatre] do not
denote what those actions for which they stand would denote [murdering an innocent but
presumed adulterous wife]. Not only does the playful nip not denote what would be denoted by
the bite for which it stands, but, in addition, the bite itself is fictional [the murder is a stage
action].” (Texto traduzido no Seminario de Orientacao do Prof. Dr. Zeca Ligiero).
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para comover, alterar ou arrancar aplausos da platéia, mas num intuito sagrado
e religioso (Schechner, 2002: 63-64).

No terceiro plano, o espectador reconhece o Caboclo. Os simbolos
presentes nas acdes dos Caboclos, se por um lado sinalizam uma encenacao,
no sentido da convengédo, por outro, 0os crentes que ali se encontram de fato
acreditam que aqueles ali se apresentando sdo espiritos de Indios e néo
simplesmente atores, como aconteceria em um espetaculo teatral. Mas tanto
na encenacdo teatral como no ritual do Caboclo esse reconhecimento é
disparado a partir de uma cognicao individual ou coletiva. Vejamos agora como

esses personagens sao representados dentro dos rituais.

3.3. Falange dos Caboclos

A primeira referéncia dada ao Caboclo na Umbanda de Barra do Pirai é
a imagem de um indio e depois aos outros tipos de Caboclo como figuras
mesticas e hibridas. O Caboclo indio é uma figura forte, ligada a idéia de um
povo guerreiro que nao se deixou escravizar. Embora possua essa imagem
romantizada, pertence a uma categoria étnica que sempre foi vista a margem
do processo civilizatério brasileiro, e que até hoje enfrenta sérios problemas
quanto ao reconhecimento de seus direitos de cidaddo. Basta um pequeno
apanhado em nossa historia para constatarmos que esta idéia romantizada néo
condiz com a verdade, contudo, € uma idéia bem disseminada e ja descreve as
primeiras caracteristicas desta entidade: um guerreiro destemido, livre e dono
de seu destino. Os outros tipos de Caboclos — Boiadeiros, Marujos e Filhos de

Orixds —também carregam essas caracteristicas e sao cultuados com muito
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respeito pelos adeptos da religido. Percebemos que, se por um lado, a nivel
simbdlico, sdo vistos com muito respeito e admiragdo, ao nivel do real ha uma
inversdo, sendo todos esses personagens ligados a atividades e/ou grupos
marginais de nossa sociedade. Mesmo com algumas ressalvas ao Caboclo
indio, que é considerado uma figura mais “séria”’, constatamos que essas
entidades Caboclos ndo sdo exemplos de virtude sob a Gtica puritana, seja
social ou religiosa. Elas utilizam bebidas, fumos, possuem o linguajar muitas
vezes recheado de palavroes e expressdes coloquiais, aproximando-os mais
da figura humana que da divindade. Possuem uma “natureza humana”, tanto
em sua constituicdo ideolégica quanto em seu comportamento.*® Essa natureza
humana é uma caracteristica que percebemos em todos 0s personagens
pesquisados, mas mesmo com essa caracteristica geral, é possivel delimitar
bem as caracteristicas particulares, havendo uma varia¢éo tanto nas narrativas
quanto na apresentacdo fisica referente a cada “personagem”. Veremos
também que ha uma variacdo de discursos ligados as tendéncias kardecistas

(ou ndo) das tendas umbandistas. E essa uma questdo ddbia, pois enquanto a

% Esse carater revela gue esses personagens, que de certo ponto de vista sdo tomados como
personagens marginais, sdo também personagens folcléricos encontrados em outros setores,
gue ndo sO6 a Umbanda, e fazem parte de um pantedo brasileiro. Antonio Candido, no texto
Dialética da Malandragem (1970), trata da analise critica do romance Memorias de um
Sargento de Milicias, nele o autor fala sobre certa permissividade presente em nossa cultura e
a presenca de personagens que também ndo sdo exemplo de virtude e permeiam tanto o
imaginario popular como a cultura erudita representada pela literatura:

“Esta se articula com uma atitude mais ampla de tolerancia corrosiva, muito brasileira, que
pressupde uma realidade vélida para |4, mas também para c4 da norma e da lei, manifestando-
se por vezes no plano da literatura sob a forma de piada devastadora, que tem certa nostalgia
indeterminada de valores mais lidimos, enquanto agride o que, sendo hirto e cristalizado,
ameaca a labilidade, que é uma das dimens@es fecundas do nosso universo cultural. Essa
comicidade foge as esferas sancionadas da norma burguesa e vai encontrar a irreveréncia e a
amoralidade de certas expressdes populares. Ela se manifesta em Pedro Malasarte no nivel
folclorico e encontra em Gregoério de Matos expressfes rutilantes, que reaparecem de modo
periédico, até alcancar no Modernismo as suas expressdes maximas, com Macunaima e
Serafim Ponte Grande. Ela amaina as quinas e d& lugar a toda a sorte de acomodacdes (ou
negacdes), que por vezes nos fazem parecer inferiores ante uma visao estupidamente nutrida
de valores puritanos, como a das sociedades capitalistas; mas que facilitara a nossa insercéo
num mundo eventualmente aberto.”
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Umbanda trabalha abertamente com utilizacado de fumo e bebidas, esta atitude

€ altamente condenada na doutrina espirita, vemos aqui uma incompatibilidade

clara e muitas vezes mal explicadas nas tendas umbandistas de tendéncia

kardecista.

3.4. Caboclo indio

Mas como é tao lindo
Assistir festa nas matas
Ouvir o som das cascatas
E o lindo canto do sabia
Oi do sabia

Que noite linda

Foi numa noite de luar

Foi no clardo da lua

Que eu vi meu pai Oxossi passar

A mata estava em festa

Toda coberta de flores

Até os passarinhos cantam meus Caboclos
Mas eles cantam em seu louvor
Oh, oh, oh, oh

Quanta beleza

Oh, oh, oh, oh

Quanto esplendor

Como € bom ter a certeza

Que meu pai Oxossi

E nosso protetor®’

O termo Caboclo quando utilizado sozinho, nas tendas umbandistas

onde foram realizadas as pesquisas, € indicacao da entidade Indigena. Como

ja foi dito, os Caboclos sdo diretamente ligados ao Orixa Ox0ssi, como uma

entidade das matas, cacador e conhecedor de ervas, referencias essas

encontradas tanto nos pontos cantados como nas falas das pessoas ligadas a

Umbanda.

%" Ponto encontrado nas trés tendas umbandistas pesquisados.
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O dia reservado para a festa de Caboclo é o dia vinte de janeiro, dia de
S&do Sebastido no Calendario Catdlico e de Oxossi para os Umbandistas. Nos
dias de festa, a gira (forma com a qual sdo chamadas as sessdes ritualisticas)
principal € de Caboclo. Ela é aberta como em qualquer dia de trabalho,
obedecendo aos pré-requisitos necessarios para uma sessao umbandista, ou
seja, antes das entidades comecarem a incorporar, mas desde 0 inicio
reconhecemos que aguele dia é um dia especial.

As festas de Caboclo sdo bem animadas, repletas de dancgas e cantos; o
ambiente é enfeitado com muitas flores, folhas de samambaia, toalhas e fitas
de cor verde (cor da entidade), além de frutas que sdo distribuidas entre os
médiuns e assisténcia durante a festa. A chefe da Tenda Umbandista Caboclo
Pena Verde é quem recebe o Caboclo Pena Verde, entidade que da nome ao
terreiro e também chefia as giras. Os dias de festas sdo dias especiais, as
tendas umbandistas costumam ficar mais cheias do que nos dias normais.
Alguns médiuns colocam roupas apropriadas para festas, no caso da festa de
Caboclo sdo usadas saias (no caso das mulheres) ou blusas de cor verde.
Neste dia de festa, a chefe da Tenda usava saia, bata verde, com uma renda
branca transparente por cima, e guias de cor verde bandeira.

Em primeiro lugar é preciso defumar o ambiente e os médiuns — a
defumacdo tem o objetivo de purificar o0 ambiente e as pessoas —, um dos
cambonos carrega o turibulo e defuma primeiro o chefe do terreiro e depois os
demais integrantes que estdo colocados em roda®. Desde j& iniciam-se os

pontos cantados que vao acontecer durante toda a sessao.

Defuma com as ervas da Jurema

% Ver subitem 2.2. O espaco, p.44.

95



Defuma com arruda e guiné

Alecrim, bejuim e alfazema

Vamos defuma filhos de fé

Eu estou incensando

Eu estou defumando

A casa do Bom Jesus da Lapa

A casa do Bom Jesus da Lapa

Nossa Senhora defumou seus santos filhos
Defumou, defumou para cheirar

E eu defumo essa casa

Pro mal sair, pro mal sair e o bem entrar®

Em seguida acontece a “encruza”, ap0s a limpeza feita pela defumacgéo
o terreiro € demarcado nos quatro cantos, para criar um espaco de seguranca
para o trabalho que vai comecar, e também s&o riscadas cruzes nas maos dos
médiuns com a pemba (espécie de giz branco). Para esse momento é puxado
um ponto cantado especifico, nas trés tendas umbandistas o ponto cantado é o

mesmo.

Vamos cruzar nosso terreiro
Vamos cruzar nosso gonga
Vamos cruzar a nossa gira
Na fé de pai Oxala

Encruza, encruza
Encruza terreiro encruza
Encruza terreiro encruza
Na hora de Deus, Amém™*

Enquanto o ponto é cantado a mae de santo acende quatro velas nos
quatro cantos do terreiro: a primeira a direita do gonga, a segunda no canto
oposto, a terceira a esquerda do gonga e a quarta também no canto oposto,

desenhado assim um x com as velas (ver Figuras 7, 8 e 9).

% Ponto encontrado nas trés tendas umbandistas pesquisados.
9 Ponto encontrado nas trés tendas umbandistas pesquisados.
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ﬁl gonga 34

Figura 7
Disposicéo das velas

Figura 8
Detalhe da vela no canto
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Figura 9
Detalhe da vela no canto

Ao mesmo tempo as cambonas passaram riscando cruzes, utilizando a
pemba, nas méaos de cada médium, primeiro na parte de cima e em seguida na
palma da mao. Além deste procedimento, a mae de santo riscou também com
a pemba pontos riscados nas quatro extremidades do terreiro. Esses trés
procedimentos ritualisticos mais uma vez nos remetem aos principios religiosos
encontrados nos cultos de aflicdo centro africanos. No trabalho de Robert
Slenes encontramos uma analise feita a partir da etnografia da Cabula, onde os
procedimentos ritualisticos descritos na cerimdnia se assemelham ao que

observamos no ritual da Umbanda.

Os primeiros estudiosos (particularmente Arthur Ramos e
Roger Bastide) notaram, que o vocabulario da Cabula indica
claramente que ela esta relacionada a forma da Macumba do
inicio do século XX, reconhecendo seus antecedentes Centro-
africanos. O nome da reunido da Cabula (engira) é
praticamente 0 mesmo que o0 da sessdo Macumba (Gira)
descrita por Ramos na cidade do Rio de Janeiro na década de
1930. Além disso, o chefe (enbanda ou banda) e seu assistente
(cambone) na Cabula tém os mesmos nomes como 0S Seus
homdélogos da Macumba de Ramos (respectivamente embanda
e cambone ou cambonde).

A utilizag@o de um "p6 branco" chamado enba (EMBA na nota
do bispo) para marcar os corpos dos iniciados na Cabula,
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estabelece outro Iéxico de semelhanca entre este culto e mais
tarde a sua relativa Macumba e Umbanda, que também fazem
uso ritual de giz branco ou em p6, chamado Pemba.** Slenes,
2007b: 20).

O espaco do Canucite [forma como os integrantes chamavam a
clareira da floresta onde acontece o ritual] foi ritualmente
demarcada e continha um altar. Na abertura da cerimdnia,
guatro velas eram acesas dentro do espaco marcando 0s
pontos cardeais do circulo, o primeiro “ao oriente, em honra ao
mar — Carunga [Kalunga],” o segundo ao Ocidente. (Cf.
Kikongo kalunga “oceano, mundo de baixo, dividindo a linha ou
superficie entre 0s vivos e 0s mortos”; kalunga em Kimbundu e
Umbundu também tem o significado de “mar” e “morte,” ou de
“outro mundo.”). Levando em conta o contexto, o ritual parece
delinear o que Robert Farris Thompson tem chamado de
"cosmograma Kongo": uma "cruz" dentro de um circulo ou
forma oval, cujas extremidades indicam os "quatro momentos
do sol" — amanhecer, tarde, por-do-sol e a meia-noite — e cujo
horizontal, o braco Leste-Oeste (o primeiro a ser demarcado na
Cabula) Kalunga representa a interface entre o mundo dos
vivos e dos espiritos.*? (Slenes, 2007b: 21)

O “cosmograma kongo” citado por Thompson serve ndo sé para a
analise da demarcacédo do espaco sagrado feito com velas, mas também para
o entendimento dos pontos riscados, espécies de simbolos desenhados que
representam entidades (ver Figuras 10 e 11). Encontramos esses simbolos ndo

apenas neste momento inicial de demarcacdo simbdlica do espaco, mas

“ As earlier scholars (particularly Arthur Ramos and Roger Bastide) have noted, Cabula’s
vocabularly clearly indicates that it is related to the early twentieth-century form of Macumba,
recognized as having Central-African antecedents. The name of the Cabula meeting (engira) is
practically the same as that of the Macumba session (gira) described by Ramos in the city of
Rio de Janeiro in the 1930s. Furthermore, the head priest (enbanda or banda) and his assistant
(cambone) in Cabula have the same names as their counterparts in Ramos’s Macumba
(respectively embanda and cambone or cambonde).41 The utilization of a “white powder” called
enba (emba in the bishop’s notes) to mark the bodies of the initiates in Cabula, establishes
another lexical similarity between this cult and the later Macumba and its relative Umbanda,
which likewise make ritual use of white chalk or powder, called pemba. (Tradu¢cdo minha).

*2 The Camucite’s space was ritually demarcated and contained an altar. In an opening
ceremony, four candles were lit within it to mark the cardinal points of the circle, the first “to the
East, in honor of the sea — Carunga [Kalunga],” the second to the West. (Cf. Kikongo kalunga,
“ocean, underworld, dividing line or surface between the living and the dead”; kalunga in
Kimbundu and Umbundu also has the meaning of “ocean” and “death,” or “otherworld.”) Given
the context, the ritual would seem to delineate what Robert Farris Thompson has called the
“Kongo cosmogram™: a “cross” within a circle or oval, whose extremities indicate the “four
moments of the sun” — sunrise, noon, sunset and midnight — and whose horizontal, East-West
arm (the first to be demarcated in Cabula) represents the Kalunga interface between the world
of people and that of the spirits. (Tradu¢éo minha).
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também nos acessoérios dos meédiuns, como toalhas de anjo da guarda e
bolsas. Esses simbolos podem ser desenhados também no meio da gira, em
trabalhos diversos, mas esse procedimento € mais raro. Eles sdo encontrados
ndo apenas na Umbanda, mas também em outras manifestacdes religiosas de

motrizes africanas, como Ligiero (1998: 134-135) mostra:

Na umbanda, o ponto riscado é comumente descrito como um
desenho feito com giz ou pdlvora, com o propésito de convocar
uma determinada entidade para vir a terra. O poder do espirito
é graficamente representado por linhas retas, circulos, espirais,
flechas, ondas, estrelas, setas e cruzes. Cada espirito tem seu
diagrama magico. O ponto riscado encontra seus equivalentes
na firma da religido cubana chamada Palo ou Regla de
Mayombe; na escrita sagrada intitulada Anaforuana,
desenvolvida pelo povo abaquéa da Africa e seus descendentes
cubanos; nos diagramas Vevé, utilizados no Haiti e em Nova
York para invocar os voduns; e na escrita ideografica Adinkara,
desenvolvida pelo povo akan de Gana e da Costa do Marfim.
Todos esses diagramas, ou assinaturas de espiritos, bem
como os pontos riscados da umbanda, tém sua matriz comum
no cosmograma kongo chamado genericamente dikenga, do
gual assimilaram a simbologia da cruz, o uso de circulos, linhas
paralelas e transversais.

Figura 10
Ponto Riscado de Caboclo
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Figura 11
Ponto Riscado de Preto Velho

Apbs a encruza o préximo passo foi cantar para os guardides, o povo de
rua, para que a gira pudesse acontecer com seguranca, todos os médiuns se
viraram de costas para 0 gonga e cantaram. Antes e depois de cada ponto

cantado é feita a saudacao a entidade, colocando a mao esquerda no chéo.

Portdo de ferro cadeado de madeira
Portao de ferro cadeado de madeira
Na porta do cemitério

Sarava seu Joao caveira

Pomba Gira das Almas
Calunga é

Mas ela é muito formosa
Formosa como ninguém*

Em seguida os médiuns voltaram-se novamente para o espaco do

terreiro e cantaram o ponto das sete linhas, saudando os Orixas da umbanda,

“3 Pontos encontrados nas trés tendas umbandistas pesquisadas.
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as falanges de direita e os filhos de santo. Esse ponto também foi registrado

nas trés tendas umbandistas pesquisadas.

Axé Zambi Ocongué

Pela sua protecéo

llumina nossos camutue meu pai
Para nds cumprir nossa missao
Eu saravo o velho Omolu

Cao pra meu Pai Xang6

Oké Caboclo e Oxossi

Aieie pra maméae Oxum

Eparrei 0i4 idsam

Odociava lemanja

Saluba Nané saluba

Ori pra ori beji

Eu adorei as almas eu adore
Eu saravo o velho omulu

Saravo os filhos de santo
Na fé de pai Oxala**

Durante esse ponto os médiuns colocam a mao direita no chdo para
saudar seus orixas pai e mae de cabeca, e também o0s orixds pai e mée de
cabeca da chefe do terreiro, que no caso da Tenda Umbandista Caboclo Pena
Verde sdo os Orixas Oxossi e Nana. Acabado o ponto cantado, uma das
cambonas foi ao centro do terreiro e leu uma oracgéo catélica de Sao Sebastido.
Ao final da oracéo responderam “que assim seja” e todos bateram palmas. Dois
meédiuns sairam para o quintal e soltaram fogos de artificios, novamente houve
muitas palmas e também vivas para os Caboclos. A partir de entdo comecaram
os cantos dedicados aos Caboclos, o primeiro ao Caboclo Pena Verde,

incorporado pela chefe do terreiro:

4 Ponto encontrado nas trés tendas umbandistas pesquisadas.
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Se meu pai é um Caboclo
Morador la do sertdo

Ele veio de tdo longe

Pra trazer protecdo

Viva Umbanda

Oh viva S&o Sebasti&io™

Este paramentou-se de frente ao gonga com um cocar de penas verdes,
dado por uma das cambonas, assim que vestiu 0 cocar comecgou a dancgar e
cumprimentou todos os médiuns ali presentes. A partir de entdo estava aberta
a gira, e os demais médiuns também comecaram a incorporar diferentes tipos
de Caboclos Indios. Reparamos que os médiuns incorporados possuiam
grande vigor em suas ag0es fisicas, tanto no dancar quanto no cantar ou no
falar. As mulheres podem incorporar Caboclos dos dois géneros, ja nos
homens, foram observadas apenas a incorporagédo de entidades do género
masculino. O ambiente é muito festivo, os Caboclos dangcam muito e se dirigem
as pessoas de forma alegre, chamando atencdo que aquele dia é dia de festa.
Ha também no ambiente a utilizacdo de bebidas e fumos — principalmente

charutos — por parte dos Caboclos.

Postura Corporal e Danca

Algumas acdes fisicas sdo generalizadas nos Caboclos. Uma primeira
caracteristica evidenciada na postura corporal da entidade é a posi¢cao dos pés.
Os Caboclos pisam com um dos pés na meia ponta e 0 outro com toda a planta
do pé no chado (ver Figura 12). Essa caracteristica confere a entidade uma
sensacao de andar manco, mas também uma grande agilidade na danca.

Percebemos também que a maioria dos Caboclos repousa uma das méaos na

“> Ponto coletado na Tenda Umbandista Caboclo Pena verde, na festa de Caboclo.
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regido lombar e coloca o dedo indicador de ambas as maos em riste (ver figura
13), mas esta ndo € uma regra rigida, encontramos também Caboclos com as
maos relaxadas e com os punhos serrados. Certa vez, em uma sessado de
desenvolvimento na Tenda Umbandista Francisco de Assis — sessao que
acontece fechada ao publico —, a entidade que chefiava na época, o Caboclo
Pena Branca, esclareceu que através das maos era possivel reconhecer o
Orixa de que aquele Caboclo era filho. Segundo ele, o dedo indicador em riste,
que ele descreveu como sendo em seta, assinala que o Caboclo é filho de
Oxossi; 0s punhos serrados indicam que é filho de Xang0; e as méaos abertas
podem sinalizar tanto Ogum como Xango.

Outro gesto ou agao que pode ser descrita como sendo generalizada
sdo 0s cumprimentos, que podem ser de dois tipos: o cumprimento feito a uma
pessoa e o cumprimento de saudacgédo. Quando o Caboclo cumprimenta uma
pessoa, seja da assisténcia ou do espaco do terreiro, é feito um movimento de
tocar ombro com ombro trés vezes, primeiro tocando os ombros direitos. Outro
cumprimento feito entre pessoas, esse feito entre entidades, consiste em tocar
as costas dos pulsos de um com o outro, cruzando, direito com direito e
esquerdo com esquerdo (ver Figuras 14 e 15). O cumprimento de saudacao é
um movimento mais variado, cada Caboclo possui variagbes em suas
saudacgbes. De uma forma generalizada podemos descrever o ato de colocar
uma mao na regidao lombar, a outra estendida pra frente e para o alto, com o0s
dedos em riste. No momento desse ato, o Caboclo também geralmente solta
um grito forte e alto e a maioria deles ajoelha, apoiando apenas um dos joelhos

no chéao (ver Figura 16 e 17).
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Figura 12
Detalhe da posicao dos pés

Figura 13
Detalhe do dedo em riste
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Figura 14
Cumprimento entre Caboclos

Figura 15
Cumprimento entre Caboclos

106



Figura 16
Cumprimento de Saudacao

Figura 17
Cumprimento de Saudacao
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A danca é bem ritmada — o movimento de bater a planta dos pés no
chéo repetidamente lembra o movimento da danca do samba masculino — néo
havendo sensualidade na movimentacdo dos quadris, eles se mantém sempre
alinhados as pernas e essas sim se movimentam para diferentes direcdes
(frente, tras, direita e esquerda), em pequenas extensdes, levadas pelo
movimento dos pés. A velocidade dos movimentos varia conforme o ritmo da
musica, ou mesmo a agilidade do médium aliada a da entidade. Existem nas
sessdes momentos de verdadeiro frenesi, onde a maioria das entidades danga.
Observamos esses momentos em todos os terreiros pesquisados, assim como
expressdes de prazer nas feigcbes dos Cabocloes junto ao ato da danca. Um

desses momentos de auge acontece quando é cantado o seguinte ponto:

Vestimenta de caboclo € samambaia, € samambaia

Vestimenta de caboclo € samambaia, € samambaia

Saia Caboclo, ndo se atrapalha,

Saia do meio da samambaia

Saia Caboclo, ndo se atrapalha, saia do meio da

samambaia

Ainda tem Caboclo debaixo da samambaia*®

Neste momento, além da animacdo entre os Caboclos, que j& estédo

incorporados, hd uma espécie de chamada para incorporacdo dos Caboclos
gue ainda nédo incorporaram, sendo assim, mesmo 0s iniciantes que ainda nao
haviam incorporado comecam a incorporar. Acontece também nesse momento
de pessoas da assisténcia incorporarem as entidades e adentrarem o espaco

ritual. Nesses momentos, mais de uma vez, observamos a experiéncia de

pessoas que, nunca tendo frequentado as tendas, entraram em estado de

“® Ponto encontrado nas trés tendas umbandistas pesquisadas.
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transe, mostrando-se com muito receio e assustadas com essa primeira
experiéncia.

Os “personagens” indios assumem diferentes caracteristicas, suas
acOes corporais expressam particularidades, alguns em suas saudagbes
trabalham o movimento como se estivessem empunhando um arco e
flecha; observamos também um iniciante que caminhava como se
segurasse uma comprida lanca e, antes da entidade subir, fez um
movimento como se fincasse a lanca na terra, cuidadosamente, ao lado do
Congéa. Outro movimento que nos chamou a aten¢&o, no caso por nao ser
um movimento generalizado, foi 0 de uma médium que caminhava com o
corpo arqueado para frente, ondulando a coluna vertebral (lembrando um
movimento de cobra) e assobiando. Assim que chegou esse Caboclo (ou

Cabocla), foi puxado o seguinte ponto cantado:

Sucuri! Jibéia!

O como vem beirando o mar!

O zi piou piou 6!

A sua cobra coral!”’

Os Caboclos tém seus nomes relacionados a nagdes indigenas: Caboclo

Tupi, Caboclo Tupinambd, Caboclo Ubirajara; aos elementos indigenas: Sete
Flechas, Pena Branca, Pena Verde, Caboclo Flecheiro; elementos da natureza:
Cabocla Jurema, Caboclo Lua Nova; e Animais: Seu Cobra Coral, Caboclo
Tucunaré. Sao entidades que atendem a assisténcia, principalmente nos casos

relacionados as doencas, dao passes, conselhos e receitam ervas para banhos

e chas. Ao contrario da entidade Preto Velho — que tem muita paciéncia,

" Ponto coletado na Tenda Umbandista Caboclo Pena Verde.
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conversam sobre tudo e se colocam a disposicao da assisténcia para ouvir as
lamurias e lamentos —; o Caboclo é uma entidade direta, que pode se recusar a
ouvir e até a falar com algumas pessoas. Nao gosta de tratar de assuntos
amorosos. Caso ache necessario, chama a atencdo e até dirige represaria a
guem insistir em tratar de assunto que ele ndo ache importante ou necessario.
Mas também podem ser brincalhdes e, além do gosto as dancas e musicas,
alguns gostam muito de beber vinho ou cerveja e fumar principalmente

charutos.

3.5. Caboclo Boiadeiro

Na estancia de boiadeiro,
Eu bebi agua de gravata.
Na estancia de boiadeiro,
Eu bebi agua de gravata.
Eu bebi agua de gravata
Seu boiadeiro,

Eu bebi dgua de gravata.
Eu bebi agua de gravata
Seu boiadeiro,

Eu bebi dgua de gravata.

Seu Boiadeiro vem la do sertdo
Um pé descalco e outro no chéo®

O Caboclo Boiadeiro € caracterizado como um personagem rural, que
trabalha com a lida dos animais. Esta entidade pode ser tracada com povo de
rua, ou seja, suas caracteristicas, tanto de trabalhos como de personalidade,
podem se cruzar com as de Exu.

As festas de Boiadeiro acontecem no més de agosto, nao existindo uma

ligacdo direta ao dia de um santo; € bem parecida com a de Caboclo,

“8 Pontos coletados nas trés tendas umbandistas pesquisadas.
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obedecendo a todos os pré-requisitos do ritual até chegar ao momento das
incorpora¢des. Como ndo encontramos, como ja foi dito, um santo diretamente
ligado ao Boiadeiro, ndo hd nenhuma oracao catélica antes das incorporacoes,
apenas uma oracao de pedido de protecdo das entidades boiadeiros. N&o
reparamos também nenhuma decoragdo especial ou a utilizagdo de comida.

A entidade também ndo possui nenhuma cor ou guias especificas, mas
alguns médiuns usam um cordéo de Santo Antonio*® pendurado no pescoco. E
comum o uso de aderecos como chapéus de couro ou de palha e chicotes,
além de cuias para as bebidas, recusando-se a beber qualquer coisa em copos
de vidro ou de plastico.

Os Boiadeiros também gostam muito de beber, fumar e dancar; sao
entidades de extremos — ao mesmo tempo em que sao bravos e firmes, sdo
bem mais brincalhdes que os Caboclos, costumando fazer comentéarios
engracados com a assisténcia e também soltando largas gargalhadas,
lembrando muito as gargalhadas de povo de rua. Em sua grande maioria sao
entidades do género masculino. Encontramos apenas, em um dos terreiros,
duas entidades femininas. No momento em que chegaram foi cantado o

seguinte ponto:

Oh Isaura toca viola.
Oh Isaura toca viola.
Toca viola 6 Isaura toca viola.

Toca viola 6 Isaura toca viola.*®

9 Cordao de cor marrom usado na cintura do habito de Santo Antonio.
* Ponto coletado na Tenda Umbandista Caboclo Pena Verde.
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Postura corporal e Danca

Tanto nos Caboclos Boiadeiros, como nos Caboclos Indios,
encontramos algumas acdes fisicas generalizadas: a posicdo dos pés € a
mesma descrita para o Caboclo indio — pisam com um dos pés na meia ponta e
0 outro com toda a planta do pé no chao, dando a mesma sensacéao do andar
manco e grande agilidade na danca; também repousam uma das maos na
regido lombar, porém, sem colocar o dedo indicador em riste. Outro gesto ou
acdo que também se repete para o Boiadeiro sdo os cumprimentos, tanto o
feito com a pessoa, quanto o cumprimento de saudacédo. O cumprimento feito
com uma pessoa segue 0s mesmos padrées do Caboclo indio — tocando os
ombros ou 0s pulsos —, j& o cumprimento de saudacao se diferencia, embora
seja bem préximo. No caso, cada Boiadeiro possui variagcbes em suas
saudacOes, porém podemos descrever elementos generalizados, como o0 ato
de colocar uma méo na regido lombar; ja para outra médo encontramos dois
padrées: o gesto de “rodar o lago” acima cabeca ou o de simplesmente bater
no cha@o e no peito. No momento desse ato, o Boiadeiro geralmente solta um
grito forte e alto e a maioria deles também ajoelham durante esta acéao,
apoiando apenas um dos joelhos no chao.

Os padrdes da danca lembram muito os dos Caboclos indios: é bem
ritmada, repetindo-se o movimento de bater a planta dos pés no chao, com os
quadris alinhados as pernas — que se movimentam em diferentes direcdes e
em pequenas extensdes — levadas pelo movimento dos pés. A variacado da
velocidade dos movimentos também é dada conforme o ritmo da musica ou a
agilidade do médium aliada a da entidade. Encontramos, como na gira de

Caboclo, um momento em que as entidades que ainda ndo incorporaram sao
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chamadas a incorporar, podendo também acontecer de alguma pessoa da

assisténcia entrar em transe:

A sua boiada

E de trinta e um
A sua boiada

é de trinta e um
Ja contei os trinta
ta faltando um

Ja contei os trinta
Ta faltando um*

Os Boiadeiros assumem diferentes caracteristicas, suas acdes corporais
expressam particularidades, percebemos a imitagdo de movimentos e acgdes,
tanto nos momentos de danca, quanto nos momentos de passe e trabalhos,
como: o rodar de laco, o chicotear, o cavalgar, o tocar viola, etc. Eles tém seus
nomes relacionados a Caboclos: Boiadeiro da Jurema; aos seus elementos:
Boiadeiro Chapéu de Couro; outros relacionados com nomes préprios: Joao
Boiadeiro, Zé Mineiro; teve um nome, encontrado em dois terreiros, mas
aparentemente néo relacionado a nada: Boiadeiro Navizala; mas os nomes que
mais encontrei se relacionam com locais: Sete campinas, Boiadeiro da Colina,
Seu Serra Negra, Boiadeiro do Lajedo. O Boiadeiro cuida da prote¢éo espiritual
das pessoas, também faz atendimento a assisténcia, dao passes, conselhos e
receitam ervas para banhos e chas. Gosta muito de conversar e sua fala € bem
irreverente, alguns também gostam muito de beber vinho ou cerveja, e fumar,

como nao poderia deixar de ser, charutos.

*! Ponto encontrado nas trés tendas umbandistas pesquisadas.
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3.6. Marujo

Seu marinheiro

Que vida é a sua

Tomando cachaca

Caindo na rua?

Eu bebo sim

Eu bebo muito bem

Bebo com meu dinheiro
N&o devo nada a ninguém?®

O Marujo é o viajante dos mares, homens e mulheres que navegaram e
se relacionaram com o mar, desbravadores de ilhas, continentes, novos
mundos. Esta entidade € sempre tracada com povo de rua, sendo sua
personalidade bem proxima a dos malandros da rua. A cor ligada ao Marujo € o

azul, devido a sua ligacdo com o povo d agua.

Navio Negreiro no fundo do mar
Navio Negreiro no fundo do mar
Correntes pesadas arrastando na areia
A negra escrava se pos a cantar

A negra escrava se pos a cantar
Sarava minha Mae lemanja
Sarava minha Mé&e lemanja

Virou a cagcamba pro fundo do mar
Virou a cagamba pro fundo do mar
Quem me salvou foi mae lemanja
Quem me salvou foi mae lemanja®®

Nos dois anos de pesquisa, e em minha convivéncia com a Umbanda,
nao foi identificado um més ou dia dedicado a festa de Marujo, apenas giras
gue acontecem em dias normais de trabalho. O Marujo n&o se liga a nenhum
santo catélico, mas nos terreiros ele esta ligado aos Orixds das aguas:

lemanja, Nana e Oxum. A gira de Marujo € bem parecida com a de Caboclo ou

*2 pontos coletados na tenda umbandista Homem do Rosario Branco.
>3 ponto coletado na Tenda Umbandista Francisco de Assis.
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Boiadeiro, também obedece aos pré-requisitos do ritual, como o incensar e a
encruza, antes de chegar ao momento das incorporacoes.

Usam chapéus de palha e gostam muito de beber, fumar e cantar. As
bebidas podem ser servidas em copos ou diretamente nas garrafas. Rum,
cerveja, vinho, cachacga, e mais o que tiver; fumam charuto, cigarro e cigarrilha.
Sao bem brincalhdes e apresentam-se bébados — a entidade sempre que
incorpora deixa o médium cambaleante como se estivesse sob o efeito do
alcool — cambaleantes, andam balangando como as ondas do mar. Os pés nédo
possuem padrbes como dos Caboclos ou dos Boiadeiros, nem foram
identificados cumprimentos ou saudacdes especificas, podendo o Marujo dar
um simples aperto de mao ou um aceno acompanhado de palavras. Trabalham
em descarregos, consultas e passes. S840 personagens sentimentais e muito
amigos. Gostam de ajudar nos assuntos relacionados com problemas
amorosos.

Encontramos algumas mdasicas populares usadas como pontos de

Marujo:

O Cirandeiro

Cirandeiro 0

O Cirandeiro

Cirandeiro 0

A pedra do seu anel

Brilha mais que ouro em pé
A pedra do seu anel

Brilha mais que ouro em po

Eu ndo sou daqui.
Eu nado tenho amor
Eu sou da Bahia
De sao salvador

Marinheiro, marinheiro.

Marinheiro so.
Quem te ensinou a nadar.
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Marinheiro s6.
Oi foi o tombo do navio.
Marinheiro sé.
Oi foi 0 balango do matr!

La vem. La vem.
Ele vem faceiro.
Todo de branco.
Com seu bonezinho.**

3.7. Caboclos Filhos dos Orixas

Como ja observado e proposto por este trabalho, ha uma nitida diferenca
entre os Orixas da Umbanda e do Candomblé. No senso comum, muitas vezes,
iIsso se confunde. O que propomos aqui, e procuraremos observar nas agdes
fisicas destas entidades na Umbanda — que € o que faremos nesse subitem — é
que os Orixads na Umbanda afastam-se das divindades que representam no
Candomblé e aproximam-se dos Caboclos. Isto, dito de outro modo, significa
reafirmar a hipétese da filiacdo banto da Umbanda, relacionando os Orixas

também aos ancestrais e aos cultos de afli¢éo.

Os Caboclos de Xang6 e de Ogum.

Por de tras daquela serra
Tem uma linda cachoeira
E onde mora o meu Pai Xang6
Que arrebentou sete pedreiras

Se meu pai € Ogum
Vencedor de demanda

Ele veio de Aruanda

Pra salvar filhos de Umbanda
Ogum, Ogum lara

Ogum, Ogum lara

Salve os campos de batalha
Salve a sereia do mar

Ogum, Ogum lara

Sarava Ogum, Ogum lara

** Ponto coletado nas Tendas Umbandistas: Caboclo Pena Verde e Francisco de Assis.
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As manifestacfes de Xangd e Ogum sao muito fortes, nelas percebemos
0 vigor corporal caracteristicos dos Caboclos. Suas festas sdo comemoradas
no dia de Sao Jodo, 24 de junho, festa de Xang6; e 23 de abril, dia de Séao
Jorge, festa de Ogum. Nestes dias, a gira principal € dedicada ao Orixa
respectivo, obedecendo a um ritual parecido com do Caboclo indio: cumprindo
com os pré-requisitos — defumacéo e encruza — e rezando a Oragdo do dia —
de S&o Jodo Batista ou Sdo Jorge, conforme o Orixa — antes de comegarem as
incorporacdes. Observei que desde o ponto de defumacéao ja é feita referencia

ao Orixa:

O meu Pai (home do Orixd)
Me da licenca pra me defumar
Eu defumo esses filhos

Eu defumo esse Gongé

Com as ervas da jurema

E com todos os orixas®”

Esses Orixds ndo usam aderecos especiais; em apenas um dos
terreiros presenciou-se algumas dessas entidades bebendo cerveja ou vinho, e
alguns também fumando charutos. Encontramos o seguinte ponto que faz

referéncia a Ogum e a bebida e ao fumo:

Ogum nao devia beber

Ogum nao devia fuma

Mas a fumaca representa as nuvens
E a cerveja a espuma do mar>®

Algumas acOes fisicas dessas entidades — como acontece com 0S

Caboclos e Boiadeiros — também s&o generalizadas: os pés tém o mesmo

°® Ponto coletado na Tenda Umbandista Francisco de Assis.
°® Ponto encontrado nas trés Tendas Umbandistas pesquisadas.
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padrdo, pisam com um dos pés na meia ponta e o outro com toda a planta do
pé no chdo; a maioria das entidades repousa uma das maos na regiao lombar,
as maos de Xango costumam ser fechadas e as de Ogum podem variar entre
fechada ou relaxada; e os gestos e movimentacées dessas entidades séo
muito proximos aos que observamos nas giras de Caboclo, indios ou
Boiadeiros: forma de andar, cumprimentos e dancas.

O andar é manco e agil e os cumprimentos também se dividem em
cumprimento feito & pessoa e cumprimento de saudacdo. O cumprimento feito
a pessoa, seja da assisténcia ou do terreiro, também é feito num movimento de
tocar ombro com ombro trés vezes e o feito entre entidades, também tocando
as costas dos pulsos de um com o outro, cruzando direito com direito e
esquerdo com esquerdo. O cumprimento de saudacdo também é mais variado,
cada entidade possui caracteristicas proprias em suas saudacdes: Os Xang0s
costumam bater no peito com os punhos fechados, alguns com 0s corpos
eretos e outros ajoelham-se diante do altar, dos tambores e na saida. Alguns
também soltam um grito durante a saudacdo (no caso do Xangd, alguns
emitem o vocabulo cad) (ver Figuras 18 e 19). Os Oguns seguem um padréo
parecido: em sua maioria batem com a méao direita no peito com o dedo
indicador em riste, mas os outros dedos permanecem relaxados, ndo sao
fechados como acontece na maioria dos Caboclos indios (ver Figuras 20, 21 e
22). O Ogum também utiliza, em sua maioria, folhas da planta “espada de
Ogum”, utilizadas, como o préprio nome popular indica, como espadas. Essas,
manipuladas pelos Oguns, nas saudacdes e também nos passes, fazem
movimentos caracteristicos das armas bélicas: o desembainhar, o empunhar,

demonstrando a existéncia da lamina e da empunhadura.

118



Figura 18
Xangb

Figura 19
Xangb
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Figura 20
Ogum

Figura 21
Ogum
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Figura 22
Ogum

A danca das duas entidades é bem ritmada, o movimento de bater a
planta dos pés no chio repetidamente é semelhante ao dos Caboclos indios e
Boiadeiros e a velocidade dos movimentos também varia conforme o ritmo da
musica ou agilidade do médium aliada a da entidade.

Tanto os Caboclos de Ogum e quanto os de Xang6 fazem atendimentos
a assisténcia através de passes. Nos rituais eles trabalham principalmente na
guebra de demandas, tanto individualmente, atendendo a alguém da
assisténcia, como internamente, nos trabalhos voltados para o bem estar do
Terreiro como um todo. Os Xang6s séo procurados por agueles que procuram
justica, véarias vezes ouvi os meédiuns se referirem a ele como o senhor da

justica, tendo como simbolo um machado de duas laminas. E dito que quando
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se pede justica a Xangb ele faz valer, porém, essa justica, como indica seu
machado, pode ser feita para um lado ou para o outro, entdo, se aquele que
pede justica ndo for o injusticado corre o risco de sofrer as consequéncias de
seu pedido. O Caboclo de Ogum abre os caminhos, a ele é pedido que
acontecam as mudancas necessarias na vida, também é feito pedido de
prosperidade nos relacionamentos familiares, amorosos, e no trabalho. Pode
ocorrer de algum Caboclo de Ogum falar, mas é raro, a maioria deles néo fala,
e mesmo os que falam dizem poucas palavras, ndo sdo como os Caboclos
indios ou Boiadeiros que executam longas conversas com aqueles que

atendem.

Caboclas da linha D'agua

Oh Iemanja, Oh lemanja

Rainha das ondas seria do mar

Seu canto é t&o lindo quando tem luar
Mas como ¢é lindo o canto de lemanja
Oh Iemanja

Ela faz o pescador chorar

Oh lemanja

Quem ouvir a mée d"agua cantar

Vai com ela pro fundo do mar

Eu fui na beira da praia

Pra ver o balanco do mar

Eu vi um retrato na areia

Me lembrei da sereia

Comecei a chamar

Oh Janaina vem ver

Oh Janaina vem ca

Receber suas flores

Que venho te ofertar’’

As manifestacfes das Caboclas da linha D'agua ao contrario de Xango e

Ogum sao sutis, nelas percebemos a suavidade corporal caracteristicas dos

> Pontos de lemanja encontrados nas trés tendas umbandistas pesquisadas.
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movimentos femininos contrapondo-se a movimentagdo normalmente
encontrada nos Caboclos. Sdo entidades das aguas: lemanja dos mares,
Oxum das aguas doces, Nana das aguas profundas e lodosas e lansa das
tempestades e ventanias. A cor de lemanja e Oxum é o azul, de Nana roxo e

de lansa amarelo, e seus filhos usam guias das cores respectivas.

Aié ié

Aié ié, mamae Oxum
Aié i@ mamae Oxum
Aié ié Oxumaré

Ela é flor de maio

Ela é flor de maio

Se a minha mae

E linda flor de maio

Aié ié é flor de maio®®

Suas festas sdo comemoradas no dia das santas catdlicas

correspondentes a cada uma delas: dia 2 de Janeiro, dia de Nossa Senhora
dos Navegantes, festa de lemanja; dia 26 de julho, dia de Santana, dia de
Nand; dia 4 de dezembro, dia de Santa Barbara, dia de lansa; e 8 de
dezembro, dia de Nossa Senhora da Conceicdo, dia de Oxum. No dia
respectivo, a gira principal é dedicada a entidade do dia, obedecendo a um
ritual parecido com do Caboclo: cumprindo com os pré-requisitos — defumacao
e encruza — e rezando a Oragao da santa correspondente antes de comegarem
as incorporagfes. Essas entidades ndo usam aderecos especiais, ndo bebem
nem fumam.

Algumas acdes fisicas dessas entidades — como acontece com 0s

demais Caboclos — também sao generalizadas: 0s pés ndo seguem 0 mesmo

*% Pontos de Oxum encontrado nas trés tendas umbandistas pesquisadas.
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padrao dos demais caboclos, com excecéo de lansa que em alguns casos pisa
com um dos pés na meia ponta e 0 outro com toda a planta do pé no chéao;
todas as entidades movimentam muito os bragos, sendo, geralmente, 0s
movimentos de lemanja, Oxum e Nana bem calmos, com uma velocidade lenta
e a utilizacdo dos planos médio e baixo. J& os movimentos de lansa sao fortes
e velozes, além de utilizarem mais o plano médio e o alto. A maioria das
entidades trabalha com as maos abertas e relaxadas e os bracos em

movimentos de ondulacgdes.

Eram duas ventarolas

Que ventavam em alto mar
Uma era lansa eparrei

A outra é lemanjé odocia

Oh lansa é Santa Barbara,

E dona do seu jacuta.

Eparrei, Eparrei, Eparrei

Oh Mamaéae de Aruanda,

Segura essa banda que eu quero ver.>

Caboclas da linha D'agua néo fazem atendimentos a assisténcia e nao
falam. Nos rituais, elas trabalham principalmente na purificacao e equilibrio da
energia da casa, promovendo o bem estar coletivo. Caboclas da linha D'agua
representam, para os adeptos, o ciclo da renovacao, retirando as energias

negativas, purificando e renovando o ambiente.

Caminhava beirando a praia,

Sozinho no meio da escuridao,

E veio um relampago no céu e clareou,
Eu me ajoelhei e Nan& me abengoou®

% Pontos de lansa encontrados nas trés tendas umbandistas pesquisadas.
® ponto encontrado na Tenda Umbandista Francisco de Assis.
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CONSIDERACOES FINAIS

SARAVA AOS ANCESTRAIS DONOS DA TERRA

Caboclo vai para o lado de 1a
Mas ela vai cacar tatu na calunga
e tamandua

Apesar da grande influéncia que as tradicbes africanas exerceram e
exercem no Brasil, as manifestacdes religiosas que trazem essas influéncias
ainda sao vistas como algo desqualificado e seus rituais como um atraso, ou,
guando valorizadas, o sdo como “produtos exoticos”. Ao olhar para a Umbanda
neste contexto percebe-se um fendmeno no minimo interessante: se por um
lado seus rituais sofreram tal desqualificagcdo, por se tratar de uma
manifestacdo da tradicdo africana, por outro, por uma hipotética falta de
pureza, dentro de uma roupagem sincrética, sofre muitas vezes a acusacao de
se afastar dos preceitos africanos, ficando assim num meio do caminho, nem
branca, nem negra e nem indigena. O Caboclo igualmente se encontra neste
meio do caminho, ou seja, € 0 mestico, o de “cor acobreada”, que ndo é
reconhecido como negro, nem como branco e nem como indio, mas como
todos esses.

Para iniciar a presente pesquisa foi preciso encarar essa questao, tentar
entender esse personagem moreno, que possui varias filiagdes, mas nao tem

sua paternidade reconhecida, ou seja, 0S negros ndo o reconhecem como
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negro, os indios ndo o reconhecem como indio e 0s brancos néo o reconhecem
como branco.

Desta feita, a andlise da entidade Caboclo da Umbanda, € uma tentativa
de apontar novos caminhos, a partir das motivacdes estabelecidas ainda antes
do inicio da pesquisa. Tais motivacdes partiram do contato com a religido — que
fora estabelecido desde a infancia — e da curiosidade na observacéo de suas
dindmicas performaticas — que surge a partir da experiéncia profissional na
area de direcdo teatral. Sobressaiu-se, na vivéncia dentro dos terreiros, um
estranhamento entre o que era expresso verbalmente e 0 que era expresso
corporalmente pelos adeptos da religido, ou seja, 0 que era assistido ou
experimentado muitas vezes ndo era condizente com as explicacdes
enunciadas. Esse foi um desafio encontrado pela pesquisa, entender esse
personagem hibrido, e essa religido multifacetada, independente das imagens
fixadas para ambos. Neste ponto foi determinante o0 mecanismo metodoldgico
empreendido, que partiu de um confronto do material bibliogréfico
especializado (estudos afro-brasileiros e religiosos) e a pesquisa de campo
(analise e experiéncia direta dentro dos rituais umbandistas).

A partir de uma revisao bibliogréafica, distingui trés visdes expressas em
diferentes formas de definir a Umbanda, fundamentais para compreensao e
analise do Caboclo: a primeira, diz respeito a classificacdo da Umbanda como
uma religido sincrética que traz influéncias das culturas européia, africana e
amerindia, sendo a dultima influéncia atribuida exatamente a presenca da
entidade Caboclo; a segunda, refere-se a filiacao feita a doutrina francesa de
Allan Kardec, considerando a Umbanda um desdobramento do espiritismo,

associando sua fundagdo a um mito cujo personagem principal € um Caboclo;
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e a terceira, refere-se a influéncia africana encontrada na religido. Esta se
divide em outras duas: por um lado, salientando as influencias das culturas
trazidas pelos povos provenientes da Africa Ocidental (os sudaneses), que s&o
as mesmas tradicbes que encontramos no Candomblé; ou, por outro lado,
salientando as tradicbes advindas dos cultos de aflicao, trazidas pelos povos
provenientes da regido centro-sul africana (povos do tronco lingtistico banto).

Colocados estes pontos elaborei a primeira hipétese, enunciada ao final
do primeiro capitulo, onde considero o Caboclo resultado sim de uma influéncia
indigena, porém, esta influéncia, mais do que um fruto do simples encontro de
culturas (a partir do contato entre negros e indios), provém de um principio
centro-africano de reverenciar os Ancestrais Donos da Terra. A consequéncia
dessa afirmacédo, fundamental como horizonte da presente pesquisa, seria
afirmativa de que a Umbanda é fundamentalmente uma religido africana, que
tem sua sincretizagcdo ndo como base de formacao de uma religido brasileira,
mas sim como caracteristica fundamental das tradicdes Centro-Sul Africanas,
do tronco linglistico Banto.

Estabelecida a hip6tese como premissa teérica, esta passou a servir de
luz para a pesquisa de campo, a fim de analisar as praticas e a experiéncia
dentro dos rituais. A analise partiu de uma linha de pensamento defendida por

Frigerio (2003) e segundo ele também desenvolvida por outros autores, que:

(...) ndo ressaltam tragos concretos (como Verger ao comparar
religidio Yoruba na América e na Africa), mas as estruturas,
regras, principios e valores (frequentemente inconscientes) que
estruturam a producdo de manifestagbes afro americanas que
seriam equivalentes a que operam na Africa. (Frigerio, 2003,
p.52)
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Essas estruturas, regras, principios e valores, sdo uma “motriz” centro-
africana identificada na Umbanda e na entidade Caboclo. Trata-se de uma
concepcao filosofica que valoriza a experiéncia corporal, tanto social quanto
individual. A Umbanda, enquanto religido, estrutura uma visdo de mundo, que
assume as dinamicas sociais, humanas e mundanas. Desta forma, o corpo e
as experiéncias humanas ndo séo vistos como algo condenavel, mas como
algo existente e admissivel, uma fonte de aprendizado e uma base sélida onde
cada um deve se apoiar. O corpo é o cerne do processo ritual. A pratica e o
aprendizado religioso € todo feito da experiéncia direta nas sessdes
ritualisticas, onde tanto iniciantes como médiuns experientes, através do
contato com entidades, aprendem a dar valor a seus sentimentos e intuigdes,
abrindo-se para um tipo de conhecimento que vai para além do conhecimento
racional, apoiando-se na experiéncia sensorial, percebida ndo somente como
irracional, mas como fonte vital propulsora do corpo.

Dentro desta concepcédo, ao encararmos o Caboclo da Umbanda como
um ancestral dono da terra, buscando assim, uma filiagdo da Umbanda nas
reminiscéncias dos cultos de aflicdo, trazidos da regido centro-sul africana,
pude destacar diversos elementos observados nos terreiros que corroboram
esta hipodtese.

No subitem O Espaco, descrevo basicamente os elementos encontrados
nas Tendas Umbandistas, a fim de adentrar, localizar e familiarizar os leitores
deste trabalho com os contornos espaciais da pesquisa. Como dito, a estrutura
das tendas é simples, com a presenca de um gonga, lugar onde se encontram
as imagens e objetos sagrados, podendo-se estabelecer o paralelo com o

Camucite da Cabula (Slenes, 2007b: 21).
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Outro elemento espacial, este descrito no subitem Caboclo indio, trata
do momento da encruza, que é realizado com muita semelhanca as descri¢cdes
também encontradas na Cabula, cujos quatro cantos do local ritual séo
demarcados com velas acesas e pontos riscados.

Os ancestrais, reverenciados nos cultos de aflicdo, sdo espiritos de
pessoas importantes que apdés a morte sdo cultuados, lembrando, porém que
estes sdo vistos como parte de uma cadeia que envolve vivos, mortos e a
natureza, afastando-se da idéia do espirito individualizado como concebido na
doutrina kardecista. Os padrdes de apresentacdo, por meio da incorporacéo
das entidades, observados nas sessodes ritualisticas umbandistas demonstram
esta ndo individualizacdo. Pela experimentacdo e observagdo do transe de
incorporacgao, identifiquei esses padrdoes (em parte do segundo e do terceiro
capitulo), percebendo que os Caboclos, quando incorporados, executam
gestos e a¢des comuns aos seus tipos respectivos: indios, Boiadeiros, Marujos
e Filhos dos Orixas.

Os nomes hoje em dia encontrados em alguns Caboclos, encontram-se
também nos documentos do século XIX, referentes a reminiscéncias dos cultos
de aflicdo. Sem contar uma série de palavras que etimologicamente apontam
para as linguas de procedéncia banto como: pemba, cambono, calunga e
dentre elas a propria palavra Umbanda.

A observacao dos pontos cantados abriu novos caminhos para analise.
A partir do trabalho de Slenes sobre o jongo (2007a), propus uma comparagao
e aproximacdo dos pontos cantados no jongo com 0s pontos cantados na

Umbanda, percebendo, assim, diversas metaforas presentes nas letras destes
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pontos, que também se apresentam nas falas das entidades. Nestas metaforas
sao transmitidos conhecimentos repletos de fundamento, sabedoria e tradi¢éo.
Essas caracteristicas, de fato, aproximam o culto umbandista das
reminiscéncias dos cultos de aflicdo, filiando os Caboclos a elementos que nos
permitiram entendé-los como o Ancestral Dono da Terra.
Finalizo, como numa despedida deste trabalho, ousando desvendar o

ponto de subida enunciado na epigrafe desta conclusao:

Caboclo vai para o lado de la
Mas ela vai cacar tatu na calunga
e tamandua.

Os pontos sobre tatus e tamanduas na interpretacdo de Slenes (2007a)
sdo repletos de acepgbes que remetem a principios centro-africanos. Os
jongueiros cumbas (feiticeiros de poder) séo relacionados metaforicamente aos
tatus, enquanto um cavador de qualidade, que possui uma superioridade em
relacdo aos outros animais cavadores. Na regido de Sorocaba/SP, encontra-se,
entre os africanos daquela regido provenientes da Africa Central, referéncia ao
tatu como um mamifero de escamas, que era associado a figura de grandes
chefes, tendo sido chamado “de incaca, palavra que claramente deriva de uma
raiz proto-bantu com significado de "pangolim”, ou "papa-formigas de escamas”
(cf. kikongo, nkalea, com esse sentido)” (Slenes, 2007a: 152). Os tamanduas
sdo rivais dos tatus, pois ndo cavam seu proprio buraco, escondendo-se
naqueles feitos por outros animais (Slenes, 2007a: 149-155). Como vimos, o
Caboclo é considerado uma entidade de muito poder dentro da Umbanda, um
guerreiro capaz de desfazer varios tipos de demanda, que trabalha na defesa e

protecdo das pessoas, além da cura e restabelecimento do bem estar. Ele,
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portanto, na Calunga, no limiar entre o mundo dos vivos e o mundo dos mortos,
€ capaz de cacar o mais poderoso feiticeiro, juntamente com seu rival. Com
esse ponto de despedida, Saravo todos os Caboclos Ancestrais Donos da

Terral
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