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“Eu ndo desejo que as mulheres tenham poder sobre os homens;
mas sobre si mesmas.”

Mary Wollstonecraft, 1792
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RESUMO

BARROQOS, Valquiria da Silva. Dofia Maria de Padilla: de bruxa a Pombagira -
uma trajetoria de demonizacao do feminino no Brasil. Tese de doutorado -
Escola De Ciéncias, Educacao, Artes, Letras E Humanidades, Programa de Pos-
Graduacao em Humanidades, Culturas e Artes da Universidade do Grande Rio
— Prof. José de Souza Herdy, Duque de Caxias, Rio de Janeiro, 2023.

Esta pesquisa desenvolveu uma andlise interdisciplinar sobre os aspectos
envolvidos no processo de demonizagao do feminino e de silenciamento da
mulher. O objetivo da investigacao foi construir relagdes sociologicas, historicas
e miticas entre as figuras da bruxa medieval, da rainha Maria de Padilla e da
Pombagira Maria Padilha com a finalidade de identificar aproximacgdes e
distanciamentos entre os processos discursivos em que as personagens estiveram
envolvidas, ao serem associadas ao demoniaco. Os resultados apontaram que o
processo de demonizacao da mulher no periodo inquisitorial na Europa teve
continuidade nas colonias americanas, para onde o projeto colonizador estendeu
a demonizacao. A demonizagao extrapolou as fronteiras do género e submeteu
0s povos autOctones e os escravizados, promovendo uma caga as bruxas
generalizada nas colOnias. Esse processo contou com a agéncia discursiva da

religido que subjugou as existéncias e instituiu as regras sociais.

Palavras-chave: bruxaria; Maria de Padilla; Pombagira; Padilhamento



ABSTRACT

BARROQOS, Valquiria da Silva. Dofia Maria de Padilla: from witch to Pombagira
- a trajectory of demonization of the feminine in Brazil. Doctoral thesis — School
of Sciences, Education, Arts, Letters and Humanities, Posgraduation Program in
Humanities, Cultures and Arts of the University of Grande Rio — Prof. José de
Souza Herdy, Duque de Caxias, Rio de Janeiro, 2023.

This research developed an interdisciplinary analysis of the aspects involved in
the process of demonization of the feminine and silencing of women. The
objective of the investigation was to build sociological, historical, and mythical
relations among the figures of the medieval witch, Queen Maria de Padilla, and
the Pombagira Maria Padilla with the purpose of identifying approximations and
distancements among the discursive processes in which the characters were
involved in being associated with the demonic. The results pointed out that the
process of demonization of women in the inquisitorial period in Europe was
continued in the American colonies where the colonizing project extended the
demonization beyond gender boundaries to include the indigenous peoples and
the enslaved, developing widespread witch-hunting in the colonies. This process
relied on the dominating agency of religion that subjugated existences and

instituted social rules.

KEY WORDS: witchcraft; Maria de Padilla; Pombagira; Padilhamento
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INTRODUCAO

A Pombagira é uma personagem multipla e diversa e sua aproximagao
com as questdes do feminino vem suscitando discussdes sobre papeis de género
no contexto religioso brasileiro. Repleta de ambivaléncias e contradicoes, a
performance da Pombagira alterna empoderamento e subalternizacao,
permitindo entrever sua relagao com os aspectos dualistas da moralidade crista
ocidental. Nesse contexto, esta investigacdo delineia um processo histdrico-
socioldgico que parece ter favorecido a concepgao da entidade relacionada a
aspectos demoniacos e malévolos.

O objeto de estudo desta pesquisa € o processo de demonizagao
sofrido pela Pombagira nos intercambios do delineamento da religiao
umbandista. A constru¢ao do objeto ocorreu a partir de observagdes e
questionamentos que surgiram ao longo de minha experiéncia pessoal em
contato com as Pombagiras nas religidoes de umbanda e de quimbanda.

A entidade feminina aqui abordada apresenta duas grafias possiveis e
que circulam entre os adeptos: Pombopgira e Pombagira. A escolha pela
apropriacdo da versao Pombagira foi intencional e assenta-se em um
posicionamento politico que considera a questao de género como perspectiva de
luta por direitos iguais no que se refere a possibilidades epistemoldgicas
especificas.

O objetivo geral € compreender de que forma, a partir da demonizagao
do feminino no ambito religioso cristao, 0 machismo atravessou o tempo sendo
reproduzido nas instancias da cultura, contribuindo com a determinac¢ao do
lugar da subalternidade do feminino, reafirmando a misoginia e mantendo o
padrao androcéntrico na representagao da Pombagira, fortemente associada ao
diabo nos intercambios da religido. Nessa perspectiva, esta investigacgao realga a
importancia dos eventos histéricos para dar destaque aos multiplos aspectos que

participaram da construgao das crencas sobre a mulher e que surgiram no
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contexto das relagdes histdrico-sociais, e que se perpetuam até os dias atuais por
meio da subalternizacao do feminino na sociedade.

Os objetivos especificos desta pesquisa sao: a) identificar de que forma
a demonizacao do feminino foi articulada pelo movimento de caca as bruxas na
Idade Média e na Moderna; b) compreender os caminhos tomados pela
demonizacdo do feminino a partir da ressignificacio do orixd Exu até se
refletirem na Pombagira de umbanda.

Inicialmente, esta pesquisa seria uma etnografia que visaria
compreender, a partir do campo, de que forma as incorporagdes das Pombagiras
poderiam ser tomadas como uma reatualizagao discursiva do mito das bruxas
medievais por suas médiuns, mas foi necessario adapta-la para uma pesquisa
bibliografica com carater historiografico e sociologico em decorréncia da
pandemia de Covid-19.

Desenvolvemos uma pesquisa qualitativa que trabalha com um
universo de significados, crencas, valores e atitudes que buscou compreender a
complexidade dos fendmenos envolvidos (MINAYO, 2009). Metodologicamente,
essa € uma pesquisa de abordagem tedrica do tipo descritivo- interpretativa e
abordagem interdisciplinar. Foi feito um estudo exploratorio visando maior
familiaridade com o problema da pesquisa, objetivando a compreensao das
realidades nas relagdes sociais representadas no estudo. O objeto foi abordado a
partir da revisao bibliografica sobre as tematicas circunscritas a cada capitulo.

Consideramos que o aspecto da demonizagdo é¢ um fendmeno
religioso norteado a partir de crengas que transitam no imagindrio coletivo,
orientadas pela historicidade dos eventos em um contexto sociocultural
especifico. Tais questdes transbordaram as fronteiras temporais, e estao
impressas na dinamica da sociedade na atualidade nao apenas como reflexo de
forcas estruturais da sociedade, mas como um sistema de significados
mediadores entre as estruturas sociais e as agoes e interagdes humanas em que os

sentidos atribuidos as experiéncias sdo escritos pelo proprio homem.



14

Em nossa abordagem, as discussoes sobre as representacoes de papeis
de género e suas relagoes com religido tem como cendrio o processo persecutorio
no qual o feminino esteve envolvido, especialmente a partir do século XIV.
Recorremos a investigacao do processo de demonizagao do feminino nesta época,
especificamente, por compreendermos que tal periodo foi marcado pela forte
intervencao da Igreja na construcgao das concepgdes sobre o feminino a partir da
interpretacdo dos mitos biblicos, acirrando antigas nog¢des sobre a natureza
feminina e conferindo maior forga a tais crengas. Da intervencao da ortodoxia
clerical crista, surgiram elementos que articularam no imagindrio coletivo a
repulsa ao feminino e justificaram a maior perseguicao as mulheres na historia,
conhecida como cacga as bruxas.

Para compreender de que forma o fendmeno de caga as bruxas
poderia ter contribuido para amalgamar crengas sobre o feminino que
reverberam nas concepg¢oes da Pombagira, fizemos uma revisao bibliografica
sobre a tematica e analisamos as construc¢oes simbolico-discursivas sobre a
demonizac¢ao do feminino medieval.

A partir da revisdao bibliografica, investigamos a concepcao da
personagem Pombagira na umbanda com base no processo de transposigao das
tipologias da entidade Exu. Desta primeira revisdao, identificamos possiveis
processos de branqueamento e demonizacdao da Pombagira na trajetoria da
religido umbandista no Brasil herdeiros da entidade Exu. Desse modo, partimos
do pressuposto de que do orixa Exu derivaram e se ressignificaram as entidades
classificadas como Povo de Rua ou Linha de Esquerda, Exu e Pombagira na
umbanda.

Para refletir sobre a construc¢ao simbdlica das Pombagiras, tomamos a
categoria género como campo de investigagao. As reflexdes foram tomadas a
partir das relagOes estabelecidas entre demonizacdo, corpo e dominac¢ao na
perspectiva da demonizagao do feminino, e as analises foram conduzidas com

base em Pierre Bourdieu, Dominacio masculina (1998) e Heleieth Saffioti, Género,
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patriarcado, violéncia (2004). Nesse contexto, a partir da perspectiva de género,
tomando como pressuposto a ideologia do patriarcado, buscamos compreender
como a moral religiosa contribuiu por meio dos processos sociais de
demonizag¢do do feminino reverberar na concepgao da entidade Pombagira na
umbanda.

Investimos no aprofundamento das investigagcdes sobre as
possibilidades simbdlicas que alocaram a Pombagira no lugar da subalternidade
nos espacos de culto e no imagindrio dos adeptos. Nesse processo, refletimos
sobre as herancas da transposi¢ao da identidade de Exu reproduzidas
culturalmente, e que fortaleceram as praticas sociais de demonizac¢ao da mulher.

Com base nas reflexdes propostas, objetivamos apontar a capacidade
mitica colonizadora da demoniza¢do da Pombagira, destacando a importancia
do reordenamento simbdlico da entidade. A ressignificacdo dos aspectos
subalternizadores da entidade dialogam diretamente com a representatividade
que ela tem na vida de suas adeptas, influenciando o imagindrio coletivo com
mensagens ambiguas difundidas do seio da religiao.

Para discutir possibilidades de enfrentamento ao processo
demonizador colonial, adotamos a perspectiva da Encruzilhada como opgao
metodoldgica de abordagem a partir de Luiz Antonio Simas e Luiz Rufino, Fogo
no Mato: a ciéncia encantada das macumbas (2018). A epistemologia da Encruzilhada
foi tomada como proposta metodoldgica ao colonialismo epistémico do canone
eurocéntrico e se constituiu em uma opgao metodologica fecunda de
possibilidades para conceber novas formas de existir e de experimentar o
feminino ao largo da demonizacao.

A Encruzilhada como I[dcus encantado possui seu proprio
cosmoencantamento, sua propria magia. Assumida como uma forga de agao que
transita o cotidiano, intermediando as necessidades pessoais, a magia de
Pombagira tem grande relevancia social no contexto cotidiano de seus fiéis. A

revitalizagdo da magia é interpretada por nds como instrumento de resisténcia
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com a finalidade de articular povos em torno de ideais libertarios e
reordenadores. Para compreender a importancia da magia como ferramenta e
para evidenciar sua importancia, partimos de interlocu¢des com Emile Durkheim
(1996) e Marcel Mauss e Henri Hubert (2003) para nortear estudos da religiao e
da magia. O encantamento, nesta investigacao, é tomado como um instrumento
de resisténcia e como possiblidade de reordenamento da existéncia e
ressignificagao da experiéncia como formas de enfrentamento.

A tese estd dividida em quatro capitulos e abaixo seguem os
detalhamentos de cada um deles.

No Capitulo I — Caca as bruxas: aspectos da demonizacao do
feminino investigamos de que forma as construgdes simbolico-discursivas
corroboraram o delineamento de um imagindrio coletivo que associou a mulher
ao demoniaco. Nessa perspectiva, analisamos a construcao da discursividade
medieval crista sobre a demonizacao do feminino, fazendo uma breve
reconstru¢do historica do papel da mulher desde o inicio do cristianismo
primitivo e na transicao das concepgdes sobre o protagonismo feminino no
processo de institucionalizagao da fé crista na Europa medieval. Nosso objetivo
foi compreender de que modo as construgdes simbolico-discursivas
desenvolvidas no campo do sagrado contribuiram para a solidificacaio do
imaginario ocidental centrado no masculino em detrimento do feminino.

Apresentamos as mudancas impulsionadas pela transicao religiosa
na Europa, que reconfiguraram os modos de ser e de viver no novo cendrio que
se apresentava, atualizando mitos e concepg¢des antigas sobre o feminino.
Discutimos o cendrio em que as regras sociais foram elaboradas e como o
desenvolvimento do processo de demonizacdo do feminino foi forjado e
assentado no mito do Pecado Original cometido por Eva e narrado no livro de
Génesis da Biblia Crista.

Avaliamos de que forma a publicacdo do manual de caga as bruxas,

Maleus Malleficarum amalgamou a crenga no feminino perverso. Tomamos a
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construcdo discursiva sobre o pecado atribuido a Eva como base analitica para
refletirmos sobre a demonizacao do feminino como ameacador da fé crista.

No Capitulo II - A umbanda na primeira metade do século XX no
Rio de Janeiro: uma trajetéria de branqueamento e demoniza¢do buscamos
identificar, na trajetoria da umbanda do Rio de Janeiro elementos que pudessem
fornecer subsidios para compreender o processo de demonizacdo e de
branqueamento sofrido pelo orixa Exu no territorio brasileiro, com o objetivo de
observar possibilidades de interlocu¢coes entre Exu e a Pombagira. Para
compreender esse processo, precisamos percorrer pela trajetdria de legitimacao
da umbanda enquanto religido organizada.

No estado do Rio de Janeiro, podemos encontrar uma gama diversa
de manifestagdes umbandistas com caracteristicas infinitas e por onde Exu e
Pombagira transitam livremente cumprido seu “dever”. Para compreender o
transito de Exu na umbanda do Rio de Janeiro, tomamos como recorte de analise
um segmento religioso que ficou conhecido como umbanda “branca” e
consideramos sua importancia para compreender o racismo como um processo
que delimitou o papel de Exu no espaco religioso.

Partimos de analises da trajetoria de Zélio Fernandino de Moraes
(1891-1975), médium do Caboclo das Sete Encruzilhadas, anunciador da
umbanda em 15 de novembro de 1908, e que fundou a Tenda Espirita Nossa
Senhora da Piedade (TENSP). Esse ponto é importante porque, a partir da
organizacdo da umbanda proposta por Zélio e seu caboclo foram criadas
institui¢des, como a Federagao Espiritista de Umbanda, que, ao longo da primeira
metade dos anos de 1900, objetivaram padronizar a religido e os ritos, com viés
marcadamente racista e branqueador.

Pelas razoes explicitadas, nos detivemos a representatividade dessa
vertente de umbanda, pois consideramos que ela agrega no desenvolvimento de
sua histéria no Rio de Janeiro elementos que subjazem a constitui¢ao da

identidade das entidades na umbanda, foco dessa investigacao. Ao longo neste
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capitulo, buscamos evidenciar, a partir da revisdao da literatura, algumas
possiveis reminiscéncias sobre o que poderia ser uma proto-umbanda.
Posteriormente nos ocupamos em detalhar o delineamento da umbanda
“anunciada” e a agao dos drgaos federativos e dos periodicos para a consolidagao
da imagem de uma umbanda “pacificada” e “branqueada”.

No Capitulo II - Povo de Rua: entre a demoniza¢io, o
branqueamento e o apagamento alcamos identificar de que forma a interlocugao
entre Exu e o diabo cristao viabilizou a demonizac¢ao da entidade e sua associacao
ao mal. Do mesmo modo, buscamos compreender as estratégias de superagao da
malignidade de Exu utilizadas pela literatura umbandista, baseadas no processo
de branqueamento da entidade.

Objetivamos com essa reflexao, compreender como foram tragadas as
tipologias das entidades do panteao do Povo de Rua na umbanda, tomadas a
partir de nog¢des sobre o diabo cristao. Partimos da premissa de que os processos
de demonizacao e de branqueamento dos deuses africanos foram instrumentos
que viabilizaram a transi¢ao do orixa Exu para a categoria entidade masculina
Exu e, por continuidade para a entidade feminina Exu-fémea — Pombagira.

Nos intercambios da religido, analisamos como as manifestagoes
herdeiras do Caboclo das Sete Encruzilhadas encontraram no espiritismo
kardecista uma possibilidade teologica para redimir Exu na umbanda, e
ressignificar sua simbologia. Investigamos como a umbanda converteu o orixa
Exu em entidade de “servi¢o” ou “trabalhador” de umbanda, como uma saida
para justificar a permaneéncia de Exu na categoria de espirito das trevas, mas em
constante “trabalho” para evolugao.

Salientamos que assumimos, na abordagem proposta neste capitulo,
que os recortes de raga, de género e de classe estiveram continuamente presentes
na formacao das entidades de umbanda, influenciando a concepc¢ao das

identidades das entidades do panteao religioso e, especialmente, do Povo de Rua.
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Avaliamos a construgao da iconografia de Exu, com o proposito de
identificar aspectos morfoldgicos constitutivos das esculturas sagradas
comercializadas no mercado de bens religiosos e que rememoram estruturas
miticas presentem em imagens de deuses separadas pelo espago e pelo tempo,
evidenciando o quanto da cultura africana resistiu ao intenso e profundo
processo de apagamento do que ainda resistiu do negro no Brasil.

No Capitulo IV - Pombagiras e encantamentos: feiticaria como
resisténcia objetivamos compreender de que modo a concepgao da personagem
Pombagira poderia ter sido elaborada a partir da transposicao das tipologias da
entidade Exu, para a viabiliza¢do de um polo feminino na linha do Povo de Rua
na umbanda.

Sobre as caracteristicas atribuidas a Pombagira, desenvolvemos uma
investigacao sobre os aspectos relacionados a entidade e que correspondem a sua
tipologia conceitual, desenvolvida por intelectuais religiosos desde os inicios da
umbanda. Apresentamos uma reflexao sobre as possiveis trajetorias que podem
ter contribuido na concep¢ao da Pombagira, e refletimos sobre suas fungoes e
seus espagos de atuacao a luz do processo de demonizagao sofrido por Exu.

Desenvolvemos uma discussao sobre as questoes da demonizagao do
feminino implicitas e explicitas nas representacdes da Pombagira, de forma a
compreender de que modo a cultura misdgina, de certo modo herdeiras da
demonizacdo da bruxa medieval, se reproduziu no espago sagrado,
condicionando as praticas interpretativas sobre as Pombagiras na umbanda,
como enviesamentos da mulher perigosa e m4, fortemente associada ao demonio.

Analisamos uma amostra de esculturas de Pombagira comercializadas
no mercado de artigos religiosos com o objetivo de identificar didlogos entre as
matrizes que originam oculto da Pombagira. Intencionamos com esse percurso
descortinar o universo simbolico referente as Pombagiras e aos Exus que

extrapolam a nogao de demonizacao.
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Objetivamos de apontar semelhangas existentes entre as personagens,
preservadas ao longo do tempo pela reproducdo cultural dos contetudos
simbolicos. Também analisamos uma amostra de pontos cantados em terreiros
para fortalecer as hipdteses identificadas, tanto na andlise da construgao
identitaria da bruxa medieval, quanto na analise dos elementos constitutivos das

esculturas de Pombagiras.
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CAPITULO I - CACA AS BRUXAS: ASPECTOS DA
DEMONIZACAO DO FEMININO

1.1 Nota introdutoéria

Neste capitulo investigamos de que forma as construgdes simbdlico-
discursivas corroboraram o delineamento de um imagindrio coletivo que
associou a mulher ao demoniaco com o objetivo de compreender de que modo o
discurso simbdlico no campo do sagrado contribuiu para a solidificagdo do

imagindrio ocidental centrado no masculino em detrimento do feminino.

1.2 A Dessacraliza¢ao do feminino: as relagdes entre a mulher e o mal

Esta secdo analisa a trajetdria das crengas sobre o feminino que
perpassa os aspectos constitutivos da natureza sagrada atribuida a mulher e sua
progressiva ressignificagao pela cultura patriarcal. Esse processo se configurou
por intermédio de agentes simbdlico-discursivos naturalizados e reproduzidos
pela cultura, por meio da ressignificacao e reatualizacao de mitos carregados de
simbolos impressos no imagindrio coletivo a partir da assimilagao de arquétipos
presentes no imaginario social.

Para compreender de que forma a mulher foi transformada de deusa
em bruxa, partimos da nogao de imagindrio, conforme proposto por Gilbert
Durand (1997), como universal, simbdlico, imaginativo e dinamico. O
imaginadrio, na perspectiva do autor, surge articulando sua causalidade figurativa
e a sua face simbdlica, tornando-se projecoes de medos e aspiragoes, delineando
o comportamento e as crencas partilhados por uma comunidade. Portando,
podemos observar que o imagindrio cumpre uma fungao social, figurando como
um campo de embates politicos e ideoldgicos, configurando identidades no
ambito coletivo. Desse modo, o imagindrio se constrdi, na perspectiva de
Bourdieu (1989, p. 170), com base em um “poder simbdlico” articulado pela

“violéncia simbolica”.
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Os simbolos articulados pelo imaginario sdo resultado das
transformacgoes que os arquétipos primordiais foram assumindo na imaginacao
coletiva ao longo do tempo a partir das experiéncias coletivas que, segundo
Durand (1997), constituem “o capital inconsciente e pensado do ser humano. Este
capital é formado pelo dominio do arquetipal — ou das invariancias e universais
do comportamento do género [...] no interior de unidades grupais” (DURAND,
1997, p. 212).

Em sua atualidade, os arquétipos sao variantes das imagens
primordiais e sua capacidade de serem moldaveis se originam pela aplicagao e
adaptacao conscientes dessas ideias a realidade por meio dos mitos, pois a fungao
da consciéncia nao € s6 a de reconhecer e assumir o mundo exterior através da
porta dos sentidos, mas traduzir criativamente o mundo exterior para a realidade
visivel.

Nesse contexto, de acordo com Joseph Campbell (1990), o mito é um
inicio da racionalizagao da experiéncia simbdlica na forma de narrativa,
exprimindo um esquema ou um conjunto deles, na qual os simbolos traduzem-
se em palavras e os arquétipos em ideias, conceitos, esquemas de pensamento e
visdes racionais do mundo. Na concepcao de Mircea Eliade (1989, p. 23), o mito
proporciona experiéncias de sentido, e para ele,

Viver o mito implica, portanto, uma experiencia
verdadeiramente ‘religiosa’, visto que se distingue da
experiencia quotidiana. [...] As personagens do mito tornam-se
presentes e passa-se a ser seu contemporaneo. Isto implica
também que ja nao se vive no tempo cronoldgico, mas no tempo
Primordial, o Tempo em que o acontecimento teve lugar pela
primeira vez (ELIADE, 1989, p. 23) [grifo do editor].

Segundo Eliade (1989), os mitos que forneciam as bases para o
funcionamento das sociedades primitivas e as narrativas mitoldgicas eram
consideradas sagradas, revelagdoes divinas que serviram de modelo ao

comportamento humano e ao desenvolvimento da cultura. Assim, as metaforas
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mitologicas orientavam o pensamento do individuo primitivo servindo como

guia para a vida em sociedade. Nas palavras do autor:

Os mitos relatam nao s6 a origem do Mundo, dos animais, das
plantas e do homem, mas também todos os acontecimentos
primordiais em consequéncia dos quais o homem se transformou
naquilo que é hoje, ou seja, um ser mortal, sexuado, organizado
em sociedade, obrigado a trabalhar para viver, e trabalhando
segundo determinadas regras. Se o Mundo existe, se 0 homem
existe, apenas porque os Seres Sobrenaturais desenvolveram
uma atividade criadora nas ‘origens’ (ELIADE, 1989, p. 17).

Os mitos possuem como particularidade serem reconstruidos
constantemente, mantendo forma e contetdo variando apenas os significados
num contexto em que sua estrutura basica pode ser considerada como um
modelo de funcionamento do imagindrio. Segundo Eliade (1992), essa
particularidade dos mitos se deve ao

Carater aistérico da memoria popular, a incapacidade da
memoria coletiva no sentido de reter os episddios e os individuos
historicos, exceto enquanto os transformam em arquétipos — isto
¢, enquanto anula todas as suas peculiaridades historicas e
pessoais — levanta uma série de novos problemas, que nos vemos
obrigados a colocar de lado (ELIADE, 1992, p. 42).

Devido ao carater aistorico da memoria popular descrito por Eliade
(1982), o pesquisador, embora seja muito raro, “esbarra casualmente na
transformacao de um episédio em mito” (ELIADE, 1982, p. 44). Segundo o autor,
0 mesmo processo ocorre com a transformagao de mortos em ancestrais, pois sua
sobrevivéncia apos a morte deixa de ser pessoal, limita-se pelo tempo e constitui-
se uma “consciéncia historica” impessoal que representa um mito (ELIADE, 1982,
p. 46). Sobre esse aspecto, acreditamos que a demonizacdao do feminino no
contexto cristio no medievo, pode ter significado uma dessas atualizagdes de

mitos sobre a mulher.
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De acordo com Campbell (1990), o culto a divindade feminina
denominada Deusa Primordial! ou Grande Mae nas sociedades agrarias do
periodo Paleolitico a Idade do Bronze, remonta ao inicio da histéria humana e se
baseia na disseminagao da nogao de um possivel matriarcado pré-histdrico. Para
o autor, a mulher foi o primeiro ser adorado do mundo humano, e “[...] sua
adoracao relaciona-se com a manifestacao dos ciclos da natureza em seu proprio
corpo” (CAMPBELL, 1990, p. 37), sendo recorrente o tema da fertilidade na forma
como as civilizagoes representaram o feminino.

Segundo Erich Newmann (2006), na era da Grande Mae, a mulher foi
associada a terra por sua capacidade geradora e nutriz, pois a vida era tida como
déadiva da terra. De acordo com o autor, o individuo primitivo compreendia que
a vida de todos os seres dependia da Mae-Terra. Portanto, para o autor,

No estdgio mais remoto da vida humana, a fungao principal das
mulheres consistia na colheita de plantas, raizes e tubérculos, na
mesma proporc¢ao em que a caga pertencia aos homens. A mulher
do periodo primordial, por sua intimidade com o reino vegetal,
dispunha de um vasto conhecimento desse reino vital, que
assume um papel de significado tao essencial no ambito dos
mistérios primordiais do Feminino (NEWMANN, 2002, p. 229).

Entretanto, ao longo do tempo o feminino perdeu a representatividade
e sua sacralidade foi condicionada ao papel coadjuvante no cristianismo como a
mae do salvador. Sobre o ataque processado ao feminino pela cultura patriarcal,
Carlos A. Byington (2015) acrescenta que, “a repressao da mulher e o ataque a ela
como bruxa, devido a projegao nela dos arquétipos da Grande Mae e da anima
[...]” (BYINGTON, 2015, p. 38) fez parte do processo de dessacralizagao da
mulher que nao foi inaugurado pelo cristianismo, mas se asseverou no medievo

e resultou da virada cultural matricéntrica? para a patriarcal. Com a

1 Entende-se por arquétipo “primordial” uma “presenca eterna” (JUNG, apud NEUMANN, 2006,
p- 22).
2 Entende-se como cultura centrada na figura da mae.
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dessacralizacao do feminino, a Grande Mae desapareceu, sendo substituida pelo
Grande Pai.

A dessacralizagao da mulher foi produto do rearranjo dos simbolos
coletivos sagrados e profanos no interior das sociedades patriarcais cristas. De
acordo com Durkheim (1979), a religido foi a base para as primeiras
representacoes sobre a propria existéncia, portanto foi o primeiro instrumento
disponivel para explicar e compreender o mundo e as experiéncias. Todos os
aspectos da vida social e da coletividade, segundo o autor, estavam implicitos na
religiao.

Portando, ao passo que o cristianismo se elevou como religido oficial
na Europa, a mulher foi gradativamente perdendo o altar da deusa, nao sem
resisténcias. Apos ser expulsa do altar e ser demonizada pelas vias do discurso
religioso, a mulher foi contemplada com a santidade atribuida a mae do
Salvador, mas sem concorréncia com Ele. Mais a frente retomaremos essa
discussao de forma detalhada para compreender como esse processo foi
viabilizado por vias discursivas.

A investida na dessacralizacao do feminino foi fortalecida no medievo
como um processo que transferiu gradativamente o culto da terra para o céu,
rompendo com os ciclos naturais em favor da linha reta que conduz ao céu, tendo
a salvagao como aporte discursivo; a nova nogao de tempo que surgiu desse
processo imprimiu novas configuragdes na sociedade (SENNETT, 1997). A
interpretacao do feminino nas culturas patriarcais pode ser considerada, entao,
uma reatualizacdo do imagindrio coletivo impregnados com simbolos
reproduzidos por geragoes, como indica Neumann (2006), no recorte que segue:

Com a evolugao judaico-crista patriarcal, com suas tendéncias as
abstragdes de carater monoteista-masculino, a Deusa, como
figura da sabedoria feminina, foi destronada e reprimida.
Sobreviveu somente de forma secreta, principalmente através de
expedientes heréticos e revoluciondrios, cuja averiguagao
transcende a nossa tarefa. Nao podemos descrever de que forma
a Grande-Mae substituiu como Bruxa nem o seu retorno durante
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a Renascenca e seu ressurgimento nos tempos modernos.
Devemos nos contentar com algumas imagens da esfera crista
para ilustrar a irreprimivel vitalidade arquetipica da Grande-
Mae (NEWMANN, 2006, p. 287-288).

A inferioriza¢ao do feminino nado foi uma invencao da religiao crista.
Na cultura patriarcal rabinica judaica, de quem o cristianismo herdou as
escrituras sagradas do Antigo Testamento, existe o mito de uma primeira mulher,
Lilith, que nao é retratada pelos cristaos.® De acordo com Roberto Sicuteri (1987),
o mito de Lilith nunca foi considerado conhecimento canonico pelos Pais da
Igreja fazendo parte da chamada literatura apdcrifa ou deuterocandnica. Na
narrativa dessa mitologia, de tradicao oral, para o autor, Lilith é um “mito
arcaico” (SICUTERI, 1987, p. 30) que antecede a narrativa mosaica e canonica da
criacao de Eva.

De acordo com Roque Laraia (1997), a mitologia do Velho Testamento
sofreu ao longo do tempo intervencdes de editores livreiros que transformaram
o discurso original em versoes mais adequadas aos padrdes culturais e morais de
suas respectivas épocas. Por essa razdo, segundo aponta Laraia (1997),
possivelmente, trechos que se referiam a Lilith, primeira esposa de Adao e
expulsa do paraiso por desobediéncia, foram excluidos das narrativas
ambientadas no Jardim do Eden. Por outro lado, o autor, destaca que apesar da
tentativa de apagar a existéncia de Lilith no mito de Génesis, ainda é possivel
encontrar referéncias a ela em fragmentos da tradigao oral.

O mito de Lilith pode ser notado na tradigao rabinica cujos ensinos
estao reunidos nos textos da sabedoria rabinica, no Talmud (HURWITZ, 2006, p.
85-89); em um manuscrito de Ben Sirak (KOLTUYV, 1986, p.37-52), datado entre
os séculos VIII e X a.C,, ela é descrita como a primeira mulher mitica de Adao;

ela também aparece no Sepher Ha'Zohar (KOLTUYV, 1986, p.17-35), o Livro do

3 Nao nos aprofundaremos sobre o mito de Lilith nesta secdo porque nossas analises sobre a
demonizac¢ao do feminino sao feitas a partir do mito de Eva que inspirou o cristianismo e que
forneceu todos os precedentes para categorizar o feminino como ser demoniaco.
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Esplendor, uma obra cabalistica que data do século XIII (apud SICUTERI, 1987,
p- 14); no Talmud, o livro da tradicao judaica, Lilith também figura como
personagem feminina. Conforme descreve Roberto Sicuteri (1987),

O mito de Lilith pertence a grande tradi¢ao dos testemunhos
orais que estdo reunidos nos textos da sabedoria rabinica
definida na versao jeovistica, que se coloca lado a lado,
precedendo-a de alguns séculos, da versao biblica dos
sacerdotes. Sabemos que tais versdes do Geénesis - e
particularmente o mito do nascimento da mulher — sao ricas de
contradi¢des e enigmas que se anulam. Nos deduzimos que a
lenda de Lilith, primeira companheira de Adao, foi perdida ou
removida durante a época de transposi¢dao da versao jeovistica
para aquela sacerdotal, que logo apds sofrer as modificagdes dos
Pais da Igreja (SICUTERI, 1987, p. 23).

Segundo conta o mito, Lilith foi um ser desafiador que questionou a
razao de ter que ficar por baixo de Adao no ato sexual. Temerario, Adao, entao,
conforme conta o mito, pediu a Jeova que a afastasse dele. Mediante a negativa
de Lilith sobre mudar seus “maus costumes”, Jeova nao s6 expulsou Lilith como
a condenou ao exilio, nas proximidades do Mar Vermelho, onde passaria a parir,
todos os dias, trés mil demonios, por todo o sempre. Apos o banimento de Lilith,
deus cria Eva atendendo aos apelos de Adao que se sentia solitdrio e confuso no
jardim (SICUTERI, 1987).

O enfoque dado ao desenvolvimento sobre a representagdo das
mulheres nas Idade Média e Moderna pela Igreja contemplou aspectos sobre seu
corpo e sua sexualidade, reforcando a necessidade de investir-se em sua
invisibilidade ao longo da histéria, dando destaque a caracteristicas que em
muito se assemelham a demonizacao da Lilith rabinica. Entretanto, como visto,
Lilith nao é mencionada na literatura candnica e, por essa razao, o discurso de
inferioridade do feminino foi construido tomando como precedente a relacao da
mulher com o diabo e citada desde o livro de Génesis na Biblica Crista que deu

contornos de pecado e desordem a mulher.
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A construc¢ao da narrativa de demonizagao do feminino encorpou-se
com a propria definicdo de demonios que se originou do amadurecimento da
literatura clerical ao longo da Antiguidade e no avango da Idade Média. A base
conceitual da constru¢ao da nog¢ao de mal em oposicao a bem foi tomada a partir
da ideia de oposi¢ao ao cristianismo, ou seja, os inimigos de Cristo eram
considerados representantes do diabo. Desse modo, todas as expressoes de
paganismo (qualquer expressao nao-cristd) foram demonizadas e classificadas
como pecado de heresia. Transformados em hereges, todos os pagaos passaram
a ser considerados pecadores e, portanto, opositores de Cristo. Nesse contexto,
todas as praticas que pudessem ser associadas ao paganismo foram tratadas
como heresias — pecados mortais.

No contexto da construgao da literatura que tratou sobre a existéncia
dos demonios, Santo Agostinho (354-430 d.C.) foi a base intelectual da construgao
de um sistema de representa¢des maniqueista (bem x mal) capaz de controlar
todos os aspectos da vida social e espiritual no ocidente europeu, incluindo
elementos interiores e exteriores a religido. Os elementos interiores se baseavam
na construgao do pecado original e os elementos exteriores reuniam aspectos
relativos a ameaca da fé crista, que pudessem ser relacionados a todo o mal, como
hereges, infiéis e pagaos, considerados seguidores do diabo, o opositor de deus.

Agostinho sistematizou os estudos sobre anjos e demonios e teve
como missao “limpar” as crengas consideradas do povo comum, relegando as
crengas pagas a simples feitos diabdlicos. De acordo com Moraes (2016), “de uma
forma geral, percebe-se que Agostinho estava numa empreitada apologética da
té crista contra aquilo que ele denominou como paganismo, espago por
exceléncia, segundo ele, de atuagao dos demonios” (MORAES, 2016, p. 173). No
final da Idade Média, Agostinho era figura central da ortodoxia catdlica. De
acordo com Faure (2006),

[...] é Santo Agostinho que lan¢ou as bases de uma doutrina
ortodoxa, definindo a natureza angélica como puramente
espiritual e livre. Comentando o Génesis, ele se dedicou a uma
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interpretacdo angeloldgica dos temas da luz, da origem do mal e
do conhecimento de Deus. Enunciou as principais fungdes dos
seres celestes, que decorrem do seu estado de servidores do rei
dos Céus: celebram a gloria divina, regem todo o Universo, as
nacdes, os elementos, os individuos e transmitem a vontade
divina. O mundo anggélico estd, pois, a0 mesmo tempo, voltado
para Deus, que ele glorifica, e para o mundo visivel, que ele
sustém e no qual intervém. Agostinho insistiu igualmente sobre
a correspondéncia profunda que une o anjo e o homem: as duas
criaturas sao inteligentes e criadas a imagem de Deus, embora
uma seja espiritual, a outra corporal (FAURE, 2006, p. 70-71).

A partir da condenacao de todas as praticas pagas, a ofensiva contra a
heresia — que passou a ser considerada pecado mortal — intensifica a perseguicao
que se instaurou na Europa. Em empreitada contra os pagaos, a pratica da magia
foi classificada como pecado, transformando-a em heresia. A perseguicao
baseou-se nas obras de Agostinho De Civitate Dei e Divinatione Daemonium, cujo
argumento central se desenvolveu em torno da relacao da magia com o diabo —
“a magia seria um artificio do diabo para impossibilitar a salvacao da alma
humana” (CARDINI, 1996, p. 10).

Durante a Idade Média, a consolidacao das bases conceituais
ortodoxas foi viabilizada pela “mosteirizacao” da educagao (oferecida pelos
mosteiros) que, com objetivos de dominagao e homogeneizacao da fé, baseou-se
em uma literatura clerical orientada para a modelacdo do sujeito medieval
ocidental, obviamente pautada nos dogmas cristaos que tomaram os textos
biblicos como referencial. Um trecho de Nunes (2001) que segue reproduzido
abaixo, nos permite observar esse processo:

Durante a Idade Média, o ensino tornou-se quase o monopolio
dos mosteiros. As criangas ai aprendiam a ler, a escrever e a
entoar salmos. O saltério era o primeiro livro de leitura. Os
nobres podiam dispensar aos filhos a instrugao proporcionada
por um clérigo. As escolas monasticas do Ocidente surgiram
antes do ano 500, e atingiram o apice da sua influéncia a volta do
ano 1100. O ensino monastico abrangia a instrugao elementar, as
sete artes liberais e a Sagrada Escritura. Quanto a primeira, dela
se incumbiam, também, as escolas paroquiais que se
desenvolveram primeiro na Itdlia, desde que desapareceram as
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escolas leigas e se difundiram pela Gdlia e Espanha e depois
através do Império Carolingio. A escola paroquial foi o inicio da
escola popular ou primaria na Europa (NUNES, 2001, p. 39).

O desenvolvimento da doutrina eclesiastica reforcou o dominio
intelectual da Igreja e se expandiu a partir da fixacdo de uma doutrina
institucional que passou a ser modelo psicossocial. Todos os movimentos
religiosos que estivessem em desacordo com a ortodoxia vigente eram
classificados como heresia, sendo duramente combatidos. A instituicao da
heresia como pecado pode ser compreendida, segundo Baschet (2000), a partir da
nogao implicita de risco a sua existéncia, conforme o fragmento abaixo

a Igreja se transforma em uma institui¢ao preocupada em fixar a
doutrina que fundamenta sua organizagao e seu dominio sobre
a sociedade. O problema da heresia emergiu, entao, apenas na
medida em que a Igreja se transformou em uma instituicao
preocupada em definir os dogmas que baseavam sua
organizacao e seu dominio sobre a sociedade (BASCHET, 2000,
p. 222).

Os estudos escatoldgicos também contribuiram com a ofensiva do mal
no mundo medieval e com a onda de medo. A escatologia se ocupou com os
estudos sobre o fim do mundo com base na ideia de Juizo Final contida no livro
biblico Apocalipse de Sdo Jodo. Segundo descreve Jean Delumeau (1989), o
sentimento de medo que assolava o periodo medieval nao era restrito apenas ao
diabo e a crenga no Juizo Final.

Conforme apontado pelo autor, Deus era uma figura dabia que
oscilava entre o pai amoroso e salvador e o pai vingativo que seria capaz de punir
seus “filhos” pelos pecados cometidos, comportamento que despertava um
profundo temor nos fiéis (DELUMEAU, 1989, p. 309). Essa nogao, para o autor,
favoreceu a obediéncia e ao nao questionamento. Para os adeptos da Igreja, os
infortiinios eram evidéncias de que Sata conduzia “com faria seu derradeiro
grande combate antes do fim do mundo” (DELUMEAU, 1989, p. 393). Essa crenca

foi intensificada e utilizada discursivamente para justificar decisoes politicas que
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conclamavam todos ao combate, pois enfrentava-se a “ofensiva demoniaca
generalizada (...) [pois] o inimigo j& ndo estava apenas nas fronteiras, mas na
praca” (DELUMEAU, 1989, p. 393), sendo imperioso combaté-lo, ou seja,
expurgar os males que afligiam o cristianismo.

Durante os séculos XIV e XV, ao contexto de terror favorecido pela
demonologia e pela escatologia, somaram-se calamidades e desgracas que
assolaram a Europa, contribuindo para amplificar o medo: a recorréncia de
pestes, em especial a Peste Negra (1348); Guerra dos Cem Anos (1337-1453), o
avango turco; o Grande Cisma — “escandalo dos escandalos” (1053-1054); a
decadéncia moral do papado e a eclosdao do protestantismo (1517) (DELUMEAU,
1989). Esse contexto de crises e terror exigiu uma explicagao, sobretudo teoldgica,
que pudesse justificar suas causas. No processo de reorientagao do imaginario
social na Europa, podemos assumir que a heresia, a demonologia e a escatologia
foram agentes discursivos que contribuiram com a associagao da mulher ao mal
e adversdria de Cristo, destacando a importancia que o mito assume no
ordenamento social.

Para Delumeau (1989) a corrente persecutodria, instaurada na Europa
em fins de Idade Média e inicios da Moderna, foi deflagrada “em reacao a todos
aqueles considerados capazes de provocar males, justificando a ofensiva contra
todos os inimigos da Igreja” (DELUMEAU, 1989, p. 393). Desse processo surgiu
o mais combatido adversario de Cristo na Europa medieval: a bruxa. Na proxima
sec¢ao, conferiremos como foi construido o imagindrio discursivo de demonizagao

da mulher com base na figura da bruxa.

1.3 A demonizacdo do feminino na Europa ocidental medieval: um discurso
religioso
Segundo destaca Alain Boureau (2016), o pecado da heresia passou

por uma “virada demoniaca”, entre 1280 e 1330. A partir de estudos da

demonologia medieval, a presenca de Sata se tornou constante na sociedade por
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razoes politicas e teoldgicas. A perseguicao as bruxas a partir do século XIV seria,
segundo o autor, uma continuac¢do da demonologia do final do século XIII. Para
ele, a possibilidade de uma relagao eficaz e maligna entre homens e demonios
teria sido fruto da racionalidade escoldstica radical, o que, em outras palavras,
forneceu as bases para as crengas sobre a influéncia do diabo sobre as pessoas e
a consequente demonizac¢ao da mulher.

Para compreender de que forma a mulher foi relacionada ao demonio
e ao mal, consideramos que a possibilidade de relagao entre demoénios e humanos
delineada pela escoléstica pode ser encontrada desde no livro de Génesis, no
episddio do Pecado Original, quando a Serpente convence Eva a comer o fruto
proibido. Aqui estaria tragada a relagao da mulher com o mal e que serad retomada
mais a frente. Dessa forma, desde o inicio das narrativas religiosas biblicas, a
mulher pode ser considerada o primeiro humano a ter contato com demonios.
Dessa relagao surgiu a vergonha da nudez, indicando a conscientiza¢do sobre sua
condigao sexual (MURAROQO, 2000). Nesse caminho, temos construida a nogao da
relagao da mulher com o demoénio estendida a sua sexualidade.

E para compreender como a construgao discursiva da Igreja desenhou
e explicitou a mulher pecadora, iniciamos apresentando uma retrospectiva do
papel que a mulher desemprenhou no cristianismo primitivo, aproximadamente
entre 33 e 325 (d.C.), em especial Maria Madalena, para identificar de que forma
a percepgao sobre o feminino foi desenvolvida na Antiguidade. Posteriormente,
damos prosseguimento com a analise de Eva e Maria mae de Jesus no medievo.

De acordo com as pesquisas de Francisca Rosa da Silva (2008), em
Maria Madalena e as mulheres no cristianismo primitivo, no cristianismo primitivo
durante o século I, as mulheres representaram liderancas importantes nas
comunidades cristds e exerceram papel fundamental na divulgacdo das
mensagens de Jesus. Conforme as cartas Paulinas, escritas antes dos Evangelhos

e dos Atos dos Apdstolos, as mulheres eram respeitadas no interior de suas
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comunidades e atuavam em igualdade com os homens, exercendo as mesmas
funcoes.

Varios escritos registraram a importancia das mulheres no nascimento
do cristianismo primitivo. Origenes (2004) nos informa que entre pagados o
cristianismo era conhecido por ser uma religido de mulheres, escravos, pessoas
simplorias e criangas. Segundo o autor, a ressurreicao de Jesus foi retratada como
uma inveng¢ao de mulheres histéricas.

Juan Arias (2006) salientou que Maria Madalena foi destacada por Sao
Hipolito, bispo de Roma e um dos comentaristas cristdos, como “o apdstolo dos
apostolos”. O autor cita Bruno de Asti, abade de Montecasino, que considerava
Maria Madalena como o simbolo da Igreja dos gentios e responsavel pela
anunciacao da ressurreicao de Jesus. O autor complementa informando que na
Igreja oriental ela foi considerada o primeiro dos apdstolos, sendo venerada como
santa.

De acordo com Esther Boer (1999), no processo de desenvolvimento
do cristianismo, ele se transformou da categoria de movimento para o conceito
de estrutura. Nessa transi¢dao, os conflitos de lideranca foram cada vez mais
presentes e as mulheres foram gradativamente perdendo espaco e importancia.
Nesse contexto, os bispos comegaram a reivindicar o lugar de lideranca na
sucessao apostolica, baseados na inexisténcia de mulheres apdstolas nomeadas
por Jesus. Segundo a autora, depois do século II ja ndo ha indicios de mulheres
liderando comunidades.

No século IV, Constantino oficializou o cristianismo e reconheceu um
grupo de bispos como lideres oficiais da Igreja, amalgamando a exclusividade
masculina no sacerddcio cristao. Esse procedimento desautorizou a lideranca
feminina e sua relagao com o sagrado, o que, de acordo com Lilia Sebastiani (1995,
p. 68), “pode ter contribuido com o ofuscamento progressivo da figura de Maria

Madalena”. Silva (2008) corrobora essa possibilidade e comenta que “Apods
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Constantino, as mulheres perderam todas as suas possibilidades” (SILVA, 2008,
p-91).

A exclusividade masculina sobre a representacdo do cristianismo
exerceu papel fundamental no silenciamento do feminino na formacao da
religido, apagando da memoria o protagonismo de Maria Madalena como uma
das principais divulgadoras da fé crista. Sua influéncia como lider do movimento
cristao foi discursivamente combatida. De testemunha da ressurreicao de Jesus,
ela passou a ser lembrada pelo episédio da expulsao dos sete demonios,
passando a figurar, de acordo com Sao Cirilo de Jerusalém, como a prostituta
arrependida, donde deriva a alcunha da “Madalena arrependida”.

Ann Grahan Brock (2006) considera essa associacao uma “inversao de
papéis” (BROCK, 2006, p. 159) que rebaixou a importancia da mulher na
lideranga crista primitiva e Jane Schaberg (1992) culpa os homens pela
identificacdo de Maria Madalena como prostituta: “cheios de desejo ou
necessidades, rebaixaram Maria Madalena” (SCHABERG, 1992, p. 30). A partir
dos apontamentos desenvolvidos até aqui sobre a participacao das mulheres na
divulgacao do cristianismo primitivo, podemos perceber o gradativo
apagamento de seu protagonismo.

Ao passo que Maria Madalena seguiu sob suspeita, o culto a Maria
Mae de Jesus se iniciou logo no inicio das comunidades cristas. Segundo nos
informa Guilherme Baratna (1963), em A Caminho de uma Teologia e Pastoral
Mariana mais Ecuménica, o culto a Maria foi aprovado no Concilio de Efeso, em
431 e prevaleceu durante o medievo como o mais importante santo, por seu papel
intercessor dos pecados no Juizo Final. Segundo o autor, a maternidade da
Virgem Maria foi levada a tal ponto que, em Constantinopla, em 553, ficou
estabelecida a excomunhao daqueles que ndo aceitassem a maternidade de
Maria. Joao Criséstomo, Ambrdsio e Agostinho, doutores da Igreja, reforgaram a
identidade de Maria como um modelo de santidade, culminando na

dogmatizac¢ao de sua assungao aos céus, em corpo e alma.
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Como vimos, a associagao da imagem de Maria Madalena ao episodio
da expulsao dos demodnios deu destaque a sua condigao de prostituta convertida.
Também descrevemos o processo de santificagdo de Maria Mae de Jesus e a
institucionalizagao de seu culto como santa da Igreja. Esses dois modelos
dicotdmicos de mulher nos permitem entrever as bases discursivas do processo
de demonizagao do feminino, fomentado pela apropriacao do Pecado Original
como marco anunciador da inferioridade da mulher. Assim, para identificar de
que forma a teologia transformou discursos religiosos que demonizaram o
feminino, nos dedicaremos nos proximos paragrafos a compreender como Maria
Mae de Jesus, Maria Madalena e Eva foram apropriadas como modelos para o
bem e para o mal.

Inicialmente, podemos dizer que a demonizacao do corpo feminino,
feita pela Igreja na Idade Média, foi referendada pela construgao da rentincia ao
corpo e estd relacionada a reconfiguracdo da cléssica relagdo corpo-alma, que
opde corporeo e incorporeo. Este movimento traduz-se em um exercicio de
valorizacdo e ascese da alma que se refere ao conjunto de praticas austeras,
comportamentos disciplinados e controle moral prescritos aos fiéis, tendo em
vista a realizacdo de designios divinos e leis sagradas. A ascese baseou-se no
desenvolvimento do pensamento Escoldstico por Agostinho, que imputou
profunda vergonha ao corpo humano. Para Silva (2015)

o corpo foi entendido por Agostinho, como instrumento a
servi¢o da espiritualizagdo da alma, isto é, quando o corpo faz
uso de seus sentidos exerce sua funcao de existir sendo
instrumento da alma. De fato, o corpo sofre as paixdes da alma,
a tristeza, a raiva, o desejo desenfreado, mas nao € o corpo quem
peca; quem peca € a vontade, ou seja, os pecados sao da alma,
pois ndo é o corpo que deseja, quem deseja é a alma, ou seja, o
corpo nao produz as dores do mundo. Entretanto, para
reconhecer as afec¢des corporais, a sensacao utiliza a memoria,
onde se encontram ocultadas as imagens que fazemos das coisas
que ndo vemos, segundo Agostinho até mesmo os afetos estao na
memdria (SILVA, 2015, p. 155).
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No processo referido acima, a alma passa a ser o centro do mundo
teocéntrico, desencadeando a adesao a praticas mortificadoras e expiatorias nos
mosteiros que, inclusive, originam a abstinéncia e continéncia sexual na tentativa
de se afastarem da tentagao e do pecado. Sobre esse aspecto, podemos assumir
que a intensificagao da divulgac¢ao da ascese como pratica crista contribuiu para
a inferiorizagao da mulher e para o consequente processo de demonizacao.
Podemos compreender com Jeffrey B. Russel e Brooks Alexander (2018) que

A antiga misoginia foi reforcada pela crenga dualista em uma
luta que colocava o corpo e o mal contra o espirito e o bem.
Teoricamente, esse dualismo condena tanto a carnalidade
masculina quanto feminina, mas em uma sociedade dominada
por homens, a luxtaria viril era projetada nas mulheres,
responsabilizando-as  pela concupiscéncia. Assim, Eva
converteu-se no prototipo da sedutora sensual (RUSSEL;
ALEXANDER, 2018, p. 145)

As construgdes sobre o corpo nesse periodo levaram em consideracao
as proposigoes encontradas na Biblia, no livro de Génesis. Como sublinharam
Jacques Le Goff e Troung (2006) “no Genesis o corpo é o grande perdedor do
pecado de Adao e Eva assim revisitado. O primeiro homem e a primeira mulher
sao condenados ao trabalho e a dor[...] e devem ocultar a nudez dos corpos” (LE
GOOF; TROUNG, 2006, p. 11). Nesse contexto, destaca Georges Duby (1989), a
Idade Média, conhecida como um periodo de intensa misoginia* e saturado pelo
universo masculino, ndao deixaria passar incolume a mulher sem anotagoes
vilipendiosas sobre sua natureza. Segundo o autor, “convencidos da
superioridade de seu sexo” (DUBY, 1989, p. 06), o corpo da mulher foi apontado
pelos eclesidsticos como imperfeito, entretanto, com o agravante de ser
contaminado pelo Pecado Original cometido por Eva. Segundo Joao D. A. Pires
(2015), é por essa razao que

grande parte do que se sabe sobre a vida das mulheres
medievais, assim como sobre os documentos aos quais se tem

4 Para Bloch (1995), “qualquer defini¢ao essencialista sobre a mulher, seja positiva ou negativa,
feita por um homem ou uma mulher, é a definicao fundamental de misoginia” (p. 13).
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acesso atualmente, pode ser atribuida ao monopoélio masculino
sobre a produc¢do do conhecimento e, consequentemente, das
mulheres e de sua condigao social (PIRES, 2015, p. 129).

A demonizacao da mulher nao foi novidade do cristianismo, foi
apenas uma reatualizacdo dos mitos da Antiguidade feita pela Igreja. De acordo
com Faria (2007), o feminino ja se configurava como um simbolo de fraqueza e
inferioridade no imaginario da Antiguidade. Para a autora, a associacao do
feminino ao mal remonta a imagem da Medéia de Euripedes, a feiticeira
colquidense, que usou a magia como instrumento maléfico de vinganga contra a
traicao do marido Jasdao. Com essa personagem, a magia passou a figurar no
imaginario ocidental como simbolo de maldade.

Medéia é considerada a precursora da magia “negra”. O personagem
de Medéia, no ambito da literatura, € um dos mitos que contribuiu para que o
feminino fosse identificado com o mundo subterraneo, com as forgas ocultas e
com a magia negativa. Medéia é considerada a mae de todas as bruxas e sao
associados a ela elementos como caldeirao, serpente, dragao que se
transformaram em simbolos de malignidade e de feiticaria. De acordo com Faria
(2007), “O universo magico-religioso de Medéia é um dos objetos de analise
histdrica que priorizam as relagdes da sacerdotisa de Hécate e seus varios rituais
de integracdo entre o mundo sagrado e o profano, englobando também a
marginalizacao da magia na comunidade poliade do século V” (FARIA, 2007, p.
59).

Embora a Igreja tenha desempenhado um papel perverso e desumano
em relacdo as mulheres, os clérigos da Idade Média, no contexto da
reinterpretacdo das personagens femininas Eva e Maria, havia interesses
especificos relacionados a dominagao dos corpos e expansao da crenga. Neste
aspecto, encontraram uma estrutura baseada nas nogdes de ordem e hierarquia
que organizavam a sociedade, e que muito os favoreceu, conforme nos lembra

Kaplisch-Zuber (2006)
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Na Idade Média nao se concebe a ordem sem a hierarquia. A
construcao do masculino/feminino respeita esta nogao e esforca-
se em articular entre elas os dois principios da polaridade e da
superposi¢ao hierarquizada, quer dizer, uma classificacao
binaria e horizontal, fundamentada na oposi¢ao, e uma
interdependéncia vertical entre categorias. Desta dificil
combinacao resulta uma imagem negativa e inferior do feminino
na sua relagao com o masculino (KAPLISCH-ZUBER, 2006, p.
139).

A autora nos permite perceber que a inferioridade da mulher em
relagilo ao homem parece ser anterior a estrutura da Igreja medieval,
possivelmente herdeira da tradi¢ao greco-romana. Os estereotipos presentes nos
discursos medievais podem ser interpretados a partir da apropriagao de
elementos dos discursos aristotélicos. Estas narrativas retrataram distingoes entre
os corpos femininos e masculinos com base em predisposi¢des supostamente
naturais, a partir de uma leitura biologica das diferencas (SILVA; MEDEIROS,
2013). Igualmente misdgina, tal tradigao definiu a mulher como um ser fraco,
inferior e indigno de exercer cidadania, conforme relata a filosofia de Aristoteles.
O trecho abaixo retirado de Fonseca (2018) nos fornece detalhes

As orientagOes de Aristdteles (384-322 a.C.) acerca da geragao ou
procriacao das espécies animais, incluindo o género humano,
foram de fundamental influéncia na formacao da tradicional
misoginia, ndo s6 na época em que foram elaborados, mas
também, posteriormente, no pensamento medieval e moderno.
Tais postulados encontram-se expostos no seu livro intitulado
Da geracdo dos animais (De generatione animalium), cujos
principios  fisioldgicos  tiveram  consideravel impacto,
principalmente a partir do século XII, quando a obra de
Aristoteles comegou a ser estudada na Universidade de Paris.
Continuando nessas reflexdes, Aristoteles da a entender que, na
geracdo dos animais e na humana, quando o residuo seminal
feminino nao ¢é suficientemente nutridor do sémen masculino
surge um descendente do sexo feminino, colocando, dessa
forma, a genitora como responsavel pela nao produgao de
descendentes do sexo masculino. Segundo ele, o residuo
feminino contém apenas potencialmente, e ndo em atualidade, as
partes que distinguem os dois sexos (ARISTOTLE, 1963, 737a). O
fisiologismo de Aristoteles deixou um influente, entretanto
tendencioso, legado no pensamento misogino dos mais
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importantes religiosos da Idade Média, especialmente quando
preocupados com a questao da definicdo do género ligada as
ideias aristotélicas de matéria e forma, as quais foram
respectivamente utilizadas para indicar as propriedades do
feminino e do masculino. Apesar da variada gama de escritos
medievais que se basearam — quer de forma mais direta e literal,
quer de maneira mais metafdrica, simbolica ou figurativa — nos
postulados aristotélicos fundamentados nessas ideias de
qualificagdo genérica, os escritos de Santo Isidoro de Sevilha, no
século VII (c. 570-636), de Santo Anselmo, no século XI (1033-
1109), e de Sao Tomas de Aquino, no século XIII (c. 1225-1274),
servem para dar uma mostra exemplar e suficiente do
tratamento da questdo no decorrer do periodo medieval
(FONSECA, 2018, p. 02).

Nessa perspectiva, podemos dizer que a percepcao negativa do
feminino pelas estruturas sociais do medievo foi favorecida por um terreno fértil,
onde ja se cultivava a inferiorizacdo do feminino anteriormente ao cristianismo.
A Igreja apenas povoou o imaginadrio coletivo com bruxas que voavam pelas
noites em vassouras na companhia de Sata. Esse processo foi favorecido pelo
contexto em que o medievo estava imerso e que influenciou em grande parte os
discursos da Igreja e dos intelectuais cristaos sobre o papel de cada um dos sexos
e a construcao dos géneros. Assim, podemos dizer que o préprio cristianismo foi
estruturado a partir de discursos influenciados por um contexto cultural e social
mais amplo. Nesse percurso, podemos assumir que os discursos religiosos
amplamente difundidos durante a Idade Média justificaram uma ordem social
que havia sido estabelecida anteriormente.

A inferiorizagdo do feminino ja presente nas estruturas sociais
anteriores ao cristianismo favoreceu a empreitada de demonizacao da mulher,
que foi articulada pela Igreja medieval de forma que as construcdes sobre a
mulher ficassem sedimentadas no imagindrio religioso e social (RIBEIRO, 2000).

O conceito de imaginario nessa medida se torna imprescindivel para
que possamos compreender de que forma os discursos operavam, favorecendo o

assentamento de praticas e crencas que se perpetuaram pela pratica social e
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avangaram por geragoes. Sobre essa questao Platangean (1990), numa tentativa
de elaboragdo do conceito de imagindario, argumenta que

O dominio do imaginario é constituido pelo conjunto das
representacoes que exorbitam do limite colocado pelas
constatagdes da experiéncia e pelos encadeamentos dedutivos
que estas autorizam [...]. Em outras palavras, o limite entre o real
e o imagindrio revela-se varidvel, enquanto territdrio
atravessado por esse limite, ao contrario, sempre e por toda parte
idéntico, ja que nada mais é sendo o campo inteiro da experiéncia
humana, do mais coletivamente social ao mais intimamente
pessoal: a curiosidade dos horizontes demasiados distantes do
espaco e do tempo, terras desconhecidas, origens dos homens e
das nagdes; a angustia inesperada pelas incognitas inquietantes
do futuro e do presente; a consciéncia do corpo vivido, a atencao
dada aos movimentos involuntdrios da alma, aos sonhos, por
exemplo; a interrogagao da morte; os harmonicos do desejo e da
repressao; a imposicdo social, geradora de encenagdes de evasao
ou recusa, tanto pela narrativa utdpica ouvida ou pela imagem,
quanto pelo jogo, pelas artes da festa e do espetaculo...
(PLATANGEAN, 1990, p. 291).

Embora a desigualdade de género seja uma criagao muito anterior a
tradigao crista primitiva, conforme visto, a moral crista, baseada em um
argumento teoldgico, perpetuou o discurso social e cultural da inferioridade
feminina historicamente consolidado, e construiu sua propria concepgao sobre
inferioridade feminina, avangando fortemente com a correspondéncia da mulher
a Eva, a pecadora. Nesse processo, os papéis de género foram enfatizados e
justificados com base nas figuras mitologicas Eva e Virgem Maria. Esses papéis,
obedecendo aos principios fundamentais da Igreja, constituiram uma heranca
cultural que se perpetua até os dias atuais.

A partir da caracterizagao feminina como pecadora, segundo Le Goff
(2006), a Igreja investiu no refor¢o da nocao de inferioridade do feminino,
reproduzindo sistematicamente passagens biblicas que corroborassem essa e
outras caracteristicas que atentam contra o feminino, fundamentando
paulatinamente as bases para as assimetrias de género. No contexto cristao

medieval, a relagao de Eva com o Pecado Original foi a principal das justificativas
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para a demoniza¢ao da mulher. Outras mulheres sdo apresentadas pela Biblia e
destacadas por argumentos que reforcam a suposta inferioridade feminina.

Para citar alguns exemplos, Dalila ¢ um dos mais conhecidos. Sua
histéria é narrada no livro de Juizes, na Biblia Crista. Segundo consta, ela seduziu
seu marido Sansao para convencé-lo a revelar a origem de sua superforga,
conforme relata a passagem: “Declara-me, pego-te, em que consiste a tua grande
forca, e com que poderias ser amarrado para te poderem afligir” (JUIZES 16:6).
Dalila traiu Sansao e o entregou aos filisteus que, além de lhe cortarem o cabelo
— origem de sua forga, também lhe arrancaram os olhos.

Outra personagem biblica conhecida por sua intensa beleza é BateSeba
que, conforme relatado no livro de Salmos (I SALMOS 11:1-4), seduziu o rei Davi
e o desencaminhou para o adultério. Todas as histérias foram alcadas para
fundamentar a teologia na construcao de argumentos sobre a natureza da mulher
e sua relacao com o mal.

Seguindo a linha de desobediéncia de Eva, outra personagem biblica
também conhecida é a esposa de L6, cujo nome nao é citado (GENESIS 19.24-26).
A histdria conta que quando Sodoma e Gomorra foram destruidas, Deus ordenou
a Lo e a seus familiares que abandonassem a cidade e ordenou que nao olhassem
para tras. A esposa de Lo, entao, desobedeceu a deus e olhou para tras, na direcao
da cidade, quando se transformou-se numa estatua de sal.

Essas e outras historias foram algadas como fundamentos teoldgicos
na Idade Média para justificar a inferioridade feminina e associar a mulher a
Satands: a Serpente do Paraiso. Sobretudo a partir do século XII, é reforcada pela
Igreja a imagem da mulher como a representagao do mal. Acusada de ter
introduzido na Terra a morte, ela foi responsabilizada por espalhar o pecado no
mundo e deflagrar o fim dos tempos. Nesse contexto, a mulher passou a figurar
como agente do pecado em resposta & desobediéncia no Jardim do Eden. Por essa

razao, as mulheres foram consideradas perigosos agentes de Satanas, passando
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a ser condenadas nao apenas por homens da Igreja, mas igualmente por juizes
leigos.

Como visto acima, a construcao da imagem da mulher foi feita a partir
de narrativas biblicas que oferecem argumentos baseados na reproducao de
mitos que difundem idedrios muito problematicos em varios aspectos e
desconstruir sua representatividade no imagindrio coletivo nao é tarefa facil. Por
ocasiao de nossas andlises optamos por nos concentrarmos na figura de Eva,
considerando que ela seria, segundo a Biblia Crista, a primeira mulher e
precursora da humanidade. No caso de Eva encontramos diversos argumentos
que justificam a pretensa inferioridade feminina baseados no perigo que as
mulheres representam quando nao tuteladas. As justificativas circunscrevem-se
desde o ato da criagdo ao episddio do Pecado Original.

Segundo a narrativa do livro de Génesis, a Criacao segue uma rigorosa
ordem que se desdobra em sete dias. Primeiramente, deus se ocupou com a
criagdo do mundo e tudo o que ha nele — a palavra foi a fonte da criacao do
mundo: “No principio criou Deus o céu e a terra (G]:ZNESIS 1:1) [...] E disse [grifo
nosso] Deus: Haja luz; e houve luz (GENESIS 1: 3).

Depois de concluida sua obra, “viu Deus tudo quanto tinha feito, e
eis que era muito bom; e foi a tarde e a manh3, o dia sexto” (GENESIS 1: 31). “E
havendo Deus acabado no dia sétimo a obra que fizera, descansou no sétimo
dia de toda a sua obra, que tinha feito” (GENESIS 2: 2). Deus entdo decide criar
o primeiro homem, e o cria a partir de si mesmo, Adao, a sua imagem e
semelhanca — o sopro divino nas narinas de Adao despertou-lhe a vida “E
formou o Senhor Deus o homem do pd da terra, e soprou em suas narinas o
tolego da vida; e o homem foi feito alma vivente” (GENESIS 2: 7).

Conforme descrito em Génesis, Adao viveu sozinho no Jardim do
Eden por algum tempo e foi responsavel por dar nome a todas as criaturas que
via. Concluindo que todos os seres tinham um par e que Adao também precisava

de uma companhia, deus decidiu criar a mulher. Entretanto, a mulher nao foi
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criada como Adao: “Entdo o Senhor Deus fez cair um sono pesado sobre Adao,
e este adormeceu; e tomou uma das suas costelas, e cerrou a carne em seu lugar;
e da costela que o Senhor Deus tomou do homem, formou uma mulher, e
trouxe-a a Adao” (GENESIS 2: 21). Enquanto Adao foi criado a partir do préprio
deus, a mulher foi criada da costela de Adao, ou seja, a mulher nao surgiu
diretamente da esséncia divina, mas de uma criatura ja pronta.

Conforme podemos perceber, o ato da Criacao € essencialmente uma
hierarquizagao que coloca 0 homem no topo da piramide em relacdo a mulher.
Além de ser criado primeiro, a matéria que os compdem ¢é diferente. O
protagonismo masculino na criacao, pode-se perceber, se expressa nao apenas na
ordem de criagdao, mas na esséncia do material utilizado — derivado de Adao, e
na forma da costela: um osso curvo. Desse modo, a partir dessas observagoes, a
inferioridade feminina seria justificada pela ordem na Criagao, o segundo lugar,
0 menos importante; e seu carater seria duvidoso porque ela teria surgido a partir
de um osso encurvado ou defeituoso, revelando seu desvio de carater desde sua
origem.

Além do ato da Criagao, lembramos a questdo do acesso ao
conhecimento vetado por deus ao humano no Paraiso ou Jardim do Eden. No
contexto de obediéncia condicionada, é exatamente a mulher que perverte a
ordem em favor do acesso ao saber e come o fruto proibido. Eva cede a tentagao
da Serpente e come o fruto, conforme indica Génesis 3: 4-6 “Eva que caiu em
tentagao aceitando a provocacdo da serpente e comendo do fruto da arvore da
vida”. A desobediéncia de Eva fica conhecida como Pecado Original, como relata
Génesis 3: 6 a seguir: “Vendo a mulher que aquela arvore era boa para se comer,
e agradavel aos olhos, arvore agradavel para dar entendimento, tomou do seu
fruto, e comeu, e deu também a seu marido, e ele comeu com ela”.

A gravidade da desobediéncia de Eva assenta-se na crenga de que seu
pecado foi transferido para todas as geragdes posteriores, condenando toda a

humanidade a desgraca, conforme salientou Laraia (1997) “Eva come do fruto
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proibido e convence Adao a fazer o mesmo. O Pecado Original transforma os
seres puros, criados por Deus, em seres impuros” (LARAIA, 1997, p. 157 e 160),
se transformando na “responsavel pela morte de todos os seus descendentes que
poderiam ser imortais se continuassem a viver no Paraiso” (LARAIA, 1997, p.
157 e 160). Esse argumento € retomado no contexto de desgracas no Idade Média
para responsabilizar a mulher pelos infortiinios sociais associados ao fim do
mundo (HOLLAND, 2014)

A partir da expulsao do casal origindrio do Paraiso, o Pecado Original
foi atribuido a mulher, passando a ser considerado inerente a sua natureza. Com
isso, a mulher passou a ser responsavel pela perturbacao da ordem, pelo caos,
pela traicao e, portanto, mais suscetivel a luxuria. Podemos ver esses indicios no
trecho que segue:

Presumia-se que se a primeira mulher cometeu tal infragao todas
guardariam em si o mesmo desejo de sobrepor-se ao universo
masculino. O pecado de Eva seria, no final, um pecado feminino
e que nao apenas condenava este sexo e tornava sua natureza
perversa indiscutivel, mas da mesma forma isentaria o homem
de responsabilidade sobre a expulsao do Paraiso, ou ao menos
minimizaria sua participagao no evento (FERREIRA, 2012, p. 61).

Convenientemente, o pecado cometido por Eva se transformou em
pecado sexual, conforme explica Muraro (2000), no recorte que segue: “Quer
dizer, aquele pecado que seria o primordial, o ser humano se apossar da arvore
do conhecimento, passa a ser sexualizado pelo inconsciente coletivo, e passa
entdo a ser a primeira relagao sexual” (MURARO, 2000, p. 39).

O discurso medieval enfatiza a atribuicio do Pecado original a
esséncia feminina. Neste sentido, a possibilidade de causar mal passou a ser uma
caracteristica natural da mulher, atribuida ao episdédio do Pecado Original, que
representa um pecado nao apenas contra Deus, mas, também, contra o homem.

Assim,
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Eva permitiu que o pecado fosse realizado através de duas de
suas portas de entrada mais evidentes: os olhos, que foram
seduzidos pela beleza do fruto proibido e a boca que o mordeu.
Ela é a personagem inconsequente, irresponsavel, que nao se
preocupa com as implicagdes de seus atos sobre os demais
(FERREIRA, 2012, p. 60).

Portanto, a mulher, no contexto do cristianismo medieval, se tornou o
sexo maldito de moral inferior, simbolizando a tentacao, a seducao e a traicao,
conforme ilustra a seguinte passagem de Eclesiastes (25: 19, 24): “Nenhuma
maldade estd mais préxima do que a maldade da mulher e o pecado como a
mulher e, gracas a ela, todos nés devemos morrer”. Pautado nesta prerrogativa,
Howard Bloch (1995), salientou a seguinte questao:

A medida que o cristianismo se tornava a religido estatal oficial
[...] o ascetismo continuou a atuar através da interpretagao do
Génesis de Agostinho, como a justificativa basica do poder dos
homens sobre as mulheres e 0 meio de apropriagao do individuo
pelo Estado [...] A suposta bondade original da humanidade
caracteristica do cristianismo primitivo foi sobrepujada pela
vontade agostiniana e emergiu como a doutrina do pecado
original transmissivel — prova viva em todo individuo de que os
seres humanos eram ingovernaveis, em outras palavras, tinham
necessidade de um forte controle politico (BLOCH, 1995, p. 106).

Nao obstante toda a demonizacao do feminino, os tedlogos chegaram
a conclusao de que, de alguma forma, precisavam redimir a mulher, para explicar
aos cristaos a vinda de Cristo por intermédio de um corpo feminino, pois,
conforme visto, nenhuma das criagoes de deus foi bem-sucedida, nem Lilith, nem
Eva. Por essa razao, Maria Santissima e Maria Madalena foram sacralizadas e
passaram a ser referéncia para um comportamento mais apropriado. Nessa
medida, na perspectiva crista, temos uma trilogia de modelos femininos: Eva (a
pecadora), Virgem Maria (o modelo de perfeigao e pureza, a anti-Eva) e Maria

Madalena (a pecadora arrependida). Em oposi¢ao a Eva pecadora surge entao
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Maria, mae de Jesus que veio ao mundo com a especial incumbéncia de libertar
a mulher da maldi¢do do Pecado Original (RIBEIRO, 2000).

O culto a Maria Santissima, mae de Jesus se assentou em quatro
pilares: a maternidade divina, a virgindade, a imaculada concepgao e a assungao
aos céus. Assim, caso o destino das mulheres fosse o casamento, eram entao
encorajadas a manterem-se castas até esse dia. O matrimonio servia para
subjugar as pulsoes femininas, pois sob suas regras, a mulher estaria limitada a
um so parceiro, que tinha a fun¢ao de domina-la, de educa-la e de fazer com que
tivesse uma vida pura e casta (DUBBY; PERROT, 1990).

Nao obstante, a Igreja dizia que a melhor forma de seguir o exemplo
de Maria Santissima era permanecer virgem e tornar-se esposa de Cristo,
ingressando num mosteiro e seguindo enclausuradas. Maria Santissima é o
modelo ideal de mae, aquela que concebe imaculada e que d4 a luz uma crianga
permanecendo virgem, que sofre pelo filho e que, de forma discreta, o
acompanha até o fim, sem nunca expor o seu sofrimento. Este modelo de
discricao e apagamento sobrepds-se ao longo da Idade Média. Em reforgo a esse
ideal, no século XII foi redigido, na Alemanha, o famoso Espelho das Virgens, um
manuscrito destinado as freiras novigas, espécie de tratado que aconselhava as
mulheres a seguirem o modelo de Maria (RIBEIRO, 2000).

Com este novo ideario feminino, foi concedido a pecadora, Maria
Madalena, o direito ao arrependimento, associado a uma postura de mortificagao
e lagrimas, em oposicao a tagarelice e curiosidade de Eva, que conduzira a
humanidade ao pecado (DUBBY; PERROT, 1990). Nesse contexto, Maria
Madalena surgiu em contraposicao ao ideal de mulher perfeita; a pecadora
arrependida que veio provar que a salvagao estda ao alcance de todos os
pecadores. Maria Madalena conseguiu agregar elementos de Eva e de Maria
Santissima.

Por um lado, Madalena guarda em si a sensualidade, vivendo uma

vida de luxaria e sedugao, e, por outro, ao arrepender-se, torna-se uma pessoa
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cuja preocupagao € seguir uma vida de obediéncia e retidao. A Igreja medieva
procurou identificar Eva com as mulheres, e Maria Santissima com o ideal de
perfeicao a alcangar. Verifica-se, assim, uma transferéncia de conceitos de ordem
teoldgica para o social (RIBEIRO, 2000).

E importante destacar que, conforme esclarece Silva (2011), no periodo
medieval “as Sagradas Escrituras eram a principal fonte de conhecimento e
consulta, inclusive para o pensamento juridico” (SILVA, 2011, p. 35). Segundo as
nocoes do medievo, a esfera da individualidade nao existia de forma autonoma,
o individuo nao era concebido como uma identidade independente, mas como
parte integrante de uma familia e de um macrocosmo. Essa concepcao foi
desenvolvida no inicio da eclesiologia paulina do corpo mistico de Cristo, que
confere a nocao de unidade, corpo integrado, e que assinalava que “o marido é o
chefe (cabeca) da mulher [...]. Assim da mesma forma que a Igreja é submetida a
Cristo, as mulheres sao submetidas a seus maridos em todas as coisas” (LE GOFF,
2006, p. 63).

Por essa razao, o controle do corpo social previa tabus corporais que
inclufam o ato pecaminoso e ilicito como mau exemplo para os outros membros
do grupo. Liberdades individuais ndo eram uma realidade medieval, o corpo nao
era livre e ndo se fazia com ele o que se desejasse. A estruturagao social medieval
tem suas bases, portanto, na metafora da narrativa do Génesis que acusa a parte
(feminino) de desvirtuar o todo (masculino), uma vez que Adao, constituido a
imagem e semelhanca do criador seria o todo em si e a mulher um fragmento.

Dessa forma, sendo as Sagradas Escrituras a principal fonte de
ordenamento juridico, o mito do Pecado Original naturalmente orientou as
praticas desferidas pela Igreja que perseguiu e puniu mulheres sistematicamente
a partir do século XIV. A Criacao e o Pecado Original, no contexto da Idade
média, foram fontes amplamente exploradas pela teologia e utilizadas para

justificar a misoginia medieval.
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O Génesis foi o fundamento principal que justificou (e ainda justifica)
a sujeicao das mulheres aos homens. Silva (2011) enfatiza o processo no trecho
que segue: “As imagens pejorativas do feminino presentes nas narrativas
biblicas, em especial no livro do Génesis, perpassavam a definigao dos crimes
cometidos por mulheres, seu julgamento e condenacao” (SILVA, 2011, p. 36).

Na préxima secao, abordaremos a caga as bruxas, tomando o evento
como um desdobramento das praticas de significado que demonizaram a mulher
e a associaram ao mal, com o objetivo de evidenciar a construgao simbolica e

discursiva como agentes de inferioriza¢ao do feminino.

1.4 A caca as bruxas: um discurso em ac¢ao

Toda a empreitada da Igreja e dos tedlogos para amalgamar uma
identidade feminina que colocasse as mulheres numa condi¢do inferior aos
homens resultou na justificativa que permitiu operacionalizar uma intensa
vigilancia e perseguicao sistematica a todos aqueles que nao se enquadravam de
alguma forma nos dogmas da Igreja. Especialmente as mulheres, a partir do
século XIV, foram alvo de intensas investidas.

O processo de demonizagao e subalternizagdo da mulher culminou, a
partir do fim do século XIV até meados do século XVIII, na perseguicao
sistematica das mulheres na Europa e caracterizou o periodo conhecido como
caca as bruxas executada pela Santa Inquisi¢ao ou Tribunal da Santa Inquisigao
(MURARGO, 2015).

Sob autoridade do Papa Gregorio IX, no século XII, foi criada a
institui¢ao Tribunal da Santa Inquisi¢do com a finalidade de coibir o avango de
seitas religiosas caracterizadas como heréticas, comuns nos primeiros séculos do
cristianismo, quando ainda nao havia uma homogeneidade de culto. Eram
consideradas heresias quaisquer igrejas paralelas a oficial, sendo definida por

Jérome Baschet da seguinte forma:
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A heresia nao existe em si e nada mais é do que aquilo que a
autoridade eclesidstica definiu como tal. A prdpria nogao de
heresia (etimologicamente, “escolha”) s6 adquire sentido na
medida em que a Igreja se transforma em uma instituicao
preocupada em fixar a doutrina que fundamenta sua
organizacao e seu dominio sobre a sociedade (BASCHET, 2006.
p. 222).

No contexto das perseguigdes aos desviantes da fé catdlica, O Santo

Oficio reuniu tribunais catélicos com a finalidade de identificar, julgar e punir os

desviantes que pudessem ameacar as doutrinas da Igreja. No recorte abaixo, Boff

(1993) ilustra a agao:

A Inquisigao propriamente surgiu quando em 1232 o imperador
Frederico II langou editos de perseguicao aos hereges em todo o
Império pelo receio de divisdes internas. O Papa Gregorio IX,
temendo as ambigdes politico-religiosas do imperador,
reivindicou para si essa tarefa e instituiu inquisidores papais.
Estes foram recrutados entre os membros da ordem dos
dominicanos (a partir 1233), seja por sua rigorosa formacao
teoldgica (eram tomistas), seja também pelo fato de serem
mendicantes por isso presumivelmente desapegados de
interesses mundanos (BOFF, 1993, p. 13).

A austeridade da Inquisicdo assumiu contornos misdginos

intensificados a partir do século XIV quando foi instaurado o Tribunal do Santo

Oficio, que atuavam junto ao poder civil e se notabilizou pela caga as bruxas que

autorizou execugoes de mulheres condenadas a fogueira e ao enforcamento. As

perseguicOes permaneceram até o século XVIII e basearam-se na crenca da

existéncia de mulheres que se associavam ao diabo para obter favores e com ele

organizavam um grande conluio relacionado ao fim do mundo.

A crenga na existéncia de bruxas foi favorecida pelo desenvolvimento

de narrativas clericais que descreviam imagens e comportamentos que

relacionavam mulheres e bruxas. Nogueira (1995) aponta que a sistematizagao

da imagem da bruxa originou-se de trés fatores:

a elaboragao clerical da demonologia, a diabolizagao da mulher
e 0 panico instaurado, desde o final da Idade Média, diante da
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ameaga do poder de Sata e de um apocalipse eminente. No
alvorecer dos tempos modernos, a cristandade latina se viu
alarmada por incontrolaveis “epidemias de bruxaria
(NOGUEIRA, 1995, p. 19).

As mulheres suspeitas de bruxaria eram processadas pelos Tribunais
da Santa Inquisicdo e os inquéritos eram conduzidos pelos bispos do Santo
Oficio, orientados pelos manuais inquisitoriais, sendo o Malleus Maleficarum ou
Martelo das Feiticeiras o mais conhecido, no caso de perseguicao as mulheres. Seu
conteudo era especifico e com descri¢des do pecado do malleficium ou bruxaria,
que associa a mulher ao diabo. Abaixo, na Figura 01, podemos ver o fronstipicio

da publicagao do Malleus Maleficarum:
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Figura 01 — Frontispicio de uma edigao do Malleus Maleficarum, impresso em Veneza em 1576 —
Imagem retirada da Internet - Disponivel em:
https://penumbralivros.com.br/2017/10/xilogravuras-e-bruxas/ Acesso em: 21 de outubro de
2022.

O Malleus foi escrito pelos dominicanos Heinrich Kraemer e James
Sprenger, na Alemanha, e publicado em 1484. Esse manual foi responsavel por
consolidar a crenga de que o diabo e suas seguidoras, as bruxas, tomariam conta
do mundo. O livro foi considerado o manual oficial durante a Inquisigao,
orientando julgadores e sacerdotes, catdlicos e protestantes, na luta contra a
bruxaria na Europa. Segundo Georges Balandier (1986), o Malleus Maleficarum foi

O primeiro manual geral especializado na perseguicao da
‘heresia, da feiticaria e da magia diabdlica’, o guia dos tribunais
de inquisi¢do: o “‘Martelo das Feiticeiras’ [...] comporta uma teoria
do maleficio, uma ilustragdo dos casos, um cdédigo criminal
abreviado para uso dos inquisidores. Ele permite focalizar um
sistema de representacoes e uma mentalidade coletiva, as
praticas consideradas criminosas e sua repressao pela
autoridade eclesiastica (BALANDIER, 1986, p. 44).

O processo de perseguicao sistematica das mulheres se fundamentou
na construcao discursiva feita pela Igreja, que associou as crengas pagas
relacionadas as praticas de cuidado e de cura nas comunidades camponesas a
praticas de bruxaria. Conforme elucidado por Baschet (2006),

Por volta de 500, o cristianismo é ainda essencialmente uma
religido das cidades (e bastante imperfeita, pois, por exemplo, em
495, ainda sao celebradas em Roma as Lupercais, festas pagas de
purificagao, ao longo das quais os jovens aristocratas correm nus
através da cidade). Para se ter uma idéia, basta saber que é entao
que a palavra “pagao” ganha o sentido cristdao que conhecemos
ainda hoje. No entanto, como sublinha a Histéria contra os
pagaos de Orodsio, “pagao” (paganus) é também o homem do
pagus, o camponés. Assim, o politeismo antigo € considerado
uma crenga de homens rurais atrasados. Ele ndao somente é uma
ilusdao “fora de moda”, como ja o havia dito Constantino, mas,
além disso, é um resquicio rural, objeto de desprezo dos
citadinos. Para os cristaos, os deuses antigos existem, mas sao
demonios, que € preciso cacar. A expulsao dos demonios
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encontra-se, entao, no centro de toda narrativa de propagacao da
fé crista contra o paganismo (BASCHET, 2006, p. 67).

Dessa forma, o paganismo que ainda convivia socialmente foi
demonizado e transformado em heresia, passando a ser proibido pela Igreja na
Europa. Nessa medida, todas as mulheres suspeitas de associagao com tais
praticas eram acusadas de associacao ao diabo. De acordo com Muraro (2015),

Feiticeiras e mulheres voadoras transformaram-se em
conspiracdo demoniaca. Os encantos e unguentos que desde
tempos imemoriais eram acessados no combate a toda sorte de
males passaram a classificagdo de maleficia e, portanto,
passaporte para a fogueira, sob acusacdo de agao infernal
(MURARGO, 2015, p. 68).

Esse processo de perseguigao se intensificou porque, segundo Jean
Delumeau (1989), durante algum tempo, antigas crencas pagas permaneciam
inconscientemente na memoria popular, conviviam e misturaram-se com as
crengas trazidas pelo cristianismo. Nas palavras do autor,

Geralmente, a manutengao, no universo cristao e até uma época
tardia, de ritos, de condutas religiosas e de crengas herdadas do
paganismo parece confirmar-se a cada dia a medida que a
pesquisa alcanga o humilde nivel do vivido cotidiano [...] Em
pleno século XVII, missiondrios jesuitas descobrem no sul da
Itdlia camponeses que acreditam que ha cem deuses, e outros que
ha mil [...] Em Buscaye e no Guipuzcoa , J. Baroja observou a
longa sobrevivéncia de um lago entre os antigos locais do culto
pagao - grutas, fontes, dolmes- e uma duradoura crengas nessas
regides, até uma época recente, ‘em uma presidenta das
feiticeiras dita Mari, espécie de deus das montanhas [...] e é
chamada de a Dama ou a Mestra’. Na Bretanha, no comeco do
século XVII, o padre Le Nobletz descobriu com espanto pessoas
que prestavam um culto a lua e as fontes (DELUMEAU, 1989, p.
57).

Dessa forma, o conhecimento milenar das mulheres que era
transmitido de forma hereditaria e respeitado socialmente foi demonizado. A

relacdo desse conhecimento com o diabo visou expurgar do cristianismo as
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influéncias pagas, reforcando a simbologia da ligacao do feminino com o oculto
e com o diabdlico, segundo Langer (2017), trata-se de

Um imagindrio criado a partir da Idade Média Central sobre as
praticas magicas e a feitigaria, cujos membros (as bruxas) seriam
participantes de uma seita coletiva e herética para adorar Sata
por meio do pacto diabdlico, em uma reunio especial, o sabé. E
o produto mais complexo do discurso antimdgico produzido
pelas institui¢des religiosas do Ocidente (LANGER, 2017, p. 10).

Segundo o autor, a perseguicao sistematica de mulheres curandeiras
revelou um conflito entre a cultura médica erudita e a cultura das curas
populares que se acirrou na passagem do século XVII para o seguinte. Para
Mainka (2002)

As mulheres foram especialmente escolhidas de cair em suspeita
devido as suas estreitas relacdes com criangas, doentes e velhos,
a sua proximidade com o parto e a morte e a sua tarefa de
providenciar a alimenta¢ao. Tudo isso eram dareas nas quais
havia muitas acusagoes de bruxaria (MAINKA, 2002, p. 128).

Colocadas na clandestinidade pelos tribunais da Igreja, as praticas
populares femininas foram proibidas e seu saber assimilado pela medicina
florescente nas universidades nascentes no interior do sistema feudal,
predominantemente masculino. Segundo Muraro (2015), esse “expurgo” visava
recolocar dentro de regras de comportamento dominante as massas camponesas
que se rebelavam e, principalmente, as mulheres que se revoltavam contra sua
condigdo e questionavam os dogmas da Igreja, lutando por liberdade.

Como visto, apesar de as antigas crengas pagas terem sobrevivido ao
tempo, a Igreja buscou desde seu inicio erradicad-las, perseguindo
sistematicamente seus inimigos, representados, inicialmente, pelos pagaos, pelos
hereges e posteriormente pela bruxaria. A caga as bruxas significou uma tentativa
de exterminio de crengas e praticas que desafiavam o controle da Igreja, e teve
como principal aliado os Tribunais da Inquisicdo, que se constituiram no

instrumento para a centralizagao do poder na figura do masculino.
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De acordo com Johnni Langer (2017), ndo se encontram referéncias
historiograficas para o termo bruxaria antes do século XIII, apontando, segundo
o pesquisador, para a cunhagem de um termo especifico. Assim, na perspectiva
do autor, a partir da Idade Média Central (entre os séculos XI-XII), inaugura-se
na sociedade medieval uma nova concepgao de mulheres feiticeiras acusadas
pela Igreja por associagao ao demonio.

A esse novo personagem € associada uma rede de simbolos que
envolve as mulheres em um processo de embruxamento caracteristico do
desdobramento do imagindrio em diferentes periodos histdricos especificos,
repletos de contetidos miticos e arquetipicos que se repetem.

Para compreender o desenrolar do processo, podemos tomar o
embruxamento a partir de uma perspectiva de construgao histdérico-cultural de
um dado momento histdrico em que desdobramentos simbolicos foram
mediados por imagens e discursos de poder. Portanto, a transformacdo da
mulher em uma figura maligna e grotesca foi resultado de uma lenta construgao
que se desdobrou ao longo dos séculos.

Os intercambios entre feiticeira curandeira e bruxa estao repletos de
conteuido mitico e representacdes positivas e negativas que oscilam de acordo
com a necessidade social. O imagindrio social concebeu a curandeira como uma
figura mitica dotada de poderes de cura e, por essa razao, agregava prestigio
social. Entretanto, ao passo que a medicina florescia na Europa, seu saber tornou-
se ameaga e concorréncia. No recorte de Zordan (2005) a seguir é possivel
visualizar a pressao oficial sobre o saber atribuido as feiticeiras:

Certo tipo de conhecimento de origem camponesa, com suas
praticas e crengas que delineavam modos de tratar doencas e
lidar com as situagcbes limite da existéncia (nascimento,
acasalamento, geragao, morte), € tido como criminoso dentro do
contexto historico da Contra Reforma (ZORDAN, 2005, p. 332).

A ela também eram atribuidos poderes para soluc¢ao de problemas de

relacionamento e conflitos sociais. Desse modo, podemos assumir que sua
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influéncia na comunidade poderia oferecer riscos as estruturas patriarcais
dominantes que se organizavam. Nesse sentido, pode-se assumir, 0 momento
historico-social justificava sua perseguicao. Podemos compreender de que forma
ocorreu o gradual declinio da feiticeira, culminando em sua estigmatizacao a
partir das reflexdes de Jules Michelet (2003), no século XIX:

Aquela que, do trono do oriente, ensinou as virtudes das plantas
e a viagem das estrelas, aquela que na tripode de Delfos, radiante
do deus da luz, proferia os seus oraculos ao mundo de joelhos —
¢ ela, mil anos depois, que se expulsa como um animal selvagem,
que se persegue nas encruzilhadas, amaldigoada, acossada,
apedrejada, atirada para os carvoes que ardem! (MICHELET,
2003, p. 12).

O processo de embruxamento da mulher passou por elaboragoes
culturais e consolidou-se ao longo do tempo, culminando na Idade Média com o
sentenciamento da feiticeira como feminino ameacador e abominavel.
Construcoes simbdlicas atribuidas a sua imagem foram difundidas,
intensificando-se no imaginario renascentista a crenca na bruxa adoradora do

diabo e transgressora da fé crista.

1.5 Nota conclusiva

Como vimos, a associacao da mulher com o mal baseou-se em uma
construgao discursiva ancorada na manipulacdo de simbolos e significantes que
impregnou o imagindrio. Nesse contexto, a Igreja difundiu episdédios mitologicos
como fontes de interpretacao de aspectos da vida cotidiana e que alocaram a
mulher na subalternidade, fortemente associada ao mal, delegando a elas os
papeis sociais secundarios e associados a naturalizacdo da subordinacdo da
mulher ao homem.

A base discursiva central para a inferiorizacao do feminino parece
decorrer da interpretagdao de passagens biblicas que remontam o episddio do

Pecado Original e que ancoram no corpo a corrupgao da mulher. Desse modo, a
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sexualidade feminina acabou sendo associada ao pecado, denotando uma
implicita relagdo da mulher com o diabo, pressuposto subjacente ao discurso
religioso do Malleus que ressaltou insistentemente a natureza impura da mulher
descendente de Eva e responsavel pela propagacao do mal no mundo.

Pudemos observar que a pratica simbolico-discursiva religiosa
transformou a mulher em bruxa, a principal adversaria de deus materializada na
Terra. A bruxa, entao, foi tomada pela Igreja como o simbolo discursivo
representante do mal, pois associou a promiscuidade natural da mulher ao desejo
do diabo de destruir a criagcao de deus: o homem.

Desse modo, pudemos perceber que a visao difundida sobre a mulher
durante a Idade Média foi predominantemente negativa e delineada pela
interpretagdo teologico-clerical, centrada em uma batalha universal que alocava
o feminino como inimigo central de deus e responsavel pela perdi¢ao do homem.

Assim, no final da Idade Média, a mulher ja estava discursivamente
relacionada ao mal no imaginario social e, no alvorecer da modernidade, quando
se acirram as persegui¢cOes aos inimigos da fé cristd, as mulheres foram o
principal alvo da investida. Da empreitada discursiva de demonizacao do
feminino, surgiu na Idade Moderna, ancorada na publicacao do Malleus a maior
perseguicao de cunho gendrificado da historia: a caga as bruxas.

A passagem para a modernidade foi acompanhada pelo acirramento
das investidas contra o feminino em resultado das intensas produgoes
discursivas desferidas contra a moral da mulher ao longo da Idade Média. A
campanha discursiva da Igreja responsabilizou a associacao da mulher com o
diabo pelo quadro de terror na passagem para a modernidade, e encontrou na
bruxaria a resposta para tantos prejuizos.

A caca as bruxas, como visto, assumiu aspectos discursivos que
relacionaram a mulher ao diabo, remontando o mal manifestado no Paraiso. A
demonizacdo do feminino, portanto, foi tomada como uma pratica de

significagao discursiva que legitimou a maquina persecutdria inquisitorial no
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combate dos inimigos da Igreja e proporcionou o estabelecimento de um
imaginario social que naturalizou ao longo dos séculos comportamentos
marcadamente misdginos, mas tomados como verdade em funcao da
legitimidade do emissor em questao: a Igreja.

Podemos assumir, desse modo, que o discurso religioso difundido
pelo Malleus reforcou no imagindrio social da modernidade um estereotipo
negativo e caricaturado sobre a mulher gestado no medievo e que se prolifera até
os dias atuais pela reproducao cultural.

Consideramos, assim, que a partir da simbiose entre a mulher e o
diabo, foi sedimentada a inferioridade feminina com base na hierarquia natural
entre os géneros. A demonizacao do feminino fez da assimetria entre os géneros
uma questao ontoldgica que alocou o feminino na inferioridade naturalmente
justificavel, instando as bases para a dominacao masculina.

A naturalizacdo da racionalidade patriarcal atribuiu centralidade ao
masculino e aprofundou uma cultura machista que passou a ser reproduzida no
ambito das relacoes sociais. Desse modo, a dominagao masculina se converteu
em senso comum autoritario e conservador, baseado em uma légica de producao
de conhecimento que responde a um paradigma universalizante que invisibiliza
a diversidade.

Nesse sentido, a inferiorizagao do feminino pode ser considerada uma
pratica de significados tributéria do discurso de 6dio amplamente difundido pela
publicagao do Malleus durante a caca as bruxas. As formas de perseguicao e de
julgamento da conduta feminina constituiram uma cultura que expressa e
comunica significados machistas e misdginos, e, nesses termos, dao sentido as
crengas e a pratica social de uma época.

Dessa forma, compreendemos que os discursos clericais transmitiram
a ordem das coisas baseados em um posicionamento ideologico religioso
legitimado pela credibilidade da Igreja, o que favoreceu a aceitagao dos discursos

sem questionamento. Podemos dizer, entao, que a construgao discursiva do
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consenso social proporcionou a adesao ao discurso de superioridade masculina
que, amparado em preceitos de ordem teologica, justificaram a inferioridade
feminina a partir de uma concepgao ontoldgica calcada na diferenca bioldgica.
Nesses termos, podemos assumir que, no contexto de terror vivido na
Europa Ocidental no periodo da Idade Média, os discursos religiosos estavam
permeados por um poder simbdlico legitimado pelo discurso religioso que
dissimulou praticas de violéncia ocultas nas relagdes de forca estabelecidas pela
Igreja. Assim, consideramos que o discurso foi o viés norteador que possibilitou
a caga as bruxas. Nesse sentido, este capitulo teve como objetivo elucidar
brevemente a trajetoria que a mulher percorreu na histéria do ocidente,

transitando da sacralidade para a demonizacao de sua existéncia.
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CAPITULO II - A UMBANDA NA PRIMEIRA METADE DO
SECULO XX NO RIO DE JANEIRO: UMA TRAJETORIA DE
BRANQUEAMENTO E DEMONIZACAO

2.1 Nota introdutdria

No estado do Rio de Janeiro, podemos encontrar uma gama diversa
de manifestagdes umbandistas com caracteristicas infinitas e por onde Exu e
Pombagira transitam livremente cumprido seu “dever”. A religiao umbandista é
caracterizada pela fluidez de suas fronteiras, entretanto, existe uma vertente
umbandista na qual, originariamente, e num primeiro momento, Exu foi apagado
do culto.

Trata-se da umbanda que chamaremos, ao longo deste trabalho, de
“branca”, herdeira de Zélio Fernandino de Moraes, médium do Caboclo das Sete
Encruzilhadas, considerado pelos adeptos o anunciador da umbanda em 15 de
novembro de 1908, fundando a Tenda Espirita Nossa Senhora da Piedade
(TENSP). Esse ponto é importante porque, a partir da organiza¢dao da umbanda
proposta por Zélio e seu caboclo foram criadas institui¢des, como a Federagao
Espiritista de Umbanda, que, ao longo da primeira metade dos anos de 1900,
objetivaram padronizar a religido e os ritos, com viés marcadamente racista e
branqueador.

Ao longo deste capitulo, buscamos evidenciar, a partir da revisao da
literatura, algumas possiveis reminiscéncias sobre o que poderia ser uma proto-
umbanda. Posteriormente nos ocupamos em detalhar o delineamento da religiao
anunciada por Zélio e a acao dos orgaos federativos e dos periddicos para a

consolida¢ao da imagem de uma umbanda “pacificada” e “branqueada”.



60

2.2 As reminiscéncias da umbanda no contexto da diaspora africana

As sociedades americanas foram profundamente marcadas pela
experiéncia colonial e seus reflexos podem ser vistos especialmente no ambito
cultural (NOGUEIRA, 2014). A religiosidade brasileira se desenvolveu no bojo
colonialismo, contextualizada sob as influéncias de um conceito chave
desenvolvido por Balandier (1993) que norteard este texto e que se chama
Situacao Colonial:

Seja qual for a doutrina adotada, as relagdes de dominagao e de
submissao existentes entre a sociedade colonial e a sociedade
colonizada caracterizam a situagao colonial. E os autores que
concentraram sua atengao sobre este aspecto mostram que a
dominacao politica é acompanhada de uma dominagao cultural.
Um deles pensa que “o problema cultural estd intimamente
ligado ao problema geral da evolugao politica e econdmica”, que
“a influéncia das culturas europeias” teve como resultado “a
opressao do fundo cultural” autoctone (BALANDIER, 1993, p.
114).

A Situagao Colonial forjou processos culturais que favoreceram
modificagOes e trocas culturais, ao que alguns autores chamam de “hibridismo”,
um conceito importante para compreendermos de que forma as manifestagdes
religiosas se configuraram no Brasil (NOGUEIRA, 2017).

O hibridismo neste texto ¢ tomado como um termo que se refere as
transformagdes sofridas pelas expressoes religiosas a partir do contato e das
trocas no espaco social, excluindo a ideia de hierarquizagao entre elas. Nestor
Canclini (1992) se refere ao hibridismo como “modos culturais ou partes desses
modos se separam de seus contextos de origem e se recombinam com outros
modos ou partes de modos de outra origem, configurando, no processo, novas
praticas” (CANCLINI, 1992, p. 264). Optamos pelo conceito de hibridismo para
falar das interse¢des entre as manifestagdes religiosas no periodo em referéncia
porque concordamos com Dulce Santoro Mendes e Claudio Sao Thiago Cavas

(2017), pois:
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Por seu carater ambiguo e “impuro”, o conceito de hibridismo
adequou-se melhor aos estudos que destacaram a fluidez e a
instabilidade na formacao das identidades culturais a partir da
valorizagdao de outros conceitos como: mestigagem, sincretismo,
traducado e cruzamento de fronteiras aplicaveis nesta construcao
(CAVAS, 2017, p. 161).

Nesse sentido, concordamos com Van der Veer (2005), que assume que
“o multiculturalismo parece ter substituido o termo sincretismo no discurso
sobre a sociedade moderna e secular” (VAN DER VER, 2005, p. 209), pois, de
acordo com Hall (2000) o hibridismo cultural nao se refere apenas a composi¢ao
racial mista de uma populacdo e estd relacionado com “a combinagao de
elementos culturais heterogéneos em uma nova sintese, por exemplo, a
“criouliza¢ao” e a “transculturacao” (HALL, 2000, p. 93).

A compreensao da religiosidade brasileira exige que contextualizemos
as influéncias exercidas por todos os grupos presentes no espacgo de intensas
trocas e pelos papéis sociais desempenhados por cada um dentro da Situagao
Colonial. No que se refere a religido umbandista que é o objeto desta analise ¢é
importante ressaltar que o hibridismo religioso se desenvolveu em torno de outro
conceito relevante e que se trata da didspora africana, pois é ela que fornece os
contornos da religiosidade umbandista no Brasil.

A experiéncia da didspora é um dos conceitos chave para
compreendermos as transformagoes culturais que ocorreram durante o periodo
colonialista e imerso nas defini¢des da Situagao Colonial no Brasil. A didspora,
conforme Stuart Hall (1996), pode ser compreendida como a resultante dos
hibridismos e a reelaboragao cujo resultado nao pode ser conceituado como
puramente africano, mas algo totalmente novo ou “o que a Africa se tornou no
novo mundo, ou que nos fizemos da “Africa”” (HALL, 1996, p. 73).

Para Nogueira (2014), a didspora ¢ a primeira presenga, é¢ “aquela que
fornece a matriz cultural que serd retrabalhada e transformada no processo

diasporico: a presenga africana” (NOGUEIRA, 2014, p. 118). Essa presenca
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colonial africana é submetida a outra presenga que estabelece relagdes de poder
que hierarquizam e subjugam a transformacao e ressignificacao dos sentidos de
ser africano e trata-se da presenga europeia como forca excludente, conforme
salienta Stuart Hall (1996) no trecho a seguir:

Porque a présence européenne diz respeito a exclusao, imposigao e
expropriagdo, somos muitas vezes tentados a localizar esse
poder como completamente externo a nds (...). O que Frantz
Fanon nos lembra, em Black Skin, White Masks, é como esse
poder se tornou um elemento constitutivo de nossas proprias
identidades (HALL, 1996, p. 73).

Assim, podemos assumir com Nogueira (2014) que o poder colonial
foi responsavel pela constituicio de nossas identidades e especialmente da
identidade umbandista que ¢ “uma religido que nao existiria sem o processo
colonial e todas as relacdes estabelecidas entre os jogos de identidades”
(NOGUEIRA, 2014, p. 118).

Para que possamos dar prosseguimento as nossas analises, tomamos
o conceito de identidade cultural a partir de Stuart Hall (1996), considerando que
as identidades sao frutos dos inimeros contatos e trocas que ocorreram no espago
colonial e assumimos com o autor que

as identidades culturais provem de alguma parte, tem histdrias.
Mas, como tudo o que é histérico, sofrem transformacgao
constante. Longe de fixas eternamente em algum passado
essencializado, estao sujeitas ao continuo “jogo” da histéria, da
cultura e do poder (HALL, 1996, p. 69).

As relagoes estabelecidas pelo poder colonial, de acordo com
Nogueira (2014), sao produto das relagdes de ataque e de resisténcia responsaveis
pelos processos culturais que sé teriam os resultados observados até aqui sob
influéncia de uma terceira presenca que é o “Novo Mundo”, pois € nesse novo
lugar onde sao empreendidas e forjadas as novas identidades (NOGUEIRA, 2014,
p- 119). Logo, nossas identidades sao reflexo da presenga do africano, sob o jugo

da presenga do europeu no Novo Mundo em uma relacao de forcas desigual.



63

Portanto todas essas relagdes somente foram possiveis pela presenca da diaspora
como elemento que forneceu a diversidade em constante transformagao no
espago colonial. Nesse contexto, de acordo com a perspectiva de Stuart Hall
(199¢),

A experiéncia da didspora, como aqui a pretendo, nao é definida
por pureza ou esséncia, mas pelo reconhecimento de uma
diversidade e heterogeneidade necessarias; por uma concepcao
de “identidade” que vive com e através, nao a despeito, da
diferenca; por hibridagao. Identidades de didspora sao as que
estdo constantemente produzindo-se e reproduzindo-se novas,
através da transformacgao e da diferenca (HALL, 1996, p. 75).

As trocas entres os grupos e o resultado hibridizado de suas praticas
delineou novas identidades ao longo do processo colonial, resultando em
personagens especificos que estarao presentes no pantedao umbandista nos
periodos da Reptblica e do Estado Novo como veremos mais a frente. Dessa
constante troca surgiram as religides que sao classificadas por Dulce Santoro
Mendes e Claudio Sao Thiago Cavas (2017) como

religioes brasileiras de matrizes africanas [que] sao produtos de
contribuicdes das vdarias naturezas, origens, intensidades e
principalmente, do meio natural e social em que se
desenvolveram, além disso, ndo se pode atestar “pureza” e
“autenticidade” como tunicos atributos possiveis presentes
(MENDES; CAVAS, 2017, p. 158)

As manifestacdes de matrizes africanas se constituiram desde o
Periodo Colonial subjugadas pela presenca europeia que construiu discursos de
intolerancia religiosa promovidos pelo racismo religioso e calcados na
demonizacdo das divindades africanas e que serd abordado posteriormente.
Sobre o processo racista instado pelos discursos sociais e reproduzidos no ambito

da cultura, consideramos com Sidnei Nogueira (2020) que

O preconceito, a discriminagdo, a intolerancia religiosa e, no caso das
tradigdes culturais e religiosas de origem africana, o racismo se
caracteriza pelas formas perversas de julgamentos que estigmatizam
um grupo e exaltam outro, valorizam e conferem prestigio e hegemonia
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a um determinado “eu” em detrimento de “outrem” (NOGUEIRA,
2020, p. 35).

O discurso religioso colonial, que demonizou as praticas africanas e as
associou ao mal, pode ser considerado uma construcao historico-social que nao
ocorreu de maneira uniforme, mas se desenvolveu e se difundiu gradativamente
por toda a América ao longo do Periodo Colonial e se intensificou com o avango
da organizagao das sociedades com base no discurso colonial moderno. A
compreensao dos discursos se torna relevante nesse caso porque € a partir da
demonizacao das divindades africanas que sera delineado o pantedo umbandista
e que remete a negacgao das praticas constituidas como macumbas e que serao
abordadas mais a frente.

Nesse contexto, é importante compreender de que forma a construgao
discursiva possibilitou e intermediou o desenvolvimento da crenga na
subalternidade das manifestacoes religiosas africanas fortemente ancorada em
simbolos relacionados ao diabo cristao. Para tanto, compreendemos a andlise do
discurso a partir da perspectiva de Michel Foucault (1996) sobre a ordem das
coisas, considerando com o autor que “onde houver discurso, as representagoes
expoem-se e justapoems-se; as coisas se assemelham e se articulam” (FOUCAULT,
1996, p. 405) e “através da soberania das palavras” (FOUCAULT, 1996, p. 405)
apreendemos os sentidos enunciados. Essa andlise serd retomada mais a frente
quando trataremos da concepgao das entidades na umbanda.

No contexto das religides brasileiras ditas de matrizes africanas, a
umbanda constitui-se uma vertente religiosa herdeira da hibridizacao cultural e
que expressa desde o seu inicio as marcas da diversidade étnica que circulou no
territorio brasileiro desde os tempos em que o Brasil se encontrava em situagao
colonial, onde conviviam a pajelanca indigena, o catolicismo popular e as praticas
religiosas da didspora africana.

Para fins desta pesquisa, para compreender os detalhes da trajetoria

da umbanda no estado do Rio de Janeiro, contextualizada na primeira metade do
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século XX, tomamos como referencial a periodizagao proposta por Alexandre
Cumino (2015) que divide a analise da umbanda no que ele chama de ondas,
Primeira Onda (1908-1928), fase da anunciagao, Segunda Onda (1929-1944), fase
da consolidagdo, Terceira Onda (1945-1980), fase da expansao.

Para compreendermos como a umbanda em referéncia assumiu os
contornos atuais, construiremos um panorama historico sintetizando alguns
elementos que consideramos importantes na concepc¢ao do tema, agregando
pontuagdes sobre possiveis reminiscéncias das macumbas. Com este recorte,
buscamos identificar de que forma as disputas por legitimidade no campo
religioso brasileiro influenciaram o delineamento da umbanda que se organizava
no inicio do século XX com evidentes contornos racistas.

Segundo Léo Carrer Nogueira (2017), a multiplicidade étnica era uma
realidade no espaco publico devido a dispersao dos grupos pelo territorio. Para
Tito Livio Cruz Romao (2018), o fato de

nado ter havido necessariamente uma divisao homogénea das
diferentes etnias africanas no momento de sua chegada ao Brasil,
no decorrer dos séculos também ocorreu uma "migracao” interna
de africanos. Isso contribuiu para uma crescente mistura de
costumes, linguas, normas de comportamento, experiéncias
sociais e religiosas etc. entre os proprios africanos, mas também
entre eles, indios brasileiros e a populagao portuguesa (ROMAO,
2018, p. 360).

Por essa razdo, a multiplicidade de cultos e de divindades foi uma
caracteristica evidente entre as populagdes de africanos no Brasil. Desse fato
decorre a dificuldade em reconstituir-se uma possivel memdria religiosa
‘“" : 3 7 . . . 4 . 7 .

original”, pois o que existe hoje é considerado resquicio de fragmentos
ritualisticos que aglutinam manifestacdes de variados grupos étnicos que
compreendem o conceito de didspora africana, ou seja, a nao originalidade.
Podemos conferir essa proposi¢ao detalhada por Sergio Pena e colaboradores

(2000) no trecho que segue
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No caso das linhagens africanas, sabe-se que a maioria dos
escravos trazidos para o Brasil veio da costa oeste da Africa, da
vasta regido entre o rio Senegal (no Norte) e a Angola portuguesa
(no Sul). Os escravos chamados de 'minas', aprisionados na parte
mais ao norte dessa regido, constituiam cerca de um terco do
total trazido para o Brasil e concentraram-se incialmente na
Bahia - muitos tinham a religido ioruba, de onde veio o
candomblé baiano. A maioria dos escravos do Rio de Janeiro e
Minas Gerais veio de Angola - de tribos que falavam dialetos do
tronco bantu. Entretanto, as consideraveis migragoes de escravos
ocorridas entre os estados, no século 19, homogeneizaram sua
distribuicao (PENA, 2000, p. 24).

As manifesta¢des conhecidas como macumbas que ocorriam até fins
do século XIX e anteriormente a suposta anunciacdo da umbanda eram
conduzidas na clandestinidade e com alguma “protecao” de homens brancos
que, desde os inicios do periodo colonial, acessavam os “servigos espirituais” dos
negros que consistiam em trabalhos de feiticaria para resolver problemas da vida
cotidiana relacionados, em geral, a dinheiro, negdcios ou amor, permitindo
alguma circulacao de ainda escravos.

Na esteira das defini¢des daquilo que seria macumba, Fabiola A. T. de
Souza (2017) acredita que a palavra derive da extensao do sentido do instrumento
musical para a pratica ritualistica:

Possivelmente o termo macumba teria se originado a partir de
uma inversao de significados da palavra macumba - instrumento
musical de pau riscado (algo parecido com reco-reco) - para
macumba — praticas magico-religiosas. Portanto o vocabulo
macumba seria o resultado da degeneracao de praticas africanas,
nome de um instrumento musical, ou ainda mero termo de
acusacao? A resposta seria: macumba designava tudo isso ao
mesmo tempo (SOUZA, 2017, p. 11).

Buscando delimitar o surgimento da palavra macumba, Gabriela dos
Reis Sampaio (2005) considera estratégica a apropriagao do termo que parece ter
sido, segundo a autora uma tentativa de imposicdo de autoridade, o que

podemos conferir na passagem seguinte:
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A palavra macumba fora apropriada pela sociedade servindo
de estratégia e pratica tendente a impor uma autoridade, uma
deferéncia, e mesmo a legitimar escolhas. Acredito que
devamos nos atentar as condi¢des e aos processos que muito
concretamente sao portadores das operagoes de produgao de
sentido (SAMPAIO, 2005, p. 34-68)

Segundo Simas e Rufino (2018) as praticas ritualisticas remanescentes
das culturas africanas que chegam na colonia organizaram-se em torno de sua
ressignificagdo enquanto didspora africana e deram origem aos cultos rituais que
ficaram conhecidos no Rio de Janeiro como macumba. De acordo com os autores,
macumba é uma expressao que “vem muito provavelmente do quicongo kumba:
feiticeiro (o prefixo “ma”, no quicongo, forma o plural) e kumba também designa
os encantadores das palavras, poetas” (s/p), o que caracterizou bem a fungao
desempenhada pelos praticantes e seus “servi¢os”. Nas palavras dos autores,

o termo macumba se expressa de forma ambivalente: é lancado
como a expressao que resguarda a intencao de regulacao de um
poder sobre outro — neste caso, do colonialismo para com as
praticas colonizadas —, mas também aponta um vazio deixado
(SIMAS; RUFINO, 2018, p. 14).

Simas e Rufino (2018) destacam que “a macumba, em um primeiro
momento, seria aquilo que apresenta as marcas da diversidade de expressoes
subalternas codificadas no mundo colonial, investidas de tentativas de controle
por meio da producdo do esteredtipo” (SIMAS; RUFINO, 2018, p. 15). Na
perspectiva dos autores, a macumba € uma “poténcia hibrida” que “escorre para
um nao-lugar” no processo civilizatorio, “ndo se ajustando, mas se
reinventando” (SIMAS; RUFINO, 2018, p. 15). Dessa maneira, algumas
reminiscéncias dos rituais e dos cultos sobreviveram e permanecem em constante
adaptacado, evidenciando a resisténcia da cultura preta mesmo em constante
embate.

Para Arthur Ramos (2003), ndo existe um marco referencial para a

macumba no Rio de Janeiro. Por outro lado, para Joao do Rio (2012), apenas se
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pode identificar caracteristicas de multiplos cultos de origem africana que se
caracterizavam pelo transe por orixa, sacrificio de animais e pagamento por
trabalhos de magia. Conforme descreve Joao do Rio (2012), as manifesta¢Oes
religiosas encontradas entre os séculos XVIII e XIX eram compostas de muitas
deidades, dada a variedade de etnias aqui aportadas. Por essa razao, para
possibilitar as manifestagdes de todos, os rituais eram organizados em linhas —
origens étnicas das divindades. De acordo com Ramos (2003), a umbanda era
uma dessas linhas étnicas e, por alguma razdo desconhecida, teve destaque e
sobressaiu entre as demais, formando o que ficou conhecido popularmente como
macumba, um aglutinado de experiéncias.

O intelectual umbandista que se esfor¢cou para diferenciar a umbanda
das macumbas foi W. W. da Matta e Silva (1956) que, com base na leitura de
pesquisas académicas de Nina Rodrigues, Joao do Rio, Arthur Ramos, Edison
Carneiro, Gongalves Fernandes, Donald Pierson, Roger Bastide, asseverou em
seu livro umbanda de Todos Nos (1956) que o termo umbanda nao aparece em
nenhuma obra dos referidos autores com o sentido atribuido a religiao
organizada (SOUZA, 2017, p. 12-13). Matta e Silva faz mengao ao termo umbanda
que é registrado por Nina Rodrigues em Os africanos no Brasil, no ano de 1932,
referindo-se a um tipo de chefe feiticeiro “mbanda” na cabula, culto de origem
angolana presente na Bahia colonial, chegando posteriormente ao Sudeste —
Espirito Santo, Minas Gerais e no Rio de Janeiro.

Na cabula, as transformagoes do dialeto assumiram a corruptela
“embanda”. Arthur Ramos em O negro brasileiro, em 1934 situa a palavra
umbanda nas macumbas cariocas, mas com sentido mais amplo e para além do
sentido de feiticeiro, mas originaria do termo “mbanda”. A cabula, de acordo
com Nogueira e Nogueira (2017), parece ter sido originada dos Calundus
coloniais “antes da chegada dos iorubanos no Espirito Santo, pelo que sua matriz

¢ exclusivamente centro-afroamerindia” (NOGUEIRA; NOGUEIRA, 2017, p. 86).
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Os rituais da cabula sdao conhecidos como “engira”, liderado por um homem
chamado “embanda”, auxiliado por um “cambonés”.

Os calundus eram praticas de feiticaria dos angolanos e conhecidas
como calunduzes, os calundunzeiros dangavam rodas calundus amplamente
difundidas nos anos de 1700 na Bahia colonial. A persisténcia dos rituais de
calundus na Bahia colonial, na perspectiva de Jodo Reis (1977), indica “uma
insistente resisténcia dos africanos a abandonar suas praticas culturais” (REIS,
1977, p. 81). Pelo que se v&, o calundu e a cabula sao de origem angolana e, de
alguma forma, podemos perceber remanescentes dos dialetos angolanos ainda
presentes na configuracao dos ritos umbandistas, dando o nome da religiao
“umbanda” e nomeando suas cerimoOnias de “giras” e aos ajudantes das
entidades de “cambonos”.

Sobre o protagonismo da linha de umbanda no contexto dos cultos,
Vagner Gongalves da Silva (2005) acrescenta que “é possivel supor que, pela sua
popularidade, a linha de umbanda tenha ganhado autonomia em relagdo as
demais e passado a designar um culto a parte” (SILVA, 2005, p. 107). Segundo
ressalta o autor, a criagdo da umbanda foi marcada pela busca “de um modelo de
religido que pudesse integrar legitimamente as contribui¢cdes dos grupos que
compoOe a sociedade nacional” (SILVA, 2005, p. 95), em busca de um modelo
“adequado” foi iniciada por “segmentos brancos da classe média urbana”
(SILVA, 2005, p. 95).

Renato Ortiz (2011) destaca essa possibilidade como elemento de
degradagao da memoria coletiva negra. Para o autor, a umbanda aparece para
tracar “um liame de continuidade entre as praticas magicas populares a
dominancia negra e a ideologia espirita” (ORTIZ, 2011, p. 44). A partir da
reconfiguragao do culto teriam surgido as “linhas de trabalho” na umbanda,
conforme se apresentam atualmente: Linha das Almas, Linha das Aguas, Linha

do Mar, Linha do Congo, Linha de Guiné, Linha de Angola etc.
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Na primeira metade do século XX, assinala Reginaldo Prandi (1998),

as manifestagoes religiosas eram diversas e eram classificadas como religioes

étnicas descendentes de tradi¢des afroamerindias conforme podemos ver no

trecho abaixo:

Até os anos 1930, as religioes negras poderiam ser incluidas na
categoria das religioes étnicas ou de preservagao de patrimonios
culturais dos antigos escravos negros e seus descendentes, enfim,
religides que mantinham vivas tradi¢coes de origem africana.
Formaram-se em diferentes areas do Brasil, com diferentes ritos
e nomes locais derivados de tradi¢des africanas diversas:
candomblé na Bahia, xang6 em Pernambuco e Alagoas, tambor
de mina no Maranhdo e Para, batuque no Rio Grande do Sul,
macumba no Rio de Janeiro. Na Bahia originou-se também o
muito popular candomblé de caboclo e o menos conhecido
candomblé de egum. O Nordeste foi ber¢o também de outras
modalidades religiosas mais proximas das religides indigenas,
mas que cedo ou tarde acabaram por incorporar muito das
religiGes afro- -brasileiras ou as influenciar. Trata-se do catimbd,
religido de espiritos aos quais se da o nome de mestres e caboclos,
que se incorporam no transe para aconselhar, receitar e curar.
Esse tronco afroamerindio tem particularidades em diferentes
lugares, sendo chamado de jurema, toré, pajelanca, babacué,
encantaria e cura (PRANDI, 1998, p. 152).

Prandi (1998) considera que foi no Rio de Janeiro, apds a primeira

metade do século XX, que se constituiu a umbanda como religiao, o que pode ser

conferido no recorte que segue:

No primeiro quartel deste século, no Rio de Janeiro e depois em
Sao Paulo, constituiu-se a umbanda, que logo se disseminou por
todo o Pais, abrindo, de certo modo, caminho para uma nova
etapa de difusdo do antigo candomblé. Reiteradamente
identificada como sendo a religido brasileira por exceléncia, pois,
formada no Brasil, resultante do encontro de tradi¢des africanas,
espiritas e catdlicas, ao contrario das religides negras
tradicionais, que se constituiram como religides de grupos
negros, a umbanda ja surgiu como religiao universal, isto é,
dirigida a todos. Desde sua formagao, a umbanda procurou
legitimar-se pelo apagamento de feicoes herdadas do
candomblé, sua matriz negra, especialmente tragos referidos a
modelos de comportamento e mentalidade que denotam a
origem tribal e depois escrava (PRANDI, 1998, p. 152).
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Para Lisias Negrao (1994), a umbanda é uma religido brasileira recente
fruto de um “sincretismo” institucionalizado como pode ser conferido no recorte
abaixo:

a padronizacdo inicial de seus ritos e seus prendncios de
institucionalizagado datam da década de 1920, quando
kardecistas de classe média, atraidos pelos espiritos de Caboclos
e Pretos-Velhos que se incorporavam nos terreiros de macumba
do Rio de Janeiro, neles adentraram e assumiram sua lideranca
(NEGRAO, 1994, p. 01).

Conforme destacado por Renato Ortiz, (2011), a popularizacao da
Linha de umbanda nas macumbas desencadeou uma disputa politica por
dominio no campo de forgas atuantes no espago religioso brasileiro desde inicios
do século XX. Segundo o autor, com evidente conotacdo racista, os autores da
literatura umbandista do inicio do século XX difundiram duas vertentes distintas
para a origem da umbanda: uma na India e outra na Africa. Essa localizacio
geografica da origem da umbanda ¢é tributdria da construgao discursiva
difundida pelo I Congresso de umbanda realizado em 1941 e que sera abordado
mais a frente.

Para Ortiz (2011) a suposta origem indiana é mais aceita por
umbandistas de classe média. Sobre esse aspecto, para Fernandes (1942), a
ancestralidade hindu sugeriria uma atribui¢ao de sentido milenar a religido, o
autor informa que umbanda advém do sanscrito “aum-bandha” (ombanda),
palavra considerada sagrada na India. A segunda vertente, a africana, conforme
Ortiz (2011), considera a palavra umbanda derivada de dialetos africanos, e é
defendida pela Federacao Umbandista de Cultos Afro-Brasileiros.

Consideramos que as supostas derivagdes da palavra umbanda
apresentadas por Ortiz (2011) e por Fernandes (1942) denotam uma conotagao
racista que parece hierarquizar as definigdes entre si, evidenciando aspectos do
racismo religioso implicito na necessidade de localizar uma possivel origem da

palavra na India. O racismo, no caso das especulagdes sobre a origem da
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umbanda, se baseia nos discursos hierarquizantes que expressam a
discriminagdo e a intolerancia religiosa que operam valorando manifestagoes e
cultura, localizando-as nao soO verticalmente uma sobre a outra, mas
horizontalmente uma em oposi¢ao a outra. Nesses termos, ao atribuir uma
expressao milenar a origem indiana e ndo a africana, a escolha parece evidenciar
uma postura notoriamente racista que invisibiliza o continente africano,
considerado o ber¢co da humanidade.

De acordo com o que podemos observar, a partir do delineamento da
trajetoria dos cultos destacados até aqui, a religido umbandista parece ter sido
gestada no interior das macumbas e progressivamente alcangado algum grau de
diferenciacdo para preservar sua sobrevivéncia no contexto das perseguicoes,
convivendo com conflitos identitarios e de legitimidade desde seus inicios.

A religido umbandista € representada pela diversidade e fluidez de
suas fronteiras e para Patricia Birman (1983, p. 27), “nao hd limites na capacidade
do umbandista de combinar, modificar, absorver praticas religiosas existentes
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dentro e fora desse campo fluido denominado ‘afro-brasileiro’”), e, segundo
Carlos Magnani (1991), “(...) cada terreiro dispde e combina, a sua maneira,
elementos de uma rica e variada tradigao religiosa (...)” (MAGNANI, 1991, p. 43).

A versao mais aceita sobre um marco referencial da umbanda entre os
adeptos de uma umbanda mais embranquecida na atualidade, segundo
Nogueira (2017), € a anuncia¢ao feita no dia 15 de novembro de 1908, pelo
Caboclo das Sete Encruzilhadas incorporado no médium Zélio Fernandino de
Moraes (1891-1975). Esse evento ficou conhecido como o marco fundador da
religido no estado do Rio de Janeiro, e destacou a transi¢ao daquilo que era
reconhecido como macumba para a categoria de religiao socialmente legitimada,
correspondendo a da Primeira Onda da umbanda (1908-1928) (CUMINO, 2015).

Na proxima sec¢ao, abordaremos a anunciacdo da umbanda e a construgao da

historiciza¢ao da religiao.
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2.3 A historiciza¢ao da umbanda: construindo um marco referencial

O periodo da Primeira Onda (1908-1928), conforme classificado por
Alexandre Cumino (2015), caracteriza-se pela anunciagao da religiao no dia 15 de
novembro de 1908, pelo Caboclo das Sete Encruzilhadas, considerado o mito
fundador da religido por uma parte dos adeptos. Analisamos a Primeira Onda
da umbanda com a finalidade de compreender como os hibridismos religiosos
transitaram e acolheram ou excluiram aspectos referentes a didspora africana,
determinando o branqueamento da religido, calcado no racismo como expressao
da intolerancia aos elementos ritualisticos africanos.

A anunciacao da umbanda converteu-se em um “acontecimento
histdrico” em que a comunicagdo ou a intermediagao entre o céu e a Terra, entre
deus e o homem foi protagonizada por um “ser humano”, mesmo que falecido,
o caboclo e localizada “no tempo presente”. Esse processo é explicado por Mircea
Eliade (2019) quando traca as diferencas entre as narrativas mitologicas
ancestrais e a experiéncia religiosa calcada em narrativas historicizadas, ou seja,
com um marco histdrico inicial, como é o caso dos monoteismos que tém um
personagem anunciador, a exemplo de Jesus, no cristianismo e de Maomé, no
islamismo.

Podemos considerar o processo de historicizagdo da umbanda similar
ao seguido pelo cristianismo que, ao construir uma narrativa historica para a
passagem de Cristo pela Terra, atribuiu-lhe existéncia a partir de um fato
histoérico (ELIADE, 2019). Desse modo, o Caboclo das Sete Encruzilhadas pode
ser concebido como um humano divinizado que passou pela Terra para trazer
uma mensagem divina e humanizar o protagonismo, afastando-se, assim, do
mito.

Essa construcdo oculta aspectos ideoldgicos profundos baseados na
hierarquia, na hegemonia e na subjugacao cultural proprias da construcao
moderna de saberes universais canonicos e hegemonicos (SANTOS, 2007) que se

reflete na supremacia branca desde o inicio do delineamento da religiao
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umbandista no Rio de Janeiro. Esse procedimento parece ocultar uma
mentalidade branqueadora e racista que hierarquiza a relagdo entre deuses
africanos e Cristo, que é o personagem central da umbanda. Ele figura pela
reinterpretacdo do orixd Oxald, o que também parece uma estratégia racista
branqueadora, pois Oxald é o “Senhor do Branco” na mitologia africana, suas
vestes na religido do Candomblé sao brancas, logo, um sincretismo conveniente
para o Jesus cristao.

Das controvérsias histdricas que marcaram as transigoes sofridas pela
religidlo umbandista, a que se destacou como discurso legitimador se
fundamenta, de acordo com as pesquisas realizadas por Alexandre Cumino
(2015), no desenvolvimento da umbanda a partir do que ele chamou de ondas,
ou seja, partes:

Primeira Onda, de 1908 a 1928 — nascimento e expansao inicial
no Rio de Janeiro; Segunda Onda, de 1929 a 1944 — legitimacao e
florescimento em outros estados; Terceira Onda, de 1945 a 1980
— expansao vertiginosa e global da umbanda. Refluxo, de 1980 a
1990 — esvaziamento gradual e continuo; Quarta Onda, de 1991 a
2009 —busca da maturidade e crescimento lento (CUMINO, 2015,
p. 136).

O mito fundador da umbanda localiza-se na Primeira Onda e trata-se,
conforme descreve Nogueira (2017), de um evento que ocorreu em 1908,
envolvendo um jovem branco da classe média fluminense, chamado Zélio
Fernandino de Moraes (1891-1975). De acordo com o autor, o jovem tinha 17 anos
na época e protagonizou um episddio que marcou, para muitos, o nascimento
oficial da umbanda como religido organizada, apagando toda sua trajetoria
anterior ao evento e que remete as rodas de culto realizadas na clandestinidade
ainda em tempos de escravizagao.

Segundo Diamantino Trindade (1991), diante de um problema de
saude inespecifico que nao teve éxito com tratamentos convencionais, os pais de

Zélio o conduziram a uma sessao de espiritismo na Federagao Espirita de Niterdi,
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em busca de socorro. O relato sobre o evento foi feito pelo proprio Zélio em
entrevista concedida a jornalista Lilia Ribeiro em 1971 para a revista “Gira de
umbanda” historicizando a fundacdao da umbanda. Liliana também era
umbandista e diretora da Tenda de Umbanda Luz, Esperanca, Fraternidade.
Segue reproduzido abaixo o relato:

Eu estava paralitico, desenganado pelos médicos. Certo dia, para
surpresa de minha familia, sentei-me na cama e disse que no dia
seguinte estaria curado. Isso foi a 14 de novembro de 1908. Eu
tinha 17 anos. No dia 15, amanheci bom. Meus pais eram
catdlicos, mas, diante dessa cura inexplicavel, resolveram levar-
me a Federagao Espirita, de Niteroi, cujo presidente era o sr. José
de Souza. Foi ele mesmo quem me chamou para que ocupasse
um lugar a mesa de trabalhos, a sua direita. Senti-me deslocado,
constrangido, em meio aqueles senhores. E causei logo um
pequeno tumulto. Sem saber por que, em dado momento, eu
disse: "Falta uma flor nesta mesa; vou buscéa-la". E, apesar da
adverténcia de que nao me poderia afastar, levantei-me, fui ao
jardim e voltei com uma flor que coloquei no centro da mesa.
Serenado o ambiente e iniciados os trabalhos, verifiquei que os
espiritos que se apresentavam, aos videntes, como indios e
pretos, eram convidados a se afastarem. Foi entdao que, impelido
por uma forca estranha, levantei-me outra vez e perguntei por
que nao se podiam manifestar esses espiritos que, embora de
aspecto humilde, eram trabalhadores. Estabeleceu-se um debate
e um dos videntes, tomando a palavra, indagou: - “O irmao é um
padre jesuita. Por que fala dessa maneira e qual é o seu nome?".
Respondi, sem querer: - "Amanha estarei em casa deste aparelho,
simbolizando a humildade e a igualdade que devem existir entre
todos os irmaos, encarnados e desencarnados. E se querem um
nome, que seja este: sou o Caboclo das Sete Encruzilhadas."
Minha familia ficou apavorada. No dia seguinte, verdadeira
romaria formou-se na rua Floriano Peixoto, onde eu morava, no
numero 30. Parentes, desconhecidos, os tios, que eram sacerdotes
catolicos e quase todos os membros da Federagao Espirita,
naturalmente, em busca de uma comprovagao. O Caboclo das
Sete Encruzilhadas manifestou-se, realizando a primeira sessao
de umbanda, na forma em que, dai para frente, realizaria os seus
trabalhos. Como primeira prova de sua presenca, através do
passe, curou um paralitico, entregando a conclusao da cura ao
preto velho, Pai Antonio, que nesse mesmo dia também se
apresentou. Estava assim criada a primeira Tenda de umbanda,
que tomou o nome de Nossa Senhora da Piedade porque, assim
como a imagem de Maria ampara em seus bracos o Filho, seria o
amparo de todos os que a ela recorressem. O Caboclo
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determinou que as sessOes seriam didrias, das 20 as 22 horas e o
atendimento gratuito, obedecendo ao lema "Dai de graga o que
de graca recebestes". O uniforme totalmente branco e sapato
ténis (GIRA DE UMBANDA, 1971, p. 01-02 apud NOGUEIRA,
2017).

O relato de Zélio curiosamente chama a atencao por um aspecto que
articula representatividade e legitimidade no contexto do surgimento de uma
nova religido: a apropriacao das crencas de origem africana sem pretos
protagonistas em sua génese. Sobre esse aspecto, dadas as caracteristicas de seus
personagens e a auséncia de protagonistas negros no contexto da apropriagao da
cultura negra, podemos dar destaque a um possivel processo de branqueamento
expresso em sua missao. A seguir na figura 2, podemos ver uma ilustragao
daquele que seria 0 médium Zélio, responsavel por transmitir a anunciagao da

nova religiao:

Figura 2 - Fotografia de Zélio Fernandino de Moraes — Imagem retirada da Internet -
https://pt.wikipedia.org/wiki/Z%C3%A9lio Fernandino de Morais Acesso em 21 de fevereiro
de 2022.



https://pt.wikipedia.org/wiki/Z%C3%A9lio_Fernandino_de_Morais

77

Outro aspecto relevante na mensagem da anunciacao de tal religiao é
que, embora a mensagem tenha sido transmitida por um espirito que se
autointitulou Caboclo das Sete Encruzilhadas (indio®), sua real identidade foi
revelada por um médium vidente presente na reuniao e que afirmou se tratar de
um sacerdote jesuita italiano chamado Gabriel Malagrida (1689-1761) (LIMA,
2019). No primeiro momento, esse disfarce parece indicar uma tentativa de
demonstrar humildade, conforme suspeitam os adeptos, pois sendo um padre
jesuita, escolheu anunciar-se como caboclo. Sua apresentacgao parece denotar um
carater missiondrio para a religido anunciada com uma narrativa que muito se
assemelha a da propriedade intelectual e moral dos missionarios catequizadores.
Abaixo, podemos ver na figura 3 uma ilustracdo daquele que seria o sacerdote

jesuita responsavel pela mensagem atribuida ao Caboclo das Sete Encruzilhadas:

Figura 3 — Ilustracao antiga e recortada do padre Gabriel Malagrida, morto pela Inquisi¢ao em
Lisboa (Dominio Ptblico) — Imagem retirada da Internet — Disponivel em:
https://pt.wikipedia.org/wiki/Gabriel Malagrida Acesso: 21 de fevereiro de 2022.

5Na expressao ‘indio’ aqui ndo nos referimos aos povos autdctones brasileiros. Esse personagem
¢ chamado pelos adeptos de indio ou caboclo e expressam entidades consideradas evoluidas, de
luz na umbanda.


https://pt.wikipedia.org/wiki/Gabriel_Malagrida
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A relagdo entre os personagens evidencia uma possivel hierarquia
entre os participantes do evento que parece assumir o padre como superior ao
indio. Conforme podemos perceber, o evento da anunciagao da umbanda ¢é
repleto de contradigdes: um padre branco se passa por um “indio” e anuncia uma
religido que conta com elementos indigenas e africanos, mas sem a presenga de
um personagem negro no evento — uma clara alusao a hierarquia.

Outro detalhe que podemos observar implicito na fala dos
personagens envolvidos no culto relatado pelo médium se refere também a
hierarquizagao, s que desta vez entre caboclo (indio) e preto velho (negro).
Conforme relatou o médium, no seu primeiro dia de atendimento no novo
templo, o Caboclo das Sete Encruzilhadas marcou sua presenca curando um
paralitico e passando o “arremate” do trabalho, o papel secunddrio, para o preto
velho, Pai Antonio. Dessa forma, aludimos a transferéncia da subalternidade do
negro para o espaco religioso, pois a entidade preta ndo protagoniza a cena da
cura, na verdade, ele se ocupa com a finalizacao.

As contradigbes que atribuimos ao evento da anuncia¢ao da umbanda
enquanto construgao historica parece apontar para uma grande narrativa que
estabelece uma histdria tinica repleta de preconceito e calcada em narrativas
universais homogeneizantes proprias da modernidade colonialista e que se
tornaram ao longo do tempo discursos oficiais que apagaram a pluralidade e
naturalizaram os preconceitos, fazendo prevalecer o sistema dominante
colonizador. Sobre isso, Schimidt (2011) contribui ao considerar que:

A narrativa da expansdo e consolidagao da historia moderna,
com temas, valores e categorias que sustentaram a ldgica
civilizatdria inscrita em seu projeto de emancipagao humana, foi
forjada através de relagdes de dominac¢do e violéncia. Nesse
sentido, grande parte da histéria moderna se constituiu a partir
das historias de submissao e resisténcia de territorios e povos
conquistados as estruturas politicas e sistemas de conhecimento
determinados pelas centraliza¢des hegemonicas e pragmaticas
do privilégio e da autoridade do pensamento europeu
(SCHIMIDT, 2011, p. 13).
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O evento da anunciagao atribui papeis periféricos ao indigena e ao
negro, excluindo-os do protagonismo de uma religido que se baseia nos seus
saberes que sao validados pela presenga de um homem branco representado pelo
médium Zélio e pelo jesuita europeu Gabriel Malagrida. Percebemos nessa cena
explicitamente a acdo do colonialismo como poder estrutural que emergiu como
sistema de dominacao explorando corpos e saberes como forgas de trabalho até
no mundo espiritual. Nesse caso, o poder colonial opera, segundo Enrique Dussel
(1993), intermediado pela “praxis erdtica, pedagdgica, cultural, politica,
econdmica, quer dizer, do dominio dos corpos pelo machismo sexual, da cultura,
de tipos de trabalho, de institui¢des criadas por uma nova burocracia politica,
etc.” (DUSSEL, 1993, p. 50-51), que moldou toda a futura formacao da América
Latina.

Esse novo padrao foi responsdvel pela criagaio de um modelo de
racionalidade eurocéntrica que destituiu os saberes dos povos localizados fora
do eixo europeu e pode ser visto reproduzido na racionalidade umbandista a
partir do “encobrimento do outro” (DUSSEL, 1993), conceito presente na
concepgao dos espiritos umbandistas como seres atrasados e necessitados da
evolugao possibilitada pela incorporagao em um médium branco. Sobre esse
aspecto, ampliaremos a discussao mais a frente.

De acordo com a narrativa de Zélio reproduzida acima, nos parece
nitido que a nova religido anunciada pelo caboclo ndo era uma religido para/de
negros ou para/de indios, embora tenha se apropriado de elementos culturais de
ambos. Os rituais da nova religido, além de branqueados, foram também
pacificados e domesticados. Na verdade, a religido parece um cendrio ritual
imaginario que reproduz uma perspectiva etnocéntrica (ROCHA, 1984), ou seja,
reproduz uma visao unilateral formada sobre outros povos, julgando-os
inferiores ao mesmo tempo em que se apropria e exclui.

Podemos nesse ponto assumir que o branqueamento foi um processo

que permitiu aos elementos das culturas africana e indigena circularem
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livremente pelo rito umbandista que se delineava, o que evidencia uma estratégia
racista refletida no campo religioso, sobre esse aspecto compreendemos o
racismo de acordo com o conceito expresso por Claudiene dos Santos Lima
(2012), para quem:

O racismo pode ser definido como crenga na existéncia de ragas
superiores e inferiores. Dessa forma ¢ passada a ideia de que por
questoes de pele e outros tragos fisicos, um grupo humano ¢
considerado superior ao outro. Ao direcionar os argumentos
racistas para as religides, tem-se o racismo religioso, através do
qual se discrimina uma religiao (LIMA, 2012, p. 09).

Nessa diregao, a nova religido anunciada, além de apresentar carater
ideoldgico e etnocéntrico flagrantes, parece expressar um desejo recalcado de
brancos por uma versdao branqueada das macumbas, uma tribo prépria onde
pudessem receber os favores dos deuses africanos e os beneficios da pajelanca
indigena, mas sem reverenciar sua cor ou sua origem. Ao que compreendemos
como racismo colonialista, pois discrimina, inferioriza, se apropria e ressignifica
para proveito proprio.

A histéria da anunciagdo da umbanda por intermédio da
mediunidade de Zélio Fernandino de Moraes é repleta de nao-ditos (PECHEUX,
1976) e, segundo Lucas de Lucena Fiorotti (2021), em entrevista ao jornalista
Edison Veiga do site da BBC News Brasil®, sob o titulo Zélio, o Caboclo das Sete
Encruzilhadas: o fundador da umbanda que ndo é bem aceito por umbandistas atuais,
esse debate “Nao ¢ um assunto novo: a histdria de Zélio como fundador da
umbanda vem sendo questionada. Eu ndo o considero fundador da umbanda
porque a umbanda é muito anterior a isso” (FIOROTTI, BBC News Brasil, 2021).

Outro entrevistado na matéria referenciada acima € o sacerdote de
umbanda David Dias (2021), que é pesquisador em ciéncia da religido na

Pontificia Universidade Catdlica de Sao Paulo (PUC-SP). Suas pesquisas

¢ Entrevista pode ser conferida no endereco eletrénico que  segue:
https://www.bbc.com/portuguese/geral-59677047 Acesso: 20 de setembro de 2022.
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apontam para a possibilidade de uma construgao ficcional para formular a
mitologia da fundagao da religido, pois, segundo ele, “Na ata de 15 de novembro
de 1908 da citada federagao [espirita] nao ha registros destes fatos, o nome do
dirigente da suposta sessao nao confere com a histéria, nem mesmo o nome de
Zélio se faz presente” (DIAS, BBC News Brasil, 2021).

Segundo as declaracdes de Fiorotti (2021) na entrevista, Zélio
transforma-se no icone umbandista e em “uma figura importante para a
umbanda hegemonica” (FIOROTTIL BBC News Brasil, 2021) que se esforcava para
apagar as raizes africanas anteriores ao século XX. Segundo o pesquisador, “Ha
indicios de que ja havia praticas de umbanda muito semelhantes tanto em
ritualistica quanto em estética a0 que acontece hoje muito antes de 1908”
(FIOROTTI, BBC News Brasil, 2021). O pesquisador continua:

Essa umbanda que tem Zélio como fundador é uma umbanda
muito associada ao espiritismo em si. Mas ha diversos autores
que se sentem contemplados por essa narrativa e eles sao pessoas
fortemente associadas ao espiritismo e a algumas ideias
esotéricas, misticas. Fogem da vivéncia do terreiro de fato. A
estrutura umbandista ja existia no século 19 (FIOROTTI, BBC
News Brasil, 2021).

David Dias (2021) declara na entrevista que a historia vinculada pelo
mito da anunciacdo da umbanda se proliferou e permanece solida como versao
legitimada e oficial por duas razoes:

A primeira traz sua vida contada por meio dos manuais de
umbanda e mantida pela sua familia, a qual assegura sua
memoria até os dias de hoje. J& a segunda é contada por meio de
um mito de criacdo onde cada um que conta aumenta uma ponta,
deixando na histéria contada uma lenda de existéncia
questionavel”. Dias também refuta o relato difundido pela
suposta histéria oficial da umbanda, pois, segundo o
pesquisador, “entre a consulta médica, o conselho dos padres e
a famosa sessao espirita, Zélio teria sido levado a uma
benzedeira do Rio [de Janeiro]. E fora ela, incorporando um
preto-velho, que dera a sentenga: aquele jovem seria reservada
uma grande missao pela frente (DIAS, BBC News Brasil, 2021).
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A versao branqueada da umbanda seguiu se expandindo ao longo das
primeiras décadas dos anos de 1900, seguindo o delineamento da nova religiao
que prosseguia em busca de legitimidade. A partir dos anos de 1960, quando o
médium estava idoso, a construgao da identidade de Zélio se fortaleceu e ganhou
forma. Segundo os relatos dos pesquisadores entrevistados acima, somente no
ano de 1961 que foi publicada a primeira versao da historia de Zélio no
informativo Macaia dirigido pela jornalista e umbandista Lilia Ribeiro. O jornal
era vinculado a Tenda de umbanda Luz, Esperanga e Caridade. De acordo com
os pesquisadores entrevistados, foi apds a morte de Zélio que a narrativa sobre
sua historia de vida se consolidou, conforme podemos exemplificar no recorte
que segue:

Em dezembro de 1978, por exemplo, a Revista Planeta,
publicacao da Editora Trés que hoje ndo circula mais, trouxe uma
grande reportagem intitulada Como surgiu a umbanda em nosso
pais: 70° aniversdrio de uma religido brasileira, na qual todos os
elementos dessa mitologia fundadora estavam presentes (DIAS,
BBC News Brasil, 2021).

Para umbandistas que rejeitam o marco fundador da umbanda, o
evento ndo passa de uma inveng¢ao com evidentes inten¢des racistas e de controle
da construcao de identidades que, de um modo geral, perpassam a nogao de
mesticagem presente na constru¢dao do idedrio de povo brasileiro. Outro
entrevistado pela reportagem da BBC News Brasil citada acima € o historiador
Guilherme Watanabe que € pai de santo do terreiro Urubatao da Guia (SP) e
fundador do Coletivo Navalha. Para ele, Zélio é “a representacao de uma grande
construcao histérica” (WATANABE, BBC News Brasil, 2021)., do “mito de fundacao
que, a partir dos anos 1960, comeca a se fazer no Rio” (WATANABE, BBC News
Brasil, 2021). “Uma grande mentira”, reforcada. O pesquisador refor¢a que o que
a convencionalizacao da umbanda como uma religiao anunciada por um homem

branco era, na verdade,
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Algo que ja era praticado por centro-africanos desde muito
tempo atras e, a partir da didspora, do trafico de escravizados,
acaba sendo trazido ao Brasil. Por isso, no Rio de Janeiro do
século 19 ja havia diversas casas de feiticeiros africanos
(WATANABE, BBC News Brasil, 2021).

Para Lucas de Lucena Fiorotti (2021), a construgao mitologica da
umbanda de Zélio descaracterizou as divindades africanas e indigenas, o que
funciona como uma encarnacao da suposta democracia liberal assentada na
possibilidade de humanos e nao-humanos transitarem em corpos brancos e nao-

brancos, como exemplifica o autor:

Por exemplo, ao dizer que um caboclo, que é indigena, pode ser
um branco. Ou dizendo que um preto-velho pode ser uma
pessoa branca. Sao absurdos. Mas a partir dessa umbanda [de
Z¢lio], isso passou a ser possivel (FIOROTTI, BBC News Brasil,
2021).

O pesquisador prossegue referenciando que esse processo de

embranquecimento da umbanda, [surge] dentro da ideia da
democracia racial, de que ndo ha racismo no Brasil, de que as
relagdes raciais sdo simétricas [...]. Essa umbanda do Zélio esta
na esteira desse pais que comeca a se pensar como mestigo para
disfarcar os problemas das relagdes sociais (FIOROTTI, BBC
News Brasil, 2021).

A analise das entrevistas de Fiorotti, Watanabe e Dias concedidas a
BBC News Brasil nos permite destacar o que buscamos evidenciar nesta secao
que é o papel fundamental desempenhado pelo branqueamento dos deuses e das
praticas africanas e indigenas para a consolidagao da umbanda enquanto religiao
legitimamente brasileira. Para isso, o intercambio entre humanos e nao-humanos
figura com especial sentido ao possibilitar que as imagens indesejadas do negro
ou do indigena fossem disfargadas pelo processo de incorporagao ou possessao
desses espiritos em um corpo branco. Para concluir essa etapa sobre a

importancia do protagonismo de Zélio na construcdo do racismo na umbanda,
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reproduzimos o recorte da entrevista de Watanabe (2021) e que motivou essas
analises:

Zélio é a histéria de um homem branco classe média que se
apropria da cultura dos centro-africanos e seus descendentes.
Além disso, apaga e invisibiliza a cultura dos centro-africanos ao
se dizer fundador de algo que, na verdade, ja existia
(WATANABE, BBC News Brasil, 2021).

Nesse novo cendrio religioso do inicio do século XX, conviviam, entao,
a macumba preta hibrida ja com influéncias dos cultos indigenas, a nova
umbanda embranquecida e o espiritismo francés recém-chegado ao Brasil
(NOGUEIRA, 2017). Na proxima secao veremos de que forma as influéncias entre
as trés manifestacoes corroboraram a construg¢ao das identidades no Rio de

Janeiro e da identidade das religides meditinicas no Brasil.

2.4 A construcao das identidades meditnicas no Brasil

O que aproxima a macumba da umbanda e do espiritismo € o que elas
tém em comum: a possibilidade de comunica¢do com os espiritos, intermediada
pela incorporagao ou possessao. Mas é importante primeiramente distinguir qual
seria o sentido de incorporacao para cada um desses campos, porque é
fundamental considerar o que eles tém de semelhante e que os aproxima, pois é
dessa diferenga que resulta o transito entre adeptos do espiritismo e da umbanda
dita branca.

A umbanda branca inaugurada por Zélio Fernandino de Moraes
parece ter se estabelecido como uma alternativa entre a macumba e o espiritismo,
0 que nos leva a supor que as pessoas que procuravam a umbanda branca nao
desejavam nem a macumba popular nem o espiritismo. Essa suposi¢ao nos
permite cogitar que, se a comunicagao com os espiritos € o mote que aproxima a
macumba do espiritismo, o que nos resta entender é porque a umbanda surgiu

como terceira opgao.



85

Esse detalhe poderia nos escapar facilmente se nao nos detivéssemos
ao carater moral explicitado pelas praticas do espiritismo francés. Ao tomarmos
a fungao social “de prestacao de servico” desempenhada pelas macumbas desde
tempos de colonia como andlise, percebemos que o espiritismo ndo oferecia o que
a classe média urbana buscava as escondidas nas macumbas: os famosos
“trabalhos espirituais”, ou favores, trocas, o que podemos conferir com Neide
Esterci e colaboradores (2001) no destaque que segue:

muitos frequentadores eram membros da elite branca que
buscavam comprar servigos magicos a fim de derrubar rivais
politicos e conseguir amantes. Ele descreve metaforicamente essa
relagao nos seguintes termos ‘somos nods que lhes asseguramos a
existéncia, com o carinho de um negociante por uma amante
atriz’. (...) Mais uma vez, os cultos, embora estigmatizados, pela
classe dominante, eram usados por ela e se tornaram, de certo
modo, dependentes dela (ESTERCI et al, 2001, p. 39).

Nesse sentido, o nascimento da umbanda em um contexto branco da
classe média intelectualizada e urbana parece ter representado um alivio das
tensOes no campo religioso ao passo que fornecia a esse publico uma alternativa
aos “servigos” das macumbas clandestinas. Nossa consideragao sobre o valor
atribuido a branquitude” da nova umbanda pode ser observada nos comentarios
de Nogueira (2017) que seguem reproduzidos abaixo:

Nesta historia nao ha qualquer referéncia aos negros de outrora
que praticavam as macumbas e os candomblés. No nascimento
“oficial” da umbanda, estes elementos inexistem, provavelmente
como forma de afastar dela tudo o que era considerado
“atrasado” e sinal de “barbarie” naquele periodo (NOGUEIRA,
2017, p. 206).

Desse modo, conforme corroborado por Nogueira (2017), a umbanda
anunciada pareceu, assim, uma opgao que articulou uma gradagao colorista entre

as manifestacoes de origem africana, permitindo aos brancos continuarem

7 De acordo com Maria Aparecida Bento, a branquitude pode ser definida como “tragos da
identidade racial do branco brasileiro a partir das ideias sobre branqueamento” (BENTO, 2002,
p- 29).
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acessando os “servigos espirituais”, mas em uma casta menos preta, uma tribo
de brancos. Cabe ressaltar que os cultos embranquecidos e os que procuram
manter uma identidade preta convivem até hoje com conflitos identitarios que
revelam uma forte disputa por legitimagao e, como consequéncia, outras formas
de culto resultam das releituras e disputas no espago religioso.

Segundo Candido Procépio Ferreira de Camargo (1961), ao passo que
a umbanda cresce e se difunde, seu inevitavel intercimbio com o espiritismo
representa inten¢oes evidentemente racistas. O delineamento da nova umbanda,
que seguia em busca de legitimidade desde sua anunciacado, se projetou em um
contexto em que o espiritismo francés ja estava presente desde 1857 no Brasil® e
convivendo com as macumbas populares. Desse convivio foram inevitaveis as
influéncias decorrentes do transito religioso’. Essas praticas conviveram e
transitaram de forma secreta, evidenciando a circulagao e a relagao interracial e
religiosa, que, mesmo de forma clandestina, adentraram o século XX.

Segundo Aubrée e Laplantine (2009), o cendrio de intercambio de
credos religiosos foi favorecido por uma crenga cultural dos brasileiros na
dualidade nas relagdes entre um “mundo invisivel” e um “mundo visivel”
(AUBREE; LAPLANTINE, 2009, p. 25), propiciada pela incorporagao de espiritos
e que permite a ideia de mediagao/comunicagao entre os mundos. A consideracao
destes autores se torna relevante para compreender a relacdo entre tradigoes
religiosas tao diferentes como a umbanda e o espiritismo a partir do que elas tém
em comum, incorporagao de espiritos.

Esse aspecto foi responsavel pela teorizagao de Camargo (1961) a

respeito do intercambio entre essas tradi¢Oes religiosas que tem em comum o

8 A primeira organizagao espirita foi fundada pelo Grupo Familiar do espiritismo, inaugurada em
1865 por Teles de Menezes, em Salvador, no Estado da Bahia. Disponivel em:
https://www.nucleodoconhecimento.com.br/ciencia-da-religiao/cresce-no-brasil Acessado em:
23 de setembro de 2022.

? “Q transito religioso do brasileiro pode ser compreendido como a mobilidade social de pessoas
que encontram em um novo grupo caracteristicas que desejam compartilhar” (CISCON-
EVANGELISTA, M. R;; MENANDRO, P. R. M,, 2011, p. 193).
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fendmeno meditnico. Sobre as aproximagoes e distanciamentos entre umbanda
e espiritismo, Procopio (1961) apresenta o conceito de continuum meditnico que
se refere ao que ambas as religides tém em comum que ¢ a mediunidade,
principio cosmoldgico/fenoménico (STOLL, 2003) partilhado e assumido em
diferentes gradagdes por cada uma. Com este conceito, o autor introduz o
questionamento a respeito das caracteristicas que determinaram a interagao entre
estilos e matrizes religiosas tao distintas como o espiritismo e a umbanda
(PROCOPIO, 1961), aprofundado por Camurga (2017) quanto as motivagoes da
circulagao de pessoas entre essas vertentes.

Sobre essa perspectiva, Gilberto Velho (1994) acrescenta que a crenga
em espiritos faz parte da mentalidade brasileira porque se ancora “nas suas
possibilidades de se comunicarem, manifestarem e influenciarem a vida
cotidiana” (VELHO, 1994, p. 66). Portanto, de acordo com Emerson Giumbelli
(1995), um intercambio entre espiritismo e umbanda nao seria impensavel,
apesar do racismo e do etnocentrismo que os distancia, pois, como destaca o
autor,

ha entre espiritismo e as religides afro-brasileiras uma
proximidade considerdvel, indicada ndo sé pela existéncia de
concepgoes (intervencdo espiritual) e praticas (mediunidade)
comuns, como pelo surgimento da umbanda, criagdo sincrética
juntando elementos do kardecismo, do candomblé, do
Catolicismo e de doutrinas ocultistas (GIUMBELLI, 1995, p.11).

O espiritismo € uma religido de origem francesa com carater
intelectual e foi codificado por Allan Kardec, pseudonimo do francés Hippolyte
Léon Denizard Rivail, no século XIX e conforme descrito por Deolindo Amorin
(1989), prescinde a “demonstragao da sobrevivéncia da alma ou da comunicagao
entre vivos e mortos, em qualquer parte, dentro ou fora da seara espirita”
AMORIM, 1989, p. 80). Allan Kardec editou um conjunto de livros que ficou
conhecido como o pentateuco do espiritismo: O Livro dos Espiritos (1857), O Livro

dos Médiuns (1861), O Evangelho sequndo o espiritismo (1864), O Céu e o Inferno, ou a
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justica divina segundo o espiritismo (1865) e A Génese, os milagres e as predicoes
segundo o espiritismo (1868).

Com profundo carater excludente e classista, a pratica espirita
prescinde a leitura dos livros da codificagdo de Kardec como ferramenta de
“evolugao moral”, exigindo o letramento de seus adeptos, e, nesse sentido, pode-
se depreender que ndo foi uma religido escolhida como alternativa para as
camadas populares iletradas no contexto de sua difusdao em fins do século XIX e
inicio do século XX como veremos mais a frente.

Segundo Adriana Gomes (2013), o espiritismo travou desde sua
chegada no Brasil (1857) disputas simbdlicas com a Igreja Catdlica que o
compreendia como heresia (O Apdstolo, 16/03/1883, p. 2, apud GOMES, 2013).
Com o alvorecer da Republica, no processo de seculariza¢ao do Estado brasileiro,
o espiritismo foi perseguido e enquadrado, segundo Gomes (2013) descreve,
podemos ver o processo no trecho a seguir,

a Proclamagao da Republica em 1889 foi garantida a liberdade
religiosa no pais em decorréncia da laicizagdo do Estado. No
entanto, no Codigo Penal de 1890 o espiritismo foi criminalizado
em meio a esse processo de secularizagao. Algumas de suas
praticas foram consideradas andmicas e “incivilizadas”,
contrarias a ordem publica estabelecida pelo regime republicano,
sobretudo para a capital federal (GOMES, 2013, p. 63).

O espiritismo foi criminalizado pela constituicao de 1890 do Cddigo
Penal Republicano, promulgado pelo General Manoel Deodoro da Fonseca em
1890, nos artigos 156, 157 e 158, sob acusagao de “curandeirismo” e
“charlatanismo”, conforme pode ser visto no trecho da constitui¢ao reproduzido
abaixo:

Art. 157. Praticar o espiritismo, a magia e seus sortilégios, usar
de talismas e cartomancias para despertar sentimentos de ¢dio
ou amor, inculcar cura de moléstias curaveis ou incuraveis,
enfim, para fascinar e subjugar a credulidade publica:

Penas — de prisao cellular por um a seis mezes e multa de 100$ a
500$000. §1° Si por influéncia, ou em consequéncia de qualquer
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destes meios, resultar ao paciente privagao, ou alteracao
temporaria ou permanente, das faculdades psychicas:

Penas — de prisao cellular por um a seis annos e multa de 200$ a
500$000. § 2° Em igual pena, e mais na de privacao do exercicio
da profissao por tempo igual ao da condenagdo, incorrera o
médico que directamente praticar qualquer dos actos acima
referidos, ou assumir a responsabilidade delles (BRASIL.
Decreto n® 847, de 11 de outubro de 1890. Vol. 10. p. 2664.)

A motivagao da perseguicao das praticas da religidao espirita, para
além das disputas de espaco travadas com a Igreja Catdlica, assentava-se na
proposta de cura difundida pela religido. A cura espirita (passes magnéticos,
agua fluidificada, receitudrio meditinico homeopatico — procedimentos feitos até
hoje pela FEB'?) encontrou resisténcia quando o pensamento médico e o exercicio
da profissao alcangaram protecao juridica na constitui¢cao de 1890 que privilegiou
a medicina como saber hegemonico oficial sobre a satde e as terapéuticas
plenamente associadas a modernidade. De acordo com Ana Lucia Pastore
Schritzmeyer (2004), o conhecimento médico foi responsavel pela construgao das
nogoes de “salubridade” no pais evocadas no contexto das reformas urbanas na
capital da Republica. Segundo a autora, nessa medida, as praticas terapéuticas
populares ja haviam sido criminalizadas e alocadas no ambito da magia,
consideradas ilegais, atrasadas e irracionais e, assim, “0s curandeiros puderam
ser criminalizados” (SCHRITZMEYER, 2004, p. 75).

Nesse ponto, vale apontar que a magia como categoria de analise é
tomada segundo os termos de James Frazer (1976) e seria, nesse contexto, um tipo
de ciéncia infantil baseada em suposi¢does nao empiricas, em oposi¢ao a ciéncia.
A magia foi inicialmente perseguida desde a conversao do Império Romano ao

Cristianismo e seguiu sendo alvo na Idade Média sob a alcunha de heresia.

10 Essas atividades podem ser conferidas no enderego eletronico da FEB (Federagao Espirita
Brasileira) disponivel em: https://www.febnet.org.br/portal/2022/09/16/atividades-
feb/#:~:text=Informamos%20que%2C%20por%20motivo%20de,)%2099830%2D8480%20via%20
Whatsapp Acesso em: 26 de setembro de 2022.
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Posteriormente, no alvorecer da modernidade e do desenvolvimento do
cientificismo, ela assumiu contornos de irracionalidade. A magia, por essa razao,
foi desprezada em favor da categoria religido, compreendida sob os termos de
Emile Durkheim (1979), fundamentada nos sistemas de representagao
construidos socialmente, organizado em torno de regras que delineiam o
comportamento coletivo, ou seja, desconsiderando a autonomia do individuo e
praticas particulares.

Em meio aos intensos embates no ambito juridico ao longo da Primeira
Reptuiblica sobre o que seria religioso e legal e o que era magico e ilegal, dois
elementos foram de capital importancia para a constru¢ao da legitimidade
espirita: a atuacao do periddico espirita O Reformador, “criado em janeiro de 1883
pelo fotdgrafo Elias da Silva, adepto da doutrina espirita, com o objetivo de
congregar esforgos para consolidar o espiritismo no Brasil” (GOMES, 2013, p. 05)
e da Federacdo Espirita Brasileira (FEB) “criada 1884 a Federacao Espirita
Brasileira (FEB) [considerada] representacdao do movimento espirita com o
objetivo de exercer a “propaganda ativa do espiritismo pela imprensa e por
conferéncias publicas” (REFORMADOR, 15/01/1994: 1 apud GOMES, 2013, p.
05).

Motivado pelo contexto politico e por intensas persegui¢des na
Republica, segundo Bernardo Lewgoy (2006), o espiritismo, que ja gozava de
legitimidade na Europa, investiu em um longo trabalho de propaganda na
construgao da identidade espirita no Brasil e que serviu de modelo para o
movimento umbandista. O delineamento da identidade espirita construiu-se
com base na diferenciacdo entre “baixo espiritismo” (umbanda) e “alto
espiritismo” (espiritismo) que, segundo Ivone Maggie (1992), surgiu da
necessidade de afastar o espiritismo da possibilidade de fazer o mal e da “crenca
na magia e na capacidade de produzir maleficios por meios ocultos e
sobrenaturais” (MAGGIE, 1992, p. 22). Associando o espiritismo ao bem, essa

empreitada se relacionava as perseguicoes judiciais dos cultos das religides afro-
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brasileiras. Nesse sentido, de acordo com Emerson Giumbelli (2003), as fronteiras

visavam forjar as identidades dos agentes religiosos

"non

enquanto "espiritas”, "umbandistas”, "macumbeiros” [...]. A expressao
"baixo espiritismo" deveria ser compreendida, ao lado de outras, como
um recurso de hierarquizacao (ao definir os "maus" em oposi¢ao aos
"bons" espiritas) nesses embates juridicos e sociais (GIUMBELLI, 2003,
p. 248).

As investidas do movimento espirita prosseguiram e, segundo
Giumbelli (2003), ao longo dos anos 1900 a 1930, o movimento espirita
intensificou o processo de diferenciacao das praticas africanas, e conquistou a
legitimacao perante as autoridades e a sociedade da época, desvinculando-se,
assim, das perseguicoes. Um dos aspectos mais trabalhados nesse processo focou
no investimento discursivo com base em termos que distinguiam a sua
comunicagao com os espiritos, denominada transe meditinico; da incorporagao
por orixas e entidades, nomeada possessao, com o objetivo de se distanciar das
manifestagOes africanas. Assim, segundo os discursos da propaganda espirita,
seus adeptos entravam em transe meditnico e os das religides africanas
entravam em estado de possessao.

A mais importante estratégia utilizada pelo espiritismo foi a
divulgagao danocgao de “caridade” e pratica do bem como propdsitos da religiao,
promovidos pelas instituicdes espiritas. O reconhecimento da religido foi
reivindicado com fundamentacdo na moral doutrindria amplamente difundida
por esse movimento religioso, desassociando-o de qualquer relagao comercial em
seus servigos ou exercicio ilegal da medicina. Suas praticas restringiam-se a
atividades filantropicas e curativas de “amor ao proximo” (GIUMBELLI, 1997;
2003). Todo o esfor¢co de distingdo entre espiritismo e outras praticas foi
capitaneado pela Federagao Espirita Brasileira (FEB), e apoiada por orgaos
juridicos e policiais do Estado.

Podemos perceber que o periodo historico da propaganda espirita

(1900-1930) que objetivava a legitimidade da religiao coincide com o periodo da
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Primeira Onda da umbanda (1908-1928) referida por Cumino (2015)
anteriormente. Desse modo, evidencia-se a contemporaneidade das buscas por
legitimacao das religioes espirita e da umbandista. Ambos os discursos se
assemelham no destaque dado ao “amor ao proximo” e a “caridade” ancorados
na nogao de “servi¢co” ou trabalho, aspecto que serd contextualizado mais a frene
quando falarmos das influéncias das politicas de Estado nas concepgdes
religiosas. Por ora, ressaltamos que a proximidade entre os propositos de ambas
asreligioes se explicita em suas defini¢oes: legenda do movimento espirita é “fora
da caridade nao hd salvagao” da mesma forma que o Caboclo das Sete
Encruzilhadas conclamou os adeptos a “manifestacio do espirito para a
caridade”. Nessa medida, fica estabelecida a proximidade moralizante entre as
religides e a nitida intengao de distanciamento das praticas magicas realizadas
pelas macumbas populares pretas. Na proxima se¢ao, delinearemos os percursos

da consolidag¢ao da umbanda de Zélio.

2.5 A expansao da umbanda branca de Zélio Fernandino de Moraes

No contexto de constru¢do da identidade espirita no Brasil, a
umbanda do Caboclo das Sete Encruzilhadas dirigida por Zélio Fernandino de
Moraes também buscou legitimidade social a partir da constru¢ao de uma
identidade umbandista “limpa” que a distanciasse das macumbas populares.

Sob orientacao de um suposto plano superior, o Caboclo das Sete
Encruzilhadas ordenou a expansdo da religido que se consolidou com a
inauguracao de outras sete tendas, espalhando a boa nova da limpeza racial da
religido (Tenda Nossa Senhora da Conceicao, 1918; Tenda Nossa Senhora da
Guia, 1927; Tenda Sao Pedro, 1935; Tenda Oxala, 1935; Tenda Sao Jorge, 1935;
Tenda Sao Jeronimo, 1939; Tenda Santa Barbara, 1952) (algumas foram
desativadas e estao fora de funcionamento como informa o site da instituigao).

Orecorte de Liana Trindade (1991) a seguir nos permite ver a intencao

de difusdao da nova religido e expansao da uma doutrina baseada em uma sessao
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de estudos e de desenvolvimento, apontando para a missao que a religiao
assumiu com o progresso aos moldes do espiritismo moderno cientificista:

Transcritos os anos entre 1917 e 1918, o Caboclo das Sete
Encruzilhadas recebeu ordens e assumiu o comando para a
fundagdo de mais sete Tendas, que seriam uma espécie de
Ntcleos Centrais, de onde se propagaria a umbanda para todos
os lados. Oportunamente, numa sessao de desenvolvimento e
estudos, o Caboclo das Sete Encruzilhadas escolheu sete
médiuns para fundarem os novos Templos (TRINDADE, 1991,
p. 67).

Logo abaixo, segue a figura 4, uma fotografia antiga retirada do sitio
eletronico da instituicio na Internet e que retrata uma reunidao de Zélio
Fernandino de Moraes com os dirigentes das Tendas fundadas pelo Caboclo das

Sete Encruzilhadas, Zélio localiza-se na cabeceira da mesa que esta rodeada por

dirigentes e médiuns uniformizados ao redor.

P

Figura 4 - Vista da reuniao dos dirigentes das Tendas fundadas pelo Caboclo das Sete
Encruzilhadas, presidida por Zélio Fernandino de Moraes na TENSP, localizado na cabeceira da
mesa — Imagem retirada do sitio da institui¢ao na Internet — Disponivel em:
https://www.tensp.org/blank Acesso em: 21 de fevereiro de 2022.
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Na década de 1960, segundo informagdes da instituicdo
disponibilizadas na Internet, devido a idade avangada, Zélio foi afastado da
direcao do templo que foi assumida por seus descendentes: as filhas Zélia de
Moraes Lacerda, Zilméa Moraes da Cunha, que foi sucedida em meados da
primeira década do século XXI por sua filha, Lygia Maria Marinho da Cunha.
Segundo consta do site da institui¢ao, a Tenda Espirita Nossa Senhora da Piedade
passou a ser dirigida por Leonardo Cunha (filho de Lygia) e por sua mae e
irmao Marcelo Cunha.

A ritualistica da Tenda Espirita Nossa Senhora da Piedade foi
organizada em torno da pratica da mediunidade como exercicio da caridade ao
préximo em igualdade aos pressupostos do espiritismo francés, na crenga na vida
apos a morte, na reencarnacao, na lei do carma e na nogao de evolugao espiritual.
Logo abaixo, na figura 5, podemos notar uma fotografia antiga disponibilizada
pela pagina eletronica da institui¢do na Internet onde se vé uma “sessao de
mesa”, uma espécie de trabalho meditinico que reproduz a estética espirita e que
origina a distingdo do “espiritismo de mesa” e que alternava com as

manifestagdes em “giras” ou rodas:

Figura 5 — Vista do trabalho meditinico de psicografia realizado pela TENSP — Imagem
retirada do sitio da institui¢ao na Internet — Disponivel em: https://www.tensp.org/blank Acesso
em: 21 de fevereiro de 2022.
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A Tenda Espirita Nossa Senhora da Piedade inaugurou seus ritos
reproduzindo o sincretismo dos orixas com os santos catolicos. Logo abaixo, na
figura 6, esta reproduzida uma fotografia antiga e que mostra os santos catdlicos
sincretizados com os deuses africanos: Jesus Cristo (Oxala), Nossa Senhora da
Conceigao (Oxum), S’Antanna (Nana), Sao Jorge (Ogum), Cosme e Damiao

(Ibejada), Sao Jeronimo (Xango).

Figura 6 — Vista do altar original da TENSP — Imagem retirada do sitio da institui¢ao na
Internet — Disponivel em: https://www.tensp.org/blank Acesso em: 21 de fevereiro de 2022.

Na imagem abaixo, figura 7, retirada da pagina eletronica da Tenda

Espirita Nossa Senhora da Piedade disponibilizada na Internet, e mais

atualizada, podemos visualizar ao fundo o protagonismo que a imagem de Jesus

assumiu prevalecendo como o maior dos deuses em importancia e em tamanho,

pois € a maior estatua do altar, e, ao seu redor e nas paredes, seguem os santos
catdlicos sincretizados.

No centro do templo pode-se ver Zélia de Moraes Lacerda, filha de

Zglio Fernandino de Moraes e todas as médiuns trajando um vestido branco,
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usando guias ou fios de contas feitos de migangas e favas vegetais no pescogo e
que designam cada uma das entidades cultuadas; os homens vestem calgas
brancas e jalecos conhecidos pelos adeptos como “guarda pd” ou “jaleco de
pipoqueiro”, os pés seguem descalgos, com algumas excegoes. A fita vermelha na
cintura € usada por médiuns e os cambonos, espécie de auxiliares das entidades,
usam a fita verde, as cores funcionam como marcas distintivas. E possivel notar
no chao velas acesas sobre riscos que sao conhecidos como pontos riscados ou
escrita sagrada, simbolos repletos de significados esotéricos e que teriam como

fungao intermediar a comunicagao entre os mundos.

Figura 7 — Vista do interior da TENSP, onde se vé no centro Zélia de Moraes Lacerda,
filha de Zélio Fernandino de Moraes — Imagem retirada do sitio da institui¢ao na Internet —
Disponivel em: https://www.tensp.org/blank Acesso em: 21 de fevereiro de 2022.

Além da formacao das sete casas religiosas, segundo informagoes
disponibilizadas pela instituicdo na Internet, o Caboclo das Sete Encruzilhadas
teria determinado a fundacao da Federagao Espiritista de umbanda (26 de agosto
de 1939) (CUMINO, 2010, p. 122), atualmente Unido Espiritista de umbanda do
Brasil (UEUB). A seguir veremos de que forma a UEUB consolidou o

branqueamento da umbanda e a construcao da identidade umbandista no Brasil.
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2.6 A Unido Espiritista de Umbanda do Brasil (UEUB) e o I Congresso
Umbandista no Rio de Janeiro (1941)

O projeto de umbanda do Caboclo das Sete Encruzilhadas expandiu-
se para além da formagao das sete casas religiosas. Segundo informagoes
disponibilizadas pela instituicdo na Internet, o caboclo teria determinado a
fundacao da Federacao Espiritista de Umbanda (26 de agosto de 1939)
(CUMINO, 2010, p. 122), atualmente Uniao Espiritista de Umbanda do
Brasil (UEUB), que organizou em torno de si uma rede de casas afiliadas com o
propdsito de manter o registro das casas e a homogeneidade do culto.

Segundo Lisias Negrao (1996), o objetivo principal da institui¢do era
“unificar as praticas rituais a partir de uma doutrina minima e discutir meios
para descriminalizar a umbanda que foi perseguida pelo Estado a partir de 1931”
(NEGRAO, 1996, p. 70). A perseguicio as religides “meditinicas” foi intensificada
pelo Estado apds a reforma da Policia, em que foi criada a Inspetoria de
entorpecentes téxicos e mistificagbes destinada a coibicdo de uso de
entorpecentes e pratica de magia. A criminalizagdo da umbanda e seu
enquadramento pela policia foi motivagao para a organizagao da religiao de
modo a tornar publica uma identidade desatrelada das praticas das ditas
macumbeas.

A construgao identitaria dos umbandistas e de suas entidades foi
delineada e amalgamada pelos intercambios discursivos divulgados pelo I
Congresso de Espiritismo de Umbanda (1941) e pelas revistas umbandistas,
responsaveis por delinear o ethos umbandista. Para compreender de que forma
os discursos trabalharam fortemente a desvinculagao da Umbanda das praticas e
cultos africanos da diaspora, a seguir visitaremos a cotejaremos o discurso das
publica¢des umbandistas em referéncia, com base na bibliografia especialidzada,

com o proposito de evidenciar de que forma as identidades na Umbanda foram



98

atreladas as politicas de Estado nos anos de 1930, prosseguindo pelos proximos
vinte anos.

A UEUB foi responsavel pela organizacdo dos trés primeiros
congressos de espiritismo de umbanda no Rio de Janeiro (1941, 1961, 1973). O
primeiro congresso realizado em 1941 foi publicado no Jornal do Comércio da
mesma cidade e que serd abordado mais a frente, quando falaremos sobre a
construgao discursiva que norteou o movimento umbandista no Rio de Janeiro
na construcao da identidade da religiao. Segundo Marcos Paulo A. dos Santos
(2016),

o congresso teria sido organizado a partir da primeira associagao
de espiritismo de umbanda que data de 1939. Cinco tendas
(conforme sao chamadas no texto) foram convidadas a compor a
comissao organizadora, sendo seus delegados médiuns
vinculados a elas” (SANTQOS, 2016, p. 157).

Tomamos o I Congresso de Espiritismo de Umbanda, realizado no Rio
de Janeiro em 1941 e posteriormente publicado pelo Jornal Didrio do Comércio na
mesma cidade, para problematizar alguns discursos presentes no documento.
Esse texto foi escolhido por estar repleto de construgoes ideologicas diretas ou
indiretas, explicitadas no discurso.

O texto em relevo apresenta apontamentos racistas como justificativas
para a depuragao da umbanda, calcados em uma suposta “limpeza” da religido.
Ao longo do texto, pode-se conferir destaques dados aos aspectos das
manifesta¢Oes africanas, considerados atrasados, impuros e demoniacos. No
documento também pode-se perceber, explicitamente, referenciagdoes ao
pensamento kardecista como subsidio para categorizar os espiritos quanto a sua
natureza atrasada ou adiantada, tomando como pressuposto sua origem étnica.
Esses apontamentos serdo detalhados nos préximos paragrafos.

Primeiramente, para compreender de que forma essa mentalidade foi
desenvolvida, faremos a seguir, um breve retrospecto sobre o ambiente politico

e social que parece ter influenciado o delineamento da proposta umbandista
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divulgada no congresso. Retomamos o contexto politico da anunciagao da
religido umbandista para tecer algumas relagdes entre politica e religido no
ambito da construgao da discursividade sobre as identidades de adeptos e das
entidades que formam o pantedo da religiao.

Como vimos, a umbanda do Caboclo das Sete Encruzilhadas nasceu
em 1908, dezenove anos apds a Proclamacdo da Republica (1889). Esse periodo é
compreendido por Maria Resende (2003, p. 91) como “liberalismo oligarquico”,
regime que funcionava atrelando ideias liberais difundidas no século XVIII e XIX
com controle oligdrquico, uma combinac¢do adaptada a realidade brasileira. A
abolicdao do regime de escraviddo e a Proclamacgao da Republica, acrescidas pela
circulagao de ideias positivistas, “impulsionaram a separagao do Estado e da
Igreja”, propiciando, segundo Jacqueline Hermann (2003) a difusao de “novas
correntes religiosas, de cunho popular” (HERMANN, 2003, p. 123-135). Nesse
bojo, a perseguicao da Igreja a manifestagdes populares aumentou e, nesse
contexto, na esteira do espiritismo, a umbanda também foi acusada “de
misticismo e atracao de clientes em torno de ritos e supersticoes” (HERMANN,
2003, p. 138-145).

Segundo Renato Ortiz (2011), o projeto de legitimacao da umbanda
seguiu os passos da empreitada de afirmacdo da identidade nacional promovida
pelo Estado, “projeto inculcado na sociedade da época devido as mudangas
politicas e sociais ocorridas naquele periodo” (ORTIZ, 2011, p. 48). Fabiola
Amaral Tomé de Souza (2017) aponta que as trocas entre intelectuais
umbandistas e espiritas resultou na “busca pelo saber dos intelectuais
umbandistas [que] teria sido o resultado de didlogos que envolviam o ocultismo
europeu, o espiritismo kardecista e ciéncias através de seus tedricos (SOUZA,
2017, p. 12). Para a autora, os “tedricos umbandistas se esforcam em apresentar a
Umbanda como tunica religidao nacional, verdadeiramente brasileira” (SOUZA,

2017, p. 12), investindo em produgdes bibliograficas sobre a religido.
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Dos esforc¢os dos intelectuais umbandistas, resultou o livro O Culto de
Umbanda em Face da Lei e que “foi entregue pela Federagao ao entao presidente
Getulio Vargas, em 1944, no qual apresentava os anseios e direitos da
comunidade religiosa perante a Constituicao e a sociedade brasileira” (CUMINO,
2010, p. 155). Desse movimento surgiu “o Jornal de Umbanda que circulou de 1949
a 1969 e trazia varios artigos sobre a histdria da umbanda e seus principios
tilosoficos, codificagao das praticas rituais e normas de conduta e postura de
adeptos e frequentadores” (TOME, 2017, p. 09)

A literatura umbandista seguiu os contornos das mudangas sociais,
baseada na nocao de modernidade, na primeira metade do século XX. Nesse
contexto de acelerada transformagao, intensificou-se o projeto de
destradicionalizacao das sociedades, baseado na comparacao entre passado e
presente. A mentalidade que se difundia no “presente” era de progresso e de
acelerada transformacao em conformidade com os ideais positivistas. A tradigao
foi gradativamente sendo substituida pelos “novos” ideais de desenvolvimento
e progresso, deixando de ser fonte estruturante dos individuos, que procuravam
no futuro o sentido da vida. Foi nesse contexto de intensas transformagoes que a
umbanda construiu sua identidade, o que é evidenciado por Renato Ortiz (2011)
no trecho a seguir:

[...] a formagdao da umbanda segue as linhas tragadas pelas
mudangas sociais. Ao movimento de desagregacdo social
corresponde um desenvolvimento larvar da religido, enquanto
ao da nova ordem social corresponde a organizagao da nova
religido [...]. O nascimento da umbanda deve ser apreendido
nesse movimento de transformacao global da cidade (ORTIZ,
2011, p. 32).

Os percursos assumidos pela umbanda nessa fase estdo em estreita
relacao com as concepgoes positivistas, pois, se o nascimento da religiao coincide
com a consolidagao de uma sociedade urbano-industrial e de classes, “E claro

que, como o sistema atua no comportamento, tem uma influéncia na propria
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hierarquizagao e estratificacao social mais ampla” (MAGGIE, 1992, p. 200). Esse
viés assumido pela umbanda conferiu a religido uma identidade integrada aos
movimentos de transformagao da sociedade da época. Essa perspectiva pode ser
conferida na primeira pagina do jornal A Noite, publicado em 1953 que parece
indicar que a umbanda estaria seguindo passos rumos a civilizagado e se afastando
das praticas atrasadas das macumbas africanas. No recorte a seguir, podemos
conferir essa indicagao:

Mistérios da outra vida -1

Codificado o ritual de Umbanda

“Nao houve reforma, nem qualquer alteracao substancial, mas
apenas uma atualizacdo adequada a evolucao do século...” (A
NOITE. 06 de abril de 1953. Ed. 14.638: 1 e 7) [grifo nosso].

Esse posicionamento da umbanda a partir da constru¢ao de uma
identidade associada as nogdes de civilizacao e progresso parece ter promovido
certa visibilidade da religidao no Rio de Janeiro, favorecendo a adesao da classe
média. Portanto, o embranquecimento da religido umbandista pode ser
considerado uma estratégia que realocou socialmente a religido e permitiu que
ela borrasse as fronteiras estabelecidas para as macumbas, em fungao do racismo
religioso. Podemos conferir essa perspectiva com Diana Brown (1987), na
passagem que segue:

[...] a importancia da Umbanda reside no fato de que, num
momento histérico particular, membros da classe média
voltaram-se para religioes afro-brasileiras como uma forma de
expressar seus proprios interesses de classe, suas ideias sociais e
politicas, seus valores e ideais civilizadores (BROWN, 1987,

p.10).

A umbanda seguiu investindo na propaganda discursiva calcada
na depuragao das praticas africanas. Essa empreitada foi consciente e
capitaneada pela divulgacdao de diversas reportagens publicadas em jornais
direcionados para seu publico e baseadas nas discussoes suscitadas pelo I

Congresso de Espiritismo de Umbanda (1941).
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O movimento umbandista investiu na criacdo de um jornal impresso,
o Jornal de Umbanda, para a divulgacao de discursos que objetivavam a
doutrinacao dos umbandistas e informar as decisoes da Federacao. As matérias
publicadas também visavam a orientagdes para a vida cotidiana dos adeptos,
imprimindo um ethos umbandista ao publico. O movimento também contou com
a colaboracao do A Noite, jornal de circulacao estadual, que “no periodo
estudado, também, trazia artigos e reportagens com esclarecimentos sobre a
umbanda, com informagdes de normas de conduta, liturgias e principios
filoséficos aos umbandistas e demais seguidores do vespertino” (TOME, 2017, p.
18), investindo em uma verdadeira “catequizacao” dos adeptos e simpatizantes.
A seguir, percorreremos por recortes das publicagdes em referéncia para
conduzir nossas analises.

Ao percorrer o texto do congresso, podemos perceber explicitadas
ideias kardecistas utilizadas para hierarquizar os espiritos e diferenciar as
praticas umbandistas do candomblé, uma preocupacao flagrante, dada a citacao
do candomblé como algo atrasado, alocado no campo da barbarie. No texto,
podemos conferir uma declaracao do congressita Diamantino Coelho Trindade
que explicita as diferengas entre as duas religides, estabelecendo nogoes que as
diferenciam em termos de valor e de progresso. A fala de Diamantino oculta uma
compreensao de civiliza¢ao particular dos franceses entre o fim do século XIX e
inicio do XX. A seguir, podemos conferir, nas palavras no congressista, um apelo
a classificacao das religides, tomando como pressuposto as nogdes universalistas
ocidentais de civilizagao:

Dai o ritual semi-barbaro sob o qual foi a Umbanda conhecida
entre nds, e por muitos considerada magia negra ou candomblé.
E preciso considerar, porém, o fendmeno meselégico peculiar as
nagdes africanas donde procederam os negros escravos, a
auséncia completa de qualquer forma rudimentar de cultura
entre eles, para chegarmos a evidéncia de que a Umbanda nao
pode ter sido originada no Continente Negro, mas ali existente e
praticada sob um ritual que pode ser tido como a degradagao de
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suas velhas formas iniciaticas (FERNANDES, Diamantino
Coelho In: I Congresso do Espiritismo de Umbanda, 1942, p. 20).

A fala de Diamantino prossegue repleta de construgdes ideologicas sobre
o continente africano, na tentativa de desqualificar e justificar o que ele julga atraso
civilizacional. Parece intencional a localizacado da umbanda em um continente
“supostamente perdido” para substituir o continente africano e a origem africana
dos cultos umbandistas. A fala de Diamantino expressa um profundo racismo
religioso expresso na tentativa discursiva de alocar a umbanda fora da Africa,
mesmo que seja em um continente imaginario. No recorte que trazemos a seguir,
podemos conferir esse aspecto:

Sabendo-se que os antigos povos africanos tiveram sua época de
dominagdo além-mar, tendo ocupado durante séculos, uma
grande parte do Oceano Indico, onde uma lenda nos diz que
existiu o continente perdido da Lemuria, do qual a Australia, a
Australasia e as ilhas do Pacifico constituem as porgoes
sobreviventes, — facil nos sera concluir que a Umbanda foi por
eles trazida do seu contato com os povos hindus, com os quais a
aprenderam e praticaram durante séculos (FERNANDES,
Diamantino Coelho In: I Congresso do Espiritismo de Umbanda,
1942, p. 20).

Para justificar a importancia e a necessidade do didlogo com o
espiritismo francés, e com o intuito de promover a evolugdo da religiao
umbandista, Diamantino investe no desmerecimento da Africa. Na fala do
congressista, na continuagao do texto, parece esta ocultada a ideia de que a Africa
“merece” seu “atraso” por uma suposta postura “prepotente” em um passado
distante. Ele justifica a superioridade da “raca” branca e, com isso, parece
implicita a necessidade de branquear a umbanda, molda-la ao espiritismo francés
para que ela seja digna dos adeptos brancos da classe média. A seguir, podemos
conferir a reproducgao da fala de Diamantino:

Morta, porém, a antiga civilizacdo africana, apos o cataclismo
que destruiu a Lemuria, empobrecida e desprestigiada a raga
negra, — segundo algumas opinides, devido a sua desmedida



104

prepoténcia no passado, em que chegou a escravizar uma boa
parte da raga branca — os varios cultos e pompas religiosas
daqueles povos sofreram entdo os efeitos do embrutecimento da
raga, vindo, de degrau em degrau, até ao nivel em que a
Umbanda se nos tornou conhecida (FERNANDES, Diamantino
Coelho In: I Congresso do Espiritismo de Umbanda, 1942, p. 20).

O discurso que deu o tom do congresso parece evidenciar o interesse
das liderancas umbandistas em negar qualquer proximidade com o continente
africano e construir pontes que aproximassem sua origem de religides orientais,
com intensa inser¢ao no espiritismo kardecista. O discurso que garantiu o
afastamento das praticas africanas estava calcado na nogao de atraso material e
intelectual das populacdes africanas, aspecto devidamente reforcado pela
suposta “prepoténcia” africana.

A questao da recusa da presenca de aspectos de origem étnica, tanto
negra, quanto indigena, foi tema intensamente trabalhado ao longo dos anos pela
literatura umbandista, com o objetivo de diferenciar as praticas umbandistas de
quaisquer manifestagdoes consideradas barbaras. Nesse caminho, a codificagao
dos ritos umbandistas foi intensamente divulgada pelo presidente da Uniao
Espiritista de Umbanda (antiga Federagao Espirita de Umbanda), Jaime
Madruga, com a intencdo de amalgamar a identidade umbandista.

A divulgacao do ordenamento dos ritos contou com a colaboragao do
jornal A Noite, que, em 1953, publicou trés reportagens dispostas em duas
paginas cada, sobre a codificacdo dos ritos e das crencas umbandistas. A
reportagem foi uma entrevista com o presidente da Federacao, em que ele declara
que:

Ha que compreender que a Umbanda nem sempre é bem
compreendida fora ou mesmo dentro das organizagdes
umbandistas. O problema é complexo, dificil, mas com o esforgo
e boa vontade de todos sera possivel ir escolmando os defeitos e
excessos até que se possa eliminar completamente as influéncias
do Candomblé, do omoloco, da magia negra (A NOITE. 1953. Ed.
14.368, p. 01 e 07).
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Em sua fala, o presidente utiliza o verbo “escolmar” que significa tirar
o “escolmo”, que a palha colocada sobre os telhados para cobrir os espagos entre
as telhas. Nesse processo, sao escolhidas as palhas boas em detrimento das ruins,
essa agao de escolher entre a palha que presta e aquela a ser descartada da-se o
nome de escolmar. Portanto, quando Madruga fala em escolmar a umbanda, ele
este se referindo as mas influéncias do candomblé e outros (TOME, 2017, p.19).

Nesse trabalho de limpeza da umbanda, varios aspectos foram
depurados e, dentre eles, a magia foi tema de varios embates entre os adeptos, o
que podemos conferir em uma reportagem publicada pelo Jornal de Umbanda em
margo de 1953. O artigo intitulava-se Como entendemos a umbanda e foi escrito por
J. A. de Oliveira. Segundo o autor, o objetivo do artigo era explicar sobre a
umbanda aos seus leitores. O artigo, na verdade, é uma produgao
intencionalmente racista, que investe no branqueamento da pratica da magia,
com nitido proposito de desvincular “magia” de um senso generalista que atribui
a pratica aos negros na forma de “magia negra”. Reproduzimos um recorte do
artigo a seguir:

Magia Espiritual — A magia branca (forgas positivas), de que se
servem os Espiritos que trabalham na Umbanda, esta assim
interpretada por Waldemar Bento, em seu livro “A Magia no
Brasil”, no capitulo referente a Magia de Umbanda - “O que
chamamos de “Magia” € a resultante dos trabalhos executados
por falanges de entidades do “astral”, que por sua vez pertencem
a varios planos diferentes”. Essas falanges conjugam
“continuamente” seus esfor¢os no sentido de atenuar e anular as
descargas negativas que a cada momento se precipitam sobre o
planeta, projetadas ou atraidas pela maldade e materialidade dos
seus habitantes. (...) Entendemos que o fetichismo africanista nao
tenha relacdo com a Umbanda. E ndo vemos razdes para
supostas herangas, tdo pouco que a Umbanda seja o resultado de
evolugao prematura através do africanismo. O pulo teria sido
realmente muito grande, mas como a natureza nao da saltos...

(JORNAL DE UMBANDA. 1953. Ed. 029: 2)

Na esteira da “limpeza” racial da umbanda, o Jornal de Umbanda

também publicou um outro artigo de J. A. de Oliveira, cuja temadtica central era
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estabelecer parametros que confrontaram as manifesta¢coes africanas e a
umbanda com a intencao de promover diferencas entre praticas das religides
meditnicas, amparando a umbanda no codigo kardecista de “caridade”. Na
reprodugao da matéria abaixo, podemos conferir:

Umbanda é caridade em agao — Uma corrente espiritualista de
luz e verdade. Uma religido com seu ritual, liturgia, magia e
espiritismo; onde se estuda e se faz escola. O evangelho de Jesus
€ o roteiro para todos indistintamente. O Africanismo sao
praticas materializadas onde entra o mediunismo, os elementos
da natureza sdo ali usados pelas entidades para trabalhos de
defesa: o punhal, a pdlvora, o cabrito, o frango préto, a galinha,
pombos etc., etc. Uniformes coloridos de acoérdo com a “linha”,
“bamboleio” (dangas), canticos, instrumentos de musica etc., etc.
O Candomblé segue mais ou menos 0s mesmos Processos
(JORNAL DE UMBANDA. 1953. Ed. 030: 2)

A empreitada da intelectualidade umbandista prosseguiu investindo
no projeto de “limpeza” da religiao, excluindo elementos associados as tradigoes
africanas. Foram excluidos dos rituais o sacrificio de animais, e a iniciacao a
religido foi simplificada e pacificada, tornando-se um evento publico, com
batismo de iniciados aos moldes catdlicos. Foram excluidos dialetos, substituidos
pela linguagem verndculas. A mediunidade passou a ser associada a nogao de
“desenvolvimento”, tributdria do kardecismo. Os orixas foram simplificados e
sincretizados por santos catolicos, que passaram a ser cultuados de acordo com
o calendério catolico.

Com base nos apontamentos desenvolvidos, podemos assumir que o
idedrio umbandista e os valores pregados pela religido nascente estavam em
acordo com a sociedade republicana que se delineava na capital brasileira.
Portanto, de acordo com Renato Ortiz (2011), o desenvolvimento do movimento
umbandista se consolidou em referéncia ao Movimento Politico da década de
1930. Podemos dizer, desse modo que, os textos do I Congresso Brasileiro de

Espiritismo de Umbanda estdao em acordo com os pressupostos ideologicos do
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Estado-Novo brasileiro. Ancoramos essa nossa consideracao fazendo referéncia
ao texto de Elizabeth Cancelli (1994), onde a autora esclarece que:

O periodo pds-30 apareceu ainda na histéria social do Brasil
delineado por uma nova realidade: a presenca de multiddes de
trabalhadores nas grandes cidades, a redefinicdio do espaco
urbano e o projeto politico de um Estado que se auto-impunha a
tarefa de promover a inovagao moral e politica de toda a
sociedade através de novas estratégias de dominagdo que
negavam, em sua esséncia, os principios politicos do liberalismo
classico, e que passaram a empregar novas formas de controle
social, agora dirigidas de maneira cada vez mais centralizada a
sociedade como um todo (CANCELLI, 1994, p.25)

O reconhecimento da umbanda enquanto religido organizada foi
alcancado nos anos de 1960 quando a religido entrou no censo nacional,
afastando-se de vez do estigma de macumba (HAAG, 2011, p. 87). A
religiosidade umbandista foi reafirmada em 16 de maio de 2012 quando a
presidenta Dilma Rousseff assinou a Lei 12.644 que decretou o Dia Nacional da
Umbanda, comemorado anualmente no dia 15 de novembro'' . A data foi
escolhida em referéncia ao episdédio da anunciacado da Umbanda de Zélio
Fernandino de Moraes, evidenciando, portanto, o impacto da anuncia¢ao na
concepg¢ao da umbanda enquanto religido organizada vinculada ao episddio que
lhe deu origem. Esse processo favoreceu o apagamento da memdria da negritude
da umbanda. Quando sua fundacao foi associada a um homem branco, o

protagonismo preto foi silenciado e branqueado.

2.7 Nota conclusiva
Neste capitulo, buscamos destacar de que maneira a pressao social e a
perseguicao da etnicidade ritualistica africana corroboraram com o processo de

branqueamento da cultura tradicional africana no contexto urbano do Rio de

11 Disponivel em: https://www.palmares.gov.br/?p=20076 Acesso em: 25 de setembro de 2022.
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Janeiro. Identificamos como o branqueamento pautado no racismo religioso
contribuiu com a legitimac¢dao da umbanda enquanto religiao organizada.
Destacamos como a classe média branca do inicio do século XX se
apropriou de elementos das culturas africana e indigena, associados a elementos
do espiritismo e do catolicismo para criar seu préprio culto, em atendimento aos
seus interesses. Também descrevemos a reconfiguracao ritual que transformou
deuses africanos em entidades no contexto cosmologico umbandista.
Evidenciamos os processos de concepcao das entidades umbandistas e sua
hierarquizagao a partir da atribui¢ao de valor aos papéis sociais especificos.
Também ressaltamos a historicizacao do evento da anunciacao da
religido como uma estratégia que conferiu existéncia legitima ao evento
promovendo um marco histérico para o inicio do culto. A historicizagao da
umbanda pareceu indicar uma tentativa de romper com a narrativa mitologica
(tempo circular) africana (ELIADE, 2019) e de aproximagao com a narrativa crista
(tempo linear). Esse procedimento parece ocultar uma mentalidade
branqueadora e racista que hierarquiza a relacao entre deuses africanos e Cristo.
Apontamos, ainda, a intrinseca relacdo estabelecida entre a
historicizagao da anunciagao da religiao e o processo de branqueamento, pois ao
passo que a religido umbandista reinterpretou as narrativas mitoldgicas
africanas, assumiu uma relagao de ligacao entre o céu e a Terra intermediada por
Jesus. Nesse sentido, a narrativa umbandista hierarquizou a relagao entre deuses
africanos e Cristo, estabelecendo uma relacao de poder e de hierarquia entre os
deuses. Esse evento culminou, pode-se assumir, na retirada dos deuses africanos
sincretizados com santos catdlicos do altar, substituidos pela tnica imagem
representativa da religido — um Jesus de bragos abertos, que para os religiosos
pode ter a intencao de incluir, abracar, mas que, para nossas observagoes, excluiu
os outros deuses, protagonizando a cena sagrada.
A partir das consideragdes expostas, podemos assumir, entao, que a

umbanda do Caboclo das Sete Encruzilhadas influenciou as concepgoes
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cosmologicas umbandistas da época, evidenciando a representatividade do
branqueamento dessa vertente religiosa tendo como seu elemento fundacional o
racismo religioso. No proximo capitulo, objetivamos tragar parametros para
apontar a construgao da tipificacdo de Exu como entidade de “servi¢o” e

evidenciar as interlocu¢des com o diabo cristao.
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CAPITULO III - POVO DE RUA: ENTRE A DEMONIZACAO, O
BRANQUEAMENTO E O APAGAMENTO

3.1 Nota introdutoria

Neste capitulo alcamos identificar de que forma a interlocucdo entre
Exu e o diabo cristao viabilizou a demonizac¢ao da entidade e sua associagao ao
mal. Do mesmo modo, buscamos compreender as estratégias de superagao da
malignidade de Exu utilizadas pela literatura umbandista, baseadas no processo
de branqueamento da entidade. Objetivamos com essa reflexao, compreender
como foram tracadas as tipologias das entidades do panteao do Povo de Rua,

tomadas a partir de nogoes sobre o diabo cristao.

3.2 Os caminhos de ressignificacio do mito de Exu

Segundo Stefania Capone (2004), Exu é um orixa que faz parte do
pantedo africano yorubano de origem nigeriana e € cultuado pelo povo dos
candomblés do culto keto de ritual nagd, o mais popularizado no Brasil. Nos
candomblés de origem banto, originarios da regido do Congo e de Angola,
podemos identificar a correspondéncia do Exu yorubano com uma outra
divindade denominada Bambojira (masculina), corruptela de Pambu Njila. De
acordo com a autora, trata-se de um nome que advém dos povos de lingua
quimbundo que habitam o norte da Angola e que guarda semelhangas com o Exu
yorubano, muito embora ndo sejam a mesma divindade, a seguir uma breve
descricao'.

De acordo com Capone (2004), a esséncia do orixa Exu pode ser

apreendida a partir da mitologia primordial yorubana que conta que o mundo

12 Frisamos que essas consideragdes sao simplificadas e tem como fungao oferecer uma visao generalizada e
panoramica da representatividade do orixa na organizaciao dos cultos, pois nao faz parte do escopo desta
pesquisa detalhar os processos de formacao dos candomblés no Brasil.
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surgiu a partir de Olodumare — o deus supremo — e que no inicio ndo existia nada
além de ar. Segundo a mitologia, esse deus era uma massa infinita de ar que
iniciou o processo da criagao a partir si mesmo com um movimento lento e que,
ao respirar, transformou parte do ar em massa de agua, originando Orisala, o
grande orixa — Funfun - orix4 do branco.

O movimento simultaneo do ar e das dguas deu origem a lama de
onde uma bolha fez surgir a primeira matéria dotada de forma, um rochedo
avermelhado e lamacento. Conforme conta a mitologia, Olodumare, ao admirar
essa forma em barro, soprou-a com seu halito e deu-lhe vida e a primeira forma
dotada de existéncia individual era Exu Yangi, o proto-Exu — o primeiro nascido
e o responsavel pela individualidade das existéncias (CAPONE, 2004).

O orixd Exu recebeu destaque na cosmogonia yorubana, acentuando
sua importancia no primeiro ato da criagao, sendo considerado, por essa razao,
como o principio dinamico da existéncia e de expansao e o responsavel por
transportar o axé (energia vital) de e para tudo o que existe. Exu é aquele que
inicia, mobiliza, movimenta todos os elementos do sistema, é o portador do axé
que dinamiza a existéncia (RUFINO, 2019). Assim, segundo a narrativa
mitoldgica, a func¢ao primordial do orixa é encontrar caminhos, abri-los ou fecha-
los e oferecer sua ajuda e poder as tarefas especificas de cada orixa do pantedao
no desenvolvimento da existéncia do ser humano.

Na perspectiva de Verger (2012), a principal fungao do orixa Exu é ser
o mensageiro dos outros orixds e nada se pode fazer sem ele, pois Exu, como
aquele que foi criado primeiro, ficou popularmente conhecido como o Senhor dos
Caminhos, aquele que abre e fecha, aquele que “come primeiro” nos rituais de

terreiros brasileiros'?, reforcando sua posi¢ao de mediador entre os mundos. Sua

13 Ipadé ou Padé de Exu é uma cerimonia complexa composta por varios procedimentos e que,
no Candomblé, reverencia orixa Exu antes de iniciarmos qualquer ritual, costumamos dizer que
“vamos dar satisfagdo a Exu” quando procedemos o ritual. Na umbanda, essa ceriménia
complexa nao existe, mas foram feitas apropria¢des que a relacionam com um prato especifico e
unico que é oferecido para as entidades Povo de Rua e que se chama Padé e que consiste da
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relagdo com os caminhos o colocou em todos os lugares ligados as trocas e as
transagoes, tais como mercados, encruzilhadas e as portas das casas, e a isso
atribui-se sua habilidade de transitar entre os lugares deste e do outro mundo,
promovendo a comunicacao entre eles.

Segundo Emanoel Roque Soares (2008), Exu (forma abrasileirada) ou
Esu chegou ao Brasil aportando na Bahia e no Rio de Janeiro trazido por
diferentes grupos por ocasido do trafico de pessoas escravizadas, e, nesse grupo,
se destacam os nagos e os bantos. A seguir, podemos conferir um trecho do autor

em que a trajetdria é detalhada:

Quando falo nag6 estou falando dos Yorubano, daqueles que
vieram escravizados, amarrados em pordes de navios negreiros,
da Africa Ocidental para o Brasil, com maior incidéncia na Bahia,
destinados a principio a trabalhar na lavoura de cana-de-agucar,
mas terminaram no decorrer de sua forcada estadia, tendo
participacao direta em todo o labor, desde o mais sofisticado,
como técnicas arquitetonicas, até a mais simples faxina,
passando por uma culindria tinica e uma musica sem igual, que
resultou na construcao deste Estado de maioria negra e cultura
afrodescendente [...] Exu também chega ao Brasil com os povos
bantos, mais ao sul, no Rio de Janeiro e Sao Paulo (SOARES, 2008,
p. 38).

Segundo Capone (2004), o orixa Exu teria um papel duplo e paradoxal,
pois apresenta caracteristicas transgressoras, contestatorias da ordem e das
regras, mas também representa a mudanga. A autora o define como

[...] o grande comunicador, o intermedidrio entre os deuses e os
homens, o restaurador da ordem do mundo, mas, ao mesmo
tempo, como senhor do acaso do destino dos homens, desfaz as
abordagens conformistas do universo, ao introduzir desordem e
a possibilidade de mudanga [...] é ele quem pde em movimento
o sistema de Ifa, ao estabelecer o vinculo necessario entre os
homens e os deuses (CAPONE, 2004, p. 62).

mistura de farinha de mandioca ou de milho com azeite de dendé, ou dgua ou outra bebida e que
¢ oferecida para diferentes fins como ‘oferenda’ depositada, em geral, em um alguidar (espécie
de vasilhame feito de barro) ou sobre folhas de mamoma.
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Para Trindade e Coelho (2006), a relacao de Exu com a desordem
enfatiza a necessidade do ser humano de autossuperacao, apontando para a
transgressao como uma ferramenta de autorrealizagdo que prescinde o
movimento, deslocamento, pois, segundo os autores, ele

Ensina os homens a conhecer seu futuro, para que possam se
proteger contra os maleficios que virao, mas através de caminhos
turvos faz com que o individuo autorrealize o que lhe fora
previsto; estd associado a desordem que traz a ordem, a
transgressao das regras que, em si mesmo, revela a existéncia das
regras sociais, incita a cdlera dos orixas, as discordias que
conduzem as guerras; introduz a desordem que ele incorpora,
assume e simboliza para a reafirmacao dinamica da ordem
prevista (TRINDADE; COELHO, 2006, p. 39);

Nesse sentido, o que se interpreta como bagunca, na verdade traduz
uma filosofia de Exu sobre o principio da incerteza da vida e da nao-estabilidade,
pois, segundo o mito, o mundo estd em constante movimento, o caos € a
realizagao. Essa no¢ao de bagunga ¢ um aspecto que advém da distor¢ao dos
sentidos e dos valores da epistemologia de Exu e que culminou na construcao de
um imagindrio popular relativo a leviandade, expressando-se mais tarde como
caracteristica das entidades Exus e Pombagiras. Conforme destaca o trecho de
Trindade e Coelho (2006) abaixo, podemos perceber a importancia da figura do
orixd Exu na vida cotidiana no aspecto privado e coletivo como um referencial
estruturante de organizagao social

Ensina os homens a conhecer seu futuro, para que possam se
proteger contra os maleficios que virao, mas através de caminhos
turvos faz com que o individuo auto realize o que lhe fora
previsto; estd associado a desordem que traz a ordem, a
transgressao das regras que, em si mesmo, revela a existéncia das
regras sociais, incita a cdlera dos orixds, as discordias que
conduzem as guerras; introduz a desordem que ele incorpora,
assume e simboliza para a reafirmagao dinamica da ordem
prevista (TRINDADE; COELHO, 2006, p. 39).

Entretanto, de acordo com Emanoel Luis Roque Soares (2008), ao

chegar no Brasil com os africanos escravizados traficados, as caracteristicas
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primordiais do orixa Exu passaram por um processo de ressignificacao por parte
da interpretacao da Igreja Catolica e que ja havia se iniciado com os primeiros
contatos dos europeus, religiosos ou ndo, com os africanos. Assim, para o autor,
com base no processo de catequizagao, conferiu-se a essa divindade atributos
imorais associados ao diabo, deslocando-o ao lugar de subjugacdo e
subalternizagdo, que impregnou a cultura africana de forma ampla no Brasil,
demonizando seus deuses.

Esse aspecto nos permite perceber com o autor que o diabo foi a figura
central de desconstrugao ideoldgica da tradigao africana, do mesmo modo como
foi essencial na demonizag¢ao da mulher na Inquisigao. Por consequéncia, o orixa
Exu transformou-se e agregou outros aspectos, diversificando-se por conta do
processo de conversao obrigatdria. Seus fiéis, por essa razao, o associaram a
santos catolicos, sem perder o carater de mensageiro, prevalecendo, de acordo
com Soares (2008), como “aquele que comunica e muda ao dar e receber”
(SOARES, 2008, p. 93).

Sobre esse aspecto, Marcio Goldman (2008) explica que a experiéncia
religiosa afro-brasileira surgiu a partir da hibridizagao das praticas e concepgoes
religiosas trazidas pelos africanos escravizados que “ao longo de sua histdria,
incorporaram, em maior ou menor grau, elementos das cosmologias e praticas
indigenas, assim como do catolicismo popular e do espiritismo de origem
europeia” (GOLDMAN, 2008, p. 106).

Nesse contexto, de acordo com Luis Nicolau Parés (1997), a
compreensao da multiplicidade de Exu no territdrio brasileiro exige que
consideremos sua pertenga a religides afro-brasileiras distintas, pois o constante
movimento da identidade de Exu é reflexo de sua insercao em uma realidade
politica colonialista. E importante destacar que o pantedo e as fungdes de orixas
e entidades também estao em processo continuo de transformacao, sendo a forma

dialégica de funcionamento dessas religides, que possibilita as mudangas e a
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multiplicidade de representacdes de seu panteao. Sobre os aspectos relacionados
com a multiplicidade religiosa, um fragmento do autor abaixo indica que

Desse ponto de vista, ndo existiria tanto uma identidade tnica,
fixa e rigida, mas multiplos e cruzados processos de identificacao
gerados por contextos e interlocutores especificos. Nessas
interacOes sociais, certos sinais diacriticos, fluidos e flexiveis,
seriam valorizados em func¢ado da utilidade de uma determinada
identificagao e de acordo com as preferéncias e os interesses do
momento. Mas essa instrumentalizagao da identidade tem seus
limites no sentido de que a identidade é também resultante da
identificacao imposta pelos outros, e o individuo ou grupo deve
considerar esses limites na sua estratégia. A confluéncia do
carater “situacional” dos processos de identificagio com a
existéncia de um repertdrio variado de categorias referenciais
permite postular a no¢do de uma identidade multidimensional
(PARES, 1997, p. 16).

Nesses termos, a partir das colocacdes ja apresentadas,
compreendemos Exu, em acordo com Luisa Mesquista Damasceno (2015), de
forma provisdria e recortada em fungao de suas

mesclas, justaposi¢des, fusOes, aproximacdes e equivaléncias
decorrentes de alguns encontros de elementos culturais
advindos, sobretudo da Africa, América e Europa em solo
brasileiro, uma vez que foi a partir desses encontros que surgiu
o Candomblé e com ele as muitas identidades de Exu
(DAMASCENGO, 2015, p. 98).

Para compreender os aspectos e atribuigdes dados a Exu no territdrio
brasileiro, é necessario contextualizar esse orixa no seu processo de demonizagao,
que seguiu um procedimento parecido com a demonizacao da mulher, conforme
descrito no Capitulo I. Consideramos importante percorrer essa trilha, pois é com
base no mesmo processo ideoldgico forjado no imagindrio popular que sao
construidas as consideragoes tipoldgicas sobre Exu e que sao transpostas para o
Povo de Rua na umbanda.

De acordo com o que relata Clyde Ford (1999), as primeiras expedi¢oes
em direcao ao territorio africano ocorreram em torno do século XII, em pleno

contexto de perseguicao ao heretismo na Europa medieval, o que nos permite



116

inferir qual mentalidade interpretou e julgou a diversidade encontrada no
continente africano. Segundo o autor, a l1dgica maniqueista (dualidade entre bem
e mal) disseminada pela Igreja Catdlica, colocou o diabo como a figura opositora
a deus, e favoreceu a construgao de conceitos sobre os deuses africanos que
perduram até a atualidade e que colocam a negritude associada ao diabo.
Segundo o autor

na época em que se intensificaram os contatos entre Europa e
Africa nos séculos XV e XVI, ja estava bem firmada uma
mitologia europeia de deificagdo e de demonismos: os deuses
tinham pele branca, os diabos, pele negra e era dever dos deuses
subjugar os diabos. Grande parte da histéria do Ocidente
incorpora essa mitologia simples, mas devastadora que langa as
pessoas de pele branca contra as de pele negra [...] (FORD, 1999,
p- 95).

Segundo Vagner Gongalves Silva (2012), relatos escritos sobre Exu
datados do século XVIII, por ocasido da experiéncia de viajantes e missiondrios
catolicos em territério Fon ou Yorub4, sao repletos de perspectivas etnocéntricas
que descrevem o orixa segundo a orientacao diabolica cristda, dando énfase aos
aspectos sexuais que vinham em constante repressao desde o inicio da Inquisigao
na Europa. Nessa incursao, foi realcado pelos missiondrios o carater sexual
associado ao bastao segurado por Exu nas estatuetas encontradas, conhecido
como ogo — um pénis ereto — simbolo da fertilidade e continuacao da vida que
Exu representa, detalhe que associou os africanos a sexualidade obscena e
depravada.

Portanto, compreendemos que a identificagio de Exu com o diabo
cristao se estabeleceu com base em sua aparéncia, aspectos bioldgicos e nao em
suas caracteristicas funcionais, colocando o corpo em perspectiva, seguindo a
mesma ldgica observada na descricdo dos sabas das bruxas no Malleus
Maleficarum. Nesse momento, podemos dizer que pretos e mulheres se

constituem nos maiores adversdrios de deus e operam aliados ao diabo no
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processo de corrupgao do homem branco, evidenciando um flagrante recorte de
género e raga na construgao do pensamento ocidental eurocéntrico.

De acordo com Laura Mello e Souza (1993; 1986), no periodo colonial
brasileiro (1530-1815), o processo de perseguicdo a quaisquer manifestagoes
consideradas heréticas, pagas e diabolicas se fortaleceu com as visitas do
Tribunal do Santo Oficio — representacao maior dos tribunais da Inquisi¢ao na
metropole (a primeira entre 1591 e 1595, a segunda entre 1618 e 1621, a terceira
entre 1627 e 1628 e a quarta, supostamente, entre 1763 e 1769). E a partir desse
contexto que o processo de demonizagao, nao sé de Exu, mas de todos os deuses
e crencas heterodoxas, difunde-se na sociedade.

O aspecto duplo e paradoxal suscitado pela figura de Exu e descrito
por Capone (2004), foi associado a ma-fé, a trapaca, ao nao-confidvel, sendo
acrescido pelo aspecto sexualmente depravado, de luxtria, compondo os
aspectos de um personagem essencialmente diabodlico. A crenca de que africanos
cultuavam o diabo foi expandida durante a colonizacdo pelo processo
catequizador, seguindo a implementacao da ldgica colonialista, recorrendo ao
apelo imagético atribuido a Exu com forte aspecto moral, utilizado didaticamente
como recurso palpavel para catequizar a massa iletrada. Sobre esse aspecto,
podemos dizer que o corpo foi o veiculo de construcao ideologica sobre pecado
e salvagao, assim como o corpo da mulher foi sindnimo do mal, também foi o
corpo do africano.

A relacao de Exu ao diabo catdlico deu-se, segundo Roger Bastide
(1978) por correspondéncia, por ser Exu uma divindade do fogo. A umbanda
parece ter reproduzido esta representacao para a caracterizagao de Exu por meio
da fabricagao de imagens em gesso com entidades gargalhantes, seminuas,
pintadas de vermelho, com roupas vermelhas e preto, com botas, cartolas, chifres,

asas, patas, rabos e tridentes e com forte apelo sexual e diabdlico.
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Na proxima secdo, prosseguiremos com o delineamento da trajetdria
que o orixa Exu percorreu para se transformar em entidade na Linha Povo de

Rua na umbanda a partir dos intercambios propiciados pela cultura.

3.3 O transito de Exu na umbanda e a construcao de um conceito

Compreender a linha do Povo de Rua na umbanda exige a observagao
de todo o contexto histdrico-cultural apresentado para depreendermos que a
tipificagado de Exus e Pombagiras surgiu a partir de concepgdes religiosas
hibridas. Por essa razao, foi necessario identificar o papel que cada entidade
assumiu nos espagos, pois € nessa umbanda identificada com o espiritismo e com
o catolicismo que o Povo de Rua ressignificou Exu e permaneceu do lado de fora,
na rua.

Desse modo, nao consideramos coerente responsabilizar
exclusivamente o diabo catdlico pela demonizagdo das entidades, muito embora
ele tenha chegado no Brasil anteriormente, e tenha um lastro de agao de pelo
menos trés séculos em relagao ao espiritismo. Por essa razao, prosseguimos
apontando possibilidades interpretativas que parecem ter surgido a partir do
intercambio com o espiritismo europeu.

Embora no espiritismo nao exista a figura do mal representado pelo
diabo tal como no catolicismo, podemos encontrar seu correlato que € o obsessor,
pois o espiritismo, como uma religido crista, preserva a dicotomia entre bem e
mal, mesmo que numa tentativa velada, alocando espiritos considerados nao
evoluidos na subalternidade.

Os nao evoluidos seriam os espiritos em estagio menos avangado de
aprimoramento moral, portador de energias negativas e que, por sua condigao,
permanece em sintonia com seres de mesma frequéncia vibratoria, em situagao
de simbiose, subjugando os individuos, conduzindo-os ao estado de obsessao,
conforme explica Allan Kardec em um trecho retirado da doutrina espirita e

reproduzido logo abaixo



119

A obsessao é comum na nossa Humanidade, condicao existente
devido a imperfeigao espiritual que caracteriza a maioria dos
habitantes do mundo em que vivemos. E conceituada pelo
espiritismo como “[...] o dominio que alguns Espiritos exercem
sobre certas pessoas. E praticada unicamente pelos Espiritos
inferiores, que procuram dominar, pois os Espiritos bons nao
impdem nenhum constrangimento (KARDEC, 2013, p. 259).

Por essa razao, destacamos que, conforme visto, as praticas
clandestinas das macumbas do final do periodo imperial, no século XIX, estavam
impregnadas de intercambios proporcionados pelo transito religioso dos adeptos
do espiritismo. Esse transito, no inicio do século XX, propiciou interpretagdes
maniqueistas sobre Exu que o associaram ao circulo de espiritos destituidos de
“moral elevada”.

Entre o diabo e o obsessor, Exu, obviamente em funcao de seu
esteredtipo, ganhou ma fama e, do inferno catdlico, foi conduzido para o umbral
espirita. Alan Kardec em O Livro dos Espiritos, pergunta 87, hierarquiza os lugares
por onde supostamente poderiam os espiritos transitar, enfatizando a condigao
moral como elemento segregador quando menciona interdi¢des aos espiritos
“menos adiantados”, conforme podemos ver no recorte que segue:

87. Os Espiritos ocupam uma regido determinada e circunscrita
no Espaco?

Os Espiritos estao por toda parte. Povoam infinitamente os
espacos infinitos. H4 os que estdo sem cessar ao vosso lado,
observando-vos e atuando sobre vds, sem que o saibais, ja que os
Espiritos sao uma das forcas da Natureza e os instrumentos de
que Deus se serve para a execugao de seus designios
providenciais. Nem todos, porém, vao a toda parte, por isso que
ha regides interditas aos menos adiantados [grifo nosso]
(KARDEC, 1957, p. 85-86).

O umbral, como lugar de circunscricio dos “espiritos menos
adiantados”, é descrito como um lugar sombrio, sem luz, denso e lamacento,
onde espiritos desgovernados, ndo evoluidos, culpados e sofredores, vagam sem

rumo, o que pode ser visualizado no filme brasileiro Nosso Lar, langado em 2010
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e baseado no livro homonimo psicografado pelo médium espirita Chico Xavier e
editado em 1944. Abaixo podemos ver a descri¢do do autor espirita no livro em
referéncia:

O umbral comeca na crosta terrestre. E a zona obscura de
quantos no mundo nao se resolveram a atravessar as portas dos
deveres sagrados, a fim de cumpri-los, demorando-se no vale da
indecisao ou no pantano dos erros numerosos. [...] todas as
multidoes de desequilibrados permanecem nas regides
nevoentas, que se seguem aos fluidos carnais [...] [grifo nosso]
(XAVIER, 1944, p. 69-70).

Poderiamos inferir, portanto, que, a partir desta representatividade, o
umbral corresponde a rua, lugar de incerteza e inseguranga. E assim, observamos
que Exu ganha a rua e se transforma na Legido do Povo de Rua, um grupo de
“trabalhadores” do astral responsaveis pelo resgate de “almas perdidas”,
dispersas errantemente pelos umbrais da vida pos-morte, esse “trabalho”
desempenhado pelo Povo de Rua tem um tom de resgate, de reconciliagao moral,
ancorado na logica espirita de evolugao.

Como visto anteriormente, o orixa Exu € o responsavel pelos caminhos
e pelas encruzilhadas, e, no Brasil, se popularizou por sua associagao ao diabo
cristao. Na umbanda, Exu deixou de ser orixd e passou a corresponder a entidade
masculina que polariza energeticamente com a entidade feminina Pombagira,
compondo o par energético da “corrente de trabalho” umbandista conhecida
como Povo de Rua ou Linha de Esquerda.

Nesse ponto, ¢ importante ressaltar a diferenciacao estabelecida entre
orixa e entidade porque sao defini¢des diferentes, embora com tragos comuns
que sao decorrentes de originarem do mesmo mito. E importante frisar que, no
Brasil, a nova identidade que surge com a adaptagao do mito de Exu para outro
ser faz desse novo ser um ser distinto, que assume aspectos humanos ou semi-
humanos, pois diz respeito a um ente que ja esteve encarnado e por ora esta morto

e agindo/existindo em espirito no plano sobrenatural, entre os mortos. O orixa
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Exu por sua vez nao é uma pessoa morta que encarnou em algum momento, ele
¢ energia primordial formada por aspectos mitologicos, nao existe historicizagao
para a existéncia de orixa Exu.

A partir da diferenciacdo entre orixa e entidade, percebemos que a rua
parece ser uma adapta¢ao da encruzilhada, uma particularidade brasileira de
desdobramento de mitos. Nos parece que a encruzilhada, enquanto fonte de
transformacoes e possibilidades no mito africano, ao ser reinterpretada como rua
no Brasil, assume um carater negativo, pois, por aqui, €, historicamente, lugar de
descarte de corpos marginalizados, como visto anteriormente. O colonialismo
parece ter roubado o carater sagrado da encruzilhada e ter transformado a rua
em sindnimo de falta de possibilidades.

Para contextualizar o debate sobre o papel que a encruzilhada e a rua
assumem na umbanda quando frisada pelo Caboclo das Sete Encruzilhadas,
retomamos a entrevista mencionada na sec¢ao anterior e concedida pelo socidlogo
Figorotti a BBC News Brasil. Em relacdo a insignia das Sete Encruzilhadas que
caracterizaram o caboclo anunciador da umbanda (Caboclo das Sete
Encruzilhadas), questionamos o papel da encruzilhada na religiao umbandista e
de que forma esse espaco habita o imaginario dos adeptos. O socidlogo Fiorotti
(2021) informa que para o umbandista estar na encruzilhada é desejavel porque
€ um espaco que tem varias direc¢oes, e que “Sete encruzilhadas, assim, é o infinito
de possibilidades” (FIOROTTI, BBC News Brasil, 2021). Para ele a encruzilhada:

s

E um conceito: estar na encruzilhada, ao contrdrio do que as
pessoas costumam pensar, ¢ desejavel. Porque tudo é feito de
caminhos. Um caminho reto, sem possibilidades, ndo é desejavel.
O desejavel é estarmos na encruzilhada, onde nao ha caminho
fechado (FIOROTTI, BBC News Brasil, 2021).

Os trabalhadores ou entidades de umbanda, como visto, sao
representacoes de espiritos que, na concepcao da referida religiao, ja estiveram

encarnados no planeta Terra, ou seja, ja viveram e possuiram corpo fisico. Desse
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modo, as entidades, como espiritos desencarnados precisariam resgatar o carma
de outras existéncias, o que se refere, de um modo geral, as dividas que devem
ser acertadas na suposta encarnagao atual do individuo. Tal condigao, vincula o
sujeito a um ou varios espiritos envolvidos na situacdo em que se desenrolou a
divida na vida anterior, conforme podemos conferir no recorte de Antonio
Leonardo Figueiredo Calou (2018), a seguir:

o mito do carma é uma estratégia que incute conformidade na
vida privada e publica que um sujeito leva, tendo em vista que
tudo na vida de um individuo sdo resquicios de dividas
anteriores e, por isso, dividas que se tem que pagar (CALOU,
2018, p. 160).

Seguindo a nog¢ao de reencarnagao, no Brasil, a umbanda desenvolveu
seu sistema de crengas baseado em representacdes que organizam seu pantedo e
rituais polarizando bem e mal, a apropriacdo dos santos catolicos e do diabo
cristao. Conforme assinala Vagner Gongalves Silva (2005), alinhou-se a ldgica
interpretativa da doutrina do espiritismo de Allan Kardec, influenciando a
configuragao de uma cosmologia que alocou o bem na “Linha de Direita”, onde
estariam os espiritos de luz, “categoria mitica muito distante dos homens”, e o
mal na “Linha de Esquerda” — onde estariam os Exus e Pombagiras, “menos
evoluidos” (SILVA, 2015, p. 120), evidenciando a oposi¢ao luz e trevas que
tipifica as entidades.

O campo de atuagdo também € um aspecto importante que caracteriza
o Povo de Rua na umbanda. Por associagao ao orixa Exu, que tem a rua como seu
local de forga em referéncia ao seu mito, por extensao, o Exu entidade tem como
seu dominio a rua, acrescido pela reelaboragao da rua como lugar do pecado e
da culpa, conforme chamamos a aten¢ao anteriormente. Essa reinterpretagao do
mito pela umbanda caracterizou a rua em oposigao a casa, dando-lhe sentido de
profanacdo. A oposigdo entre a casa e a rua pode corresponder ao que Roberto

DaMatta (1981) atribui a “papéis sociais, ideologias e valores, acdes e objetos
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especificos, alguns inventados especialmente para aquela regiao no mundo
social” (DAMATTA, 1981, p. 74).

Nesse sentido, os rituais podem ser compreendidos a partir da
oposicao estabelecida entre as nogoes “casa x rua” como uma forma de lidar com
os antagonismos encontrados nessa relacdo, que opdem espaco privado a espago
publico e todos os valores a eles atribuidos. Assim, evidencia-se na umbanda
uma relagao de oposicao entre casa e rua que qualifica ou desqualifica e que se
aplica a natureza de seus espiritos. Dessa empreitada, podemos dizer que se
afirma o lugar de Exu e Pombagira, a rua, espaco externo, impuro, de sombra, de
prostituicdo, de desrespeito, de subalternidade. Ricardo Vieiralves de Castro
(2005), destaca que “os exus estao ligados a tudo aquilo que é moralmente
condenavel, a rua, o sexo, 0s vicios”, e associados “as tragédias humanas nas ruas
das cidades” (CASTRO, 2005, p. 73), demonstrando o carater urbano da
religiosidade.

De acordo com Carlos Magnani (1986), Exu também pode ser
compreendido a partir da nogao de classe que o localiza na rua como trabalhador
bracal, imigrante, frequentador da noite e propenso a lugares relacionados as
desordens, ao permissivel e ao potencialmente perigoso, constituindo um fator
que consideramos relevante e que o caracteriza como espirito inferior. Podemos
observar que a umbanda € organizada a partir de uma hierarquia espiritual que
favorece “[...] divisdes que agrupam as entidades de acordo com afinidades
intelectuais e morais, origem étnica e, principalmente, segundo o estagio de
evolucao espiritual em que se apresentam, no astral” (MAGNANI, 1986, p. 33),
uma clara reminiscéncia a classe de pessoas que, no inicio da Republica,
transitavam pelos centros urbanos e encontram a umbanda uma linguagem
acessivel como visto anteriormente.

Nessa perspectiva, os ritos da religido umbandista atribuem a rua, as
esquinas, as encruzilhadas e ao exterior os espagos propicios para as oferendas

ao Povo de Rua, percebemos a encruzilhada na umbanda como um lugar
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ambiguo que intercambia profanagao e fonte de energia. Nesses locais, os
pedidos lhes sao direcionados, produzindo um certo desvio do sentido de
encruzilhada no mito original do orixa Exu africano, conforme visto. Um aspecto
interessante que merece destaque ¢ a logica da magica que precede os sentidos
ao trabalho de Exu no Brasil: é a questao da justiga social. De acordo com Lisias
N. Negrao (1996), para os umbandistas a justica € um fundamento moral que
permeia a existéncia dos subalternos nos contornos da magia, considerado um
agente de inclusao social para as experiéncias sociais mais traumadticas. Essa
categoria de espiritos, segundo o autor, relaciona-se de forma intensa com os
excluidos e desvalidos do sistema, que sobrevivem em um contexto competitivo
e desigual.

As entidades Exus ainda estao hierarquizadas, conforme visto, entre
Exu Catigo, Pagao e Exu Batizado ou Coroado refor¢ando a nogao evolucionista
encontrada no espiritismo kardecista. Segundo detalha Maria Helena Vilas Boas
Concone (1987), Exus Pagaos sao os espiritos “ainda empedernidos na pratica do
mal e de atos repulsivos, abjetos, odioso etc.” e Exus Batizados “que seriam
espiritos, que apesar de ndo terem nenhuma evolugao espiritual, reconhecendo o
erro que praticavam agora sé praticam o bem sob orientagao de um guia de
elevada luminosidade” (CONCONE, 1987, p. 140), em geral um indio (caboclo),
evidenciando a hierarquia entre as entidades. Na perspectiva de Marlise Meyer
(1991), a relagao entre “pagao” e “batizado” na umbanda, poderia remeter ao:

Reino das Trevas e do Mal, associado a Quimbanda, [que] nao é
homogéneo; os niveis superiores sao considerados mais puros
que os inferiores. Aos primeiros correspondem os Exus
batizados, que, dentro da Quimbanda e com as forgas magicas
desta trabalham para o Bem, e os exus-pagaos, os ‘opressores’
que nao podem evoluir, sem luz, marginais de espiritualidade,
que s6 trabalham para o Mal (MEYER, 1991, p. 156).

Paula Montero (1985) considera que o batismo do Exu ordenaria o

universo e daria legitimidade a entidade, restrita ao reino do bem, a partir do
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recebimento do sacramento. No trecho que segue podemos conferir nas palavras
da autora:

A nomeacao, o batismo, aparece como uma atividade simbolica
que ordena o universo das entidades sobrenaturais. O Mal é
domesticado quando recebe um nome, isto €, quando lhe é dado
um lugar e uma funcao bem determinados (MONTERO, 1985, p.
149).

Recorrendo a Marlyse Meyer (1991), concordamos que a ordem
demoniaca atribuida aos Exus decorre da prépria literatura umbandista, que
inicialmente reproduziu hierarquia e tipologias da entidade, dando énfase a
relagdes com o demonio da magia europeia. Alexandre Cumino (2019) destaca
Aluizio Fontenelle* como um dos autores umbandistas que participaram do
processo de associagao de Exu ao diabo e que comparou os Exus com os
demonios da Goécia, magia “negra” europeia, construindo um sincretismo entre
as entidades Exus e os demodnios. Segundo consta, ele foi o primeiro autor a
associar Exu a magia negativa; acredita-se que ele inspirou toda uma geragao de
autores umbandistas que posteriormente prosseguiram associando Exu ao diabo
como Decelso, Antonio de Alva, José Maria Bittencourt, N. A. Molina e tantos
outros que permaneceram sincretizando os Exus de umbanda com a Quimbanda
e a Goécia. Segundo relata Cumino (2019),

Aluizio Fontenelle foi o primeiro autor umbandista a relacionar
os nomes de Exu de umbanda com nomes da ‘magia negativa’
(Goécia). Foi copiado ou simplesmente serviu de inspiragao para
autores como Decelso, Antonio de Alva, José Maria Bittencourt,
N. A. Molina e tantos outros posteriores a adotar esse sincretismo

entre umbanda, Quimbanda e Goétia (CUMINO, 2019, p. 108).

Atualmente, notamos um movimento no meio literario da religiao
uma tentativa de humanizar Exu, resgatando-o do inferno e ‘limpando’ seus

aspectos diabolicos. Marlise Meyer (1991) nos permite visualizar, no trecho a

14“FONTENELLE, A. O livro dos exus - kiumbas e eguns. Sao Paulo: Editora Eco, 1967. 22 edigao.
Rio de Janeiro: Grafica Editora Aurora.



126

seguir, os aspectos atribuidos a Exu na literatura umbandista que o demoniza,
alocando-o ao lado dos mais poderosos demonios do inferno:

Sao os proprios teoricos umbandistas que [...] no mais das vezes,
precedendo receitudrios e preceitos, nos livros consagrados a
essa entidade na sua duplice vertente, a feminina Pomba Gira, a
masculina Exu - vém elaboradas redes de correspondéncias e
organogramas, o que integra a relagao demoniaca do Povo de
Exu no universo da tradi¢do europeia, Biblica, crista e cabalistica.
No topo da hierarquia, o Maioral (o Diabo, Satanas, Capeta,
Demonio etc.) preside a legidao dos anjos decaidos, Lucifer,
Belzebuth, Aschataroth, e Omulu e Hael (Exu da Meia Noite),
Proculo (Exu Tata Caveira), Exu Marabo, Tranca-Rua, Tiriri, etc.
etc. etc. Legides, linhas, falanges, nomes se entrecruzam, se
equivalem, diferem as vezes de um livro a outro, mas sempre
regidos pelo Demonio supremo (MEYER, 1991, p. 147).

Meyer (1991) da destaque em seu texto a mistura do referencial
cultural popularizado nos terreiros e aponta uma origem europeia dos feiticos,
com referencial direto ao Livro de Sio Cipriano que teve grande circularidade no
Brasil, bem conhecido pelos magistas: “Diga-se também, e é o ponto comum a
todos os livros umbandistas e outrosdo género, todo o receitudrio, quer de
magia negra, quer de feiticaria erotica, parece integralmente ligado a feiticaria
europeia” (MEYER, 1991, p. 149), e recorda o autor Joao do Rio (1905),
reproduzindo um trecho o autor a seguir: "(...) 0 que ndo sabem os que sustentam
os feiticeiros (o babalorixa), é que a base, o fundo de toda a sua ciéncia é o Livro
de S. Cipriano" (RIO apud MEYER, 1991, p. 149). Ou seja, Jodao do Rio (1905)
estabeleceu uma estreita relacdo de semelhancga entre as magias de feiticeiros
europeus e de babalorixds (pais de santo), permitindo-nos entrever que a
magia praticada nos terreiros brasileiros nao é tao africana quanto advogam
alguns de seus mais ferrenhos defensores.

Conforme vimos até aqui, as caracteristicas atribuidas a entidade Exu
transitam na ambivaléncia, temos um conceito originalmente africano, herdeiro
do orixa Exu, mas, envolvido por caracteristicas que remetem ao feiticeiro

europeu tradicional: “quem pode o mal, pode o bem” (LE ROY LADURIE, 1983,
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p. 32; 257) que opde bem e mal como conceitos cristaos. Sobre esse aspecto,
Anderson Oliva (2005) os viajantes foram os responsaveis por interpretar Exu
como a personificagao do mal, utilizando a carga simbdlica do cristianismo sobre
o diabo, por essa razao, segundo o autor, “Em grande medida, essas
caracteristicas de Exu o tornaram para os ocidentais, um orixa contraditdrio e de
dificil definicao” (OLIVEIRA, 2005, p. 20). O autor também destaca que o
cristianismo ndo era a Unica religido monoteista com cardter maniqueista
desembarcado no continente africano. Segundo o autor, em relatos de viajantes
podem ser encontradas mengdes ao islamismo, o que podemos conferir no
recorte a seguir:

o cristianismo nao era a unica religido monoteista a interpretar
de forma negativa as praticas religiosas dos orixas. Unia-se a ele,
nesse mister, o Islamismo. (...) Em alguns estudos realizados
sobre Exu na Africa Ocidental, de fato transparece a ideia de que
também os mugulmanos relacionavam o orixd com o principio
da maldade e da agao demoniaca (DOPAMU, 1990, p. 342 apud
OLIVA, 2005, p. 22).

A versao maniqueista dada a Exu e associada ao africano também ¢é
considerada por Camara Cascudo (1965) uma possivel heranca do contato com
os escravizados islamizados conhecidos como malés. No islamismo, assim como
no cristianismo, a oposigao entre o bem e o mal sdao a base fundamental da
teologia subjacente a tais religides. Esse aspecto é lembrado por Camara Cascudo
que se refere a “origem oriental-malé desse dualismo” para justificar a “auséncia
do diabo africano”, nas palavras de Cascudo (1965):

O dualismo do Bem-e-do-Mal foi uma dadiva oriental [...] o
Diabo, uma invengao catolica, portuguesa. O nosso Diabo é uma
permaneéncia, forga inflexivel, terebrante, teimosa, em servigo do
Mal. [...] Essa atitude ndo existe entre os santos pretos. [...]
Elegba, Exu [...] ¢ um embaixador dos pedidos humanos para um
orixa poderoso e capaz da realizagao suplicada. Os pedidos é que
podem ser bons ou maus, sem a participagao do intermedidrio
[..] Exu ndao tem a maldade congénita, medular... Sua
susceptibilidade, carater irascivel, turbulento, inquieto,
vingativo, sdo invariavelmente reagoes, réplicas, represalias.
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Satands nao guarda a casa de ninguém. Exu, repleto e tranquilo,
¢ guardido incomparavel. O nosso Satands € incorruptivel [...]
(CASCUDO, 1965, p. 107-109).

Decorrente dessa interpretacdo, destaca-se na simbologia de Exu seu
carater trikster, isto é, malicia, esperteza, desordem, conceitos espirituais e
tradig¢des europeias e biblicas: filiagao ao Reino das Trevas, demonologia crista
cabalistica, cuja hierarquia militar reproduz” (MEYER, 1991, p. 156) que remetem
a uma concep¢ao maniqueista que nao faz parte do universo simbdlico do
pantedo africano e nem se reproduz nos mitos dos orixas.

Portanto, a trajetéria da demonizacdo de Exu cumpriu longas e
diversificadas etapas que encontram referéncia em distintas tradi¢des e que se
refletem na concepg¢ao de suas tipologias. Nesse caso, a que mais chama a atencao
€ o espago reservado para o Povo se Rua, que curiosamente carrega em seu
proprio nome tragos do preconceito moral estabelecido pela demonizagao.

Retomando a discussdao sobre o lugar do Povo de Rua na religiao
umbandista, reconhecemos que, ao classificar as entidades Exu e Pombagira,
segundo as concepg¢des maniqueistas, como amoral, merecedor das trevas, da
noite e da rua, consideramos que existe implicita uma nogao de que todos aqueles
a quem eles representam — os excluidos — também merecem essa condicao de
subalternidade e, portanto, a rua e a falta de “infinitas possibilidades”.

Dessa forma, a religido parece passar uma mensagem ambigua, pois
ao mesmo tempo em que promete libertar os escravos do sistema tanto material
quanto espiritual, condena seus proprios “trabalhadores” a condigao de
inferioridade, reforcando seus papeis — a liberdade oferecida pela religidao, nessa
perspectiva, parece provisoria e com ressalvas. A pretensa liberdade se fragiliza
quando os aspectos relacionados ao Povo de Rua na umbanda revelam uma
relacao explicita de hierarquia que evidencia a inferioridade dessa categoria

frente a Linha de Direita, exigindo que “[...] o simbolismo dos ritos exprima a
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subordinac¢do do principio espiritual inferior ao principio superior” (ORTIZ,
2011, p. 141).

O refor¢co da inferioridade do Povo de Rua na umbanda é
possivelmente observavel na hierarquia das entidades na religido, pois eles
respondem aos caboclos, considerados moralmente superiores e mais
iluminados, evoluidos. A importancia desse destaque reside no fato de que a
representatividade que o Povo de Rua exerce sobre as pessoas de classes
subalternizadas fica restrita ao obvio lugar que ja lhes é reservado socialmente.
Por essa razdo, consideramos a liberdade oferecida de carater provisério e a
performance nos espagos religiosos como fantasias de empoderamento que nao
se realizam fora do ambito religioso. Nesse sentido, a suposta fungao social
empoderadora do arquétipo dessas entidades parece fragil e contestavel dentro
e fora dos limites da religiao.

Ao distanciar Exu do mito yorubano (esséncia), a classificacao
umbandista humanizou Exu para torna-lo entidade e autoriza-lo a manifestar-se
no corpo (BRANDAO, 1994). Com essa transformacao, Exu de mensageiro dos
deuses africanos, se transformou no espirito desviante que assumiu uma
identidade marginal masculina e feminina na umbanda. A entidade revestiu-se
de fundamentos cristaos e passou a figurar como a encarnagao de algum morto
sem evolucao espiritual e que vagueia pelas ruas.

O processo de demonizagao dos deuses africanos e especialmente de
Exu foi radicalizado no Brasil a partir do surgimento das Igrejas Neopentecostais,
no final dos anos de 1970. O neopentecostalismo é considerado a terceira onda
do pentecostalismo e foi protagonizado no pais pela Igreja Universal do Reino de
Deus (IURD), fundada em 1977. Seu idealizador, Edir Macedo, era de origem
catdlica, com passagem pela umbanda, converteu-se posteriormente a Igreja
Nova Vida onde permaneceu por mais de dez anos. O Neopentecostalismo, de

acordo com Vagner Gongalves Silva (2007), caracteriza-se pela utilizagao do
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discurso da “batalha espiritual” contra as entidades de umbanda e orixas dos
Candomblé como podemos conferir no destaque do autor abaixo:

Dissidente desta igreja [Nova Vida] fundou [Edir Macedo], em
1977, juntamente com Romildo Soares e Roberto Lopes, a Igreja
Universal do Reino do Deus. Porém, disputas pelo poder
ocasionaram a dissolucdo do triunvirato, ficando a igreja sob o
comando exclusivo de Edir Macedo. Nas décadas seguintes,
aliando uma tatica agressiva de proselitismo, investimento na
midia televisiva e acirramento da guerra espiritual contra as
denominacgdes rivais, a Universal tornou-se a mais conhecida e
influente igreja do movimento neopentecostal (SILVA, 2007, p.
212).

Edir Macedo langou em 1998 o livro Orixds, caboclos & guias. Deuses ou
demonios? que consumou a demonizagao dos cultos afro-brasileiros a partir de
uma narrativa que supostamente apresenta evidéncias da relagao dessas religioes
com o diabo. O avanco das Igrejas Neopentecostais contra as demais religioes, de
acordo com Vagner Gongalves Silva (2007), estd calcado na necessidade da
evangelizacdo e da libertagao espiritual, que seriam o Unico meio de livrar o
mundo da agdo do diabo. Nesse ponto, podemos identificar uma estreita relagao
com as narrativas do fim do primeiro milénio na Europa medieval, que tem a
figura do diabo como principal protagonismo na destrui¢ao do homem,
conforme visto no Capitulo 1. Um recorte do autor nos permite conferir o
panorama sobre a questao:

Segundo a exegese biblica contida no livro de Macedo, os
demonios existem e sao criaturas de Deus que, por invejarem o
criador, cairam em desgraca e vivem a disputar desde entdao o
trono celeste. [...] Para Macedo, os diabos se apoderam dos
homens especialmente quando estes frequentam terreiros de
candomblé, umbanda e espiritas ou realizam praticas de magia
(como trabalhos e despachos). [...] a causa de grande parte dos
males deste mundo pode ser atribuida a presenga do demoénio,
que geralmente ¢ associado aos deuses de outras denominagoes
religiosas. Caberia aos fiéis, segundo esta visao, dar
prosseguimento a obra de combate a esses demonios iniciada por
Jesus Cristo: “Para isto se manifestou o Filho de Deus: para
destruir as obras do diabo” (1 Joao 3:8). O panteao afro-brasileiro
€ especialmente alvo deste ataque, sobretudo a linha ou a
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categoria de exu, que foi associada inicialmente ao diabo cristao
e posteriormente aceita nessa condi¢ao por uma boa parcela do
povo-de-santo, principalmente o da umbanda (SILVA, 2007, p.
213-216).

Na proxima secdo, prosseguindo nossa investigacdo sobre as
possibilidades de interlocucdo entre os mitos, abordaremos a construgao da
iconografia de Exu nas imagens sagradas com a finalidade de refletir sobre os
aspectos da demonizac¢ao da entidade amalgamado pela perseguicao crista a

elementos considerados fora de sua ortodoxia.

3.4 Entre deuses e imagens Exu vira o diabo

O processo de constru¢do da demonizagao de Exu pode ser observado
na sua representagao na fabricagao de imagens no mercado sagrado de umbanda.
Podemos conferir retratados elementos que associam Exu a morte, ao diabo e ao
submundo. Observamos como a relacao estabelecida entre Exu e o diabo reflete
o mecanismo da construcao da identidade de Exu relacionado aos aspectos do
mal no contexto colonialista.

A partir de nossas investigagdes sobre os didlogos morfoldgicos entre
a entidade Exu e suas possiveis herancas ancestrais, podemos perceber a
repeticao de um padrao estrutural nas reprodug¢des imagéticas que guardam
conteudos simbolicos miticos muito similares.

Para compreender de que forma os padrdes miticos estruturais se
preservam nas mais variadas manifestagoes culturais, tomamos como referencial
as pesquisas de Aby Warburg (2008) que se ocuparam em estabelecer rela¢des
provaveis de herangas iconograficas que se repetem em vdrias obras na arte
ocidental a partir da Renascenca. O autor aponta relevantes aproximagoes
morfologicas nas iconografias investigadas por ele e que apresentam
semelhantes conteudos simbdlicos e estruturais, representando a mesma nogao

mitica, embora separadas por longos periodos e distanciadas espacialmente.
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Segundo a perspectiva de Warburg (2008), propomos analisar a
representatividade imagética da entidade Exu a partir de aproximagoes
morfologicas com deuses de outras culturas, mas que guardam o mesmo
conteudo mitoldgico, com a finalidade de aprofundar os estudos sobre as
transformacgoes sofridas por Exu em solo brasileiro. Investimos nesse processo
pois acreditamos que a ressignificagdo do orixa e da entidade estao para além da
pura demonizacao, o que seria uma consideracao simpldria e limitada sobre a
capacidade de hibridizagao das culturas que compartilham o mesmo espaco, sob
influéncias de uma trama tao diversificada como foi a presente no territdrio
brasileiro desde tempos coloniais.

Para iniciar os apontamentos sobre as tramas tecidas sobre a
representacao de Exu, tomamos a pesquisa de Tadeu Mourao dos Santos Lopes
(2010) feita com fabricantes de imagens sagradas em Sao Joao de Meriti, na
Baixada Fluminense (R]) como referencial, pois ela evidencia que, apesar da
variedade de imagens disponiveis no mercado, o aspecto que mais se destaca,
para o pesquisador sdo as cores atribuidas ao tom da pele de Exu e de Pombagira
oscilam entre “pele de Exu”, que segundo os fabricantes corresponde ao
“mulato” e “pele de santo”, que corresponde ao branco. Nessa diferenciagao de
cores existe representado explicitamente um marcador de raga, que
possivelmente conta uma historia sobre a trajetoria da entidade.

As roupas e as indumentarias que representam as entidades, segundo
Lopes (2010), ficam entre o vermelho, o preto e o branco, com o dourado em
detalhes ornamentais. Segundo o pesquisador, essas cores seriam uma heranca
africana do orixa Esl.. Sobre a apropriacio dessas cores, podemos compreender
com Elbein dos Santos (2008) que:

O branco, o vermelho e o preto, nao como matizes, mas com seus
significados plenos correspondem a Esu. Vérios mitos, cujas
diversas versdes foram transcritas e analisadas por alguns
autores, descrevem uma de suas vestimentas do género arlequim
ou seu gorro caracteristico de duas, trés ou quatro cores
(incluindo amarelo). A partir do contexto e segundo o aspecto de
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Esi que se deseje invocar ou destacar, utilizar-se-4 uma cor
preponderante que corresponde a esse aspecto particular. Assim,
Est Jjelt, associado ao Okoto, multiplicagao e crescimento de
seres diferenciados, profundamente associados ao aspecto de
Estt que regula e que é o resultado do processo oculto,
indecifravel e secreto que acontece no seio da matéria gestadora,
¢ completamente preto. O mesmo nome Ejelti deriva de éluy,
planta do grupo das Indigoferas, das quais se extrai o indigo,
uma tinta azul escura, e com a qual se prepara o waji com o que
se representa o preto. Do lado de seus genitores ele herda o
branco, a existéncia genérica, sem cuja ‘matéria’ nao haveria
existéncia individualizada. Por ser o resultado de uma interagao,
o vermelho o simboliza e, tal como sucede a Sangd, o elemento
que lhe pertence e constitui sua propria substancia é o fogo. Esse
é seu aspecto Ina [...]. Mas, o vermelho que transporta é pleno,
isto é, simultaneamente o vermelho ‘sangue vermelho” ase de
realizagao, principio dinamico, o sangue que circula, que da vida,
e o vermelho genitor, ‘sangue vermelho’, poder de gestagao,
veiculado pelo corrimento menstrual [...] (SANTOS, 2008, p.
170).

Exu
(Carybe, 1980:47)

Figura 08 — Indumentdria de Exu, aquarela de Caribé — Imagem retirada da Internet -
Disponivel em:
https://journals.openedition.org/pontourbe/docannexe/image/1267/img-50.jpg Acesso
em 18 de outubro de 2022.
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Nesse ponto, para dar prosseguimento ao apontamento das
caracteristicas de Exu retratadas nas esculturas produzidas pelas fabricas de
imagens, permanecemos focando nos aspectos do orixa Exu ressaltados acima
para deles depreender ligagOes que possibilitaram a associagao do orixa ao diabo
cristao. Consideramos esse apontamento relevante para evidenciar nossa tese de
que a aproximagao do orixd ao diabo estd repleta de um conjunto de
caracteristicas que parecem ocultadas e, portanto, impossibilitando uma
identificacdo imediata. Iniciamos nosso exercicio de busca por proximidades
mitoldgicas a partir do recorte de Reginaldo Prandi (2005) transcrito abaixo, pois
elucida nosso proposito:

Transfigurado no diabo, Exu teve que passar por algumas
mudangas para se adequar ao contexto cultural brasileiro,
hegemonicamente catdlico. Assim, num meio em que as
conotagoes de ordem sexual eram fortemente reprimidas, o lado
priapico de Exu foi muito dissimulado e em grande parte
esquecido. Suas imagens brasileiras perderam o esplendor falico
do explicito Elegbara, disfarcando-se tanto quanto possivel seus
simbolos sexuais, pois mesmo sendo transformado no diabo, era
entao um diabo dos cristaos, o que impds uma inegavel pudicicia
que Exu ndo conhecera antes. Em troca ganhou chifres, rabo e
até mesmo os pés de bode proprios de demodnios antigos e
medievais catélicos (PRANDI, 2005, p. 78). [Grifo nosso]

No recorte acima, destacamos algumas palavras que orientam a
ordem de nossa abordagem que prossegue e que colaboram na identificacdo de
didlogos com matrizes ancestrais de origem africanas e europeias.

Iniciamos as andlises destacando a iconografia da entidade Exu
Belzebu por ser emblematica quanto a identificagdo com o demonio Baphomet,
representado pelo magista Eliphas Lévi no século XIX, em seu livro Dogma Ritual
de Alta Magia. Segundo consta (LEVI, 1963), o autor do livro, teria se inspirado
em uma histéria medieval que contextualiza cavaleiros templdrios sendo
perseguidos pela Igreja Catolica por adorarem um demonio com chifres e patas

chamado Baphomet. A representacdo desse demonio também aparece em um
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livro que circula no Brasil desde tempos coloniais chamado O Tradicional Livro
Negro de Sdo Cipriano: antigo verdadeiro capa preta, podendo ser encontrado
atualmente editado.

O demodnio da lenda medieval, representado iconograficamente no
século XIX parece ter sido incorporado ao culto umbandista e quimbandista
como Exu Belzebu, processo que se assemelha ao sofrido por Dofia Maria de
Padilla que se transformou na Rainha Maria Padilha, mulher de Lucifer. Esse
detalhe podemos depreender de um feitico em que Belzebu parece descrito como
Barzebu, identificado por Bethencourt (2004) nos documentos da Santa Inquisigao
da Igreja Catolica e reproduzido a seguir: “[...] eu te ligo André Fernandes e te
ato o caralho e os colhoes e todos os mandamentos e todos os conjuros com
Barrabas e com Satands e Barzebu, que tu nao possas dormir com nenhuma
mulher sendo com sua mulher” [grifo nosso] (BETHENCOURT, 2004, p. 120).
Abaixo reproduzimos lado a lado uma comparacdo entre Baphomet e Exu
Belzebu, para prosseguirmos com as consideragoes sobre as tramas mitoldgicas

que aproximam os icones:

Figura 9 - A primeira imagem corresponde ao Exu Belzebu, reproduzido em gesso por lojas de
artigos religiosos. A segunda imagem corresponde a gravura do demoénio Baphomet
reproduzida no livro de Eliphas Lévi, Dogma Ritual de Alta Magia - Imagens retiradas da Internet
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A criacao da imagem de Baphomet feita por Eliphas Lévi retrata um
tema muito recorrente na iconografia crista, representada na arte ocidental que
retrata entidades infernais que parecem herdeiras de deidades pagas e que
remetem a fun¢ao mitica do orixa Exu, transposta para as entidades de esquerda.
Depreendemos da imagem de Baphomet alguns detalhes enunciados pelo
proprio autor e reproduzidos abaixo:

O bode [...] trdz na fronte o signo do pentagrama, com a ponta
para cima, o que € suficiente para fazer dele um simbolo de luz;
faz com as maos o sinal do ocultismo [...] O facho da inteligéncia
que brilha entre seus chifres é a luz magica do equilibrio
universal [...] A cabega horrenda do animal exprime o horror do
pecado [...] O caduceu, que estd no lugar do érgao gerador,
representa a vida eterna [...] (LEVI, 1963, p. 337-338 e 343).

Como visto, a representacao do bode aliado dos demonios foi muito
comum na arte na Europa. Uma pintura iconica do espanhol Francisco de Goya
reproduz bruxas reunidas em um Saba com o demonio representado pelo bode,

reproduzido na figura 10 abaixo:

Figura 10 - Pintura de Francisco de Goya EI Aquelarre (1798) — Imagem retirada da
Internet — Disponivel em< https://wp.ufpel.edu.br/poiema/texto-as-bruxas-e-aquelarres-na-

obra-de-francisco-de-goya/ Acesso em 22 de marco de 2023.
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As aproximagoes miticas entre Exu Belzebu e Baphomet apontam para
aquilo que ambos tém em comum: um simbolo falico que surge entre as pernas.
Baphomet parece ter sido herdeiro do deus grego Hermes, que tem como simbolo
o caduceu:

[...] o emblema de Hermes é uma vareta em torno da qual se
entrelagam duas serpentes. Assim, ele equilibra os dois aspectos:
a esquerda e a direita, diurno e noturno [...]. Essa interpretacao
insere-se num conceito que faz do caduceu um simbolo de
equilibrio por integracdo de forgas contrarias (CHEVALIER,
2004, p. 160).

A reproducao do caduceu de Hermes em Baphomet permitiu que esse
elemento fosse transposto para a representacao da entidade Exu Belzebu nao
apenas pela demonizac¢ao que Exu sofreu em territorio brasileiro, mas também
pela associacao mitica que aproxima as entidades representadas. Esse detalhe
parece importante, pois revela a sobrevivéncia da mitologia africana mesmo sob
influéncias das malhas do hibridismo e, ao ressaltar esse aspecto, contribui para
evidenciar que a cultura africana resiste, ainda que sob tentativas de apagamento.

Assim como Hermes e Baphomet, o orixd Exu também apresenta
aspectos duais e que funcionam como forcas que mantém o equilibrio,
evidenciando a presenca de sua estrutura mitica. Vimos anteriormente que a
dualidade de Exu foi atribuida ao maniqueismo judaico cristdo, e conforme
relatado por Nei Lopes (2005, p. 111), “Ele é a personificagdo do bem e do mal, a
expressao da coexisténcia, no mundo, das forgas benéficas e maléficas”. Existem
representagdes em Africa que reproduzem Exu antromorficamente com forma de
falica, detalhe interpretado pelos missiondrios cristdios como uma imagem
pridpica: “a um quarto de légua do forte dos daomeanos ha um deus Priapo, feito
grosseiramente de terra, com seu principal atributo (o falo), que é enorme e
exagerado em relagao a proporcao do resto do corpo” (POMMEGORE, 1789, p.
201 apud VERGER, 1999, p. 133). Para permitir a visualizacao dos elementos
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reincidentes e que queremos evidenciar, reproduzimos abaixo, na figura 11, lado

a lado, os elementos em referéncia:

Figura 11 — A primeira imagem refere-se ao deus Priapo-Merctrio, autor desconhecido, afresco,
89 a.C. Museu Arqueologico de Napoles. A segunda imagem esta reproduzida em Verger (1999)
e trata-se de Legba, guardido das casas de Abomé, Republica do Benin — Imagens retiradas da
Internet.

Nas figuras reproduzidas acima podemos conferir semelhangas entre
Priapo e Exu, o que pode ter sido responsavel, em um primeiro contato, pela
associacao de Exu ao diabo, dado que as questdes relacionadas a sexualidade
foram tabus na seara crista. O assombro causado pela representacao de Legba
pode ser conferido no relato do padre Baudin citado por Reginaldo Prandi (2005):
“[...] Para completar com dignidade a decoragao do ignobil simbolo do Priapo
africano, colocam-se junto dele cabos de enxada usados ou grosso porretes
cabecudos” (BAUDIN, 1884, p. 49 apud PRANDI], 2005, p. 71).

Considerando o relato do padre reproduzido acima, podemos
compreender que a morfologia foi o elemento de destaque e que influenciou as
concepgoes sobre a cultura africana. A questao morfoldgica destacou-se de forma
imediata face a identificagdo visual, entretanto, é importante ressaltar que a
transposi¢ao das concepgdes do Orixa Exu identificado com o deus grego Priapo
estdo para além da morfologia. Priapo em algumas regides do Império Romano,

assim como Exu, também ¢é o regente da sexualidade, ele “[...] € o patrono da
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copula, gera filhos e garante a continuidade do povo e a eternidade do homem”
(PRANDI, 2005, p. 75).

A sobrevivéncia dessas associagOes foi favorecida, pode-se dizer,
sobretudo, pela identificagdo do conteido mitologico que, nas tramas da
convivencia e do hibridismo, aproximou Hermes, Priapo, Baphomet, orixa Exu e
entidade Exu, entretanto, é importante ressaltar que, embora exista uma
correspondéncia entre os mitos, eles nao sao iguais . Desse modo, mais do que a
aparéncia, a fun¢ao mitica parece aproximar entes duais, presentes nos caminhos,
nas encruzilhadas, patronos dos mercados e regentes da fertilidade, responsaveis
pela comunicagao entre os mundos. Nesse sentido, reforcamos nossa tese de que
a demonizacao nao foi o tnico elemento presente na ressignificagao do orixa Exu.
A aproximacao de contetidos mitologicos favoreceu uma reinterpretacao de Exu
em terras brasileiras de forma particular, em atendimento as necessidades da
sociedade que aqui se formava.

Por fim, consideramos importante tecer alguns apontamentos sobre a
estreita relagao estabelecida entre Exu e a sexualidade e que transborda a questao
da relagao mitica que aproxima os deuses mencionados anteriormente. Exu foi
“descoberto” em solo africano por missionarios catdlicos que o interpretaram
segundo as lentes cristas. Nesse sentido, podemos dizer que a representacao da
pujanga do falo de Exu remete ao Pecado Original, evento em que a sexualidade
figura como responsavel pela condenagao do homem.

A sexualidade, desse modo, permaneceu recalcada e sem
representatividade evidente na cultura crista. O sexo na forma de pecado, no
ocidente cristdo, ndo tem lugar no cotidiano, sendo tolerado em épocas de
carnaval, festa herdada do paganismo com a finalidade de dar vasao a pressao
social. Decorrida a festa da carne, prossegue-se o periodo de purificagdo com as
cinzas. Com isso, queremos dizer que as fronteiras entre Exu e sexo, no contexto
do cristianismo colonial, sao aproximadas pela relacao do sexo com o pecado,

diferentemente do que ocorre com Priapo e Hermes e o orixa Exu na Africa, que
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sao relacionados ao sexo em outros termos, proprios da manutencao da
existéncia sem conotacao de pecado. Por essa razao, consideramos que Exu, no
Brasil, assumiu os aspectos da sensualidade e da sexualidade desmedida com
conotacao moral.

ApoOs os apontamentos que consideramos fundamentais para
identificar o processo de ressignificacao de Exu, prosseguimos investigando as
representacoes iconograficas das entidades de esquerda na umbanda. As
imagens dos Exus chamam a atencao por transitarem entre os aspectos
relacionados ao espago externo e tudo o que existe nele, ou a morte e sua relagao
com o corpo humano.

Essa divisao se reflete nas associa¢Oes feitas entre as cores que
designam o que se chama de falanges que sao agrupamentos de espiritos que
transmitem um arquétipo. As cores mais tradicionais das entidades Povo de Rua
na umbanda tem significados especificos para a religido cor vermelha: seducao,
vigor, sangue; preta: morte; noite; mistério; branca: neblina do cemitério,
atribuida as almas; roxa: transmutagao, transformacao do corpo na cova. Outras
corem vem sendo incorporadas ao culto, mas os sentidos derivam dessa ldgica
que inclui os dominios da prostituicao e da morte.

A seguir, reproduzimos uma série de seis imagens que retratam
alguns Exus cultuados e nos quais podemos identificar uma série de aspectos que
remetem a construcao identitaria da bruxa. A escolha foi aleatdria e teve a
intencdo de ilustrar de que forma o mal, a morte e o diabo sdo conceitos
amplamente divulgados no culto a entidade.

Podemos conferir, na figura 12 abaixo, imagens na sequéncia: 1) Exu
Tranca Ruas sem camisa, com cartola e capa em vermelho e preto e um tridente;
2) Exu Tranca Ruas das Almas sem camisa, com cartola e capa em branco e preto,
com tridente; 3) Exu Tata Caveira em formato de esqueleto, sentado em uma
cadeira porque ¢ o mais velho dos “Caveiras”, vestido de vermelho e com um

cranio entre os pés evidenciando seu dominio de atuacao; 4) Exu da Morte cujo
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nome ja o define, vestido de vermelho e usando uma tiinica com gorro na cor
preta; 5) Exu Belzebu é retratado como um hibrido de humano e deménio, pode
notar seu rosto com fei¢des de carneiro e no lugar dos pés, as patas. Na cabeca
ele tem uma coroa, representando a alta hierarquia infernal. Detalhe para o lugar
onde ele esta sentado: o fogo do inferno. Ele também é retratado com asas,
fazendo referéncia ao proprio demonio da goécia europeia, belzebu; 6) Exu
Lucifer em referéncia ao personagem Lucifer, retratado pelo cristianismo como
um demonio e cultuado: na goécia europeia, de onde parece ter vindo a

influéncia para os escritores umbandistas, como visto.

Ty

Exu da Morte

Exu Belzebu Exu Lacifer

Figura 12— Exus representados na ordem: Exu Tranca Ruas, Exu Tranca Ruas das Almas, Exu
Tata Caveira, Exu da Morte, Exu Belzebu, Exu Lucifer — Imagens retiradas da Internet
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A organizacao das entidades também contribuiu fortemente para a
associacao de Exu ao diabo. As entidades foram organizadas em falanges que sao
basicamente localizadas na rua, compreendida como todos os espacos externos e
em oposigao a casa ou no cemitério e tudo o que se encontra nele em oposicao a
vida. Ressaltamos que essa estruturacao diz respeito aos Exus entidades de
umbanda e seu ordenamento esta diretamente relacionado com o contexto de
surgimento da religido e ao publico que a ela se agregou. Portanto, os
agrupamentos de Exus na umbanda sdo, em geral, relacionados a logica dos
grandes centros urbanos por onde esses individuos transitavam. Assim, é mais
do que compreensivel que o Exu se autodenomine pertencente a rua, aos cais dos
portos, as estradas, relacionando-se a noite, aos espagos urbanos ou aos dominios
do cemitério, destino provavel de todos os mortos.

Nos agrupamentos do espaco externo e profano existem as falanges
das ruas, das estradas, das encruzilhadas, e dos locais também associados ao
profano como cabarés, bordéis etc. Os nomes dos Exus que habitam esses espacos
combinam os pontos de for¢a por onde transitam. E comum eles serem
representados trajando roupas masculinas tipicas das classes abastadas do século
XIX, cartolas, capas, bengalas ou os tridentes remanescentes das mitologias
pagas. Em geral sdo retratados usando uma combinagao de roupas pretas e
vermelhas, com forte referéncia ao mal e ao inferno.

A referéncia das cores das roupas de Exu estd repleta de simbologias
que carregam significados que traduzem informagdes para o publico que
compartilha os mesmos sentidos. A importancia de observarmos as cores reside
no seu simbolismo explicitado ou velado, evidenciado por Chevalier e
Gheerbrant (2009) dessa forma:

O primeiro carater do simbolismo das cores € sua
universalidade, nao somente geografica, como também a todos
os niveis do ser e do conhecimento, cosmoldgico, psicologico,
mistico etc. As interpretagdoes podem variar e o vermelho, por



143

exemplo, receber diversas significagdes segundo as 4reas
culturais; as cores seguem sendo, ndao obstante, sempre e em
todas as partes, suportes do pensamento simbolico
(CHEVALIER, GHEERBRANT, 2009, p. 317).

Como vimos no primeiro capitulo, a cor preta foi associada a noite, ao
mal e a morte, combinando caracteristicas que foram atribuidas a Exu em
comparagao com o diabo. O vermelho, de acordo com Chevalier e Gheerbrant
(2009), é a primeira cor representada por muitos povos e remete a vida. Segundo
identificado nos registros dos autores, existiriam dois vermelhos: o atrator, ou o
noturno, feminino, centripeto e o masculino, centrifugo, potente e iluminado
como o sol. Michel Pastoureau (2013) concorda com a primordialidade da cor
citada pelos autores anteriores e complementa ressaltando a relagao do vermelho
com o sangue e com o fogo: “Por isso existe um vermelho bom e um vermelho
mal, a0 mesmo tempo que existe um sangue e um fogo que podem ser bons ou
maus” (PASTOUREAU, 2013, p.259). Dados os sentidos e contetido atribuidos as
cores preta e vermelha, é possivel compreender por que elas foram tomadas
como cores representativas das entidades do Povo de Rua na umbanda.

E notéria a construcio da identidade de Exu entidade a partir dos
conceitos de rua, em oposi¢do a casa como espag¢o impuro, e de inferno como
lugar do diabo e dos condenados. Por essas razdes, Exu esta rodeado pela
escuridao e pelos tons avermelhados, muito comum de se observar nas casas de
prostituicdo e boates. Alids, as giras ou sessdes de Povo de Rua parecem uma
reproducado caricata dos bordéis. Em geral, nesse ritual, as luzes brancas sao
apagadas e uma luz vermelha é acesa e, médiuns trajados de roupas que
combinam vermelho e preto com algumas variagdes, fumam, bebem e dao altas
gargalhadas. A reprodugao de Exu como caricatura pode ser considerada um
forte indicio da subalternizagao de sua identidade forjada pelas malhas da
demonizacado. A seguir, a figura 12 elucida a representagao de Exu localizado na

rua e envolto de sua simbologia arquetipica:
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Figura 13 — Exu Tranca Ruas das Sete Encruzilhadas — Imagem retirada da Internet

Os agrupamentos do cemitério sdao conhecidos como falange das
almas e sdo relacionadas aos mortos e, portanto, circunscrevem-se aos espagos
internos do cemitério e dizem respeito a tudo aquilo que existe 1. Assim, nos
dominios do cemitério encontramos o cruzeiro das almas (também presente na
parte externa de algumas igrejas catolicas), local onde existe uma cruz e onde sao
acesas velas para as almas de pessoas mortas; também existem as catacumbas e
as covas que sao dois lugares que podem ser observados de forma hierarquizada
porque as catacumbas, em geral, sdo dispendiosas e destinadas a quem pode
pagar pela compra e manutengao do espaco; as covas sao lugares destinados aos

menos abastados.



145

No cemitério também sao considerados ponto de forca as ruas e as
encruzilhadas que separam as quadras das construgdes. Logo, existem entidades
que habitam as ruas e as encruzilhadas dos cemitérios, mas que sao classificadas
como Linha das Almas por estar dentro do cemitério. O Exu mais famoso nesse
agrupamento € o Exu Tranca Ruas das Almas, podemos perceber que, embora
ele traga “Rua” em seu nome, seu dominio € o cemitério, lugar explicitado em
seu sobrenome “Almas”. Esse Exu € caracterizado como um homem branco (mais
atualmente, em fun¢ao do combate ao racismo, podemos encontrar a divulgagao
de imagens marrons em referéncia a pessoas negras), trajando roupas tipicas do
século XIX que combinam as cores preta e branca ou preta e roxa (a combinagao
varia de acordo com a casa religiosa), cartola, capa, segurando uma bengala ou
um bastao com uma caveira na ponta superior ou um tridente. Ele é retratado no
cemitério com uma grande lua clara iluminando a noite escura. A seguir, na

figura 14, podemos observar os detalhes que constroem a ilustracao desse exu:

Figura 14 - Exu Tranca Ruas das Almas — Imagem retirada da Internet
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As oferendas para Exus sao compostas por elementos fortes como
cachaca ou wisky, vela vermelha e preta (com variagoes de preto e branco, preto
e amarelo, preto e roxo, a depender de seu ponto de forca), charuto, bife, pimenta,
cebola roxa e limao organizados sobre uma farofa de azeite de dendé ou de
cachaga (outras bebidas fortes também sado utilizadas). As receitas podem variar
a depender da finalidade e acrescentar elementos caracteristicos de uma falange
especifica, as combinac¢des derivam da criatividade de quem oferece.
Curiosamente a flor oferecida a Exu é o cravo, classico no Brasil como flor de
enterro. O Exu da Encruzilhada e afins leva o cravo vermelho e o Exu das Almas
e afins recebem o cravo branco. A seguir, na figura 15, podemos conferir uma

entidade oferecendo um cravo para os fiéis em uma gira:

Figura 15 — Entidade Exu Tranca Ruas oferecendo um cravo branco para a fiel — Imagem
retirada da Internet

Consideramos que todos os elementos relacionados a Exu e listados
acima possuem significados ocultos e para além dos sentidos da magia.

Consideramos elementos como o cigarro, charuto, cachaga e outros como marcas
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sociais e de classe com profundos sentidos urbanos. Abaixo, na figura 16,
podemos conferir uma oferenda ou “trabalho” ou “despacho” para Exu onde

estao dispostos os elementos citados e associados a entidade:

Figura 16 — Despacho ou trabalho para Exu — Imagem retirada da Internet

Portanto, reiteremos nossa tese de que Exu entidade é um produto das
interacdes nos espagos urbanos e reflete identidades forjadas no seio da
sociedade urbana brasileira, especificamente do Rio de Janeiro, em um
determinado contexto politico, como vimos no capitulo anterior.

Os pontos cantados nos terreiros em louvor a Exu também podem
refletir as tramas que acolhem a entidade e que a circunscrevem na realidade do
povo de terreiro. No primeiro ponto que selecionamos podemos notar que a
morada de Exu é a encruzilhada, descrita como um espago sem paredes, sem
portas, sem janelas, ou seja, um espago sem limitagoes, de circulagao livre, ideia
que converge com a narrativa do mito do orixa Exu na cultura yorubana. Mas

também podemos observar esse espaco como um nao-lugar, uma nao-casa, uma
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falta de casa, visto que nao tem portas, janelas ou paredes. Vejamos os detalhes a

seguir:

A sua casa nao tem parede,
Nao tem janela e ndo tem nada
Onde é, onde é que exu mora?

Exu mora na Encruzilhada

[grifo nosso]

(Dominio puiblico)

O segundo ponto constrdi uma narrativa ambigua sobre a natureza de
Exu que transita entre o sagrado e o profano, representando uma metade no
inferno como satands e outra no céu como Jesus, permitindo-nos entrever
resquicios da duplicidade da natureza do orixd desde o mito original

interpretados pelo maniqueismo:

Exu que tem duas cabecas

Ele olha sua banda com fé

Uma € satanas no inferno

A outra é de Jesus Nazaré
[grifo nosso]

(Dominio publico)

No terceiro ponto, percebemos uma mensagem de firmeza e protegao
associada a Exu que segue representado na sua morada, a encruzilhada, e em
referéncia ao diabo cristdo, com um garfo firme e uma capa protetora que cobre

seus filhos:

O garfo de exu é firme

A capa de exu me rodeia
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Passei pela Encruzilhada
Exu ndo bambeia
[grifo nosso]

(Dominio publico)

No quarto ponto, o gato e o brilho da lua sao mencionados como
elementos relacionados a magia de Exu que ¢ descrido como o “camarada” ou o
“compadre” da encruzilhada. Podemos perceber que os elementos sao herdeiros
da bruxa medieval e referentes a magia, também retratada a noite, sob o luar,

acompanhada de um gato preto. Segue o ponto reproduzido:

O luar brilhou na mata
Gato miou na encruza
E exu meu camarada
Ninguém com ele abusa
[grifo nosso]

(Dominio publico)

A performance também pode ser uma fonte de informagoes sobre a
natureza da entidade e revelar seus atributos. Como vimos anteriormente, a
partir da reconfiguracao e consolidagao de sua identidade como entidade, Exu se
transformou em trabalhador de umbanda e passou a incorporar seus médiuns
nos terreiros para fazer caridade e evoluir sua condicao de espirito inferior. As
incorporagdes, em geral, seguem uma performance que transita entre o deboche
(alegres, descontraidos, desbocados, francos e objetivos) e a sisudez (seriedade,
siléncio, expressao forte), ostentando a sensualidade e o mistério como marcas
caracteristicas.

A figura 17 abaixo nos permite observar os trajes utilizados pelos Exus
e por todos o grupo masculino de uma gira de Povo de Rua. Um detalhe flagrante

da imagem ¢é o didlogo explicito entre o sagrado e o profano observado na
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presenca da cruz crista logo acima do médium incorporado com Exu,
evidenciando que Exu é um espirito que transita pelas tramas do cristianismo na

umbanda em busca de elevagao ao céu cristao.

Figura 17 — Exu incorporado. Detalhe para a cruz logo acima da cabega do médium — Imagem
retirada da Internet

Essa ressignificacdo de Exu, conforme visto, esta repleta de sentidos
que incluem aspecto de raga, de classe e de género latentes e que o localizam na
subalternidade, e o relacionam ao demoniaco no contexto da colonialidade.
Segundo destaca Renato Ortiz (2011), se ressignificar foi uma alternativa para
permanecer presente nos rituais de umbanda e, assim, foi “[...] tomando um novo
significado dentro do conjunto da sociedade brasileira. Nessa dialética entre
social e cultural, observamos que o social desempenha um papel determinante”
(ORTIZ, 2011, p. 15). Nessa medida, o autor avalia que “um primeiro significado
de Exu pode ser assim inferido: ele é o que resta de negro, de afro-brasileiro, de

tradicional na moderna sociedade brasileira” (ORTIZ, 2011, p. 134).
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Exu foi recriado pela moral crista e perdeu seus atributos
ambivalentes responsaveis pela transformacao e pelo questionamento, conforme
relatado no mito yorubano (AUGRAS, 1983; QUEIROZ, 1993). Ao humanizar-se,
restringiu-se aos aspectos relacionados a sexualidade e a luxuria, sendo
associado, por essa razao, ao diabo cristao e ao pecado. Conforme destaca Santos
(2006, p. 03), “A luxuria [de Exu] insere-se nesta problematica do corpo ao
identificarmos este como elemento principal de afirmacao do sexo. Esse pecado
convoca a uma sexualidade sem limites” cujo aspecto transgressor se manifesta
na propria corporalidade mediada. Podemos estender essa transigao para uma
reformulacao no campo de atuagao de Exu.

Por ser considerado o personagem menos evoluido do pantedo
umbandista e mais proximo da crosta terrestre, Exu passou a figurar como o
direcionador das energias densas e negativas (o trabalho sujo), recriando e
atualizando o mito do Exu africano mensageiro. E, assim, conforme comenta
Ortiz (2011), Exu se transformou no “compadre de todos” (ORTIZ, 2011, p. 15),
aquele que entende a alma humana, pois estd préximo da realidade, sendo o mais
habilitado a estabelecer ligagao com o cotidiano de seus protegidos, evidenciando
um processo de psicologizacao da figura de Exu na umbanda, aquele que sempre
tem um “bom papo”, uma “palavra de consolo” (ORTIZ, 2011, p. 15). Exu
assumiu aspectos de humanidade para transitar na umbanda em busca de

evolucao.

3.5 Nota conclusiva

A partir da exposicao apresentada, pudemos considerar que as
interlocu¢des entre as nogoes de diabo cristao contribuiram para a demonizagao
de Exu e para sua associagao ao mal. A malignidade da entidade foi tratada pela
umbanda como um entrave a ser transposto. Ressignificar o orixa Exu para
entidade de “servico” inicialmente associada as trevas, como vimos, foi uma

saida para alocar Exu na categoria de espirito em evolugao.
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CAPITULO IV - PADILHAMENTO, POMBAGIRAS E
ENCANTAMENTOS: FEITICARIA COMO RESISTENCIA

4.1 Nota introdutoéria

Nosso proposito neste capitulo foi compreender a concepcao da
personagem Pombagira a partir da transposicao das tipologias da entidade Exu
vistas anteriormente para a viabilizacdo de um polo feminino na linha do Povo
de Rua na umbanda.

A Pombagira € uma personagem multipla e diversa e sua aproximagao
com as questdes do feminino vem suscitando discussdes sobre papeis de género
no contexto religioso. Dado o amplo espectro de manifestacao das diversidades
de Pombagira, para fins deste trabalho, consideramos que a Pombagira pode ser
compreendida a partir dos desdobramentos forjados pelo hibridismo religioso
que transformou o orixa Exu em entidade no contexto da umbanda desenvolvida
no Rio de Janeiro, conforme visto anteriormente, herdando desse processo a
demonizag¢do como carater principal.

Sobre as caracteristicas atribuidas a Pombagira, desenvolvemos uma
investigacdo sobre os aspectos relacionados a entidade e que correspondem a sua
tipologia conceitual, desenvolvida por intelectuais religiosos desde os inicios da
religido. Apresentamos uma reflexao sobre as possiveis trajetorias que podem ter
contribuido na concepcao da Pombagira, e refletimos sobre suas tipologias, suas
caracteristicas, suas fungdes e seus espagos de atuagdo a luz do processo de
demonizacgao sofrido por Exu.

Desenvolvemos uma discussao sobre as questdes da demonizagao do
feminino implicitas e explicitas nas representacdes da Pombagira de forma a
compreender de que modo a cultura machista e misogina, de certo modo
herdeiras da demonizagao da bruxa medieval, se reproduziu no espago sagrado,

condicionando as praticas interpretativas sobre as Pombagiras na umbanda.
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Nesse sentido, tragamos um possivel caminho historico-cultural que
pode ter favorecido os processos de hibridizagao, que parece ter favorecido um
construto sobre as praticas magicas atribuidas as Pombagiras nos terreiros de
cultos afro-brasileiros na atualidade. O objetivo foi evidenciar a presenca
marcante do discurso religioso misdgino e machista, comum que assombra as
personagens femininas consideradas “desviantes”, e que foi disseminado no

periodo de caga as bruxas.

4.2 A rua como heranca: Pombagira e a demoniza¢ao do feminino na umbanda

Iniciamos esta secao informando que a entidade feminina aqui
abordada apresenta duas grafias possiveis encontradas no vocabulario popular
dos adeptos: Pombogira e Pombagira. A escolha pela apropriacao da versao
Pombagira € intencional e assenta-se em um posicionamento politico que
considera a questao de género como perspectiva de luta por direitos iguais no
que se refere a possibilidades epistemologicas especificas.

Nao existe, de fato, comprovagao historica de que tenha havido no
Brasil uma primeira Pombagira a manifestar-se em qualquer espaco de culto,
existem apenas especulagdes sobre possiveis corruptelas de dialetos africanos
donde poderiam derivar seu nome.

Capone (2009) considera que a entidade pode ter origem carioca,
sendo referenciada pela primeira vez em um jornal de 12 de outubro de 1938.
Segundo Saraceni (2018, p. 16) existem trés explicacdes para do nome
“Pombagira” ou “Pombogira”: 1) € uma corruptela do nome “PambuNjila”, que
seria 0 Guardiao dos Caminhos e das Encruzilhadas no culto de nacao Bantu, da
lingua Kimbundu; 2) deriva de “Bombogira”, entidade do culto Angola que é
oferendada nos caminhos e nas encruzilhadas na regiao africana onde é cultuada
(hipdtese presente também nos ditos de Prandi (2010) e; 3) deriva das “Yamins”,

cultuadas na sociedade matriarcal secreta conhecida como “Geledé”.
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Janaina Corral (2010) atribui a origem ao inkice Pambu Nijla do
Candomblé Bantu e na Umbanda de nacao Angola. Para a autora, a corruptela
Mogbobogiro transforma-se em Pomba-gira. Para Vagner Silva (2012),
Pombagira é a “feminizagao” de Exu cultuada na Umbanda, onde tornou-se seu
par sexuado tornando-os assim o casal de sexualidade icoOnica, os seres das
encruzilhadas

Waldemar Valente (1955) considera a ressignificagdo do nome
angolano Bambojira de onde surgiu “0” Pombogira, cultuado como
correspondente a Exu Orixa masculino primeiramente nos cultos de Quimbanda,

de onde acredita-se ter originado “a” Pombagira. Conforme relatado pelo autor:

Bambojira, de procedéncia congo, é quase sempre substituido
por Exu, de origem nag6. No terreiro da Josefina Guedes, por
exemplo, encontramos bambojiras, que alids sao tratados com
muito carinho. Entretanto, para que os festejos corram bem, as
toadas do despacho sao feitas geralmente em gége-nagd a Exu.
Raramente nelas aparece Bambojira (VALENTE, 1995, p. 99).

A perspectiva de Simas e Rufino (2018) sobre a origem da Pombagira
aponta para uma origem angola-congolesa em que sao cultuados inquices, sendo
um deles o Bombojiro, de onde derivaria a entidade. Um trecho dos autores nos
permite ver os detalhes indicados por eles logo abaixo:

Do ponto de vista da etimologia, a palavra Pombagira
certamente deriva dos cultos angola-congoleses dos inquices.
Uma das manifestagdes do poder das ruas nas culturas centro-
africanas é o inquice Bombojiro, ou Bombojira, que para muitos
estudiosos dos cultos bantos ¢ o lado feminino de Aluvaia,
Mavambo, o dono das Encruzilhadas, similar ao Exu ioruba e ao
vodum Elegbara dos fons. Em quimbundo, pambu-a-njila é a
expressao que designa o cruzamento dos caminhos, das
Encruzilhadas. Mbombo, no quicongo € portao. Os portdes sao
controlados por Exu (SIMAS; RUFINO, p. 91).

Apesar das transformacdes sofridas por Exu e os intercambios entre
os polos masculino e feminino Exus e Pombagiras parecem preservar na

literatura seu carater mensageiro Marlyse Meyer:
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[...] Na umbanda o Exu conservou suas atribui¢des de
mensageiro, de dono dos caminhos e do cemitério, mas
incorporou novos sentidos, entre os quais o de sincretizar-se com
o diabo cristdao e entrar na hierarquia dos demonios biblicos, da
cabala. A partir dele se projetou seu duplo feminino, também
diaba, também ligada a morte: a pombagira (provavelmente do
banto bombo-giro). Mas, ressalvam os teoricos da umbanda,
sendo ela mulher, sempre serd mais perversa do que o seu
homologo masculino [...] (MEYER, 1996, p.109).

Além dos intercambios com Exu, também existem relatos que
associam a Pombagira a amante do Rei de Castela, Pedro I (MEYER, 1996;
SANTOS, 2013), Dofia Maria de Padilla. A trajetoria da espanhola pode ser
conferida em romances e Operas que a contextualizam com os ciganos na
Peninsula Ibérica e em transito para o Brasil, e em feiticos de mulheres ibéricas
deportadas ou com negros africanos que tiveram contato com a magia europeia
(MEYER, 1996, CAPONE, 2009).

A Pombagira esta presente em cultos diversos espalhados pelo Brasil
com batuques tao distintos como: “Babacué, Batuque; Cabula; Candomblé
(Banto, Jéje-Nago, Queto, Efon, baiano, carioca, reafricanizado), Candomblé de
Caboclo, Culto aos Egunguns, Culto de Ifd, Encantaria, Jurema de Terreiro;
Macumba; Omoloko; Quimbanda; Tambor-de-Mina; Terec6; umbanda;
umbanda; branca; umbanda africana; umbandaime; Umbandomblé; Xamba;
Xangd do Nordeste” (FERNANDES, 2017, p. 54-55) dentre outros e tornaram-se
populares no pais por terem sido relacionadas a magia amatoria (PRANDI, 1996),
sendo apontadas pelos adeptos como conhecedoras dos sortilégios do amor,
construindo com isso grande fama, sendo inclusive reconhecidas como feiticeiras
(MEYER, 1993). Mas também ficaram conhecidas como protetoras das
prostitutas, das maes solteiras e das mulheres que sofrem violéncia.

A despeito das varias possibilidades sobre a origem das Pombagiras,
circulam pelos terreiros histdrias que repetem a mesma estrutura simbolica que

relaciona a personagem a pobreza, a prostituicao e a violéncia, fazendo crer que
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a tutela protetora que ela simbolicamente exerce sobre as mulheres esteja
relacionada com a sua propria condi¢dao. Outras histdrias também a associam a
personagens da realeza ibérica. Ostentando luxo e requinte em suas
performances, algumas Pombagiras sao consideradas rainhas. Assim, podemos
compreender a figura da Pombagira a partir de

Um sistema de simbolos que atua para estabelecer poderosas,
penetrantes e duradouras disposi¢oes e motivagdes nos homens
através da formulacao de conceitos de uma ordem de existéncia
geral e vestindo essas concep¢des com tal aura de fatualidade
que as disposi¢Oes e motivagdes parecem singularmente realistas
(GEERTZ, 2014, p. 67).

A Pombagira, assim como a entidade Exu, € uma personagem que faz
parte da categoria Povo de Rua e surge na umbanda como desdobramento
feminino e reinterpretacao do orixa africano Exu, e, desse modo, prosseguimos
nossas analises.

Reginaldo Prandi (1996) em Pombagiras e as faces inconfessas do Brasil
inicia seu texto situando a Pombagira no contexto da umbanda, referenciando a
Esquerda como locus de atuagao da entidade, o que faz alusao aos modelos
espiritas de hierarquia do mundo espiritual. No trecho a seguir, seguem as
palavras do autor

Na umbanda, formada nos anos 30 deste século do encontro de
tradicoes religiosas afro-brasileiras com o espiritismo Kardecista
francés, Pombagira faz parte do pantedo de Entidades que
trabalham na "esquerda", isto €, que podem ser invocadas para
"trabalhar para o mal", em contraste com aquelas Entidades da
"direita", que s6 seriam invocadas em nome do "bem" (PRANDI,
1996, p. 02).

Para Prandi (1996), a Pombagira é uma versao feminina de Exu,
reforcando a alusdo ao diabo cristao e define a Entidade conforme segue:

Antes de mais nada, Pombagira é um Exu, ou melhor, um Exu-
mulher, como ela mesma gosta de ser chamada. Como Exu, ela
compOe um riquissimo e muito variado panteao de diabos, em
que ela ndo somente aparece como um dos Exus, mas é também
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casada com pelo menos um deles. Na concep¢ao umbandista,
Exu é um espirito do mal, um anjo decaido, um anjo expulso do
céu, um demonio, enfim (PRANDI, 1996, p. 06).

A Pombagira aglutina, na perspectiva de Prandi (2010), alcunhas que
reproduzem o imaginario sobre o feminino associadas ao mal, a prostituigao e a
magia, como podemos ver no recorte abaixo:

De forma geral é negativa e, quase sempre, descrita como
prostituta, vagabunda, mulher de sete maridos, mulher da rua,
mulher do diabo (e fazendo o mal, principalmente, causando a
morte, fazendo amarragdes (nome dado aos trabalhos realizados
para tirar o(a) parceiro(a) de alguma pessoa para dar a quem o
pede ou prender uma pessoa a alguém, de forma que todos os
“ama conseguem se afastar da outra pessoa) em troca de seu
interesses em “ganhar a alma dos quais atende” (PRANDI, 1996,
p. 148).

Entretanto, Nascimento, Souza e Trindade (2001) divergem de Prandi
(1996; 2010) e identificam a Pombagira com fungdes e poderes como: “o trabalho;
comando da madrugada; vencer demandas; carregar mandinga para o fundo do
mar; cortar o embaraco; vigiar” (NASCIMENTO; SOUZA; TRINDADE, 2001, p.
109). Embora divirjam da perspectiva de Prandi (1996; 2010) e parecam dar um
tom mais nobre ao “comando da madrugada”, Nascimento, Souza e Trindade
(2001) permanecem alocando a Pombagira no lugar da subalternidade e do
perigo, do trabalho sujo, do “comando da madrugada” — na rua.

Na perspectiva de Nilza Lagos (2007), dando especial atengao para
aspectos psicossociais, elas sao responsaveis pelos caminhos e pelo vigor fisico;
sao grandes estimuladoras do movimento e da transformacgao, e tem a
comunica¢do como instrumento de trabalho. Para esta autora, as Pombagiras
trabalham em vdrias 4reas e possuem a funcao de protetoras, de abertura de
caminhos, auxiliadoras nas questdes do amor. Na perspectiva de Nilza, a
abertura de caminhos que a Pombagira proporciona tem dupla funcao:

“realizacdo profissional na busca por independéncia e liberdade, e na realizagao
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do amor de forma conservadora” (NILZA, 2007, p. 20). Nao percebemos nada de
diferente neste autor, em suas proprias palavras ele expde a preocupagao com o
“amor conservador”, ou seja, existe uma concep¢ao naturalizada de
relacionamento “apropriado” e de “amor” implicita.

Segundo Monique Augras (2006), a Pombagira é tida como um “Exu
fémea” ou “Exu mulher” e uma vez “incorporada, d4a a seu médium uma
aparéncia onde a vibragao do sexo, da luxtria, dos desejos carnais, da lascivia”
(AUGRAS, 2006, p. 34). Por essa razao, é considerada negativa, relacionada a
prostituicdo e ao pecado e comprometida com o “baixo espiritismo”. Na
perspectiva da autora destaca-se a hierarquia entre Exu macho e fémea, além de
destacar a incorporacao de Pombogira como algo ruim, que contamina a médium
com as caracteristicas negativas na Entidade.

Mariana Leal de Barros (2015), por sua vez, em seu trabalho
etnografico conduzido com mulheres supostamente incorporadas por
Pombagiras, ao analisar as narrativas das entidades, relata que elas mesmas se
colocam ao lado de Exu, sem explicitar nenhuma relagdo de hierarquia.
Entretanto, a autora revela que os adeptos percebem a Entidade como a face
feminina complementar de Exu e ndo como uma individualidade. No recorte
abaixo, a autora permite-nos ver essa dicotomia

Ao lado deles [Exus], nem atras nem na frente, encontramos as
pombagiras. Igualmente transgressoras, essas mulheres também
povoam o imagindrio brasileiro com todo seu vermelho lascivo
que exala sinal de perigo. Para a maioria dos umbandistas, as
pombagiras sao exus femininos, tao contraditdrias, complexas e
ambivalentes quanto seus correspondentes masculinos [grifo
nosso] (BARROS, 2015, p. 128).

Para Barros (2015), uma questao relevante € suscitada quando o debate
se desenrola sobre os papéis de Exu e de Pombagira. Ao refletir sobre os papéis
atribuidos a Pombagira na umbanda, a autora introduz uma critica que destaca

a relevancia da categoria género para se conceber os significados simbdlicos dos
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papéis atribuidos ao masculino e ao feminino. Assim, percebemos que esses
elementos extrapolam para o ambito do sagrado, reverberando praticas que
refletem um conjunto discursivo religioso complexo que delegou ao feminino na
esfera religiosa o papel da subalternidade. Nas palavras da autora:

Por mais que se repita no senso comum, é polémica e contestavel
a necessidade de se recorrer ao masculino quando o que se
expressa € independéncia e atividade. Desde os anos de 1950, a
categoria “género” possibilitou justamente explicitar que os
significados simbolicos associados a “mulher” e “homem” ou
“feminino” e masculino”, assim como as relacdes estabelecidas
entre estas categorias, ou mesmo a propria existéncia destas
“binaridades”, nao devem ser compreendidas na ordem do

“natural”, do universal ou da predeterminagao [grifo nosso]
(BARROS, 2015, p. 131).

Como visto, no capitulo anterior, no contexto do processo de
psicologizacdo do personagem Exu, como o compadre compreensivo e
conselheiro, a Pombagira também passou por um processo de construgao
identitaria que a localizou no centro das questdes relacionadas ao feminino.
Neste sentido, constituiu-se, nos espagos de culto, a personagem mais procurada
para a solucao de problemas cotidianos, transformando-se na especialista em

relacoes humanas.

4.3 A trajetoria da Pombagira nos intercimbios com Exu

A organizacao do panteao tanto dos Exus quanto das Pombagiras nao
foi uma ocorréncia aleatoria muito menos sem fundamento, ou exclusivamente
uma reproducao ou reminiscéncia da cultura preta. O culto de Pombagira abriga
aspectos relativos a resquicios de Exu orixa, mas os pontos riscados e os
fundamentos tém relagdo também com a magia difundida na Europa, que
aglutinou aspectos do Ocidente e do Oriente (CUMINO, 2019).

Os participantes das manifestagdes mais organizadas do século XX e

autores umbandistas eram membros de circulos esotéricos, de onde tiraram
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inspiracdo da literatura cabalista, da numerologia, da demonologia e do
esoterismo ocidental e oriental. Mesmo que ndo seja declarado abertamente pelos
tiéis, € muito comum no meio umbandista a multipla afiliagao, pois a religidao nao
exige exclusividade denominacional, portanto, existem umbandistas magons,
esotéricos, cabalistas etc. Nesse sentido, concordamos com Meyer (1991), quando
afirma que “Sao os proprios tedricos umbandistas que permitem lancar uma
ponte entre a Pomba Gira e as feiticeiras europeias: liga-las a sua comum filiagao
demoniaca” (MEYER, 1991, p. 147).

Assim, podemos depreender que, se a Padilla espanhola foi
demonizada e condenada por feiticaria, ndo é impossivel pensar que a
Pombagira, sua remanescente, também tenha seguido o mesmo percurso em
terras coloniais. Nessa medida, a literatura umbandista ndao poupou as
Pombagiras de atributos demoniacos. Marlyse Meyer (1991) discorre sobre um
livro umbandista cldssico sobre as Pombagiras e, a partir da dica da autora,
recorremos ao referido livro: Pomba Gira (mirongueira) (1970), do famoso pai de
santo José Ribeiro, conhecido como Tata Ribeiro.

Logo na apresentacao do livro, Ribeiro (1970, p. 12) refere-se a
Pombagira como Asmodeus. No Capitulo IX: Pacto com o deménio, o autor faz
referéncias a Pombagira, associando-a aos sete demonios e aos sete pecados
capitais citados por Bethencourt (1987, p. 151-152). Fazendo mengao ao Malleus
Maleficarum, o famigerado livro de caga as bruxas, Ribeiro (1970) conceituou uma
hierarquia de demonios onde Pombagira esta incluida. A hierarquia concebida
pelo autor aloca no topo dos demonios “Belzebuth, Principe dos Serafins
Maléficos e o mais proximo de Lucifer e Leviata”. Na parte diretamente inferior,
encontramos Asmodeus (Pombagira), “subordinado a ordem dos Serafins
Maléficos. E o deménio da luxtiria e dos desejos sexuais. Seu adversario: Sao Joao
Batista” (RIBEIRO, 1970, p. 39).

O organograma demoniaco concebido pelo autor evidencia uma clara

hierarquia de género que aloca a personagem feminina em um degrau abaixo do
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personagem masculino mais poderoso. Aqui podemos ver reproduzida a légica
da assimetria entre os géneros inclusive no mundo dos demoénios. Asmodeus
(Pombagira), assim como Eva, foi concebida para o segundo plano, abaixo do
homem, o lugar originalmente pertencente ao feminino desde o Ato da Criagao,
no Génesis, como visto no Capitulo I. Foi contestando o ‘lugar abaixo do homem’
(na relacao sexual) que Lilith foi banida no paraiso (SICUTERI, 1987), evento que
nao foi absorvido pelo cristianismo, mas figura na literatura classica dos
patriarcas.

Logo, ao que se refere ao escopo desta investigagao, ndo concordamos
com as aproximagoes que sao feitas entre as Pombagiras e Lilith (COSTA, 2015),
pois Pombagira continua reproduzindo para as mulheres médiuns o papel de
Eva, uma falsa sensagao de liberdade, pois, como veremos com Birman (2005) e
Capone (1999) mais a frente, a Pombagira ainda € vista pelas adeptas como ente
incontrolavel e possivel causador de desequilibrio, ser imprevisivel.

Além disso, é importante ressaltar que a sombra da mulher ocidental
crista é Eva e nao Lilith. A Eva sao reservados todos os aspectos negativos
difundidos na Idade Média e pela ortodoxia catdlica e que reservaram a mulher
o lugar de subalternidade no Ocidente cristdo. Lilith nao chegou a integrar as
crengas cristds, ndo participando, assim, das concepg¢des de mulher condenavel,
como vimos no Capitulo I. A populariza¢do do mito a partir de leituras da area da
psicologia e da psicanalise talvez tenham causado essa dispersao do mito, pois,
de fato, nos termos dessas areas, Lilith, realmente refere-se a sombra do feminino,
mas de um feminino primordial, dado que Lilith foi criada anteriormente a Eva.
Mas, de qualquer forma, reforcamos que Lilith nao é citada no catolicismo,
religido ordenadora do cristianismo no Ocidente. Assim, na al¢ada do
cristianismo, a mulher que faz oposicao a Eva ¢ Maria Santissima, como visto no
Capitulo I, mito criado para servir de polo opositor a mulher pecadora,

descendente de Eva e do Pecado Original.
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Assim, se as umbandistas realmente desejam ostentar um discurso
empoderador e libertador para a concepc¢ao da Pombagira, é necessario muito
mais do que provocagdes que exacerbam exatamente as caracteristicas que a
alocam no lugar da subalternidade espiritual, conforme visto em paragrafos
anteriores.

O aspecto aqui ressaltado evidencia o porqué € importante o
compromisso de se empoderar as mulheres de terreiro pelo viés do discurso da
Pombagira. Mas esse discurso para que seja de fato empoderador precisa ser
construido a partir de perspectivas que combatam verdadeiramente a subjugacao
feminina e o machismo, a comecar pelo papel da propria entidade nos terreiros.

A literatura umbandista contemporanea ja vem dando sinais dessa
conscientizagao e vem se exercitando para ressignificar os aspectos machistas e
misoginos que permeiam o meio religioso e que alocam a Pombagira na
subalternidade. Um livro que se destaca, nesse sentido, na atualidade é o
Pombagira, a deusa: Mulher igual a vocé (2019), de Alexandre Cumino.

As Pombagiras atribuiu-se uma caracteristica muito particular, que as
relacionam especificamente a magia amatoria. Por essa razao, segundo Prandi
(1996), desenvolveu grande fama na sociedade, a entidade é muito procuradanos
terreiros porque “Pombagira trata dos casos de amor, protege as mulheres que a
procuram, € capaz de propiciar qualquer tipo de unido amorosa e sexual” (p. 7).
Sobre o trabalho das Pombagiras na vida amorosa dos adeptos, o autor
argumenta que

No Brasil, sobretudo entre as populagdes pobres urbanas, é
comum apelar a Pombagira para a solucao de problemas
relacionados a fracassos e desejos da vida amorosa e da
sexualidade, além de inimeros outros que envolvem situagoes
de afligao. Estudar os cultos da Pombagira permite-nos entender
algo das aspiragoes e frustragdes de largas parcelas da populagao
que estao muito distantes de um codigo de ética e moralidade
embasado em valores da tradicdo ocidental crista. Pois para
Dona Pombagira qualquer desejo pode ser atendido: ndao ha
limites para a fantasia humana (PRANDI, 1996, p. 02-03).
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Concebidas como entidades que exalam subversao, medo e luxtria, as
Pombagiras foram demonizadas pelo cristianismo, transformando-se em um
modelo diabdlico reproduzido continuamente pelas religioes que a cultuam. A
irreveréncia e a sensualidade sdo atributos relacionados a aspectos que enfatizam
a sexualidade e a seducdo exacerbada, que impedem sua inser¢ao social como
mae ou esposa, restringindo-a a prostituta ou a amante.

Nesse sentido, percebemos como a religidao reproduz e reforga os
papéis sociais, solidificando crengas que limitam os aspectos do feminino as
caracteristicas fundamentadas no processo histérico de demonizagao
concretizado desde a Idade Média pela ortodoxia catdlica, conforme visto no
Capitulo I.

Prandi (2002) ressalta que, segundo as crencgas dos adeptos, mulheres
dantes, adulteras, cortesas, prostitutas, donas de bordeis, agora se manifestam,
levando consigo as pluralidades dos “baixos afazeres mundanos”, de paixdes
carnais, desejos, vicios, tal qual, nas intermediacdes de relacionamentos
correspondidos e nao correspondidos etc.

Sobre a ressignificagdo dos papéis atribuidos ao feminino a partir da
pratica de significagao desenvolvida pela Igreja, que construiu os contornos da
mulher ideal, Pombagira surge como elemento de contestacao, oferecendo novas
possibilidades de se pensar e conceber o feminino, ela oferece liberdade. No
trecho abaixo, podemos conferir com Mariana Leal de Barros (2015) a
representatividade subversora de Pombagira:

Na contramdo do que ainda se insiste em dizer, trabalhos
académicos tém abordado as pombagiras como grandes
protetoras das mulheres, sendo evocadas, principalmente, como
representantes de um feminino associado a forca, a coragem e a
liberdade. A sua transgressdao as imagens de feminino mais
tradicionais é tao eloquente que, por vezes, ela foi compreendida
como entidade que teria os dois géneros bem representados. Para

compreender as elaboragdes de género por meio das pombagiras
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de maneira apropriada, no entanto, € preciso que tenhamos uma
escuta também subversiva (BARROS, 2015, p.129).

A capacidade de a Pombagira exercer o papel de mulher transgressora
da ordem e dos sentidos, oferecendo um potencial libertador, confunde-se no
meio religioso com aspectos relacionados a papeis sociais subalternizados e
invisibilizados, atribuidos a sexualidade negada pela Igreja, como € o caso das
prostitutas, mas também com a demonizac¢ao do feminino e perde-se, assim, seu
real potencial de libertagao, pois limita a atuacdo da Pombagira a sexualidade
desenfreada. Sobre a capacidade transgressora da Pombagira, Monique Augras
(2001), refere-se a elas como sendo a expressao da inversao dos valores, como nos
mostra o trecho abaixo:

figuras transgresoras que se correspondem totalmente com la
inversion de 16s valores estimados por la sociedad. Y todo 16
relacionado com la sexualidad feminina, deo origen a uma nueva
categoria de entidades designada com el vocdblo genérico de
Pomba Gira'® (AUGRAS, 2001, p. 295).

A transgressao da Pombagira inicia em sua morada: a rua, assumida
nesta investigacao como um espaco simbdlico de extrema representatividade,
pois nela transitam diversificadas formas de ser e estar no mundo. No caso da
umbanda, a rua assumiu, ao longo do processo de consolidagao dos aspectos
teoldgicos da religiao, um significado ambiguo que aparentemente transmuta o
profano em sagrado, mas restringe os acessos e limita a sacralidade. Essa
perspectiva pode ser amplamente percebida no trato com o Povo de Rua (Exus e
Pombagiras). Embora supostamente sacralizados pela religido, continuam
restritos a ambiguidade que a rua lhes oferece.

Retomando a discussao sobre a rua como lugar de profanacao e como

o lugar de atuacdo da linha de Esquerda na umbanda, conduzida no capitulo

15 figuras transgressoras que correspondem integralmente ao investimento de valores estimados
pela sociedade. E tudo relacionado a sexualidade feminina, deu origem a uma nova categoria de
entidades designadas com a palavra genérica Pomba Gira [tradugdo nossal].
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anterior, estendemos a discussdao para a significacdo da entidade feminina. A
heranca das tipologias maniqueistas de Exu alocou a Pombagira no lugar das
trevas, da noite, da rua e a associou a prostitui¢ao. Nesse sentido, parece haver
uma intrinseca relacao de merecimento entre as condi¢oes desfavoraveis da rua
e a prostitui¢do. Logo, a religido deixa entrever uma mensagem ambigua, de que
os excluidos representados pela Pombagira merecem a condicao de
subalternidade.

Essa discussao parece-nos muito importante pela profundidade da
representatividade que a entidade Pombagira desempenha na vida de suas
adeptas, pois, com frequéncia, sao associados a ela supostos discursos
“empoderadores” e “libertadores”, mas que, na pratica, parecem manter o status
quo.

Nesses termos, conforme apontado no capitulo anterior, quando
esbocamos uma trajetdria sobre Exu, a religiosidade, ao mesmo tempo em que
promete liberdade e empoderamento, encarcera seus proprios “trabalhadores” a
condigao de inferioridade, reforcando seus papeis. A pretensa liberdade
oferecida pelo discurso religioso € fragilizada ao relacionar os aspectos da
Pombagira a detalhes evidentemente machistas e misoginos, e que as associam
nos pontos cantados a mulher do diabo, mulher de sete maridos, mulher
perigosa, mulher da luxuria e do cabare.

A importancia de se ressaltar esse detalhe aponta para a forca que a
representatividade exerce sobre as adeptas de Pombagira e, sobretudo, das
classes subalternizadas. Sobre esse aspecto, retomamos nossa escrita do capitulo
anterior sobre Exu, porque os lugares se mantem restritos ao obvio que ja lhe é
reservado socialmente. Por essa razao, consideramos a liberdade oferecida de
carater provisorio e a performance da Pombagira nos espacos religiosos como
fantasias de empoderamento, que nao se realizam fora do ambito religioso. Nesse
sentido, a suposta fungao social empoderadora do arquétipo das Entidades

parece fragil e contestavel dentro e fora dos limites da religiao.
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No caso da Pombagira, concebemos que os lugares externos, opostos
a casa e condenados pela moral crista podem ser compreendidos, no contexto da
umbanda, como seus locais de circulacao e trabalho. Assim como Exu, a
Pombagira ¢ uma trabalhadora da linha do Povo de Rua na umbanda. No
exercicio da polaridade feminina de Exu, Pombagira também herdou a rua como
seu local de forga.

A rua para a Pombagira também representa uma oposicao entre a casa
e arua, concepgao que pode ser tomada de DaMatta (1981) que atribui a “papéis
sociais, ideologias e valores, agdes e objetos especificos, alguns inventados
especialmente para aquela regiao no mundo social” (DAMATTA, 1981, p. 74). Os
rituais de Pombagira podem ser compreendidos, entdo, a partir da oposicao
“casa x rua”, uma explicita dialética entre os antagonismos encontrados na
relacdo que opde espago privado a espago publico; espago sagrado e espago
profano, com todos os valores a eles atribuidos.

Dessa forma, percebemos que a ldgica que organiza os espiritos de
acordo com a casa e a rua estabelece uma hierarquia pautada na moral crista que
apresenta a rua, o espago externo como lugar de profanacdo, impuro, de sombra,
de prostituicao, de desrespeito, de subalternidade. Sobre esse aspecto, Castro
(2005), destaca que “os exus estao ligados a tudo aquilo que é moralmente
condenadvel, a rua, o sexo, os vicios”, e associados “as tragédias humanas nas ruas
das cidades” (CASTRO, 2005, p.73), evidenciando, além da questao moralizante,
o carater urbano da religiosidade.

A concepgao da personagem Pombagira pode ser compreendida a
partir das praticas desempenhadas pela entidade no contexto religioso, onde
podemos observa-la enquanto entidade feminina a partir da perspectiva de
género que a aloca no lugar da subalternizacdo e da demonizacdo. Nessa
perspectiva, podemos comparar Pombagira a Eva.

A personagem biblica foi concebida por deus em segundo plano,

evidenciando uma hierarquia, e foi criada da costela de Adao (Capitulo I), a partir
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da matéria deste, ou seja, sem individualidade propria. Pombagira pode ser
espelhada em Eva, uma vez que surge como desdobramento da entidade Exu,
destinada a ser seu polo feminino negativo, e como polo oposto de outro ser, nao
possui individualidade também. Enquanto ser demonizado por sua natureza
pecadora, Eva carrega a responsabilidade pelo fracasso do homem, sendo a
sexualidade e a luxuria seus atributos demonizantes e que fazem dela uma eterna
devedora. Pombagira, assim como Eva, é tomada como forca incontrolavel, o
agente do caos e da desordem, agente manipulador que oferece perigo, sempre
tratada com “muitos dedos” nos terreiros.

Nesses termos, seguindo a retorica do cristianismo e com base nas
teorias do espiritismo de Kardec, a concep¢ao da Pombagira, na umbanda, pode
ser tomada como um suposto “resgaste”, seguindo o circulo reencarnacionista
espirita, baseado na lei da evolugdao que prescinde sucessivas experiencias
existenciais, para alcancgar elevagao moral.

Uma vez que a construgao simbdlica da Pombagira esta pautada na
descri¢ao da mulher pecadora e demoniaca, seu trabalho enquanto entidade visa
a “evolugao espiritual”, e a queima do “carma” de suposta mulher da noite — o
que nao deixa de parecer um castigo. Assim como Exu, é considerada uma
personagem menos evoluida do pantedo umbandista e mais proxima da crosta
terrestre. No contexto das sucessivas encarnagdes, a Pombagira passou a
incorporar suas médiuns nos terreiros para fazer “caridade” e “evoluir” sua
condicao de espirito “inferior” prestando “servigo”.

Sobre todos esses aspectos, podemos dizer que sao construgdes
simbolicas reproduzidas pela cultura e que permearam a natureza da concepgao
da Pombagira desde sua configuragao enquanto entidade no inicio da umbanda.
Enquanto representacdes de personagens da vida cotidiana, assim como Exu,
Pombagira preserva marcas individuais e coletivas que reafirmam esteredtipos

ancorados nas assimetrias das relagdes de género e de classe.
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Uma perspectiva que se destaca na analise da Pombagira diz respeito
a perspectiva de classe que a aproxima do profano, associando-a as trabalhadoras
da noite e aos personagens do submundo, da desordem, ao permissivel, da
prostituicao e do potencialmente perigoso. Esse aspecto reforca a nocao de
hierarquia espiritual que marca a religido umbandista e reforca preconceitos, e
favorece “[...] divisdes que agrupam as entidades de acordo com afinidades
intelectuais e morais, origem étnica e, principalmente, segundo o estagio de
evolugao espiritual em que se apresentam, no astral” (MAGNANI, 1986, p. 33).

De fato, alguns pontos cantados revelam histdrias de mulheres que
vivenciaram dramas relacionados a prostituicdo, a violéncia e que se
desenrolaram em bordéis, cabarés, em becos, em esquinas, encruzilhadas etc. e
que sao o retrato da subalternidade da mulher socialmente demonizada. Para
Prandi (1996), é a condicao limite da prostituicao que, na concepgao da religiao
daria a ela propriedade para falar sobre os aspectos mais sombrios da
humanidade. Abaixo, segue reproduzido o trecho em que o autor explica essa
perspectiva:

Ela teria tido uma vida passada que espelha certamente uma das
mais dificeis condigdes humanas: a prostituicdo. Mas ¢é
justamente essa condicdo que permitiu a ela um total
conhecimento e dominio de uma das mais dificeis dreas da vida
das pessoas comuns, que € a vida sexual e o relacionamento
humano fora dos padrdes sociais de comportamento aceitos e
recomendados. Assim, acredita-se que Pombagira é dotada de
uma experiéncia de vida real e muito rica que a maioria dos
mortais jamais conheceu, e por isso seus conselhos e socorros
vém de alguém que é capaz, antes de maisnada, de compreender
os desejos, fantasias, angustias e desespero alheios (PRANDI,
1996, p. 15).

Entretanto, convencionar que todas as entidades intituladas
Pombagiras foram prostitutas € um carater que generaliza a prépria condigao da
entidade e a marginaliza dentro das fronteiras da religido, pois associa sua

performance nos terreiros a leviandade, desconsiderando, assim, seu carater
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questionador. Observamos, inclusive, que as caracteristicas da Pombagira sao,
com frequéncia questionadas no comportamento das médiuns, que
potencialmente estariam vulneraveis as influéncias da entidade.

Sobre essa questao, Birman (2005) nos apresenta uma discussao que
discorre sobre a dualidade que a performatividade da Pombagira representa para
a vida de suas médiuns, e que ocasionalmente € retratada como responsavel por
conflitos no ambito privado. Conforme destaca a autora sobre mulheres médiuns,
“um denominador comum emerge: a apresentacao de relagdes triangulares
envolvendo humanos e ‘ndao-humanos’, ou, em outros termos, humanos ‘reais’ e
entes ‘irreais’ em relagdes conjugais e/ou eroticas” (BIRMAN, 2005, p. 409). A
autora prossegue enfatizando que

Com efeito, nas narrativas privilegiadas, as mulheres falam dos
conflitos entre elas e seus parceiros (maridos e amantes), entre
elas e suas entidades (consideradas em alguns casos como seus
maridos) e, finalmente, entre estas ultimas e os parceiros (e
também familiares) das mulheres (BIRMAN, 2005, p. 409).

Sobre a interferéncia da Pombagira na vida particular das médiuns,
Stefania Capone (1999) destaca que as Pombagiras exerceriam alguma influéncia
sobre o equilibrio da vida de um casal, quando:

Os espiritos — principalmente as pomba-giras — viram entao os
pivds de uma reorganizacao profunda das relagdes de poder no
seio do casal: o aliado invisivel outorga sua protecao e seu poder
a seu “cavalo” face a um homem que raramente dispoe das
mesmas mediagOes sobrenaturais. Para que o homem seja aceito,
ele devera entdo se submeter a autoridade do espirito protetor
de sua mulher, estabelecendo, na maior parte do tempo, um
verdadeiro pacto com o ser invisivel (CAPONE, 1999, p. 181).

A presenca da Pombagira entre os casais, segundo Birman (2005),
parece também ser utilizada pelas mulheres como instrumento de enfrentamento
em situagOes de rivalidade entre os cOnjuges e de vinganga, o que aponta o

destaque abaixo:
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Nas narrativas dos médiuns, estes, suas entidades e seus
cOnjuges participam de conflitos amorosos em que ciume,
rivalidade, vinganca, humilhacao, violéncia e poder sao parte da
realidade compartilhada, orientando o0s comportamentos
daqueles que sao simultaneamente seus sujeitos e suas vitimas
(BIRMAN, 2005, p. 409).

Para Capone (1999), a entidade figura nos relatos de mulheres
entrevistadas como aliada de destaque, conforme podemos ver no trecho da
autora e que segue reproduzido logo abaixo:

Na maior parte dos relatos, a relagao entre a mulher e seu espirito
protetor, Exu ou PombaGira, é sempre vivida como uma alianga
que permite as mulheres de fazerem face a violéncia ou a traicao
dos homens. Sao pois os espiritos que intervém diretamente, nos
momentos mais perigosos da existéncia de seus “cavalos”, para
0s proteger e para punir os culpados (CAPONE, 1999, p. 182).

A Pombagira, segundo Birman (2005) e Capone (1999), parece exercer
papel fundamental na vida de mulheres que convivem com situagdes
desfavoraveis e, muitas vezes, em ambiente de violéncia. A inclusao da entidade
na vida cotidiana das mulheres, nas relagdes familiares e conjugais parece
transformar a subjugagao em um fator de empoderamento. O trecho reproduzido
abaixo nos permite visualizar que

A alianga das mulheres com os exus — e sobretudo com as pomba-
giras — inverte as suas posi¢Oes de submissao na vida cotidiana,
para impor, através da palavra dos espiritos, suas vontades aos
homens. A autoridade sobrenatural, oposta a autoridade
masculina, conduz entdo a uma redefini¢ao dos papéis no casal
(CAPONE, 1999, p. 182).

Entretanto, a convivéncia pacifica com a Pombagira parece ser
aparente e conflitos de ordem moral parecem permear a relagao entre médium e
entidade. A aceitacao da subversao da Pombagira parece nao ser unanime fora
do ambito religioso, apontando para questionamentos sobre legitimidade de

acao. Sobre esse aspecto, Patricia Birman (2005) desta que
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Ao reconhecerem a agéncia de seus espiritos protetores, de certo
modo demonstram que a realidade em que vivem € mais
complexa. Essa realidade possui uma dinamica que inclui
vontades contraditorias no interior do espago doméstico a gerir:
as entidades sao assim ‘mais uma’ entre varias outras vontades
mais ou menos tradicionais e transgressoras em relagdo aos
valores familiares. O resultado dessas dinamicas conflitivas é,
finalmente, impossivel de ser previsto (BIRMAN, 2005, p. 412).

Segundo aponta Birman (2005), a mediunidade € vista como um fardo
por algumas médiuns que consideram a entidade instavel e nao-domesticavel, o
que ocasionaria conflitos familiares, evidenciando o carater insubmisso atribuido
a mulher considerada transgressora e, no caso da Pombagira, esse aspecto
poderia constituir perigo eminente para a médium. Essa perspectiva introduz o
questionamento sobre o real potencial ‘empoderador’ da entidade, pois se sua
acao é capaz de condicionar desequilibrios, exigindo da médium cautela, qual
seria o real sentido de ‘empoderamento’ atribuido a ela? Essa nogao estd
permeada de contornos machistas e misdginos que circulam pelos ambientes
religiosos e que atribuem a mulher alcunhas que a alocam no lugar do perigo e

da desordem. Nesse sentido, de acordo com Birman (2005),

A mediunidade, do ponto de vista dessas mulheres, supoe entao
uma relativa autonomia dessa agéncia, a entidade incorporada.
E as narrativas insistem no quanto é dificil para os individuos a
gestdo dessa autonomia no espago de circulagio do médium.
Podemos acrescentar que ele passa a oferecer a seus participantes
uma configuracdo que engendra problemas especificos. [...] O
que as entidades fazem € algo que a médium precisa
obrigatoriamente levar em conta e que, como tudo na vida,
precisa ser objeto de cuidados especificos (BIRMAN, 2005, p.
412).

Logo, questionamos o suposto poder depreendido pela mulher da

pratica da possessao, pois a suposta falta de controle das médiuns sobre uma
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entidade considerada indomavel, transfere médium e entidade para as fronteiras

das relagdes sociais. Sobre esse aspecto, Birman (2005) destaca que:

Por maior que seja a vontade de uma pomba-gira de transgredir
as normas sociais, de punir os maridos cruéis, de fortalecer o
poder de sua protegida contra as imposigdes destes ela, a pomba-
gira, nao consegue ‘transigir’ com suas proprias caracteristicas,
negar a sua ‘natureza’ e, menos ainda, operar no interior da
dinamica social que em parte ela desconhece. As entidades
‘abrem caminhos’ que nem sempre a pessoa pode seguir,
‘fecham’ outros em momentos inconvenientes, prometem
sucesso sem dar ao médium as condigOes para garanti-lo, punem
seus inimigos sem levar em conta, por vezes, que as médiuns,
apesar de tudo, precisam deles ao redor de si. A falta de controle
da médium em relagdo aos seres em relagio aos quais €
mediadora é assim parte da complexidade das relagdes sexuais,
conjugais e familiares em que se vé envolvida (BIRMAN, 2005,
p. 412).

Nesse sentido, em busca da ressignificacao do papel da Pombagira,
compreendemos a concepgao da entidade nos limites da hibridizacao religiosa
ocorrida no Brasil ao longo do tempo, concebendo-a como uma agao subversora,
e partimos da consideracao de que o lugar atribuido a Pombagira e circunscrito
a logica religiosa umbandista, a rua, marcaria sua funcao circulante e libertadora
e nao o lugar da prostituicao exclusivamente.

Partimos dessa premissa, pois consideramos conflitante e ambigua a
caracterizacao que atribui a Pombagira o papel de mulher subversora, mas que
teria permissao de circular somente na rua, no espago da profanagao, sendo
ausentada do espago sagrado em concomitancia com outras ‘senhoras de
respeito” do panteao umbandista.

Buscamos com isso, evidenciar que, embora o discurso umbandista
seja pretensamente inclusivo, ou que respeita a “mulher da rua”, evidenciamos
na propria organizacao da religido aspectos machistas e excludentes. Nessa

perspectiva, concordamos com Birman (2005), no recorte que segue:
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Espacos de afirmagao de uma religiosidade cada vez mais
periférica, os cultos de possessdao colocam em relevo, como
podemos depreender desses trabalhos, identidades sexuais e de
género que transitam entre a adesao a norma sexual e de género
dominante e a sua transgressdo, afirmando, apesar de todos os
conflitos, as hesitagdes e as dificuldades de que “outros mundos’
sao possiveis (BIRMAN, 2005, p. 412).

Reforcamos nossa premissa partindo de Simas e Rufino (2018),
quando afirmam que “uma das principais marcas de seu carater € ser um signo
potencialmente livre” (SIMAS; RUFINO, 2018, p. 92). Nessa medida,
consideramos a circulagao da Pombagira como uma postura politica: ela € livre e
transita por onde quer. Logo, assumimos que a Pombagira, como personagem
protetor do feminino, circularia pelos lugares onde existem mulheres em
condigao de vulnerabilidade.

Desse modo, em busca de uma perspectiva que visa tirar a Pombagira
do espago da subalternidade, ancoramos nossa consideragao sobre o papel das
Pombagiras sob a ldgica das linhas de atuagao do Povo de Rua na umbanda, que
designam as linhas como espacos especificos de atuagao das entidades, e que sao
conhecidos como pontos ou campos de forga.

Esses campos de forca reuniriam espiritos que trabalhariam por
afinidade, constituindo as falanges ou grupos dos campos de forca. As
Pombagiras sao conhecidas por trabalhar em campos de forga ou de trabalho
como a seguir: do Cruzeiro das Almas, do Cemitério, do Portdao do Cemitério, da
Calunga, do Cabaré, da Estrada, da Rua, da Encruzilhada, do Cabaré etc. Prandi
(1996) conceitua “trabalho” na perspectiva dos trabalhadores de umbanda e
comenta que

Pombagira, como praticamente todas as Entidades que baixam
nos terreiros de umbanda, sempre vém para trabalhar, isto &,
ajudar através da magia a quem precisa e busca ajuda. O conceito
de "trabalho", isto €, uma pratica magica que interfere no mundo
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é central na umbanda e na construcao de suas Entidades
(PRANDI, 1996, p. 11).

Assim, seu espago de circulacdo e de trabalho formariam seu
sobrenome que sao seus campos de trabalho e ndo obrigatoriamente o lugar onde
viveu em uma suposta encarnagao anterior, exemplo: Maria Padilha do Cabaré —
nao significa que sua ultima encarnagao foi como prostituta em um cabaré, mas
que ela pertence a uma linha de trabalho do Povo de Rua que aglutina espiritos
que realizam seus trabalhos nas fronteiras de espagos como cabarés; Maria
Padilha do Cemitério —nao significa que ela foi coveira na sua tltima encarnagao,
mas que ela se ocupa com tarefas relacionadas a este espago.

Buscamos com essa premissa calcada na linha de atuacao uma
tentativa de desvincular seu trabalho de sua condi¢ao moral e principalmente,
desconstruir o processo de demonizagao ao qual foi submetida a Pombagira
desde sua concepcao enquanto entidade de Esquerda. Consideramos essa
perspectiva mais razoavel no sentido de ressignificar um mito tao expressivo
para o feminino no Brasil, mas que ganhou contornos sexistas, misdginos e
excludentes quando reforcada pela religiao a nogao de que toda Pombagira foi
prostituta e que seu lugar é na rua. Consideramos esse aspecto interessante, pois
podemos tomar a religiao como uma chave de leitura que nos permite
correlacionar as praticas religiosas ao reforco dos papeis de género e perpetuagao
da demonizagdo do feminino nos espagos religiosos também.

No contexto da religiosidade, interpretamos a potencialidade
diabdlica da Pombagira como reflexo da construgao cultural descendente do
processo de demonizagao do feminino. Caracterizar a Pombagira como perigosa,
prostituta, bruxa, imoral, mulher do diabo e do pecado é reafirmar que a mulher
€ o perigo, nogao que levou centenas de milhares de mulheres as fogueiras da
Inquisi¢ao. Assim, permanecer cultuando Pombagira como prostituta ou mulher

do diabo, é permanecer reproduzindo a l6gica da demonizagao inquisitorial.
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Neste sentido, parece razoavel subverter a ordem religiosa e propor
novos conceitos que abordem o feminino e o espectro de sentidos a ele atribuidos,
o que poderia ter um efeito catalisador na descolonizac¢ao da cultura religiosa que
reproduz Pombagira como mulher do diabo. Nesse sentido, a libertacao da
demonizagdo passaria necessariamente pela desconstrugao da exclusao social e
religiosa e descortinamento de ambivaléncias que transitam nos sentidos do
sagrado feminino. A importancia de propor uma desconstrucao religiosa que
tira Pombagira da subalternidade reside no fato de que

A religidao na qualidade de construgao socio-histdrica e culturais,
¢ para as mulheres um espago ambivalente. Trata-se de espagos
complexos, lugares de contradigdes, de reproducgao, mas que
podem, em certas circunstancias, propiciar alguma
transformacao das relagdes sociais (NUNES, 2005, apud LAGOS,
2007, p. 63).

De acordo com Simas e Rufino (2018), o encantamento de Pombagira,
perpassado pelo prazer, pelo entusiasmo, pela liberdade e pela irreveréncia,
traduz uma licao anticolonial libertadora de corpos e de subjetividades
femininas. Este é o cosmoencantamento de Pombagira que potencializa e
encoraja, que transgride fronteiras e saberes e informa outras epistemologias e
modos de conhecer, criacOes criticas, afetivas, antissexistas, antirracistas.
Reiteramos que as Pombagiras ao exalar sensualidade, irreveréncia,
agressividade e perigo, inauguram nos terreiros, modos de viver livres,
autdbnomos e corajosos, livres do padrao moral que caracteriza a mulher nas
fronteiras do demoniaco e que propicia “performances de género atribuidas
historicamente as mulheres brancas e europeias” (OYEWUMI, 2004, p. 1-8).

Encerramos esta secdo ressaltando que o culto a uma divindade
feminina que aglutina aspectos recriminados pela moral crista, como € o caso das
Pombagiras, parece expressar a sombra da hipocrisia social que ainda reproduz
a crenga de que existe a mulher “santa” e a “puta”. Sobre esse aspecto, reforcamos

que a Pombagira é a deidade que representa nao a mulher enquanto ser bioldgico,
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mas um género historicamente destituido de voz, um corpo ultrajado, uma
existéncia relegada a subordinacdao — um ser demonizado. Nesses termos, a
Pombagira assume a rua como lugar de luta, de sobrevivéncia e, mais
precisamente a encruzilhada — lugar politico de encontros, desencontros e
reencontros.

Nessa perspectiva, com a finalidade de compreender de que forma a
Pombagira assumiu os contornos manifestados nos terreiros na atualidade, na
proxima segao construimos uma possivel trajetdria histérico-cultural, que
evidencie de que modo a transmissao cultural pode ser capaz de manter viva no
imagindrio cultural mitos que atravessaram os mares e os séculos, e ainda

permeiam as crengas na atualidade brasileira.

4.4 A construcao identitaria da Pombagira: performance e imagem em didlogo
A identidade da Pombagira no Brasil foi consolidada pela projecao de
seu arquétipo em imagens de gesso comercializadas no ambito das religioes,
atendendo as demandas do mercado. As representacdes das esculturas revelam
nas formas didlogos entre as matrizes que originam oculto da Pombagira, e
podemos identificar tracos das matrizes ancestrais africanas e europeias.

Na perspectiva de Gilles Deleuze, os signos que representam um
objeto nos possibilitam decifrar e decodificar um significado que interpretamos
pelo compartilhamento de sentidos (DELEUZE, 2003, p. 4). Nesse sentido,
consideramos imprescindivel avaliar os signos relacionados a representagao da
Pombagira na sua performance e nas esculturas comercializadas com a finalidade
de depreender delas unidades subjetivas repletas de mensagens.

Introduzimos nossas analises tomando a performance da Pombagira.
Notamos que o ato performatico da Pombagira reproduz elementos encontrados
também nas imagens de gesso comercializadas no mercado religioso. Podemos
assumir que performance e estatuas se relacionam dialogicamente, reproduzindo

uma identidade reconhecida pelo grupo.
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A incorporacdo € o ato performatico que anuncia a chegada da
entidade no terreiro e € acompanhada pelo bambear do corpo da/o médium, que
alterna com rodopios. Apds “firmada” a incorporacao, é comum a entidade se
ajoelhar e encurvar o corpo para tras. Em seguida, ela cumprimenta a firmeza da
casa no centro (em geral no chao), a tronqueira (saida), o conga (altar) e satida os
atabaques.

Posteriormente seus elementos de trabalho lhes sao oferecidos pela
pessoa responsavel por cambona-la. A entidade recebe cigarros ou cigarrilhas e
tacas com bebidas de sua preferéncia. E comum as Pombagiras serem
presenteadas pelas pessoas da assisténcia com buqués de rosas vermelhas,

garrafas de bebida, perfumes e outros agrados considerados da preferéncia da

entidade.

Figura 18 — Pombagira Rainha Maria Padilha incorporada em sua médium — Imagem retirada
da Internet

Em seguida, a entidade “puxa” (inicia) pontos relacionados com a
natureza do trabalho espiritual que fara na gira. Enquanto canta, ela bebe, fuma
e interage com os assistentes, que, em geral, estao organizados em roda ao redor

das entidades, como podemos conferir na figura 19, logo abaixo:
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Figura 19 — Pombagira Rainha Maria Padilha incorporada em sua médium — Imagem retirada
da Internet

As festas de Pombagiras reiinem muitos fiéis e fazem muito sucesso
nos terreiros, na figura 19, na sequéncia, identificamos elementos pontuais. Em
geral as festas sdo feitas sob uma luz vermelha, decoradas com ornamentos e
rosas vermelhos, perfumados e incensados. Dada as semelhangas, podemos
identificar as festas com as noites de cabarés dos séculos XVIII e XIX retratadas
no cinema. As mesas que servem as Pombagiras e aos Exus sao abastecidas com
bebidas variadas que agradam a todos.

O alcool das bebidas seria utilizado, segundo os adeptos, para
limpeza energética, funcionando como um elemento de descarrego. Notar na
figura 45 que existem vdrias garrafas de Sidra, bebida barata e popularizada pela
presenca de uma maca vermelha em seu rétulo. Esse detalhe nos permite remeter
a figuracdao da maca como fruta relacionada a magia e ao 6rgao sexual feminino,
por isso sendo atribuida as Pombagiras.

Nas festas as Pombagiras consomem cigarros ou cigarrilhas, que,
segundo os adeptos, sao utilizados pelas propriedades vegetais do fumo as quais
seriam atribuidas propriedades de limpeza espiritual ou comunica¢do com o

astral. Igualmente, podemos atribuir ao cigarro um sentido falico, cuja presenca
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sociocultural estd amplamente associada a populagdo marginalizada (LIMA,

2021).

Também sao oferecidos aperitivos, cigarros, cigarrilhas e charutos.

Enquanto festejam, as entidades realizam feiticos e acolhem pessoas presentes na

roda, identificadas como carentes de ajuda. A assisténcia, em alguns casos,

também sdo oferecidos jantares organizados pelos médiuns do terreiro. Podemos

visualizar imagens do evento na figura 48 na sequéncia. A descrigao das festas

do Povo de Rua é feita por Mariana L. Barros (2013) a seguir e nos permite

visualizar:

As festas a elas destinadas sdao regadas a muito champanhe,
alguma cerveja e um pouco de whisky, a depender da
preferéncia de cada Entidade. A fumaga dos cigarros também ¢é
uma constante, assim como o ambiente a luz de velas e as
notaveis rosas vermelhas [...] para além da “profissional do
sexo”, a pombagira é compreendida, sobretudo, por meio da
imagem de uma “mulher da vida”, ou seja, uma mulher
destemida, sedutora, sabia e surpreendentemente acolhedora
[...]. Por vezes, essas belas mulheres nos remetem a antigas
cortesas, aqueles tipos “dona de cabaré”, com um olhar sdbio,
altivo e que governam todas as outras, como é o caso das
pombagiras da linha Maria Padilha. Ha ainda as que apresentam
um ar um tanto quanto debochado, falam tudo o que querem
dizer “na lata”, com o corpo cambaleante, as pernas estateladas
e uma garrafa de cerveja na mao, essas, nomeadas de Maria
Molambos, nos remetem a alguma mulher que encontramos pela
rua algum dia desses. Outras tantas possuem um olhar
misterioso, penetrante e invasivo, pegam a sua mao e comegam
a dizer coisas que tememos ouvir — a0 mesmo tempo que a
curiosidade insiste —, essas nos levam as imagens de algumas
ciganas que ja nos pararam a contragosto algum dia. Nao
deixando de nos esquecer daquelas que, sem muito dizer, pedem
que voceé escreva seu nome — ou o do “amado” — em pequenos
papéis, enrolam fitas em velas, passam a mdo sobre a chama e
verbalizam sons que vocé pouco entende; estas lembram muito
0o que guardamos no imagindrio a respeito de bruxas ou
feiticeiras (BARROS, 2013, 510-511).
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Figura 20 — Festa da Pombagira Rainha Maria Padilha — Imagens retiradas da Internet

As esculturas mais populares das Pombagiras, feitas de gesso, em
geral, e seguem a mesma ldégica de fabricagao que relatamos sobre Exu no
capitulo anterior. Suas roupas sao, em geral, pintadas de preto, vermelho,
vermelho e preto, ou roxo e preto, com detalhes dourados, igualmente a Exu.
Algumas variagoes podem ser encontradas e sao atribuidas as fronteiras elasticas
da umbanda. Dentre os modelos de roupas, existem roupas exuberantes, que
retratam mulheres ricas e da corte real, como Rainha Maria Padilha. Existem
roupas rasgadas, como a de Maria Farrapo e Maria Molambo.

Outras se vestem como cortesds e algumas com roupas minimas,
exibindo partes do corpo. Algumas utilizam chapéus de cone ou de aba, e, ainda,
¢ possivel encontrar coroas, algumas usam capas com gorro ou sem eles. A partir
das representacdes podemos identificar uma mensagem veiculada pelos
ornamentos, sendo possivel deduzir suas historias e trajetorias. Podem ser
encontradas varias representacdes de Pombagiras com vasta simbologia. Abaixo,
na figura 21, reproduzimos algumas imagens disponiveis para comercializagao e
delas visualizarmos alguns apontamentos sobre a natureza de seu contetido

mitologico:
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Pombagira Sete Saias Pombagira Rosa Figueira

Pombagira Maria Farrapo

Pombagira da Figueira

‘ s Pombagira
Pombagira da Calunga Pombagira do Cemitério Dora Rosa gaveira

Figura 21 — Imagens de Pombagiras retiradas da Internet

Em algumas imagens, as maos vao na cintura, levemente envergadas

para tras, e exibe dentes (Figura 21) que simulam as gargalhadas caracteristicas
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das entidades, que debocham de tudo ao redor — a gargalhada ¢ um simbolo, é
sua ferramenta de critica social, o que se assemelha a gargalhada da bruxa, de
acordo com os apontamentos feitos no primeiro capitulo. Os palavroes também
sdo muito comuns nas performances das Pombagiras, sdo consideradas
entidades “desbocadas” e sem pudor.

As Pombagiras também sao associadas ao demoOnio em algumas
esculturas sao retratadas com chifres, associados ao diabo. Nesse ponto
ampliamos a interpretacdo dos chifres na figuracio da Pombagira e
compreendemos tal elemento como um remanescente das culturas pagas, em
acordo com Silva (2012) e Barros (2015) que, para além da identificagao com o
mal, consideram que:

[...] chifres postos sobre a cabeca podem expressar, portanto, nao
apenas a subjugacao catdlica de Exu ao Diabo, mas o encontro
destas mitologias que utilizam a linguagem do baixo corporal
para produzir mitos que vinculam poder, corpo, sexualidade e
transformacao [...] (SILVA, 2012, p. 1102).

[...] Até mesmo os chifres que os exus ganham em algumas
versdes umbandistas, que poderiam remeter ao diabolico,
admitem outras significagdes, se lembramos que na natureza
estao associados a virilidade do macho. No mesmo sentido, as
Pombagiras também se associam a referéncias sexuais, mas da
ordem do feminino, como as rosas vermelhas [...] (BARROS,
2015, p. 137).

Como representante de aspectos marginais, temas como o mistério, a
noite, a morte e o cemitério sejam associados as Pombagira: “’[...] estd associada a
morte e ao cemitério, lugar marginal por exceléncia, bem como simboliza a
sujeira, a contaminagao, a degradagao, a escuridao e a morte [...]” (CAPONE,
2009, p.118). A autora destaca a representacao da Pombagira Rosa Caveira que
exibe metade do corpo humano e outra metade caveira, com uma cruz aos pés,

trajando vestes pretas, todas referéncias a escuridao e a morte.
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Prosseguindo os apontamentos sobre a marginalidade, a entidade
também € circunscrita ao campo da prostituicao, sendo retratada como mulher
facil e postura de “oferecimento” evidenciando aspectos sexuais contrarios as
normas sociais (AUGRAS, 2001). A rosa vermelha também é um elemento
atribuido a entidade, como representante da sexualidade feminina e. de acordo
com Barros (2010; 2015), as rosas abertas referem-se a sexualidade aflorada,
figurando nos nomes de muitas Pombagiras.

Selecionamos, nas figuras 22 e 23, imagens de Pombagiras em que sao
reproduzidos simbolos das bruxas medievais apontados no primeiro capitulo.
Nas duas Pombagiras da figura 22 identificamos os cabelos brancos em referéncia
a velhice. Na primeira entidade conferimos uma caveira em suas maos
representando a morte. Notar que suas roupas sao pretas, a cor que representa a
morte, o mal, o luto e o demonio, conforme visto no primeiro capitulo. A segunda
Pombagira da figura 46 usa um chapéu preto em formato de cone e traz nas maos
uma vassoura de palha, além de uma caveira sobre um dos pés. Todas as

representacgdes apontadas remetem a bruxa velha feiticeira medieval.

Figura 22 — Pombagira Maria Quitéria — imagens retiradas da Internet
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Na figura 22 notamos duas Pombagiras que também sao
representadas com simbolos da bruxa investigada no primeiro capitulo. Na
primeira Pombagira da figura em referéncia seu sobrenome destaca-se, pois
revela uma particularidade que distingue as entidades nos terreiros:
“Cacurucaia” ¢ um termo utilizado para indicar que a Pombagira ¢ velha, antiga
e experiente, por essa razao sendo muito procurada para aconselhamentos. A
Pombagira Maria Padilha Cacurucaia traz em uma das maos uma caveira e traja-
se com uma roupa preta e dourado luxuosa, usa joias e um chapéu preto,
elemento, como visto, e utilizado como peca distintiva. Portanto, pode-se
depreender que se trata de uma Pombagira antiga, relacionada a magia e aos
mistérios da vida. A segunda Pombagira da figura 23 usa roupas nas cores preto
e roxo, porém mais simples. Ela traz em uma das maos uma vassoura de palha e

nos pés varios cranios, todos elementos igualmente associados a bruxa.

Figura 23 — Pombagira Maria Padilha Cacurucaia e Maria Molambo — imagens retiradas da
Internet
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Na segunda imagem, no alto, a Pombagira ja esta pintada com “cor de
mulata”, mas os seios seguem nus e sobre os ombros também hd uma capa
vermelha. E possivel ver a calcinha preta e a bota vermelha. Os cabelos seguem
soltos e ha uma coroa em sua cabeca e um medalhdo no peito, em referéncia a
magia. Na imagem no canto inferior direito podemos notar duas Padilhas, uma
na cor “mulata” e cabelo preto solto e outra branca com cabelo claro. Ambas
usam coroa, capas, um macacao e botas que alternam as cores entre preto,
vermelho e dourado.

Das representagoes apontadas, percebemos uma antitese da Padilla
espanhola representada na Padilha brasileira. Os contrastes revelam dimensoes
que dialogam sagrado e profano pela perversao dos elementos ressignificados na
Pombagira. E possivel identificar os elementos apontados como preservagao do
conteudo mitico da espanhola, mas, também, podemos fazer rum exercicio de
imaginacdo e pensar na Pombagira como uma bruxa que teve suas roupas
encolhidas e minimizadas a uma calcinha com preservagao da capa e das botas
utilizadas pelas camponesas para enfrentar o frio durante a colheita de ervas. A
coroa, além de representar a realeza, também intercambia com o chapéu de cone
ou de aba nas imagens. E as alternancias na cor das esculturas podemos atribuir
a presenca de brancos e africanos no mesmo territério colonial, refletindo
possivelmente alguma referéncia a hierarquia entre as entidades, baseada em um

senso racista.
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Figura 24 — Pombagira Rainha Maria Padilha — Imagens retiradas da Internet

Com base nas comparagoes que elaboramos entre a bruxa e a
Pombagira, pudemos observar que o contetido mitico que compdem o processo
de embruxamento da mulher medieval, e que prosseguiu ao longo os séculos,
parece preservar suas caracteristicas na demonizacao de figuras subversivas e
ameacadoras do imaginario umbandista e presentes na confec¢ao de estatuas
repletas de elementos miticos herdados do universo pagao e reinterpretados pelo
cristianismo.

Assim consideramos que, assim como Exu, a Pombagira ¢ repleta de
atravessamentos simbdlicos que expressam conteudos miticos herdeiros da
diversidade que alimentou o hibridismo cultural com reminiscéncias de tempos

longinquos e espagos distantes.
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Nessa medida, podemos dizer que a Pombagira brasileira € um pouco
exusiaca e bruxa, incrementada pelos residuos miticos da espanhola Maria de
Padilla. Todas elas aportaram em terras brasileiras, encontrando mulheres que,
igualmente, possuiam suas historias de dor e sofrimento, ndo mais bem
representadas do que pela “mulata” brasileira. Nesse ponto, nos parece muito
oportuno atentar para essa “personagem” que habita desde tempos coloniais o
imaginario social.

A partir de nossa investigacao, consideramos Pombagira um hibrido
de todas essas personagens que surgiu em resposta as necessidades especificas
das mulheres desde periodos coloniais no Brasil. Podemos dizer que a Pombagira
concentra uma mitica brasileira repleta de simbolos construidos desde relagoes
patriarcais gestadas na sociedade colonial e perpetuados no ambito da cultura.
Seus feiticos sdo uma resposta de resisténcia em um ambiente repleto de
hostilidade, especialmente de género.

Nesse ponto, podemos dizer que, “fazer macumba” é um exercicio que
revela um modo de resistir desde sempre no Brasil e evidencia nao sé o que
restou do negro, mas também o quanto se luta para sobreviver, mesmo que no

campo do sobrenatural. Feiticaria é resisténcia.

4.5 A construcao identitaria da Pombagira nos pontos cantados

Os pontos cantados podem ser considerados elementos de religagao
com o sagrado e, segundo Rubens Saraceni (2017), podem ser classificados de
acordo com sua origem, sendo pontos raiz (inspirados por influéncia espiritual)
ou pontos terrenos (criagdo humana). Também existem pontos classificados em
fungao de sua finalidade, como os pontos abertura e fechamento de trabalhos, de
chegada e de despedida das entidades, pontos de homenagem, de vibracao, de
defumacao, de descarrego, de fluidificacdo, de demanda, de firmeza, de

seguranga, de cruzamento, de consagragao, de linhas, de falanges, dentre outros.
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Para os propositos desta pesquisa, relacionamos pontos de
Pombagira, escolhidos intencionalmente, com o objetivo de elucidar as
caracteristicas realcadas sobre a entidade na secao anterior. Buscamos com isso,
evidenciar de que forma o imaginario sobre a entidade se reflete nao somente nas
imagens de gesso, mas também nos canticos entoados nas giras de Esquerda na
Umbanda.

Selecionamos alguns pontos de acordo com a finalidade exercida por
cada um, pois, desse modo, pudemos discorrer sobre os sentidos explicitados e
ocultados nos enunciados. Consideramos os pontos fontes de representagao
repletas de signos que habitam o imagindario dos fiéis em forma de significados
que informam uma mensagem compartilhada pelo grupo. Nos pontos existem
cddigos que contém significados que sao responsaveis por indicar as convengdes
que estruturam a légica de funcionamento das relagdes (SANTAELLA, 1998).

Iniciamos com a reproducao de um ponto’® frequentemente cantado
com a finalidade de invocar a chegada da Pombagira na gira. Quando esse ponto
¢ entoado, todos aguardam a incorporagao da entidade que estd no comando da
reuniao, observando todos os indicios refletidos pelo corpo da/o médium, que,
em geral, inicia rodando, segurando a ponta da saia com um a das maos,
insinuando gargalhadas.

Os pontos de invocagao costumam informar a origem da entidade, se
vem da encruzilhada, da rua, da estrada, da calunga ou cemitério, ou outros
lugares. Os aspectos relacionados a ambientacao dos lugares igualmente sao
informados, fazendo referéncia a luz da lua, noite de luar, no canto da rua, temas
frequentes nos canticos, e que identificam a Pombagira com a rua, o transito da
mulher pelo espago publico e com a noite.

Os detalhes destacados acima nos permitem-nos inferir que, se o

espacgo publico foi negado historicamente a mulher durante tanto tempo, sendo

16 Disponivel em: https://www.youtube.com/watch?v=pWkgYBRMYt0&themeRefresh=1 Acesso em:
28 de janeiro de 2022.
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frequentado por trabalhadoras das classes baixas e prostitutas e restrito para as
mulheres consideradas de bem, a Pombagira foi concebida associada a um
extrato social desprivilegiado, justificando a identificagao simbolica com a

personagem. Podemos conferir os detalhes do ponto a seguir'”:

Deu meia noite, foi quando a lua apareceu
La na encruzilhada,

Dando a sua gargalhada, a Pombagira apareceu
E laroyé, é laroyé, é mojub4, é mojuba
Quem tem fé nessa lebara, é s6 pedir que ela da
[grifo nosso]

(Dominio publico)

Podemos perceber mais detalhes sobre as condigdes sociais refletidas
nos canticos. O ponto da sequéncia da destaque a encruzilhada como um lugar
sem porta, sem teto e sem janela e igualmente nos permite inferir sobre as
condigOes de vida das classes representadas pela entidade em que a total falta de
recurso e dignidade se reflete no cantico, podendo figurar como escape para as
pressoes sociais sofridas no ambito cotidiano de escassez. Segue o ponto

reproduzido abaixo'®:

Na minha casa nao tem parede
Nao tem teto e nem tem nada
Onde é? Onde a Pombagira mora?
A Gira mora na encruzilhada
[grifo nosso]

(Dominio publico)

17 Disponivel em: https://www.letras.mus.br/juliana-d-passos-e-a-macumbaria/ponto-de-pombo-

gira-maria-padilha-deu-meia-noite/ Acesso em: 28 de janeiro de 2022.
18 Disponivel em: https://www.youtube.com/watch?v=0o0HePasCI1Tk Acesso em: 28 de janeiro de
2022.
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O ponto reproduzido a seguir possui tom imperativo, vemos uma
ordem dada “arreda homem” para a chegada da mulher. Quando “Tranca Ruas
vem na frente” para informar de quem se trata a incorporagao, parece evidenciar
o privilégio no masculino na ordem do culto, onde, primeiramente incorporam
os Exus e, seguidamente, as Pombagiras, evidenciando um recorte de género nos
canticos. Depreendemos essa interpretacao a partir da fungao exercida pela
enunciacao dos pontos, que informam aos participantes a ordem dos rituais e
refletindo o lugar da Pombagira na ordem teoldgica da religidao. Igualmente a
Eva, Pombagira ocupa lugar secundario na relacdo entre o masculino e o
feminino, evidenciando a influéncia do universo judaico-cristao no delineamento

da entidade. Podemos conferir as inferéncias feitas no destaque a seguir:

Arreda homem que ai vem mulher
Ela é a Pombagira rainha de Lucifer
Tranca Ruas vem na frente
Pra dizer quem ela é uma velha feiticeira
Rainha de Lucifer
[grifo nosso]

(Dominio publico)

Outro aspecto que se destaca nos pontos cantados € relagao entre
género e raga compondo os atores sociais da cena, evidenciando os contornos que
delinearam a sociedade brasileira desde sua génese. No ponto a seguir, fala-se de
Maria Padilha, atribuindo-lhe olhos verdes e sua pele é destaca no ponto como
“mulata”, detalhe que evidencia uma relagao interracial ou uma possivel
referéncia a cultura do estupro em periodos de colonia, ou seja, temos
representada uma mulher com caracteristicas europeias e pretas.

O simbolismo da entidade é¢ amplamente relatado no ponto,

permitindo-nos fazer vérios apontamentos. A noite ¢ destacada como seu
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dominio, ao passo que o refrao informa que o sol se esconde e a lua brilha com
sua chegada, representando a polaridade entre dia e noite, bem e mal. Essa
oposi¢ao nos permite refletir sobre as relagcdes de valor atribuidas a noite e a
escuridao, revelando o contetido moral e cristao implicito no dualismo.

O ponto também menciona a rosa, simbolo da entidade, como visto
anteriormente e representante da seducgao e da sexualidade, evidenciando o
carater profano e carnal da entidade, sacralizada pela situacao de espirito em
“evolucao”, como evidenciamos no capitulo anterior. O espinho da rosa
representa todas as dificuldades que a entidade eliminaria da vida de seus
protegidos.

Seu vestido é vermelho, cor atribuida a entidade e herdeira do
simbolismo de Exu por extensao da associacao com a sexualidade. Sua sandalia
¢ prata como a luz da lua, que ilumina seu caminhar. Ela traz perfume e flor,
referéncias que despertam a memoria dos adeptos que buscam paz e amor no
culto de umbanda, caréncias que podem remeter ao publico que buscava,
inicialmente, na religido, o resgate de tudo o que foi perdido, além de forcas para
continuar. E nesse processo, sem paz e sem amor, ninguém resiste. Portanto, a
promessa de Pombagira nesse ponto ¢ ajudar com forgca e coragem para
permanecer caminhando, porque ela sempre retorna nas noites de luar para
visitar seus protegidos e se faz reconhecer por toda a sua simbologia, o que

podemos conferir no ponto a seguir:

Quem viu o sol se esconder
Quem viu a lua brilhar
Quem viu o espinho da rosa
Também vai ver Maria Padilha chegar
Os seus olhos sao verdes

Sua cor é mulata

YDisponivel em: https://www.youtube.com/watch?v=VHx7xBKxt-A Acesso em: 28 de janeiro
de 2022.
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Seu vestido é vermelho
Sua sandalia é de prata
Numa mao tem perfume
Na outra tem a flor
Para a Umbanda querida
Maria Padilha traz paz e amor
[grifo nosso]

(Dominio publico)

A partir da exposicao do ponto acima, podemos considerar a
influéncia do racismo e das relacoes de subalternidade estabelecidas na
constru¢do da racionalidade moderna em se que ancorou o processo de
colonizagdo, que estabeleceu aspectos de superioridade ao branco europeu.
Desse modo, a Pombagira preserva aspectos brancos (olhos verdes), conservando
resquicios do preto na pele “mulata”, nem tao preta. Esse ponto parece apontar
nao somente para a representacao de um individuo “mesti¢o”, fruto de estupro
ou de relacao consensual inter-racial, mas para a hierarquia entre os elementos
que compuseram essa relagao, o que pode estar expresso na hierarquia entre
mulheres brancas e preta, refletindo a colonialidade do poder na colonia.
Podemos conferir esse aspecto no recorte de Oliveira (2012), logo a seguir:

[...] o colonizador destrdi o imaginario do outro, invisibilizando-
o e subalternizando-o, enquanto reafirma o proprio imaginario.
Assim, a colonialidade do poder reprime os modos de produgao
do conhecimento, os saberes, o mundo simbolico, as imagens do
colonizado, e impdem novos. Opera-se, entao, a naturaliza¢ao do
imagindrio do invasor europeu, a subalternizagdo epistémica do
outro nao-europeu e a propria negacao e esquecimento de
processos histdricos nao-europeus (OLIVEIRA, 2012, p. 50).

A prostituicdo é outro tema recorrente nos pontos cantados nos
terreiros e parece circunscrito as condigdes sociais representadas e aos extratos

sociais menos favorecidos. O ambiente de prostituicao é relacionado a Pombagira
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e, segundo Mariana L. de Barros (2013), “essa entidade carrega consigo marcas
da sensualidade, erotizacao e luxtria, sendo comumente compreendida como
uma prostituta sagrada” (BARROS, 2013, p. 510). Caracteristicas que associam a
entidade a prostituigdio podem ser percebidas em vdarios pontos cantados
reafirmando a associagao de Pombagira com o impuro.

Um ponto que, especificamente chama a atencao é o referente a
Pombagira Menina, que descreve sua trajetoria de entrada para o universo da
prostituicao, o ponto parece indicar um momento liminar, de passagem da
infancia para a fase adulta ao adentrar as portas do cabaré. Podemos conferir essa

hipdtese abaixo®:

Quando era pequena foi barrada
na entrada da porta do cabaré
seu Tranca Ruas dizia:
- Aqui ndo entra crianca, aqui s6 entra mulher
Dia aleluia, diz aleluia
Ela deixou de ser crianga
Para ser mulher da rua
[grifo nosso]

(Dominio publico)

Embora sejam muitas as versoes sobre a personagem Pombagira, ela
aparece, com frequéncia, relacionada a prostitui¢do, como sugere esta cantiga,
tendo o cabaré como cenario dos dramas cotidianos da entidade (PRANDI, 1996,
p.- 9). Um detalhe que nao pode passar desapercebido € a frequéncia com que o
cabaré aparece mencionado nos pontos de um modo geral. Nos parece que a

associagao da Pombagira com o lugar indica a tltima ou a tnica opgao para as

2 Disponivel em: https://www.letras.mus.br/juliana-d-passos-e-a-macumbaria/ponto-de-pomba-
gira-menina-quando-ela-era-menina/ Acesso em: 28 de janeiro de 2022.
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mulheres em algumas circunstancias histdricas e sociais, pois o transito das
mulheres pelo espago publico nem sempre foi autorizado e, quando era,
relacionava essas mulheres ao impuro e a pobreza.

Portanto, se tomarmos o cabaré como uma categoria de analise no
contexto dos pontos cantados, podemos identificar questoes de raga e de classe
social nos espacos circunscritos ao Brasil desde sua época colonial. Desde tal
periodo mulheres pobres e mesticas transitavam pelo espago publico e a
prostituigao era uma opgao real para a sobrevivéncia. Desse intercurso, é possivel
entrever as adversidades que tais mulheres enfrentavam cotidianamente, e como
explicitado no ponto abaixo “E ninguém me matou”. Nesse sentido, justifica-se
tanto a busca pela magia como recurso quanto a identificagao com a entidade que
tinha sua identidade forjada em meio aos hibridismos nestas terras. Por mais que
o ponto nao seja identificado com uma data de autoria especifica, seu conteado

desvela tais detalhes, pois o simbdlico, como vimos, transborda as geragdes:

Disseram que iam me matar
Na porta do cabaré
Passei a noite 14
E ninguém me matou
[grifo nosso]

(Dominio publico)

Abaixo segue outro ponto?! que associa Pombagira a prostitui¢ao nos
dominios do cabaré e que nos permite imaginar que a denominagao de “Rainha”
possa estar associada a uma mulher mais experiente, nao necessariamente mais
velha, talvez aquela mais procurada ou com maior fama naquele espago, também

podemos pensar naquela que um dia foi a jovem que fez fama, aprendeu o oficio,

21 Disponivel em: https://ileaxe.webnode.com/umbanda/cantigas/cantigas-de-exu/ Acesso em:
28 de janeiro de 2022.
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se tornando ao longo do tempo na iniciadora de outras mulheres ou

administradora do espaco:

Arreda homem que ai vem mulher
Ela é a Pomba-Gira Rainha do cabaré
Ela é a Pomba-Gira Rainha do cabaré
Tranca — Ruas vem na frente pra dizer quem ela é
Uma mulher feiticeira Rainha do Cabaré
[grifo nosso]

(Dominio publico)

Dando continuidade aos simbolismos representados nos pontos, a
gratidao dos fiéis as entidades esta presenta refor¢ando os lagos de cumplicidade.
Selecionamos um dos pontos mais cantados?* nos terreiros e que tem como
finalidade alouvagao a Pombagira em gratidao ao socorro prestado aos seus fiéis.
O ponto é repleto de simbologia e segue reproduzido abaixo, para refletirmos

sobre a representatividade da Pombagira no cotidiano de seus fiéis:

Salve Maria Padilha
Salve Maria Padilha
Salve Maria Padilha, que ilumina o meu caminhar
Perambulava pelas ruas ja sem saber o que fazer
Procurava na noite uma solugao para tanta dor
Sofrimento e solidao
Entdo eu clamei ao povo da rua
Que me enviasse, no momento, alguma ajuda, pois eu ja nao tinha

Forga para continuar

2 Disponivel em: https://www .letras.mus.br/umbanda/1871710/ Acesso em: 28 de janeiro de 2022.
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Entao eu clamei ao povo da rua
Que me enviasse, no momento, alguma ajuda, pois eu ja nao tinha
Forga para continuar
Quando me virei vi uma mulher na beira da estrada
Trazia uma rosa em suas mao, um feitico no olhar
Naquela bela noite de luar, deslumbrei sua dan¢a
Com sua saia a rodar, eu me aproximei
E lhe perguntei o que ela fazia na estrada
Ela respondeu: Mogo eu sou Rainha, vim lhe ajudar
Sou Maria Padilha
Ela respondeu: Mogo eu sou Rainha, vim lhe ajudar
Sou Maria Padilha
Salve Maria Padilha
Quando eu precisei, oh pomba gira, vocé veio me ajudar
Deste outro rumo a minha vida
Hoje eu venho lhe louvar
Salve Maria Padilha
Salve Maria Padilha
[grifo nosso]

(Dominio ptiblico)

Primeiramente podemos notar que se trata de uma entidade que
autodenomina “Rainha” e que caminha pela “estrada”, seu dominio sao as
“noites de luar”. E, pela estrada, sob a luz da lua, ela “resgata” fiéis em estado de
“sofrimento”, “solidao” e sem “rumo”, que perambulam em busca de “soluc¢ao”
para suas adversidades. Os verbos utilizados em sequéncia evidenciam o quanto
esse ponto € representativo para essas pessoas que cantam com fervor,
declarando que “perambulava”, “procurava” e diante de tudo “clamei” por
forgas para “continuar” pedindo para a entidade “ajudar” a “continuar”. Nesse

momento de desespero, quando “precisei” surgiu a Pombagira em socorro.
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Nessa trajetoria de sofrimento, Maria Padilha “ilumina” os caminhos
e providencia uma “solugao” e, em gratidao, o fiel volta para “louvar”. Portanto,
podemos perceber que os verbos [ilumina, perambulava, procurava, clamei,
continuar, ajudar, louvar] e os substantivos [sofrimento, solidao, solugao, ajuda,
rumo] negritados no ponto evidenciam a relagao de necessidade e de ajuda que
marcam a cumplicidade entre adeptos e entidade na vida cotidiana.

A Pombagira nesse sentido desempenha um papel social importante,
destacando-se como agente direcionador, provedor e aconselhador,
evidenciando fun¢des materiais e emocionais, oferecendo esperanca e coragem
para seus fiéis continuarem mesmo no contexto de total auséncia de recursos.
Compreendemos nesse ponto a relacio reguladora da magia que parece
reordenar o mundo simbolico dos individuos e fornecer perspectivas e
reorientagdo em um exercicio de sobrevivéncia e reinvengao.

Uma das tematicas mais populares associadas a Maria Padilha € o
amor pelo qual constituiu grande fama como vimos. Os dramas amorosos sao
temas emblematicos nos pontos cantados das Pombagira, motivo pelo qual fazem
muito sucesso, principalmente, entre o publico feminino. Em geral, encontramos
pontos sobre questdes do coracdo entrelacadas com historias de amores
proibidos, de amores impossiveis ou clandestinos, de traicao, de casos
extraconjugais ou de subjugacao de vontades via “amarragao amorosa”. Em geral
o mote desses amores ¢ a dificuldade de ficar junto, por vontade prépria ou por
subjugacao da vontade alheia, e o afastamento é a causa do sofrimento que
motiva adeptas e adeptos a procurar os favores da entidade.

Podemos conceber a associagao dos temas amorosos a magia a partir
do imagindrio da bruxaria, e delinear o fluxo de relagdes estabelecidas entre
feiticaria e amor nos intercambios da colonia com Portugal, conforme observado
por Gilberto Freyre (1977), no recorte que segue:

O amor foi o grande motivo em torno do qual girou a bruxaria
em Portugal. Compreende-se, alids, a voga dos feiticeiros, das
bruxarias, das benzedeiras, dos especialistas em sortilégios
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afrodisiacos, no Portugal desfalcado de gente que, num
extraordinario esfor¢o de virilidade, péde ainda colonizar o
Brasil [...]. Como em Portugal a bruxaria, a feiti¢aria no Brasil,
depois de dominada pelo negro, continuou a girar em torno do
motivo amoroso, de interesse da geracdo e de fecundidade, a

proteger a vida da mulher gravida e da crianca ameagadas por
tantos males (FREYRE, 1977, p. 324).

Nesse contexto que aproxima magia e amor, as feiticeiras delineiam os
primordios da Pombagira, retratando mulheres insacidveis e poderosas que
tripudiam e arrasam os coragdes masculinos, compondo cenas de traigao e
enlaces amorosos proibidos, uma clara referéncia as bruxas.

O inferno é tomado como sua morada, onde habita com o maligno. O
realce dado aos chifres do diabo e sua relagao com a traicao apontam diretamente
para a moral da mulher vulgar, da amante, da traidora. Uma clara alusao a
mulher que caiu em pecado e transformou-se em sindnimo de concupiscéncia,
Eva. No ponto a seguir, podemos conferir de que forma a performance amorosa
pode ser construida no imagindrio dos adeptos associando a Pombagira a mulher
insaciavel, lasciva, traidora, moradora do inferno e parceira do diabo. Podemos
perceber a grande influéncia do universo cristdao delineando a entidade e sua

relagao com o mal:

Se no inferno nao tivesse mulher
O diabo nao tinha chifre
Rapariga é mulher de sete maridos
E Pombagira é mulher de sete maridos
Maria Padilha é mulher de sete maridos
[grifo nosso]

(Dominio publico)

Outro ponto abaixo ilustra o papel de amante da Pombagira

impregnado no imagindrio dos adeptos, o que parece autorizar a pratica muito
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comum entre adeptas e adeptos de “fazer feitico para roubar o par do outro”. A
performance ilustrada no ponto, desse modo, da permissao para que mulheres
na mesma condi¢cdo de apaixonadas procurem seus servigos magicos para

“amarrar” o par amado, retird-lo de outrem em favor de si. Segue o ponto®:

Quando eu ia pra batalha
Passava na rua do meu amor
Minha vizinha acenava para mim
V4a com deus minha querida
Seja feliz assim
Coitadinha dela
Mal sabia ela
Que meu amante era o marido dela
Coitadinha dela
Que peninha dela
Matou meu homem que era o marido dela

[grifo nosso]

(Dominio publico)

Outro ponto* também evidencia o uso da feiticaria com finalidade de
“roubar o par” de alguém por intermédio de “amarracao” amorosa, ou seja, de
subjugacdo da vontade do outro em favor de si. Esses feiticos podem ser um
indicativo da no¢ao de moral atribuida as Pombagiras, distanciando-se das

nogoes de ética atribuidas a um modelo de comportamento “civilizado”, ou seja,

% (Citado por Glacy Ane A. de S. dos Santos (2020). Disponivel em:
https://www.periodicos.ufam.edu.br/index.php/wamon/article/view/8731 Acesso em: 28 de
janeiro de 2022.

2%  (Citado por Glacy Ane A. de S. dos Santos (2020). Disponivel em:
https://www.periodicos.ufam.edu.br/index.php/wamon/article/view/8731 Acesso em: 28 de
janeiro de 2022.
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a entidade faz qualquer coisa que solicitarem, transitando na ambiguidade

maniqueista entre o bem e o0 mal, sem seguir qualquer critério. Segue o ponto:

A minha saia é uma papoula rodada
Que joguei na encruzilhada
Pra amarrar o macho teu
Venho de longe e nao sou uma quiumba
Venho das sete catacumbas
Pro teu macho dominar
[grifo nosso]

(Dominio publico)

Outro ponto® d4 destaque ao aspecto interesseiro da Pombagira ao
dar preferéncia a homens casados em funcao de sua suposta condicado financeira,
tornando-se um perigo para as mulheres casadas. Essa proposi¢ao parece realgar
o aspecto machista que responsabiliza a mulher pelo sucesso das rela¢des
conjugais, isentando os homens da responsabilidade de supostamente
manterem-se fiéis, afastando-se, dessa forma, dos infortinios da traicao. Essa
concep¢ao de mulher ameacadora do casamento alheio nos remete ao perigo
associado a Eva, em funcao da desobediéncia no paraiso e que a transformou em
traidora. Também nos faz refletir sobre a condicao de homem eterna vitima da

mulher lasciva desde o Pecado Origina. Segue a versao:

Estava sentada na areia
Foi quando a alianca perdeu
Alianca de um grande amor

Foi meu amor quem me deu

% (Citado por Glacy Ane A. de S. dos Santos (2020). Disponivel em:
https://www.periodicos.ufam.edu.br/index.php/wamon/article/view/8731 Acesso em: 28 de
janeiro de 2022.
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Olha, ndo gosto de rapaz solteiro
Porque dinheiro nio tem
Olha, eu s6 gosto de homem casado
Pra fazer raiva a mulher

[grifo nosso]

(Dominio publico)

Nesses termos, aspectos de realeza sao exaltados em muitos pontos,
anunciando as Pombagiras como rainhas. Sao vdrias as rainhas, uma das mais
famosas é a Rainha Maria Padilha e que tem como sobrenome Rainha das Sete
Encruzilhadas. Como vimos no capitulo anterior, existem algumas especulac¢oes
sobre a natureza dessa Pombagira, mas nos, a partir da nossa investigacao,
assumimos uma possivel aproximacao histdrica e cultural nos intercambios dos
hibridismos territoriais que relacionam alguns conteados mitologicos
diversificados no delineamento da Pombagira Maria Padilha e um deles € a
espanhola Maria de Padilla, amante do rei D. Pedro I.

O ponto reproduzido abaixo ao advertir sobre o perigo nos permite
pensar na fama de manipuladora atribuida a espanhola na corte D. Pedro,
quando acusada de atrapalhar os interesses politicos dos adversarios do rei. Todo
o imaginario relacionado a ela foi reproduzido na literatura e espalhou-se pelas
camadas populares, transformando a personagem em uma mulher perigosa e
que usou de seus atributos para manipular o rei. Ou seja, o ponto expressa
exatamente as artimanhas femininas utilizadas pela Pombagira no rodar das
saias vermelhas e das risadas sedutoras e que ocultam a real intencao. Essa € a
Pombagira deste ponto, ela consegue o que quer a semelhanca de Maria de

Padilla. A seguir, reproduzimos um ponto?®:

26 Disponivel em: https://www.letras.mus.br/juliana-d-passos-e-a-macumbaria/ponto-de-

pomba-gira-rainha-das-7-Encruzilhadas/ Acesso em: 28 de janeiro de 2022.
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Ela vem girando, girando, girando
E dando risada
Cuidado amigo
Que ela esta de saia rodada
Salve elas, Laroyé!

Rosa Vermelha

Rosa Vermelha sagrada
Rosa Vermelha

E a Pombo Gira Rainha das Sete Encruzilhadas

Rosa Vermelha

Rosa Vermelha sagrada

[grifo nosso]

(Dominio ptblico)

Outro ponto pode associar a Pombagira a realeza e chama atencao
para a posse de joias “colar de ouro, brincos dourados” e para o mistério,
evidenciando aspectos de uma mulher rica e poderosa que, com suas promessas
parece encantar os homens. Nesse ponto podemos imaginar o deslumbramento
causado pelo poder despertado pela imagem de tal mulher que surge a noite,
num canto da rua, girando, gargalhando e coberta de joias, oferece ajuda. Que
mulher é essa? Nao importa. O fato é que ela surge, exala poder e oferece ajuda.
E como diz uma expressao muito comum no meio das Pombagiras: “Eu fago
conta, eu dou conta e eu presto conta”. Sao as narrativas que se espalham,
associam valor simbdlico e que conferem validade a entidade, construindo

grande fama. Segue o ponto?” reproduzido:

De vermelho e negro, vestindo

A noite o mistério traz,

27 Disponivel em: https://umbandaead.blog.br/2018/03/08/pontos-pombagira-empoderamento-
feminino/ Acesso em: 28 de janeiro de 2022.
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De colar de ouro,
Brincos dourados,
A promessa faz
Se é preciso ir
Vocé pode ir,
Peca o que quiser
Mas cuidado amigo,

Ela é bonita, ela é mulher.
E num canto da rua,
Girando, girando, girando esta
Ela é moca bonita,
Girando, girando, girando 1&
Oi, girando laroié
Oi girando la!

[grifo nosso]

(Dominio publico)

Conforme vimos, a Pombagira é comumente representada de forma
maligna e ameagadora, estabelecendo estreita relacao com o diabo e com a magia,
associada a sexualidade. Uma das caracteristicas se se sobressaem nessa relagcao
¢ sua capacidade de trabalhar para o bem e para o mal. O mal assumiu
caracteristicas diabdlicas que referenciam a moral feminina nos termos religiosos
repulsivos reproduzidos pelos filosofos da Igreja, com forte apelo as bruxas,
conforme visto no Capitulo I.

Segundo Reginaldo Prandi (2010), sua capacidade de trabalhar para o
bem e para o mal no sentido maniqueista judaico-cristao, seria uma caracteristica
aparentemente herdada de Exu, conforme visto no capitulo anterior. Para o
autor, a permissividade de trabalhar tanto para o bem quanto para o mal estaria
calcada num cdédigo de moralidade das religides Afro-brasileiras que “da mais

importancia a relagao de lealdade e reciprocidade entre o fiel e suas divindades
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ou entidades espirituais, do que a dos homens entre si, como membros de uma
comunidade humana unida e solidaria” (p. 148). Entretanto, consideramos que a
concep¢ao de Prandi (2010) reflete aspectos racistas calcados na construgao
identitaria deflagrada contra a cultura africana que a associa ao perigo, ao diabo
e ao mal, conforme visto no capitulo anterior.

O ponto? reproduzido abaixo explicita a caracteristica maniqueista do

trabalho da Pombagira nos termos que Reginaldo Prandi refere-se acima:

Ela é Maria Padilha,
De sandalinha de pau
Ela trabalha pro bem
Mas também trabalha pro mal
[grifo nosso]

(Dominio publico)

Sua relagdo com a morte e com o cemitério como representantes do
mal também parece ter sido herdade da malignidade reforcada na Idade Média
e em referéncia a relacao dual estabelecida entre a vida e a morte. A entidade ¢,
com frequéncia exaltada no ambito da Calunga (cemitério), como podemos
observar no ponto reproduzido a seguir®:

Abre essa cova
Quero ver tremer
Abre essa cova quero ver balancear
Maria Padilha das almas
O cemitério € o seu lugar

E na Calunga que a Padilha mora

28 Disponivel em: https://reidospontos.blogspot.com/p/pontos-de-maria-padilha.html Acesso

em: 28 de janeiro de 2022.
» Disponivel em: https://www.letras.mus.br/umbanda/abre-essa-cova/ Acesso em: 28 de janeiro
de 2022.
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E na Calunga que a Padilha vai girar
[grifo nosso]

(Dominio publico)

Também ressaltamos que o “mistério” atribuido a Padilha no ponto®
que segue remete ao cemitério, dominio da entidade em questao. Logo, o
“mistério”, nesse caso, trata-se da morte e as inquietagdes que ela causa ao ser
humano, pois morrer é o destino inevitavel de todos noés. Também podemos
perceber que o ponto evidencia que esta Pombagira esta sob as ordens de Omolu,
que na umbanda é cultuado como o orixa que é dono do cemitério, senhor da
transformacao e que transita entre a vida e a morte. Portanto, nesse ponto,
podemos perceber um enredo que conta a histéria da entidade em questao e sua

relacao com o mistério da morte.

Se a sua catacumba tem mistério
Oi ela é Maria Padilha do Cemitério
Mas ela é loira dos olhos azuis
Maria Padilha é filha de seu Omolu

[grifo nosso]

(Dominio publico)

Nos intercambios da feiticaria representada nos pontos cantados,
podemos perceber mesclados elementos mais préximos dos cultos afro-
brasileiros como a cachaga e o azeite de dendé, e mengoes ao estado da Bahia,
considerado o mais importante representante da cultura africana por ter
organizado o culto dos orixas e preservado as raizes africanas. Mas também

encontramos vasta referéncia a elementos herdados da bruxa como o caldeirao

% Disponivel em: https://www.vagalume.com.br/umbanda/maria-padilha-do-ceminterio.html
Acesso em: 28 de janeiro de 2022.
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ou animais magicos como sapos, cobras e bodes com vastas citagdes sobre
inferno, fogo do inferno, diabo, satands, dentre outras.

As cantigas revelam as técnicas magicas de trabalho e seus
instrumentos magicos, dando destaque ao seu potencial ofensivo, comumente
em tom ameagador. A demonizagao é recorrente e ndo importa o viés da magia,
pois foi uma estratégia empregada pela Igreja para perseguir os desvios da fé
crista, estando presentes na Europa e nas colonias simultaneamente, como vimos
nos autos dos processos inquisitoriais no capitulo anterior. Nesse sentido, os
pontos cantados para as Pombagiras, em geral, quando se relacionam a feitigaria,
fazem mencao a associacao da mulher ao mal, indicando sua estreita relacao com
o diabo, muitas vezes estabelecida via sexualidade.

Nos proximos paragrafos selecionamos alguns pontos que permitem
ver mais detalhadamente as referéncias listadas, procuramos organizar por
tematica, pois categorizar as cantigas é complicado e limita as andlises ja que uma
unica cantiga pode trazer categorias diferentes. Por isso, tentamos seguir uma
ordem temadtica e dar destaque aos elementos que mais se sobressaem e
abordaremos referéncias africanas, sobre o diabo e o inferno, sobre a bruxaria.
Ressaltamos que, como a feiticaria e sua relagdo com a bruxaria no contexto da
perseguicao das mulheres pela Inquisicao e é o elemento principal do escopo
desta investigagao, demos maior destaque a pontos que pudessem contribuir
com detalhes sobre a presenga da bruxa nas intermiténcias da Pombagira, ja que
sao personagens contiguas.

A presenca de elementos africanos nos pontos pode ser notada em
substancias que caracterizam o culto a Exu, como a cachaga e o azeite de dendé,
nao aprofundaremos sobre os sentidos desses elementos. Outros elementos sao
interlocugdes com os aspectos relacionados ao diabo e ao inferno e outros
herdeiros da bruxaria e projetado em Exu, como o garfo, tridente, caldeirao e

animais magicos. Desse modo, seguimos nossa apresentagao.
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No ponto® que segue, podemos notar que a Pombagira trabalha
magicamente com a cachaga (Exu), com o garfo (diabo), com punhais de ago
(bruxaria). Esses elementos sdao manipulados em fungdo da finalidade a ser

alcancada pelo feitico proposto:

Dizem que ela é Rosa Caveira
Ela ndo é de brincadeira
Quando vem pra trabalhar
Trazendo seu marafo [cachacga] e seu garfo
Seus sete punhais de aco
E um feitico no olhar
Dizem que nao é brincadeira
Ela é n6 na madeira
Ina, Ina, Ina
[grifo nosso]

(Dominio publico)

Outro elemento magico utilizado nos trabalhos da Pombagira é o
azeite de dendé, que € sindnimo de feiti¢o nas ditas religides afro-brasileiras,
onde se diz “onde tem dendé, tem feitico”. Essa nogao é explicitada em um ponto
muito popular, cantado nos terreiros e que associa o poder dos feitigos
manipulados com dendé pela Pombagira comparado ao poder dos padres.

Podemos conferir na reproducao do ponto® abaixo:

Pombagira ganhou marafo
E levou pro padre benzer

Perguntou pro sacristao

31 Disponivel em: https://www.vagalume.com.br/aldeia-de-caboclos/rosa-caveira.html Acesso
em: 28 de janeiro de 2022.
% Disponivel em: https://reidospontos.blogspot.com/p/1-eu-caminhava-pela-alta-madrugada-

sob.html Acesso em: 28 de janeiro de 2022.
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Se na batina do padre tem dendé
Tem dendé, tem dendé
A batina do padre tem dendé
[grifo nosso]

(Dominio publico)

Seu carater de entidade perigosa e feiticeira, com a qual se deve tomar
muito cuidado, também é sempre marcado (PRANDI, 1996, p. 10), como se pode
ver a seguir nas mensagens de perigo associando seu potencial ao estado da
Bahia, evidenciando que a magia “negra” tem poder, um possivel contetido

velado. Segue o ponto®:

Pombagira é a mulher de sete maridos
Nao mexa com ela
Ela é um perigo
Pombagira girou
Pombagira girou no congéa da Bahia
Pomba gira vem de longe pra fazer feitigaria
[grifo nosso]

(Dominio publico)

Outra versao* do ponto transcrito acima, descreve o perigo que a
Pombagira representa associado a sua ferramenta de trabalho, a gargalhada.

Conferimos s seguir:

Pombagira é mulher de Sete Maridos!

Pombagira € mulher de Sete Maridos,

33 Disponivel em: https://www.vagalume.com.br/aldeia-de-caboclos/rosa-caveira.html Acesso
em: 28 de janeiro de 2022.

3 Disponivel em: https://umbandaead.blog.br/2018/03/08/pontos-pombagira-empoderamento-
feminino/ Acesso em: 28 de janeiro de 2022.
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Mas nao mexa com ela!
Pombagira ¢ um perigo!
Ela é Pombagira, a Rainha da Encruzilhada,
Que enfrenta seus inimigos
Com uma forte gargalhada
[grifo nosso]

(Dominio publico)

Dos instrumentos de trabalho da Pombagira, a gargalhada de suas
performances € a ferramenta que mais se destaca e se assemelha a gargalhada da
bruxa, e pode ser considerada um instrumento de resisténcia, de magia e figura
nos pontos cantados como possibilidade de enfrentamento do mal, o que

Z1 ir:
odemos perceber no ponto* reproduzido a seguir

Olha quem chegou para trabalhar
Trazendo um feitico no olhar
Rosa Caveira jeito sensual
Vai cortando
com sua risada
Todo o mal
Sua morada € na figueira
Para vencer o mal
chama Rosa Caveira

[grifo nosso]

(Dominio publico)

35 Disponivel em: https://umbandaead.blog.br/2018/03/08/pontos-pombagira-empoderamento-
feminino/ Acesso em: 28 de janeiro de 2022.
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O ponto* abaixo realga os atributos femininos como poténcia
magistica portadora de axé (energia) e permite perceber a associacao da
Pombagira a feiticaria nos intercimbios da encruzilhada, lugar magico para

varias culturas:

Ela é feiticeira
Ela é poderosa
Ela tem axé
E dona da encruza
Rainha da noite
Do cabaré
Seu sorriso é belo
Seu corpo € lindo
Perfume é flor
Seu cabelo é negro
O olhar certeiro
Ela traz o amor
Quando vem no terreiro
Nao tem quem nao olhe
Ela é linda demais
E se tu ndao conhece
Ela é dama da noite
Cuidado rapaz
Quando vem no terreiro
Nao tem quem nao olhe
Ela é linda demais
[grifo nosso]

(Dominio ptiblico)

¥%Disponivel em: https://www letras.mus.br/juliana-d-passos-e-a-macumbaria/ponto-de-pombo-

gira-dama-da-noite-ela-e-feiticeira/ Acesso em: 28 de janeiro de 2022.
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Nos pontos destacados a seguir, evidenciamos as caracteristicas que
mais se sobressaem sobre as relacdes da Pombagira com o diabo e com a magia.
A seguir, o ponto destaca associagao da entidade com satands, situando-a no
inferno e parece relacionar sua poténcia a presenga de dois colaboradores que
reforcam seus poderes na magia: Tranca Ruas e Seu Z¢, reforcando que ela nao
trabalha, mas que existe uma legiao de demonios colaborando. Segue a

reproducao do ponto:

Abre a roda
Oi, deixa Maria Padilha dangar
Ela tem dois amores ao seu lado
Um é seu marido e outro € seu namorado
Mas cuidado mogo eu vou te falar qual é
Ela é mulher de Tranca Ruas e amante do Seu Zé
Mas ela linda, é linda ela é linda demais
Maria Padilha ela ¢ mulher de satanas
Nao mexa com ela, ela ndo mexe com ninguém
Ela é ponta de agulha e quando mexe, mexe bem
[grifo nosso]

(Dominio publico)

O préximo ponto nos permite perceber a associacao entre a passagem
dos demoénios para o mundo dos humanos viabilizada pela gargalhada da
Pombagira que estremece as portas do inferno, e encruzilhada parece ser o portal
de passagem. Também notamos que Pombagira é declarada mulher de Lucifer,
portanto Rainha do inferno, mas também mulher de sete exus, configurando seu
poder expresso pela simbologia magistica do niumero sete e o refor¢o de outros
sete demonios. Reginaldo Prandi (1996, p.6) reproduz alguns pontos sobre esses

aspectos e resumimos logo a seguir:
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A porta do inferno estremeceu
O povo corre pra ver quem €
Eu vi uma gargalhada na encruza
E Pombagira, a mulher do Lucifer (pesquisa de campo)

Ela é mulher de sete Exu
Ela é Pomba Gira Rainha

Ela é Rainha das Encruzilhadas

Ela é mulher de sete Exu (Molina, s/d: 25)
[grifo nosso]

(Dominio publico)

Outros pontos também detalham a associagao da Pombagira com o
diabo, destacando todo seu arsenal simbdlico que caracteriza a relagao do diabo
e do inferno como um lugar quente e de fogo, imagens comumente associadas
aos Exus e as Pombagiras, retratados como seres vermelhos com chifres e rabos,

portando garfos ou tridentes. A seguir reproduzimos alguns pontos®:

Pomba-Gira quebrou a perna,
com a carreira que ela deu.
O inferno pegou fogo e
a mulher do diabo ndo morreu
Nao morreu
a mulher do diabo nao morreu
[grifo nosso]

(Dominio publico)

Sua gargalhada ecoa na madrugada

37 Disponivel em: https://umbandaead.blog.br/2018/03/08/pontos-pombagira-empoderamento-
feminino/ Acesso em: 28 de janeiro de 2022.
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Maria Padilha nao é cinzas ela é brasa,
Com sol ou lua louvamos com fé

Maria Padilha estd pro que der e vier

Nao mexa com a Padilha brincadeira ela nao é
Transforma espinho em rosas se fores merecedor
Na barra da sua saia ninguém nunca encostou
Labareda de fogo queima, € o aviso que ela da
Quem quer caminhos floridos com ela nao vai brincar
[grifo nosso]

(Dominio publico)

Meu garfo ja chegou na terra

Estou querendo guerra
Meu garfo ja finquei na terra

Estou guerreando, estou guerreando
Eu estou trabalhando
Eu estou lhe limpando
Estou lhe limpando
[grifo nosso]

(Dominio publico)

Oi, quem mora nessa ilha
0O0bai quem mora nessa ilha
Fogo por todos os lados
Garfo seguro na mao
Rosas no chao se espalhando
Formosa ela vinha entao
Era Padilha, Era Padilha
Maria Padilha
Quem nao me respeita

Logo se afunda
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Eu e Maria Padilha
Dos 7 cruzeiros da calunga
[grifo nosso]

(Dominio ptublico)

Como visto ao longo da exposi¢ao dos pontos, foram atribuidos
poderes sobrenaturais as Pombagira que remontam a magia europeia, pudemos
perceber varios elementos, mas também das entidades em verdadeiro exército de
demonios, em que a mais poderosa € retratada na literatura como a rainha de
todas as Pombagiras, a Rainha Maria Padilha.

De acordo com o percurso do Capitulo I, recorremos a Marlise Meyer
(1991) para compreender a relagdo da Pombagira com a feiticaria europeia e
concordamos com a autora sobre a possibilidade da influéncia dessa magia sobre
os sortilégios praticados em nome das Pombagiras. As semelhancgas entre a
Pombagira Maria Padilha e a espanhola Maria de Padilla, amante o rei espanhol
Pedro I, O Cruel estao relatadas por Meyer (1991) no recorte que segue, no qual
a autora reproduz um ponto de Maria Padilha, que, segundo ela, aproxima as

personagens nos circunspectos da magia europeia:

Como se verd, o que se observa é o que parece ser a longa
memoria, a ‘longue durée’, daqueles tracos constitutivos da
dama espanhola, tais como a memoria poética os delineou. Da
‘hermosa e hechizera Dofia Maria de Padilla’ a Pomba Gira
especifica que recebe um nome idéntico ao seu, parece ter
havido mais do que coincidéncias, sao fortes as semelhangas,
comuns, os atributos [Grifo nosso]

Na familia da Pomba Gira
S6 se mete quem puder
Ela e Maria Padilha
Sao mulher de Lucifer
(MEYER, 1991, p. 146).

[grifo nosso]
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Outros elementos relacionados a bruxaria podem ser identificados nos
pontos cantados em louvagdo as Pombagiras. Temas como o caldeirdo sao
associados a entidade em referéncia aos poderes alquimicos atribuidos ao
caldeirdo nas culturas pagas, conforme visto no Capitulo I. Animais atribuidos as
bruxas na Idade Média e herdeiros das crengas pagas também figuram nos
pontos, como € o caso do sapo, do gato, do bode e da cobra. A seguir conferimos
as representagdes dos elementos magisticos citados acima em alguns pontos que

seguem transcritos:

No seu caldeirdo tem que ter um sapo [2x]
Terreiro que é terreiro tem que ter Maria Farrapo® [2x]
[grifo nosso]

A Padilha tem um gato
que nao é de brincadeira [2x]

Meio-dia ele é gato
meia-noite € Exu Caveira® [2x]
[grifo nosso]

La vem a Pombagira
montada no bode [2x]

Cuidado com ela
com ela ninguém pode*’ [2x]
[grifo nosso]

Botaram meu nome na boca de um bode
Mas eu sou filho da Padilha e comigo ninguém pode [2x]

% Disponivel em: https://www.pontosdeumbanda.com.br/exu/ponto-de-pombo-gira-maria-
farrapo-no-seu-caldeirao-tem-que-ter-um-sapo.html Acesso em: 21 de outubro de 2022.

¥ Disponivel em: https://www.pontosdeumbanda.com.br/exu/ponto-de-pombo-gira-a-padilha-
tem-um-gato.html Acesso em: 21 de outubro de 2022.

4 Disponivel em: https://www.letras.mus.br/umbanda/pomba-gira-no-bode/ Acesso em: 21 de
outubro de 2022.
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Vocé botou vocé mesmo vai tirar
E uma ordem da Padilha
Vocé tem que respeitar*! [2x]
[grifo nosso]

Galo canta, cobra pia [2x]

Eu quero ver quem chamou por Maria
O galo cantou, a cobra piou*?
[grifo nosso]

(Dominio publico)

Os aspectos magicos também estdo presentes nos pontos de
finalizagdo que marcam a hora do encerramento. No ponto seguinte, o marcador
do tempo € o canto do galo, associado a madrugada, hora em que eram
encerradas as giras de Povo de Esquerda, atualmente, por conta da violéncia, os
terreiros vém se adaptando. Notar, no ponto da sequéncia, que sua despedida é
marcada pelas doze badaladas do sino, assim como no conto de fadas de
Cinderela em que a jovem princesa precisa deixar o baile para ndo se transformar

em abobora, que também ¢é simbolo da bruxaria. Seguem os pontos:

Galo cantou é hora é hora
Maria Padilha se despede e vai embora
E na boca do mato é na encruzilhada
Que ela mora
Ela se despede e vai embora
Quando o sino da encruza
Der doze badaladas
E o Maioral lhe chama
Ela vai pra encruzilhada

Vai por uma estrada tao florida

4 Disponivel em: https://axe-de-umbanda.tumblr.com/post/54292850079/voc%C3%AA-botou-o-
meu-nome-na-boca-de-um-bode-mas-eu Acesso em: 21 de outubro de 2022.

£ Disponivel em: https://gritelaroye.tumblr.com/post/190388794261/galo-canta-cobra-pia-eu-
quero-ver-quem-chamou-por Acesso em 21 de outubro de 2022.
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Vai ver sua morada o que é que ha
Ela vai girar, ela vai unlé [subida]
[grifo nosso]

(Dominio publico)

A partir da andlise dos pontos cantados, pudemos perceber que
existem fortemente presentes conteidos de invocagdo, gratiddao, desafio e
despedida, nos quais identificamos aspectos de género, de raga e de classe social
expressos ou velados nos contextos representados.

A reflexao sobre os pontos cantados nos espagos de culto umbandista
nos permite compreender de que forma a entidade Pombagira é concebida pela
religido e percebida nao s6 pelos adeptos frequentadores, mas por médiuns que
com ela trabalham. Os pontos evidenciam a estreita relagao da Pombagira com a
morte, com a noite, com o mal, com a prostitui¢ao e com a rua, todos aspectos

intercambiados pela feitigaria.

4.6 Nota Conclusiva

Desse modo, podemos tecer fortes relagdes entre os aspectos
ressaltados na se¢ao anterior e que aproximam a construgao visual da Pombagira
da bruxa medieval com as referéncias expostas nos pontos cantados, reforcando
nossa tese de que a Pombagira nao ¢ apenas a face da demonizagao, mas da
hibridizacao de varios personagens circunscritos na simbologia arquetipica que
habita o inconsciente coletivo cultural.

Nesse sentido, pensar na extensao de sentidos atribuidos ao feminino
pecador durante a Inquisigao para a legiao do Povo de Rua na umbanda parece
uma possibilidade real que, inclusive, se reflete nos pontos cantados que
remetem a Pombagira como uma bruxa feiticeira. Dessa forma, essa segao
cumpriu sua dupla fungao, de evidenciar a proximidade da Pombagira com a

bruxa medieval e com a espanhola, Maria de Padilla.
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5. CONSIDERACOES FINAIS

Nessa pesquisa investigamos de que forma as interlocugodes religiosas
fundamentaram o processo de demonizac¢ao do feminino, articulando crengas
antigas a episddios mitoldgicos. Nossos resultados apontaram para um longo
processo de construgao ideoldgica acirrada na caca as bruxas e que tinha como
objetivo alcar as bases para a consolidacdo da racionalidade moderna como
construgdo eurocéntrica hegemonica. Observamos que o colonialismo e a
racionalidade moderna exterminaram populagdes e culturas inteiras, impondo o
modelo eurocéntrico aos que sobreviveram, hierarquizando os seres,
fundamentando a exploragao. Nesse processo, a racionalidade suplantou as
cosmologias nativas e separou o corpo da cabega, arrancando a alma e
marginalizando a existéncia.

O objetivo geral foi compreender de que forma, a partir da
demonizagao do feminino no ambito religioso cristao, o0 machismo atravessou o
tempo sendo reproduzido nas instancias da cultura, contribuindo com a
determinacao do lugar da subalternidade do feminino, reafirmando a misoginia
e mantendo o padrao androcéntrico na representagdo da Pombagira Maria
Padilha, fortemente associada ao diabo nos intercambios da religido.

Como vimos ao longo de nossa investigacao, a humanizagao de Exu
fundamentou as bases da tipificacdo do Povo de Rua, aglutinando as entidades
em um polo masculino e um feminino, o que permitiu que as Pombagiras se
tornassem trabalhadoras nos limites da religido. Nesse trajeto, foram
resguardadas algumas caracteristicas do orixa Exu, como a fun¢do comunicadora
e o0s dominios da Encruzilhada. Entretanto, a entidade revestiu-se de
fundamentos cristaos e passou a figurar como a encarnacao de algum morto sem
evolugao espiritual e que vagueia pelas ruas com forte apelo sexual e maléfico, o

que se manifesta na propria corporalidade mediada.
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Na hierarquia concebida, Maria Padilha foi cognominada Asmodeus
e figura no topo da cadeia dos demonios, logo abaixo de Lucifer, onde foi
subordinada aos Serafins Maléficos, comparativamente, uma versao infernal do
Paraiso. Maria Padilha pode ser vista, entao, como a versao diabolica de Eva,
inclusive porque também surgiu do desdobramento da figura masculina. Assim
como Eva surgiu da costela de Adao, a entidade surgiu como polo oposto a Exu,
igualmente sem individualidade.

Enquanto ser demonizado, por sua natureza pecadora, Eva foi
estigmatizada pelo fracasso do homem, sendo a sexualidade e a luxtria sua forga
negativa e que fizeram dela uma eterna devedora. Pombagira, assim como Eva,
foi tomada como forca incontrolavel, o agente do caos e da desordem, ser
manipulador e perigoso, estando, por essa razao, sempre sob suspeita nos
terreiros.

A descendéncia diabolica fez de Pombagira uma trabalhadora de
Esquerda em busca de redengao e evolugao espiritual, o que a alocou nos limites
da subalternizagao no espaco externo. A potencialidade diabdlica da Pombagira
pode ser vista como reflexo da construgao cultural, descendente do processo de
demonizagdo do feminino e de concentragao da sexualidade de Exu. Enquanto
representacoes de personagens da vida cotidiana, Pombagira preservou marcas
individuais e coletivas que reafirmam esteredtipos ancorados nas assimetrias das
rela¢Oes de raga, de género, de sexualidade e de classe.

A tipificacao da Pombagira como trabalhadora de Esquerda parece ter
ressignificado a Encruzilhada do mito africano ao ser reinterpretada como rua no
Brasil, assumindo carater negativo. O colonialismo parece ter roubado o carater
sagrado da Encruzilhada e ter transformado a rua em sindnimo de falta de
possibilidades.

Concebidas como entidades que exalam subversao, medo e luxuria, as
Pombagiras foram demonizadas pelo cristianismo, transformando-se em um

modelo diabdlico reproduzido continuamente pelas religides que a cultuam.
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Nesses termos, notamos que a religido reproduz e reforga os papéis sociais,
solidificando crencas que limitam os aspectos do feminino as caracteristicas
fundamentadas no processo historico de demonizagao.

Nessa medida, consideramos que Maria Padilha surgiu como um
signo livre, um mito que nasceu no seio da sociedade brasileira nos intercambios
da cultura e, no alvorecer da organizagao da religido umbandista se materializou
como entidade. Nesse processo, assumimos que a religido encapsulou o mito e
enquadrou Padilha, delimitando sua identidade aos moldes cristaos,
deformando sua mensagem.

O reforco da inferioridade das Pombagiras € possivelmente
observavel na hierarquia das entidades na religido, pois, no organograma
espiritual, elas respondem aos caboclos, considerados moralmente superiores e
mais evoluidos. A importancia desse destaque reside no fato de que a
representatividade que as Pombagiras exercem sobre as pessoas de classes
subalternizadas fica restrita ao lugar que ja lhes é reservado socialmente,
justificando a miséria material como uma extensao da vida espiritual.

Desse modo, notamos a categorizagio do mundo espiritual aos
moldes do material, tipificando um modelo ideal de sujeito nos dois planos.
Ainda percebemos que as identidades assumidas por esses espiritos sao uma
clara reminiscéncia dos personagens oriundos das classes menos abastadas da
sociedade brasileira. Dessa forma, a religido parece passar uma mensagem
ambigua, pois a0 mesmo tempo em que promete libertar, reforca a inferioridade
de papéis subalternos nos limites da religiao. Esse aspecto parece estar associado
a nogao de reencarnagao que projeta em vidas futuras a superagao da miséria do
presente. Esse parece um processo perverso que inflexibiliza o transito entre as
classes, reforgando a ideia de meritocracia nos limites da religiao.

Sobre a ressignificagdo dos papéis atribuidos ao feminino a partir da
pratica de significagao desenvolvida pela Igreja, que construiu os contornos da

mulher ideal, e, nesse contexto de subalterniza¢ao, a Pombagira Maria Padilha
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surgiu como elemento de contestagao, oferecendo novas possibilidades de se
pensar e conceber o feminino, ela estimula a transgressao objetivando a
libertacdao. Entretanto, o papel transgressor da entidade parece ter adquirido
aspectos ambiguos nos limites da religido. A rua, como sua morada,
aparentemente, transmuta o profano em sagrado, mas limita a sacralidade ao
restringir o acesso a papeis sociais fora do escopo da rua. A capacidade
transgressora da ordem e libertadora dos sentidos, confunde-se no meio religioso
com aspectos relacionados a papeis sociais subalternizados e invisibilizados,
atribuidos a sexualidade e a demonizacao do feminino.

Nesse sentido, notamos os atravessamentos que a experiéncia
religiosa possibilita ao reproduzir os mitos e adapta-los aos novos contextos
sociais em que se fixam, reforcando a teoria de que os mitos se atualizam e se
transformam ao longo do tempo, ou seja, nao sao estaticos. Essa é a historia da
Rainha Maria Padilha, a amante do rei, que virou rainha apds sua morte na
Espanha e que desembarcou além Atlantico, onde foi declarada rainha de todas
as Pombagiras.

Nesse sentido, apds percebermos essa relagdo, orientamos nossa
pesquisa para compreendermos os atravessamentos inscritos nos intercambios
possibilitados pelo processo colonialista ao desembarcar por aqui personagens e
mitos europeus que passaram a ordenar a subjetividade e as relagdes sociais. Essa
revisao nos possibilitou identificar aproximacoes e distanciamentos em busca de
uma identidade.

O que nos chamou a aten¢ao nesse percurso e que se sobressaiu em
nossas analises foi que o contexto em que essas personagens estavam inseridas
foi decisivo para sua categorizagao como repulsivas. O elemento que todas as
personagens tém em comum € o delineamento da racionalidade moderna que
instou as bases de humanidade e de civilizacao.

Desse modo, faz-se urgente pensar possibilidades para suplantar a

ordem do discurso androcéntrico colonialista e desconstruir os papéis de género.
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O inicio desse exercicio passa pela desmasculinizacdo das referéncias.
Necessitamos recriar epistemologias que considerem o conhecimento plural,
organizando uma estratégia epistémica voltada para a desconstru¢ao de modelos
globais e dar voz aos sujeitos da enunciacao. Nesse sentido, Pombagira se levanta
das profundezas do inferno onde a aprisionaram e anuncia que pode o

subalterno falar!
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