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licdo (1), ddo contade préticasrituaisdeori-
gem africana e de reacgdes dos setores
hegemdnicosdeentdo frenteaelas. Emmeio
anoticias de fugas de escravos, de capturas
de negros fugidos, e de adverténcias contra
0 perigo das revoltas contra o cativeiro, ha
referéncias afeiticeiros negros e seus “ hor-
rorososcrimes’: roubos, raptos, estupros, as-
sassinatos. ConformeY vonneMaggie(2), o
medo do feitico caminhava junto ao medo
real do negro.
Proclamada a Abolicdo, 0 medo darevolta
negra deixou de existir e 0 medo dafeitica-
ria quase que desapareceu. As dendncias
desde entdo até 1930, divulgadas pelos jor-
nais, s8o majoritariamente contra préticas
de origem européia, exercidas por imigran-
tes portugueses, espanhdis, italianos e ale-
maes. Foram el es portadores ndo so de suas
crengas cristas, mas de praticas magicas
imemoriais. Aolongo desseperiodo foi tam-
bém introduzido o espiritismo em sua ver-
s8o kardecista, sobaformainicial deciéncia
efilosofiae posterior dereligido, cultivado
pelaselites: erao“alto espiritismo”, como o
designava aimprensa, protegido pelo Esta-
do e legitimado socialmente, inspirado nos
nobres principios da caridade e envolvendo
pessoasinstruidas e de el evada extragéo so-
cial. Nas camadas populares, ao contrario,
prevaleceria 0 “baixo espiritismo”, com
suas préticas de sortil égios, curandeirismo
efeiticariaenquadraveis no Cédigo Penal,
despido demoralidade e motivado por inte-
resses escusos, envolvendo pessoas
desclassificadas socialmente e ignorantes.
E 6bvio que entre tais curandeiros e feiti-
ceiros estavam 0s ex-escravos e seus des-
cendentes, praticando seus rituais de ori-
gem africana, aos quais mesclavam cren-
¢as espiritas e préticas méagicas européias.
Roger Bastide (3), na década de 50, ja
havia percebido a presenca marcante do eu-
ropeu no que chamou de macumba paulista.
Defato, aindefinicao dasnoticiasdosjornais
daépocacom referénciaaostiposde praticas
relatadas, referidas confusamente como de
bruxaria, feiticaria, espiritismo e
curandeirismo, jé refletia um sincretismo
incipiente. O mesmo pode-se dizer daslistas
das “bugigangas’ apreendidas nos “antros’

por ocasido das “batidas’ policiais, em que
aparecem os blzios ao lado das cartas de jo-
gar, imagens de santos ao lado de orixas e de
objetos de uso universal damagia, taiscomo
pedras, cabelos, bonecos, punhais, roupas,
0Ss0s, terra, etc. Ao mesmo tempo em que o
europeu e seus descendentes adotavam ele-
mentos dos cultos negros em seus rituais, o
inverso também sedava, com aincorporagéo
de crencas e préticas magicas de extragdo
européia em seu universo magico-religioso.

Com aRevolucéo de 30 e especialmente
com o advento do Estado Novo, que se pre-
tendia moderno e que, em nome da
modernidade, perseguia os “arcaismos’, a
repressdo contra estas praticas magicas e
cultos sincréticos ndo so recrudesceu mas
tornou-separticularmentedirigidacontraos
cultos de origem negra: nas portarias dos
O6rgdos publicos responsaveis pela
moralidade e segurancga publicas, as “ma-
cumbas’ e os‘candomblés’ sdo nominal-
mente citadoscomo alvosdasproibi¢des, ao
lado das genéricas préticas de “feiticarias,
necromancia, quiromancia e congéneres”.
Déa-se inicio a um intenso combate contra
eles, com a apreensdo de objetos rituais e
prisdo de pais e filhos-de-santo e ainstala-
¢ao deinquéritos e processos em que foram
enguadrados como réus.

Apenas com aredemocratizacdo de 45, a
relacéo do Estado paracom esses cultos, sob
apressao daretomadado processo eleitoral e
o florescimento do populismo caracteristico
do periodo, se inverte: de perseguidos pas-
samelesaser favorecidoseosantigosalgozes
transformam-se em protetores (4). No entan-
to, logo a policia encontra seu substituto, a
Igrgja: ao longo da década de 50 a CNBB
desenvolve extensa campanha liderada por
frei BoaventuraKloppenburg contrao espiri-
tismo, especia mente de umbanda, quevinha
crescendo intensamente como revelarao re-
censeamento de 1940 (5). Antigas e novas
acusacOes |he séo feitas e pairou sobre a ca-
beca dos catdlicos que fregiientassem seus
terreiros a ameaga da excomunhdo.

Teriam tais cultos que esperar pelo Pon-
tificado de Jodo XXIII para novamente se-
rem tolerados pelalgreja, e pelo golpe de 64
paratornarem-se o grupo religioso preferen-
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cia das relagdes do Estado. Mesmo assim,
recomecgaram a ser antagonizados sistemati-
camenteapartir dadécadade 80, agorapel os
grupos neopentecostais que, em sua guerra
espiritual, ostomaram como alvos preferen-
ciais, desqualificando-os enquanto
adoradores do demdnio (6).

Os estigmas sociais contra 0 negro e sua
religido e as renovadas acusagdes mais do
gue seculares de que foram vitimas culmina-
ram com a atitude ao mesmo tempo de hosti-
lidade e de medo que até hoje inspiram. E
exemplar deste caso o0 vocdbulo macumba:
determo genérico paratodasasreligidesbra-
sileiras de origem negra, ou entdo de
nominativo de uma delas em especial, a de
origem banto, desenvolvida no sudeste do
pais, especialmente em S&o Paulo e Rio de
Janeiro a partir de fins do século X1X, passa
aser vistadepreciativamente como sinbnimo
de supersticdo de negro, como magia negra
guesedesprezaesetemeaum sd tempo. N&o
foi por acaso que, parafugir dessasconotagtes
pejorativas, o 1° Congresso Nacional de
Umbandaresalizadoem 1941 no Rio de Janei-
ro (7) adotou este novo nome para se
autodesignar oficialmente. A partir de entéo
as liderancas dareligiéo nascente empenha-
ram-se no sentido de suainstitucionalizacéo
elegitimacdo, medianteo seu enquadramento
legal eaabsor¢éo dosval oresvigentes, exor-
cizando de seus rituais préticas tidas como
barbaras (sacrificiossangrentos, usoritual da
pélvoraedebebidasal codlicas, “ despachos’
de Exu) e controlando osterreiros através de
suavinculacdo afederactes (8). Seu sucesso
foi apenas relativo, pois um nlimero muito
grande deterreiros, mesmo que filiados para
garantir uma certalegalidade de seu funcio-
namento, permaneceu avesso as exigéncias
dasfederagdes e continuou com suaspréticas
tradicionais.

Este breve escorco historico das relagcdes
entre cultos afro-brasileiros e a sociedade
inclusivaconduz asinterpretagdes sociol 6gi-
cassobreo sentidodesuapreservagdoetrans-
formagdes sofridasao longo do tempo. Antes
disso, porém, passaremos a discutir certos
aspectos da conceituacéo sociolbgica sobre
os fendmenos magicos e religiosos, que po-
derdo melhor esclarecer tais interpretacées.

Il. MAGIA E RELIGIAO NA
ABORDAGEM SOCIOLOGICA

O debate sobre a religido, em termos de
suasorigens, papéis e conseqliénciassociais,
€ sabidamente uma questdo presente na
sociologia classica. Nao obstante a negativa
marxista em reconhecer seu estatuto
ontoldgico, sua importancia enquanto feno-
meno estratégico paraaexplicacdo e acom-
preensdo da realidade é ponto central das
andlisesde DurkheimeWeber. Essesautores
ndo cuidaram apenas da religi&o, preocupa-
ram-se também com a magia, demonstrando
as continuidades e rupturas entre elas e seus
sentidos diferenciados.

Ainda que ndo se possam minimizar as
diferencas tedrico-metodol 6gicas que con-
trastam as concepgdes mais genéricas dos
autores, haque sesalientar asinimerasafini-
dadesentre el esno caso especifico daanalise
damagiaedareligido. Em primeiro lugar, a
semelhancaentre osconceitosdurkheimiano
de sagrado (9) e weberiano de carisma (10),
quesupdem ambosumaatribuicdo val orativa
dequalidadesextra-empiricasaosobjetospor
eles contemplados. Em segundo lugar, o ca-
rater individualizado da magia frente a reli-
gido: tanto paraum como paraoutro, a magia
liga-se prioritariamente & manipulacéo do
sagrado/carismaparafins utilitérios e pesso-
ais, enquanto areligi&o mantém suas preocu-
pacoes rel ativas aos interesses coletivos que
expressa. Se para Durkheim a confraria mé-
gicandorealizaacomunhéoreligiosadalgre-
ja, paraWeber o mago é visto como um em-
preendedor individual face ao caréter
institucionalizado da congregacéo e do sa-
cerddcio.

Ainda, a magia era vista por eles como
expressdo historicamente superada. Se
Durkheim generaliza os resultados de seu
“experimento” sobreareligido, feitocombase
empirica de sociedades primitivas, ndo pro-
cede damesmamaneiracom amagia, aqual
ndo teria o atributo da universalidade. Se
Weber confere a esta Ultima o caréter da
manifestac&o do carismaem sociedadescam-
ponesas, predominantes até a época medie-
val, val associar o mundo moderno desencan-
tadoaplenitudedasreligideséticas. E, sobre-
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tudo, do ponto devistaquemaisnosinteressa
nestasreflexdes, paraambosareligido évista
como um fendmeno eminentemente moral
frenteaamoralidade damagia. Parao cléssi-
cofrancésaguelaexpressariaasuperioridade
moral da consciéncia coletiva sobre a carén-
ciamoral das consciénciasindividuais. Para
0 socidlogo alemao, a magia seriaum obstéa-
culoaser vencido no processo racionalizador
e moralizador que se inicia com as religites
éticas.

A sociologia dos fendmenos magicos e
religiososteriaqueesperar pelasreflexfesde
Georges Gurvitch (11) para reabilitar a ma-
gia quanto & sua fungdo social. Este autor a
percebeu Nndo mais como uma apropriacéo
individualizada do sagrado, com finalidades
também pessoai se, portanto, despidadeética
ede controle social por parte de grupos mais
amplos, mas como expressdo dos interesses
dosgruposminoritariosedominadosnointe-
rior de sociedadesprimitivasoutradicionais.
Produzidosereproduzidossocia mente, cren-
¢as e rituais magicos ndo se caracterizariam
mais, nessa interpretacéo, pela auséncia de
preocupactes de cardter ético, mas por uma
moralidade de aspiracao diversa da
moralidade estabelecida ou convencional.
Expressariam eles a busca de autonomia por
parte de grupos submetidos no contexto soci-
a e poalitico.

Trabalhos mais recentes produzidos por
autores ligados a chamada “sociologia das
mutacBes’, entre os quais Balandier (12),
Augeé (13), Ziegler (14), tém seguido esta
Ultima linha interpretativa, privilegiando o
nivel instituinte do magico no qual prevale-
cemformasdecontestacdo social sobreonivel
instituido do religioso, tendente a manter o
equilibrio e aordem. Contribuicdes de estu-
dos etnoldgicos tém também reforgado tal
visdo damagia, desde ostrabalhosde Evans-
Pritchard sobre os azandes (15) e de Luc de
Heush sobre osbantos (16), que demonstram
aexisténciadadicotomiamagiabrancaenegra
inclusivenestescontextossociaisprimitivos.

Na andlise a que procederemos, sobre a
magiano contexto umbanda, estaremos mais
proximos a interpretacdo dos autores recen-
tes, soci 6logoseantropdlogos, quenelavéem
maisdo quesimplespraticasanémicaseanti-

sociais. | dentificamosnel aexpedientesdeque
lancam mao individuos marginalizados soci-
almente, mas também agueles integrados a
sociedade, mesmo que em seusdegrausinfe-
riores, além dagueles de outras extracGes
sociais, cultural eeconomicamenteprivilegi-
ados, todos eles em seus momentos de crise
pessoal. Como ja& perceberam outros autores
—Fry eHowe (17), Brumanae Martinez (18) —,
trata-se de técnicas de resolucéo de afligdes
do cotidiano, amplamente reconhecidacomo
eficazes.

Tal forma de encaré-lanéo tem a preten-
sdo de contrapor-se a andlise cléssica. Esta
foi produto da reflex&o sobre outros contex-
tos histérico-sociais e com intencdes mais
abrangentes ligadas a interpretagdo da mo-
derna sociedade ocidental. Mesmo os acon-
tecimentos mais recentes que atestam a
“revanche do sagrado” na pds-modernidade
s80 posteriores as andlises dos classicos. Es-
tes, mesmo assim, continuam afornecer pis-
tasparaacompreensdo dosfendmenosmagi-
cosondequer queel essedéem. N&o obstante,
nossasconsideracBesestdo circunscritasaum
tipo de pratica magicadentro do campo reli-
0ioso brasileiro e contemporéneo, devendo,
pois, exprimir suas especificidades.

I1l. MAGIA E RELIGIAO NO
CONTEXTO DOS CULTOS
AFRO-BRASILEIROS

E, sem dlvida, Roger Bastide o nome de
maior expressdo no que se refere ao estudo
desses cultos. Sua obra, contraditada por
outros autores em alguns de seus aspectos, é
ponto de referénciaobrigatdrio quendo pode
serignorado. No entanto, conformeacredita-
mosjater demonstrado alhures (19), sua po-
sicdo metodol6gica diante da realidade ob-
servada, fortemente ancorada na distin¢éo
magialreligido de Durkheim e em suas afini-
dades pessoais com o candomblé, fez com
gue este fosse tomado, como bem notou
DuglasT.Monteiro(20), como paradigmada
religido auténtica frente a outras formas
descaracterizadasmagi camente (amacumba)
ou ideologicamente (a umbanda).

H4, por parte do sociélogo francés, uma
condenacdo moral explicitadaantigamacum-
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ba, por el e consideradaumaformadegradada
decultosafricanosancestrais, condizentecom
a condicdo de marginalidade social a que os
negrosforamrelegadosapdsaAbolicéo. | sso
sobretudo nos grandes centros urbanos, onde
sofreram ainfluénciadecisiva, no sentido de
sua descaracterizacdo, das préticas méagicas
trazidas pelos imigrantes europeus.

Nossos estudos e os de Liana Trindade
(21) tém nos conduzido a umainterpretacéo
diversa. Sem negar aexisténciadamacumba
individualizada e envolvida com a
criminalidadedeiniciosdo sécul o, sobretudo
em S&o Paulo e no Rio de Janeiro, conforme
demonstrou Roger Bastide, houve namesma
época terreiros de macumba com distin¢Ges
hierérquicas internas e culto organizado e
controlado (22). Se as préticas denunciadas
pelo estudioso francés revelavam a situacéo
andmica vivida pelas popul acBes negras da
época, apresencadosterreiros por nds cons-
tatada revela também que estas contrapu-
nham-se aanomia, lutavam no sentido deli-
mitar seus nefastos resultados. Contudo,
identificadas ambas as formas aos olhos da
repressao (einclusive daandlise sociol dgica
deentdo), foramigua menteestigmatizadase
perseguidas.

No que se refere a umbanda, ndo pode-
mostambém aceitar orétulo deideologiaque
Ihe foi atribuido pelo mestre francés, em
decorréncia de suas afinidades com o pro-
letariado negro emformac&o apartir dadéca-
dade 30. A atitude do negro socialmentein-
tegrado, debuscar acompatibilizacgo desuas
crencascomasuanovacondicdo social, pode
antes ser vista como uma forma de
aggiornamento religioso do que como
descaracterizacdo ideologicamente condu-
zida. Envolve, sim, ocultagdesde carater ide-
oldgico e atitudes motivadas politicamente,
mas ndo mais do que o préprio candomblé,
comsuarej ei cdo deel ementossobrevenientes
etentativas de preservagdo damemoria afri-
cana. S&o apenas solucBesdiversas parauma
situac8o semelhante, preservacionista esta e
integracionista aquela, porém ambas igual -
menteideol 6gicas. N&o se pode desconhecer
guetodamensagemreligiosaoriginal setrans-
forma em contato com a diversidade social
envolvente, de alguma forma se comprome-

tendo com o secular e se acomodando aos
interesses materiais e ideais predominantes.
Nem se pode esguecer que toda teologia é
também ideologiareligiosa (23).

Se para Bastide a quest&o dainsercdo do
negro na sociedade e da religido como seu
elementoidentificador foi 0“fio de Ariadne”
que o conduziu em suas pesquisas, Candido
Procépio Ferreirade Camargo (24), ao con-
trario, encontrou no kardecismo — espiritis-
mo europeu racionalizado em consonancia
com o discurso cientifico e moralizado de
acordo com oscanonescristédos—contraponto
da umbanda por ele anadlisada: seriam estas
duas formas de espiritismo, segundo ele, os
pdélos de um “continuum medidnico” que as
incluiriamecombinariamemgrausvariaveis
as suas caracteristicas particul ares, constitu-
indo assim formas originais em cadaterreiro
especifico. Como resultado final, seu estudo
€ antes sobre 0 pdlo branco e cristdo do que
sobre 0 negro e afro-brasileiro.

Outraantitesedainterpretacdo deBastide,
embora contrapondo-se a ela em outra dire-
¢do, surge no trabalho de Georges L apassade
e Marco Aurélio Luz (25), O Segredo da
Macumba. Inspirados na sociol ogia das mu-
tagdes e operando dentro de um referencial
marxista, selecionam a macumba como a
forma de culto afro-brasileiro com o qual se
identificam. Véem nela uma expressao
contracultural do negro dominado naestrutu-
ra de classes e sua constitui¢do como decor-
rente da memoria de eventos da resisténcia
negraaescravidao, sobretudo Palmares. Por
via psicanadlitica, através das identificagdes
entre arepressao sexual e a aceitacdo da au-
toridade, tal como apregoada por W. Reich,
chegam ao papel politico damacumba: Exu,
seuher6i dionisiaco, quecombateosapolineos
pretos-velhos e caboclos umbandistas liga-
dos a preservacdo da ordem, ao mesmo tem-
po quelibertaasexualidade, contrapde-se as
vigéncias culturais e politicas.

EmboraRenato Ortiz (26) tenhasido dis-
cipulo de Bastide, dele distanciou-se ao ndo
fazer aleituradoscultosafrosapartir dapro-
bleméticado negro. Seu ponto devistaéo da
atuacéo da sociedade branca sobre tais cul-
tos, a ponto de provocar “amorte branca do
feiticeiro negro” no caso da umbanda. N&o
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obstante incorporar basicamente asinterpre-
tagOes de seu mestre sobre a triade destes
cultos — a marginalidade da macumba, a
integracdo da umbanda e a preservagdo do
candomblé—, ndo compartilhacomeledesuas
avaliacdes val orativas sobre 0s mesmos.

O modelo da umbanda é, para Ortiz, a
propria sociedade brasileira, racionalizada e
moralizada, quetornainexoravel aadaptacéo
da religido negra as vigéncias culturais. O
candomblé pode se manter em nichos, onde
permaneceria, como diria Bastide, “em con-
serva’. A macumbapode permanecer enquan-
to o processo de integracdo de populagtes
marginaisndo se completar, mas pertence ao
passado em diluicdo. N&o admite, contudo,
seu carater contracultural tal como prop&em
Lapassade e Luz; seriaantes resquicio tradi-
cional que atitude moderna, politicamente
canalizavel. O futuro pertenceriaaumbanda,
essencialmente branqueada apesar de seu
“empretecimento” (ndo0“ enegrecimento”) em
aspectos secundarios, assimilada e domesti-
cada. Odiscursodosintel ectuaisumbandistas
aponta o caminho a ser trilhado, apesar de
resisténcias eventuais.

Os autores citados delinelam o quadro
dentro do qual a magia na umbanda sera a
seguir discutida. Sdo trabalhos mais antigos,
demaior ou menor félego, masque mapeiam
as principais posicoes interpretativas sobre
elae seus congéneres. Outrostrabalhos mais
recenteseimportantestambém paraadiscus-
sd0, jamencionados ou ainda a serem, sobre
questbes relevantes tais como a cura mégica
ou afiguramiticade Exu, serdo também uti-
lizados e presentes a discussdo, dadas suas
relevantes contribuicoes.

IV. DIREITA E FRENTE;
ESQUERDA E COSTAS

Os terreiros ou tendas s&o unidades dis-
cretas e independentes do culto umbandista,
centralizadas naautoridade de seus* pais-de-
santo” que relinem em torno de si nimero
varidvel de"filhos-de-santo” oumédiuns, que
atendem a uma clientela tanto fixa quanto
eventual. Constituem-se eles nos locais de
sua producdo e reproducdo mitica, em que
sdogeradosos" guias’, tambémgenericamen-

te chamados de “santos’ ou ainda “orixas”’,
que Ihes sdo caracteristicos: espiritos estere-
otipados que representam em suamaioriati-
pos sociais caracteristicos da sociedade bra-
sileira

Com a excegdo de numerosos tipos de
espirito que aparecem muito pouco nos ter-
reiros e com grande indefini¢cdo de suas ca-
racteristicas, taiscomo ondinas, sereias, gui-
ashindus, estrelasde guia, padres, enfermei-
ros, anjos e amas, entre outros, sdo doze as
suas categorias mais frequientes, em ordem
decrescente: caboclos(indios), pretos-velhos
(escravos), baianos (nordestinos, que podem
ser também cangaceiros), exus (espiritos de-
moniacos), pombas-giras(prostitutas), crian-
¢as, boiadeiros, marinheiros ou marujos,
oguns (o orixa africano, identificado a Séo
Jorge), Zés Pilintras (malandros), ciganos e
meédicos.

Hainfinitosespiritosindividuaisem cada
umadestas categorias (por exemplo: o Cabo-
clo Urubatdo, a preta-velha Mé&e Joana, 0
baiano Gerdnimo, etc.), além de espiritos
individuai sdecategoriasmistas, comoapom-
ba-gira cigana, o exu-mirim, o preto-velho
baiano, entreoutros. Comaexcegdo dosoguns
e eventualmente de outros orixés que so se
incorporam para ser homenageados, os de-
mais espiritos “descem” para trabalhar em
suas“giras’, quando sdoinvocadospel osseus
“pontos cantados’ ao som dos atabaques ou
de palmas ritmadas. Dao “passes’ (espécie
de benzimento em que as més influéncias
espirituais sdo afastadas) e “consultas’ (ou-
vem e aconselham), além de indicar “traba-
Ihos” (procedimentos magicos) e banhos
purificadores com ervas.

A constitui¢do das chamadas sete linhas
daumbandafoi umatentativade ordenar hi-
erarquicamenteesse pantedo. S&o divisdesdo
mesmo, comandadaspor um orixaidentifica-
do a um santo catdlico, que incluiriam um
conjunto mais ou menos homogéneo de gui-
as. A definicéo destas setelinhas e suahierar-
quiavariam, contudo, deterreiro paraterreiro;
0 maximo de unanimidade que se conseguiu
foi arelativaasduasprimeirasdel as. adeOxa &
Jesus e ade lemanj&Nossa Senhora.

Umaoutraordenagdo muito maissimples,
pelasua natureza binéria, porém muito mais
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significativa pelo seu carater moral, é aque
contrapde os espiritosem termosde direitae
esquerda. Osorixas-santos, cabocl os, pretos-
velhosecriangas, apesar de suas caracteristi-
casdiferenciais—osprimeiros ociososequase
inacessiveis, 0s segundos sérios, altivos e
autoritarios frente a meiguice e humildade
dos terceiros e a alegria e ingenuidade dos
ultimos —, sdo inequivocamente da direita.
Somente fazem o bem e atendem apenas aos
pedidos de seus clientes que n&o conflitem
com a moralidade vigente nem causem da-
nos a outrem.

Os exus e suas mulheres, as pombas-gi-
ras, ao contrario, aceitam qual quer pedido de
seus clientes, independentemente de preocu-
pacdesdeordem moral, desde que pagospara
isso — os famosos “ despachos’, que incluem
seus pratos prediletos: carne crua, galinha
preta, bode e aguardente. Por isso séo de es-
guerda. Osprimeirossao vistoscomo perigo-
S0OS OU @0 Menos como potencia mente maus,

capazes de atuar maleficamente. N&o séo
propriamente o diabo, apesar da catequese
catélicater feitoessaidentificacdo, jaquesua
iconografia africana o representa com chi-
fres, tridente de ferro e com falo evidente,
além de ter no fogo o seu simbolo. Quando
aceitam aidentificagdo com o diabo recusam
0 Seu cardter intrinsecamente mau, como ja
havia notado Liana Trindade (27). Mas tém
um evidentecarater diabdlico, poissdovistos
como espiritos de mortos, “eguns’ ou
“quiumbas’, que em vida foram assassinos,
ladrdes, etc. Ficaram vagando até serem re-
colhidos por Lucifer, que os colocou a seu
servigo. Aparecem nos terreiros rastejando,
bebem pingajogadano chéo; se eretostém o
andar cambal eanteeasmaosretorcidascomo
garras. Chegam a matar animais com seus
proprios dentes e mesmo aquerer comer cri-
ancas que ndo tenham sido batizadas. S&o
identificadoscom oscemitérios(um dosseus
lugaresprediletosaolado dasencruzilhadas),
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“Ponto riscado”
de Ogum Megé em
que sobressaem os

, .
simbolos guerreiros:

espadas cruzadas

e flechas

27 Liana Maria S. Trindade,
Exu — Simbolo e Funcéo,
Sé&o Paulo, FFLCH-USP/
CER, Col. Religi&do e Soci-
edade Brasileira, vol. 2,
1979.
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28 Renato Ortiz, “Da
Ambivaléncia: Exu-Pagao/
Exu Batizado”,inop. cit, pp.
137-44.

29 Verostextosindicados nas
duas notas anteriores.
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dai seus nomes relacionarem-se fre-
guentemente com amorte: exu caveira, sete
catacumbas, etc.

Jaas pombas-giras sao representacfes de
prostitutas ou de mul heres de comportamen-
tomoral duvidoso (sedizem mulheresdesete
maridos), desdeasmai sdescl assificadascomo
MariaMulambo, até as cortesds como Maria
Padilha. Bebem falso champanhe e fumam,
provocam os homens com seus maneirismos
eolharese, salvoestasultimas, que“témclas-
se”, falam frequentes palavrdes. Os exus em
geral e particularmente as pombas-giras, es-
tas atendendo preferencialmente clientela
feminina (sdo os “guias das mogas”), tratam
sobretudo do relacionamento sexual, arran-
jam namorados, amantes e esposos e fazem
as“amarragdes’ de pessoas amadas, mesmo
gue casadas com outros.

E evidente que as federacdes e intel ectu-
ais de umbanda tentaram extirpar os exus e
suasmulheresdasgiras. Mas sdo muito raros
osterreiros em que ndo estejam presentes, de
alguma forma. Geralmente tém sua casa na
entrada do terreiro, a“trungueira’, onde séo
colocadas suas imagens e oferendas. De to-
dos os guias sdo talvez os Unicos que tém
giras especiais, hormalmente mensais, na
primeiraou Ultimasexta-feiradomés, jaque
s8o identificados as entradas e saidas. Mas
ha os terreiros que as realizam toda sexta;
apos as giras da direita, a meia-noite da-se
“avirada’: uma cortina separa 0s santos do
“congd’ (altar) doespacoritual, comaexce-
¢do de S&o Jorge-Ogum que, patrulheiro,
permanece vigilante.

Se as federaghes e os intelectuais ndo
conseguiram banir os exus, foram melhor
sucedidos natentativade seu controle. Rena-
to Ortiz, em seu citado trabalho, j& havia
mencionado o batismo dos exus como técni-
ca de domesticacdo utilizada nos terreiros
(28). Batizados, deixam de ser pagéos e ndo
aceitammaisrealizar maleficiosnem secom-
portam primitivamente. Revelandoumagran-
de influéncia kardecista, os pais-de-santo
freqlientemente se referem a seus exus como
“doutrinados’: ndo permitem que rastejem,
bebam pinga no cho ou sejam inconvenien-
tes com seus palavrfes e comportamento
agressivo. Embora batizados ou doutrinados

s80 ainda exus e pomba-giras, sempre tenta-
dos a um chiste ou palavréo, benevolente-
mente tolerados, mas convém sempre estar
alertapara evitar excessos. Apesar de mora-
lizado, € muito raro um exu tornar-se o guia
principal do terreiro; em nossas pesquisas
encontramos apenas um caso.

Dessamaneira e paradoxal mente através
de sua reinterpretacdo kardecista, 0os exus
recuperam sua condicdo ambigua original
(29): ndo sdo nem bons nem maus em si
mesmos, mas podem realizar beneficios ou
maleficios conforme sejam manipulados.
Passam aser vistosnéo comointrinsecamen-
teimorais, mas como amorais; se “estéo nas
trevas’, podem “ganhar luz” desde que acei-
tem praticar exclusivamente o bem e evoluir
até tornarem-se guias de direita, quando, en-
t&o, deixariam de ser exus.

Enquanto mantém esta condicéo, contu-
do, continuam sendo sempre potencialmente
perigosos. Sem deixar de sé-1o, ndo obstante,
podem estar a direita, quando doutrinados.
Nessa nova condi¢do, tornam-se 0s agentes
preferenciais da contramagia: ndo podem
fazer omal contrainocentes, maspodemfazé-
lo retornar contra pessoas maldosas e mal-
intencionadas que iniciaram a agressao ma-
gica, pel osumbandistasdenominada“ deman-
da’, através dos exus pagdos. Esse “trabalho
sujo” ndo pode ser realizado pelos orixas,
santos, pretos-vel hos, cabocl osecriancas, por
ser incompativel com suaaltacondicao espi-
ritual. A estes ndo é permitido, pelo mesmo
motivo, entrar nos cemitérios e encruzilha-
das, territorios dos exus pagdos em que rea-
lizam suas mal dades. Obedecendo as ordens
dos guias de direita, os exus batizados, dada
a sua ambigtidade, podem fazé-lo, e assim
combater o mal no mesmo lugar em que é
engendrado, o que é considerado essencial
para a eficaciado rito defensivo.

Estes guias, inquestionavelmente de di-
reita ou esquerda, ndo esgotam, contudo, o
pantedio umbandista. Ha os demaiss, cuja po-
si¢do édubia, sobretudo osbaianos, festivos,
falastrbes e desbocados, os marinheiros,
mulherengos e bébados, os Zés Pilintras
mal andros e marginais, e 0s ciganos apega-
dosaosjogosdecartasepraticasdivinatorias.
N&o sdo exus, embora muitas vezes 0s Zés
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Pilintras com eles sejam confundidos, e ape-
sar de todos conviverem melhor e mais ami-
Ude com 0s mesmos; nem “santos”’, dedirei-
ta, devido as suas caracteristicas pouco mo-
ralizadas. S8o0 também egunsequiumbasque
podem fazer o mal da mesma forma que os
exus, mas que sdo maisfacilmente moraliza-
doseconseguem evoluir espiritual mentecom
maior facilidade, porque também nado sdo de
esquerda. Os pais-de-santo tendem a
identific&los como pertencentesa“meiaes-
querda’, a“linhamista’ ou “intermediéria’.

Direitaeesquerdanéo sdo categoriasneu-
trasmascarregadasdeval or, como metaforas
da lateralidade do corpo humano a que se
recorrecomfrequénciaparaexplicé-las: dois
olhos, duasorel has, doisbragos, duaspernas,
N3o apenasexi stentesmasnecessariosemseu
conjunto para bem se ver, ouvir, trabalhar e
andar. Assim, nos terreiros, salvo nos casos
daguel esextremamentemoralizadosquepres-
cindem daesguerda, e noscasosestritamente
magi cos da chamada quimbanda que dispen-
sam a direita, ambas estdo de algumaforma
presentes em seu imagindrio e praticaritual.
Mesmo naqueles em que haumaforte influ-
énciado evolucionismo espiritual kardecista
edeseusideaisdecaridade, aesquerdaévista
como necessaria. Semelasetornariam fracos
evulneraveispoisnadoteriamdefesacontraas
demandas, ja que S0 0s exus, mesmo que
doutrinados, que se incumbem de defender
os pais e filhos-de-santo, e mesmo a cliente-
la, contra os maleficios reais ou virtuais de
seus concorrentes, desafetos e inimigos. A
virtude é vista como necessaria e sua
concretizacdo o objetivoaser alcangado, mas
sem a forgca da esquerda ela torna-se
inoperante. Apenas a presenca dos espiritos
da esguerda, ao contrario, confere o poder
gue, sem a presenca da virtude, torna-se ex-
clusivamente malévolo.

Esta, emboraamaisimportante egenera-
lizada, ndo é a Uinicametéfora corporal exis-
tente naumbanda. Osguias“deluz’, deele-
vada condi¢do espiritual, ndo devem apenas
situar-se a direita. Dada sua preeminéncia,
devem estar também afrente, na parte nobre
do corpo. Os espiritos ainda em evolucéo e
apegados ap material, como 0s exus e pom-
bas-giras especialmente, mas também os de-

mais, intermediériosentreosdois, tém de ser
posi cionados atras, como guardi8es, guarda-
costas que sdo. Os ataques sofridos pelas
pessoas por parte dos exus demandeiros sdo
sempre pelas costas, jaque nafrente elas es-
tédo bem defendidas pelos guias de direita.
Umainversao desse posicionamento, com 0s
exusatuando afrente, pode causar sériospro-
blemas aosfilhos-de-santo. Dasmogas vol U-
veis que mudam freglientemente de parcei-
ros sexuais, ou ndo os tém fixos, diz-se que
suas pombas-giras tomaram a dianteira dos
orixas e guias moralizados, explicando-se
desta forma seu comportamento leviano.
Recorre-se, nesses casos, aos pais-de-santo
para reposicioné-las corretamente, corrigin-
do-se assim o erro e readquirindo-se o com-
portamento tido como socialmenteaceitavel .

Estaidentificagdo dalateralidade do cor-
po humano avirtudes efraguezasmoraisndo
€ um atributo exclusivo da umbanda. Ela
acompanha as religides desde suas formas
maisprimitivasatéseusdesdobramentosmais
contemporaneos. Asoferendassdo entregues
aos deuses com améo direita, com ela tam-
bém setransmiteasbéncdosesepersigna. Os
deuses estéo a direitado homem e o proprio
Cristo esta a destra do pai; nas suas
iconografias, sua mao direita aponta para o
céu e aesquerda o inferno. Nessa diregéo, €
cléssico o ensaio de Robert Hertz, “A Pree-
minénciadaM&o Direita: um Estudo sobre a
Polaridade Religiosa” (30). Demonstra ele
como amao direita, identificada as virtudes
do sagrado, opde-se amao esquerda, profana
e associada tanto a auséncia dessas virtudes
como dotadade contravirtudes profanadoras
daguele. A esquerdaéasinistrae o seu opos-
to o correto, o legal, o direito. Das méos a
metéaf orase estende ao corpo humano em sua
totalidade e a0 espaco envolvente: “[...] para
adireitaéaidéiado poder sagrado, regular e
benéfico, oprincipiodetodaatividadeafetiva,
afonte de tudo que ébom, favoravel elegiti-
mo; paraaesquerda, estaconcepcdo ambigua
do profano eimpuro, o fraco eincapaz que é
também mal éfico e temido” (31).

Informao mesmo autor queafrentetende
a ser, também, o lugar correto dos deuses e
espiritos benignos. Identificam-se a luz que
vem do leste, do nascer do sol, para o qual
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30 Robert Hertz, “A Preemi-
néncia da Mé&o Direita: um
Estudo sobre a Polaridade
Religiosa”, in Religido e So-
ciedade, n® 6, CER-Iser,
Rio de Janeiro, Tempo e
Presenca, 1980.

31 Idem, op. cit., p. 111.
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Na outra pdgina,
Zé Pilintra com
seus trajes tipicos

de malandro

32 Yvonne Maggie Alves Ve-
lho, Guerra de Orixa: um
Estudo de Ritual e Conflito,
Rio de Janeiro, Zahar,
1975.
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devem osfiéistornar suasfacesem suaspre-
ces e estar voltados os altares dos templos;
enguanto atrés, no poente, estdo osdemoni os
e espiritos das trevas.

V. A REINTERPRETACAO
UMBANDISTA DAS VIGENCIAS
MORAIS

Através da incorporacao da doutrina
kardecista da evoluc&o espiritual e dos prin-
cipiosmoraiscristaos, aumbandareel aborou
as raizes negras de seu universo simbdlico.
Aofazé-lo, contudo, ndo abdicou desuacon-
cepcao religiosafundamental: aidéiade que
os relacionamentos soci ai s S80 perigosos; 0S
outros, por disposi¢cdes naturais, inveja ou
simples maldade, sdo capazes de causar da-
Nnos ao sujeito em sua sanidade, em suas con-
dicdes econdémicas e seu relacionamento
afetivo e familiar. O caréater fragmentado da
vidasocial nasgrandes cidades, com oisola-
mento que acarretae acompeti¢cdo como seu
processo social predominante, culmina por
reforcar esta percepcao, ao invés de
ultrapassa-la, por efeito dos fatores
racionalizadores e moralizadores também ai
operantes. As demandas contra os rivais,
desafetos e pessoas mal dosas estéo presentes
na vida real e sdo transpostas para o plano
simbdlico através da prética magica.

Diversamente dasreligiGescristas, o pe-
rigo ndo estano proprio individuo, nas suas
culpas e pecados que possam afasta-lo do
caminho correto e dapromessade salvagéo.
E bemverdadequeal gunspais-de-santomais
moralizados apregoam que o mérito pessoal
para se alcancarem gragas é imprescindivel
equeosguiasdedireitando atuam em bene-
ficio sendo depois de “correr uma gira’ e
constatar aintegridadedo carater dointeres-
sado eal egitimidadede seusinteresses. Para
eles, odever dacaridadecomo principiomoral
basico contrapbe-se a prética magica; admi-
te-seapenasacontrademandadesdequecom-
provada a situacdo de vitima por parte do
cliente. Hapessoasmal-intencionadase peri-
gosas, éjusto, portanto, defender-seecontra-
atacé-las.

Mesmo quando a iniciativa da agressao
partedo cliente, hAosoutrosguiasqueo aten-

dem sem especul agBesdestaordem. Osexus,
as pombas-giras, os baianos, ciganos e Zés
Pilintras estdo sempre prontos a favorecer
aqueles que lhes paguem as oferendas, sem
maiores questionamentos. Além das giras
destes guias serem mais movimentadas,
espetacul osas e alegres, 0 que atrai umacli-
entelamaior, eles mesmos estdo muito mais
proximos das debilidades humanas, para
compreendé-los e gjuda-| 0s em suas necessi-
dades e conflitos. Em muitos terreiros, tais
préticasduvidosasdo ponto devistamoral, que
implicam danosaterceiros, sdo tranquiillamente
aceitas: “quando tenho algo que ndo presta a
fazer, rodo a baiana mesmo, e rodo com aes-
querda’ , admitiuumamée-de-santo. E normal-
mente cobram pel os servicos prestados.

O perigo estanosoutros, que podem com-
prometer sua situaggo e seus projetos parao
futuro neste mesmo mundo. A solucdo en-
contra-se, porém, acessivel através damani-
pulacdo mégica dos poderes espirituais. No
maximo alguns deveres rituais tém que ser
cumpridos e pagas algumas despesas supor-
taveis, jaque os pais-de-santo tém a sensibi-
lidade de adequé-las as possibilidades do in-
teressado, eadefesal heestdassegurada, bem
COMO O contra-atague Magico que puna o
agressor. Ha no discurso dos pais-de-santo,
guase que invariavelmente, a afirmacéo de
gue 0s seus guias apenas desfazem o0s
mal ef ici 0s que os exus pagdos ou outros gui-
asnéo-moralizados causaram aos seusclien-
tes. Mascomo amaior partedosmalesque 0s
atingem éinterpretadadentro dos quadrosda
prética de feiticaria, todo pai-de-santo é um
feiticeiro em potencial aos olhos de seus pa-
res e da clientela em geral. As suspeitas e
acusagdes mituas constituem aregra.

N&o obstante o poder eaeficaciadosexus
ede outros demandeiros pouco moralizados,
a preeminéncia da direita € universalmente
reconhecida, mesmo por parte daqueles que
trabalham preferencialmente com a esquer-
da. Tal superioridadeésobretudo moral, con-
forme vimos, mas ela se revela mais do que
i sso nasmetaf oras sociai sutilizadas por pais-
de-santo para explicarem a relagdo direita/
esguerda. Baseadosnamitologiaafricanaem
gue cada orixatem um exu a sua disposi¢do
para comunicar-se com seus iguais e mesmo
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com 0s homens, os exus sdo classificados
como*“ escravos’, “empregados’, “ capangas’
e capachos’ dossantos, sobretudo doscabo-
clos. Estes ndo fazem o trabalho “pesado” e
“sujo”, mandam os exusfazé-lo. Um pai-de-
santo foi bem explicito: os caboclos seriam
0s engenheiros das construcfes e 0s exus 0s
pedes.

Se 0 pantedo umbandista procede a uma
inversao simbdlicanaqual ossegmentosmais
pobreseoprimidossao a ¢cadosacondi¢ao de
deuses (negros, indios, nordestinos, prostitu-
tas, marginais), conformehatempo percebeu
Yvonne Maggie (32), nele proprio também
ndo haigual dade. Ossantosdadireitatendem
a ser vistos como comandantes, ilibados
moral mente, dotadosde grande conhecimen-
to e ociosos em alguma medida; quando ati-
vos fazem o trabalho leve e limpo. Os da es-
guerda e intermediarios ja sdo comandados,
ndo dotados de consciéncia moral ou com a
mesma apenas em inicio de formacéo, sem
grandes conhecimentos, 0 que os condenaria
ao trabalho pesado e sujo. Esta transposi¢éo
dahierarquiado planoreal parao planomitico
encontra no primeiro a fonte de legitimac&o
do segundo e parece ser umaindicacdo deseu
caréater conservador, de aceitacdo da ordem.
Sem negar este caréter dereproducéo ideol 6-
gica da subalternidade, que aleitura do uni-
verso simbdlico umbandista propicia, ha,
contudo, nuances arealcar.

A grande maioria das intervencdes dos
guias navidadaqueles que procuram por sua
ajuda refere-se a questdes de salde. Tanto
assim que ndo existem guias que delas ndo
cuidem, todos sdo curadores. Existem ainda
0s “médicos do espaco” que, reunindo o sa-
ber médico ao saber esotérico, sao
especializados em curas, realizando inclusi-
ve as " operacBes espirituais’. A grande mai-
oriadasintervencdes envolvendo salde, por
suavez, refere-seamal esndo diagnosti cados
pela medicina oficial ou ent&o diagnostica-
dos mas nédo resolvidos pelos tratamentos
meédicos. Embora possa haver situagdes de
complementaridade entre as duas formas de
terapia, quando o tratamento espiritual é en-
tendido apenas como um reforco da curados
males do corpo e da mente, 0 caso mais fre-
guente € o da oposi¢do: a medicina ndo tem
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competénciaparacuré-los pois séo malesde
origem espiritual: “encostos’ de espiritos
obsessores (eguns, exus), “trabalhos’ de
macumba realizados contra o doente,
medi uni dade n&o assumidaou ndo desenvol -
vida.

Dois trabalhos mais antigos (33) e outro
mai srecente (34) bem col ocaram as questdes
mai srelevantes sobreasterapi asem contexto
umbandista. PaulaM ontero demonstrou como
as causas das doengas devem ter seus sinto-
mas diagnosticados ndo em sensagdes orga-
nicas, mas natotalidade da vivéncia da pes-
soa enferma. Através do ritual mégico dar-
se-ia a passagem de uma situacdo sentida
como de desordem, a doenca, para uma
reordernagdo davida do doente em sua tota-
lidade, qual seja, a cura. A moléstia e seu
tratamento ultrapassam o quadro médicores-
trito, para ganhar significado diante de sua
biografia e do imaginario religioso. A atua-
¢ao doshomensedosguiasexplicae, por via
simbdlica, cura.

Embora a cura seja sempre vista como
umaefetivacdo do ideal dacaridade, em que
se pratica inquestionavelmente o bem, os
meios utilizados podem ser questionados
quanto a este ponto de vista. Afinal, em cer-
tos casos, os exus foram utilizados para de-
mandar contra a pessoa identificada como
causadora do mal e esta foi contra-atacada,
tendo possivel menterecebidodevoltaosefei -
tosnefastosde suaac&o. Masisso ndoimpor-
ta: o principio dajustica, queimplicao casti-
go do agressor, legitima a utilizagdo da es-
querda e dos seus poderes. Caridade e de-
manda, embora antagdnicos enquanto valo-
res, na prética se reconciliam.

Quanto aos demais problemas que séo
levados pela clientela aos guias, aos quais
solicitam solucdo, também revelam carén-
cias de ordem econdmica (emprego, dinhei-
ro, moradia) ou desajustes profissionais (re-
|acionamento com chefesecol egas) eafetivo-
familiares(maridos, esposas, amantes, filhos,
namorados). Nesses casos, embora a acdo
pregressa e danosa dos envolvidos com os
clientes possa ser também invocada como
|egitimadora da contramagia, nem sempre €
esse 0 caso. Como justificar o pedido de
“amarracdo” de alguém bem casado? Ou,

entdo, aconsecucao de um cargo ou emprego
jaocupado por outrem? Muitas vezes, quan-
do hadisputaentre pretendentes, o mérito do
cliente pode justificar a vitéria, argumenta-
sequeo perdedor ndofoi prejudicado, apenas
néo foi favorecido. Considera-se que aquilo
gue é bom para um necessariamente € mal
para outro.

Em suma, a légica da pratica magica
umbandista acomoda diferentes ordens de
exigéncia. Atende aos valoresideais da ca-
ridade cristé filtrados pela 6tica kardecista
ao, em principio, negar-se a praticar
mal eficiosaquem quer quesejaesbd auxiliar
Vivos e mortos em suas caréncias e aflicBes.
Mesmo que na prética tais valores sgjam
desrespeitados, hajustificativas moralmen-
teaceitaveisparafazé-lo: ajustica, o mérito.
Satisfaz também acosmovisao desuasraizes
religiosas negras, ao fornecer os elementos
simbdlicos necessarios para enfrentar e su-
perar 0s perigos representados pelas rela-
¢Oessociais. Por ultimo, € compativel com o
meio social envolvente, hierarquizado e
conflitivo, em que subalternos, marginaisou
integrados, porém sempre de alguma forma
carentes, tém que sobreviver. N&o em razéo
do conjunto de suas crencas e praticas ter
assumido um caréter contracultural, como
quiseramalguns(35), ourevolucionario como
supeitaram outros (36), mas porque foram
capazes de incorporar vigéncias culturais (a
moralidade cristd) sem o quendo selegitima-
riam, ao menos o suficiente paramanter-se e
expandir-se, como culto religioso. Ndo so
incorporé-las, mas também reinterpreté-las,
compatibilizando-ascomosrequisitosdesuas
raizesreligiosasnegrase com o ambiente so-
cial aque vieram integrar-se.

A umbandanao é, como poderiainferir-
se de seu caréter predominantemente mégi-
€O, apenas uma somatoéria de relacdes
clientelisticasligando osguias, paisefilhos-
de-santo e interessados em solucionar pro-
blemasvivenciais. Osterreirossao constitu-
idos por redes de relacionamento que con-
trolam o comportamento individual, muitas
vezes assentados em grupos de parentesco,
de vizinhanca ou de amizade que Ihes séo
precedentes. Nao sdo, também, vazios de
conteido moral. Os terreiros de classe mé-
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dia, em suamaioria, adotam aversdo mora-
lizada dos intelectuais umbandistas e das
federacBes com as quais se identificam, re-
alizando os tradicionais despachos de exu
nosiniciosdasgiras, e algumas sessdes pri-
vadasde contramagiaem queexusdoutrina-
dos desmancham os trabalhos feitos contra
seusclientes. Emboraidentifiquem nos pro-
blemas destes a agressao magica de tercei-
ros, ndo os nomeiam aos seus clientes, pre-
ocupando-se em diminuir atensdo e aliviar
os sof rimentos. Nesse sentido os pretos-ve-
Ihossédo indispensaveis; pdem* panos quen-
tes” nos conflitos e exortam os agredidos a
retribuir com o bem os maleficios sofridos.
No méximo, a impessoal “lei do retorno”
espirita propiciara o castigo.

Quanto aos terreiros de periferiafreqien-
tados sobretudo por marginalizados, trabal ha-
doresbracaisou declassemédiabaixa, oideal
da caridade est4 sempre presente, porém su-
bordinado aos principios dajustica, do mérito
edasegurancaobtidaatravésdaspropiciagdes
a0s orixas por parte dagueles que a eles ape-
lam. Praticé-la é necessario dentro de um
ambiente de tantas caréncias: “Ajudar, ndo
existe terreiro sem gjudar, nada vale a pena
sem ser gjudado”, comoafirmouumamae-de-
santo. Mas continuou: “ Se vocé for besta, s6
fizer bondade, bondade, ai também n&o da”.

Em situacBes de escassez e concorréncia
pelaseventuai svantagens, ndo hacomo pais-
de-santo e médiuns deixarem de apoiar seus
clientes nas disputas e manipular os guias
em favor dos mesmos, independentemente
das exigéncias da moralidade estabel ecida.
Seria fatal para sua condic¢do, pois fugindo
das demandas seriam considerados fracos e
sem poder, afastando-se delesaclientela. O
gueseriadesastroso também do ponto devista
econdmico, pois esses trabalhos sdo sempre
pagos. Reconhece-se a autoridade do bom
patrdoou chefe, masdemanda-secontraoruim.
Trata-sebemocolega, masmobiliza-seosexus
contra ele quando se torna um concorrente.
Quando o amigo se transforma em rival, ha
receio em Ihe “fechar os caminhos”.

N&o seabandonam os principiosdacari-
dade cristé-kardecista, mas foge-se de seus
rigores, reinterpretando-a com base nosva-
lores da cultura religiosa negra ainda pre-

sentesem suamemoria, edasexigénciasde-
correntesdainsercéo social dosadeptos. Bus-
ca-se prioritariamente o refor¢o simbadlico
das tentativas empiricas de aquisicdo, pre-
servagdo ou incremento das condicOes de
vida, sempre dentro de uma éticaindividu-
alista. N&o serejeitao mundo competitivo e
hostil fora dos limites do terreiro e do lar,
numa atitude de ndo-participacdo ou de pro-
testo simbdlico. Ao contrério, seu carater é
aceito e sua esséncia individualista e
concorrencial/conflitual transmuta-senoima-
ginério religioso em demandas e cobrangas
nas quais homens e deuses est&o envolvidos.

O jogo magico incute &nimo e pertinacia
na luta cotidiana contra os percalcos davida
e dascondicBesdeexisténciasocial desfavo-
raveis. A sobrevivénciaeamelhoriadascon-
di¢Bes de vida dos adeptos e clientes € 0 ob-
jetivo. Os meios estdo em posse dos orixas,
com guem deverdo negociar, e sdo obtidos
mesmo queisso represente dispéndio econd-
mico eeventuaisprejuizosparaterceiros. Nao
setratadeausénciadeética, masdeumamoral
pragméticaao mesmo tempo conformista—na
medida em que aceita as determinacfes soci-
alsdominantes— einconformista—namedida
em queimpulsionaosindividuosalutacontra
suas precarias condi¢des existenciais.

Apesar do controle grupal exercido pe-
losterreiros, aperspectivaindividualistapre-
dominante na sociedade os penetra e deter-
minatentativas sempre dispersas e isoladas
de resolucéo dos problemas. A auséncia de
uma 6tica social mais ampla os condena a
uma espécie de liberalismo subalterno dis-
tanciado de quaisquer préticas coletivas.
Todatentativade participagdo politicamais
amplatem sido vista, independentementede
suaorientacdo partidariaouideol 6gica, como
desviante eilegitima do ponto de vistareli-
gioso. Mesmo as obras sociais de sentido
assistencialista, tais como a manutencdo de
creches, hospitais, escolas, tao frequentes
entre kardecistas, ndo animam o0s
umbandistas. Talvez por viverem em condi-
¢Oes de restricdo econdémica que inviabilize
0S possiveis projetos nesta direcdo, e com
certeza porque seus horizontes séo de um
mundo amplamente encantado, das trocas
magi cas entre homens e deuses.
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