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RESUMO

A sintaxe da Umbanda ndo é composta somente de palavras (em discursos, oracdes e letras das
cangdes), mas sim pelo conjunto no qual incluem-se ritos e objetos carregados de simbologias, 0
sincretismo com outras religides (catolicismo, espiritismo, candomblé e hinduismo), a danca dos
corpos como expressao viva da espiritualidade, o chamado ancestral dos atabaques, as manifestacoes
e falas de caboclos e caboclas, pretas e pretos velhos, exus; e se completa com a participacdo da
assisténcia (o publico consulente) que busca a cura fisica, espiritual ou a solucdo de problemas de
ordem pessoal ou de praticas cotidianas da vida em sociedade. Cada gira (nome dado ao culto na
Umbanda) encena, compacta e complexamente, a historia, os dramas, os conflitos de classes, 0s
anseios e o0 imaginario brasileiros, inscrita em luz, som e movimento sobre 0s corpos-midia dos
médiuns. A partir da metodologia da observacdo participativa, dos estudos do ritual e da analise do
registro fotografico de uma gira, este artigo tem como objetivos principais tracar um breve panorama
da Umbanda no Brasil e em Curitiba; relacionar a estética da religido e Antropologia do Consumo;
mas, principalmente, apresentar a Umbanda como campo de investigacao interdisciplinar. Os
resultados apontaram para os estudos do corpo meditnico como midia, pois concatena linguagem,
mensagem e imaginario numa estética singular.

Palavras-chave: Umbanda; Estética; Consumo Ritual; Imaginario.

1. INTRODUCAO

Conforme Concone (1987), a Umbanda é uma recente religido brasileira caracterizada pelo
sincretismo de origens negras (macumba, candomblé), ocidentais (kardecismo, catolicismo) e de
culturas indigenas. Recentemente, ao visitar e observar os principais terreiros de Umbanda de
Curitiba, especialmente 0 nosso campo de pesquisa, o Terreiro de Umbanda VVovo Benta, verificamos
que a natureza sincrética dessa religido € viva, ou seja, continua a se aproximar e absorver elementos
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filosoficos e estéticos de outras matrizes religiosas, em especial o hinduismo, que se mostra
igualmente sincrético e apresenta conceitos como reencarnacdo, chakras e praticas meditativas,
assimilados nos rituais do terreiro. Para Ortiz (1976, p. 119), a Umbanda ¢ “[...] uma sintese do
pensamento religioso brasileiro, no qual elementos negros, brancos e indios (visto através da
ideologia branca e de classe), integram o universo da religido”. Com algumas controvérsias entre
diferentes autores, a versao mais aceita para a palavra “umbanda” ¢ sua origem africana que significa
“tenda do sacerdote” e, de maneira geral, designa o “sacerdote que trabalha para a cura” (MATTA E
SILVA, 1996).

Do catolicismo, alguns santos sao identificados com os orixas, deuses herdados da mitologia
iorubé trazida para as Américas com os negros de origem na Africa Ocidental, originando o
Candomblé, no Brasil, e a Santeria, em Cuba (PRANDI, 2001). Os orixas representam as for¢as da
natureza e, em Ultima andlise, arquétipos do inconsciente coletivo. A proximidade com o Kardecismo
e 0 candomblé se d& na incorporacdo de entidades como comunicacdo entre a realidade e o
sobrenatural. No Candomblé, as entidades sdo os orixas e no Kardecismo espiritos de pessoas
desencarnadas. Na Umbanda, além dos orixas, os espiritos possuem uma identidade social: caboclos,
caboclas, pombagiras, boiadeiros, marinheiros, ciganos, mendigos, exus-mirins, baianos, pretos-
velhos, pretas-velhas.

O pantedo de entidades umbandistas é vasto e muitas destas sdo identificadas por nomes,
representam guias espirituais de pais e mées de santos, e acabam por identificar os terreiros tais como
os terreiros Vovo Benta, Pai Maneco, Pai Tomas, Tio Anténio, VO Benedita, Caboclo Tupinamba,
Caboclo Sete Cachoeiras, Cabocla Jurema, Caboclo Rompe Mata e Chico Baiano, todos localizados
em Curitiba. Neste sentido, o papel social da Umbanda comeca pela identificacdo de seus seguidores
com a casa que os acolhe regidas por entidades espirituais que direcionam politicas, formas de
relacionamento, direcionamento e preceitos que criam um tipo de assinatura espiritual, ou seja,
nenhuma casa de Umbanda — apesar dos principios semelhantes — € exatamente igual as demais. Tudo
isso gera empatia, diversidade e identificacdo com o terreiro por parte da assisténcia (nome dado ao
publico que busca a Umbanda para solugdes de problemas de diferentes ordens).

A sintaxe da Umbanda ndo é composta somente de palavras (em discursos, oracdes e letras
das cangdes), mas sim pelo conjunto no qual incluem-se ritos e objetos carregados de simbologias, 0
sincretismo com outras religies, a danca dos corpos como expressdo viva da espiritualidade, o
chamado ancestral dos atabaques, as manifestacGes e falas de caboclos e caboclas, pretas e pretos
velhos, exus; e se completa com a participacdo da assisténcia (o publico consulente) que busca a cura
fisica, espiritual ou a solugcdo de problemas de ordem pessoal ou de préaticas cotidianas da vida em
sociedade. Cada gira (nome dado ao culto na Umbanda) encena, compacta e complexamente, a
historia, os dramas, os conflitos de classes, 0s anseios e 0 imaginario brasileiros, inscrita em luz, som
e movimento sobre 0s corpos-midia dos médiuns.

Assim expostos tais apontamentos e, a partir da metodologia da observacéao participativa, dos
estudos do ritual e da anéalise do registro fotografico de uma gira, este artigo tem como objetivos
principais tragcar um panorama da Umbanda no Brasil e em Curitiba; e apresentar a Umbanda como
campo de investigacdo interdisciplinar. A escolha pelo Terreiro Vovo Benta, como corpus da
pesquisa, se deu por caracteristicas peculiares ao terreiro: a padronizacdo rigorosa do ritual, a
dedicacdo dos membros & comunidade e uma apurada estetizacdo dos rituais com elementos cénicos,
sonoros e visuais que amplificam os efeitos de sentidos para quem participa das giras (médiuns) e
para quem assiste aos rituais (assisténcia). Os resultados apontaram para os estudos do corpo
mediunico como midia, pois concatena linguagem e imaginario, € meio e mensagem expressos por
uma estética singular.
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2. AUMBANDA NO BRASIL E EM CURITIBA

Segundo Negrdo (1993, p. 113), a padronizacdo de ritos e 0s primeiros passos de
institucionalizacdo da Umbanda aconteceram no inicio da década de 1920 no Rio de Janeiro, quando
kardecistas de classe média, atraidos pelos espiritos de pretos-velhos e caboclos, incorporados nos
terreiros de macumba cariocas, adentraram e assumiram sua lideranga. Nascida na capital do Brasil,
a Umbanda espalhou-se pelo pais, principalmente S&o Paulo, Rio Grande do Sul e Parana. O Censo
Demografico Brasileiro 2010, em comparacdo ao senso do ano 2000, mantém o Rio Grande do Sul
como o estado com maior numero de autodenominados umbandistas do pais (34,45%), seguido de
Séo Paulo (25,42%) e Rio de Janeiro (22%). Em relacdo ao Censo 2000, o Parana teve um aumento
de 35,83% da populacdo que se autodeclara umbandista. As regides com mais seguidores da
Umbanda séo a Sudeste (51,27%) e a Sul (38,37%), que juntas somam 89,64% dos autodenominados
umbandistas no Brasil, dado que derruba o principal preconceito do senso comum que € associar essa
religido aos estados do Nordeste.

TABELA 1 -PARTICIPAGAO DA UMBANDA NO BRASIL:

Religido Autodenominada Participacédo (%)
Catdlica Apostolica Romana 64,6

Evangélicas® 44,3

Espirita 2,0

Umbanda e Candomblé 0,3

FONTE: CENSO 2010

Os Estados que tiveram um crescimento de mais de 100% do numero de seguidores da
Umbanda, comparacao entre os censos 2000 e 2010, foram Roraima (176,32%), Amapa (153,00%) e
Santa Catarina (106,10%). Além desses, outros Estados que também apresentaram aumento foram
Sergipe (95,29%), Amazonas (70,12%), Ceara (46,17%), Parana (35,83%), Sao Paulo (30,88%), Rio
Grande do Sul (25,13%), Para (24,02%), Maranhdo (22,80%), Piaui (15,85%), Mato Grosso
(13,88%), Distrito Federal (8,47%) e Rondonia (2,82%). Curiosamente, o Rio de Janeiro, estado onde
surgiu a Umbanda, passou de 32,02% (em 2000) para 22% em 2010.

Os dados coletados pelo Censo 2010 apontam que a Umbanda n&o possui representacao na
zona rural e que esta exclusivamente presente nos centros urbanos (0,4% da populacéo brasileira),
sendo 32 anos a idade média dos umbandistas. Outro dado que chama a atengdo € que o Espiritismo
(31,5%) e a Umbanda (12,9%) sdo as religides com maior numero de pessoas com ensino superior
completo. Por ser uma religido recente, a Umbanda esta engatinhando se comparada as religides
tradicionais do pais (sdo mais de 405 mil pessoas autointituladas umbandistas no Brasil). Fundada
em novembro de 1908, a Umbanda, além de nova é cercada de preconceitos que influenciam nesses
indices, pois muitos umbandistas podem ter informado para o censo que eram catélicos ou espiritas.

A pesquisa “Pra ver a Umbanda passar: do esquecimento a lembranga — mapeamento dos
terreiros umbandistas de Curitiba”, realizada pela historiadora e cientista social Luciana Patricia de
Morais, foi a base do documentario “Pra ver a Umbanda passar” (2007), dos diretores Luciano Coelho

5> Evangélicas (22,2%), Evangélicas de Missdo (4%), Evangélicos de Origem Pentecostal (13,3%) e Evangélica N&o
Determinada (4,8%).
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e Marcelo Munhoz. Na época, a pesquisa apontou que Curitiba comportava 83 terreiros oficiais e
destacou a diversidade de politicas, filosofias, denominaces e discursos, desde terreiros pequenos
que atendiam menos de 10 pessoas ou trabalhavam sé com as consultas, até terreiros que recebiam
mais de 1.500 pessoas (entre médiuns e assisténcia) para os cultos e trabalhos nas praias em datas
comemorativas. A pesquisa apontou que a Regional do Boqueirdo era a que possuia maior
concentracdo de espacos umbandistas em Curitiba.

3. UM BREVE HISTORICO DO TERREIRO VOVO BENTA

O campo de pesquisa, objeto deste artigo, € instituicdo religiosa Terreiro de Umbanda Vovo
Benta. Fundada em 14 de junho de 2013, com sessOes realizadas na residéncia da fundadora do
terreiro, Mde Lilian de lemanja. No inicio, a fundadora reestruturou sua casa para comportar um novo
ambiente. O pomar da familia se tornou o Jardim dos Orixas e a garagem uma cantina, o lugar onde
recebia 0s amigos passou a ser o terreiro onde, aos sabados, passaram a acontecer 0s rituais. A
extensdo da varanda passou a acomodar a assisténcia, os consulentes. Segundo a Mée Lilian, sua
instituicdo deveria abrigar de dez a doze médiuns, que atenderiam em média dez pessoas, em passes
e atendimentos espirituais. Entretanto, o trabalho cresceu muito além do esperado e, no prazo de um
ano, a casa comportava mais de 85 médiuns.

Com o réapido crescimento, foram ampliados os nimeros de rituais durante a semana para as
quintas-feiras, mas, mesmo assim, era necessario um ambiente maior, devido ao numero de
frequentadores que aumentava a cada dia. Na busca por um espago maior, mas sem sucesso, 0S
dirigentes relatam que diante dessa dificuldade questionaram a entidade regente do terreiro sobre uma
suposta solucdo para essa dificuldade. A reposta da Preta Velha Vovo Benta, foi que esse lugar ja
estava preparado e que os pais-de-santo passavam em frente todos os dias e que nesse ambiente
tinham duas araucarias.

Preconizado pelos guias espirituais da casa (Vovo Benta e S. Curumatai) comegamos a busca
pelo novo espaco. Ndo encontrando o local, questionamos a VVovo Benta como poderiamos
observar melhor para encontrar o espaco. Entdo, com muita paciéncia e carinho, ela nos
informou que o lugar estava bem perto, que passdvamos todos os dias por ele e que 14 haviam
2 araucérias. Um dia depois, Mae Pauline passa por um barracdo no momento em que
colocavam a placa para disponibilizacdo. Mé&e Lilian com mais alguns irméos da corrente
visitam o local e por mais sinistro que o local pudesse parecer, as duas araucérias estavam
l4... ento este era o local com certeza. (TERREIRO VOVO BENTA, 2016)

Hoje o Terreiro Vové Benta opera no Bairro Alto, com o ndmero crescente de 300 médiuns e
atendendo em média 1.400 pessoas por més. Como toda instituicao religiosa, o terreiro possui custos
operacionais. Como ndo cobra por seus atendimentos®, se mantém por meio de uma contribuicéo
mensal de 40 reais de seus membros e por meio de eventos, rifas e outras formas de arrecadar fundos
para manter seus projetos sociais. A caridade é a principal pulsdo do terreiro.

Para Negrdo (1993) a grande influéncia mobilizadora sobre a Umbanda tem origem no
Kardecismo, pelo fato de uma grande parte dos pais e mées-de-santo terem sua formacao espirita ou
mediUnica nas mesas-brancas, aderindo posteriormente as giras. A generalizada presenca da caridade
€ uma das principais contribuicdes das ideias de Allan Kardec somada ao amor ao proximo,

6 A ética das instituigdes de Umbanda prega a caridade, a ajuda ao proximo, especialmente a populacéo carente. Como ja
apontado, existem diferentes terreiros com politicas de gratuidade e cobrancgas por consultas ou demandas, ndo é o caso
o Terreiro Vovo Benta, cujo o preceito é ndo cobrar por consultas e atendimentos. Os projetos culturais, por exemplo, séo
“pagos” com a doagdo de alimentos direcionados a creche e a marmita solidaria.
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caracteristica do catolicismo.

Ao praticar a caridade ndo sdo apenas dos clientes os favorecidos, mas também os médiuns
e 0s préprios guias que se elevam na hierarquia espiritual, garantindo no primeiro caso uma
reencarnacdo mais favoravel e no segundo caso, ascensdo no mundo dos espiritos. A teoria
kardecista da reencarnacéo e da evolucéo espiritual é o pano de fundo motivador da caridade
umbandista. (NEGRAO, 1993, p. 116)

A vocacao a caridade do Terreiro Vovo Benta pode ser medida conforme os projetos sociais
que ela coordena. Dentre esses projetos, figuram: Marmita Solidaria; a doacdo de alimentos para a
Creche Irm& Clementina; escolinha de Umbanda; Cabeleireiro Solidario; Oficina de Artesanato,

Costureiras

Solidarias e Grupo de Ajuda Mutua. Antes de prosseguirmos, se faz necessario o

esclarecimento de algumas palavras ou expressdes comumente empregadas pelos umbandistas do
TVB. Seguem as tabelas 2 e 3:

TABELA 2 - A LINGUAGEM DA UMBANDA

Gira Sessoes e rituais de umbanda

Assisténcia | Local onde se encontra as pessoas que frequentam as giras apenas como consulentes. O publico
consulente.

Preceito Regimento interno da instituicdo. Regras rituais de preparacdo dos mediuns para as giras, 0 amaci,
entre outros ritos.

Congé Altar com as representagdes dos orixas e entidades.

Defumacgdo | Queima de ervas com a funcéo de limpar e equilibrar o ambiente e os os corpos de médiuns e da
assisténcia.

Obi Obi é a semente de uma palmeira africana muito utilizada para descobrir o Orixa que rege a vida de
um seguidor da Umbanda.

Amaci Vem da palavra “amaciar”, “tornar receptivo”. O ritual de batismo na Umbanda.

Amala Oferenda alimentar aos Orixas e entidades. Cada Orixa ou entidade tem seu alimento especifico.

Cambone Médium que auxilia outros médiuns nas consultas do publico.

Orixa de Cada médium ou pessoa possui um orixa pelo qual organiza sua vida, seu comportamento, sua

Cabeca identidade.

Ponto E a cang&o ou o conjunto de cangdes utilizadas nos rituais.

Quimbanda | Linha de entidades e orixas que forma o lado controverso da mitologia, a sombra — Exus, por exemplo,

sdo da Quimbanda, se op8es a Umbanda, entidades de Luz.

FONTE: OS AUTORES

TABELA 3 - ORIXAS CULTUADOS NA LINHA DE UMBANDA NO TERREIRO VOVO BENTA

ORIXA SINCRETISMO ELEMENTO DA CORES NATUREZA
NATUREZA ARQUETIPICA
Oxala Jesus Cristo Céu, Ar Branco Tranquilidade. Protecéo.
lemanjd | Nossa Senhora dos Navegantes Aguas do Mar Azul e Branco Saude. Protecéo.
lansd Santa Barbara Tempestade, Ar, Laranja Guerreira. Temperamento
Ventos explosivo.
Ogum Sé&o Jorge Fogo Vermelho e Guerreiro. Protecdo.
Branco Abertura de caminhos.
Oxum Nossa Senhora Aparecida Aguas doces Amarelo Vaidade. Beleza. Protecao.
Oxossi Séo Sebastido Florestas Verde Cura. Conselheiro.
Xangd S&o Jerdbnimo Terra, pedreira, Marrom Justica. Forcga. Energia.
montanhas
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FONTE: OS AUTORES

4. O PROFANO E O SAGRADO: IMAGINARIO, ESTETICA E CONSUMO

A biologia ensinou que os seres vivos possuem uma origem dual, a comecar por sua
constituicdo organica composta por cadeias (binarias) de carbono. Os seres pluricelulares, na
reproducdo sexuada, nascem da integragdo de dois gametas — masculino e feminino — onde cada um
contém metade das informacGes genéticas para a composi¢cdo de um novo ser. Na reproducéao
assexuada, os seres unicelulares dividem-se, originando dois novos seres, e cada um originando dois
outros, sucessiva e infinitamente, enquanto houver condi¢des. No universo vivo da natureza, esse é o
movimento dinamico e alternado entre unidade e divisdo, que nega a principal forca oponente da vida:
amorte. Curiosamente, o terreiro € um espaco em que a vida e a morte se encontram harmonicamente,
assim como outras oposi¢oes tais como as distingdo de classes, o0 bem e o mal, a luz e as trevas.

A biologia constitui a primeira realidade do homem. Ciente da morte inevitavel, o ser humano
cria uma segunda realidade em que pode ser imortal, selando definitivamente sua esséncia binaria:
sobrevive como filho da fecunda relagdo entre a realidade (bioldgica) e o imaginario (cultural). Em
relacdo a realidade primeira, para Morin (1997, p. 80), o imaginario é uma estrutura antagonica e
complementar sem a qual ndo haveria o real para 0 homem ou nem mesmo a realidade humana. A
cultura constitui “uma espécie de sistema neurovegetativo que irriga, segundo seus entrelacamentos,
a vida real de imagindrio, e o imaginario de vida real” (p. 81).

A partir do surgimento da consciéncia, 0 homem promove seu éxodo do mundo natural em
direcdo a cultura, desenvolvendo a razao e a linguagem para transmitir o pensamento para 0s membros
do grupo, deixando de “[...] depender exclusivamente do arbitrio das intempéries do clima e do meio
ambiente (tornando-se independente dos deuses)” (PEREIRA, CAMARGO E STECZ, 2016, p. 16),
fugindo do paraiso para constituir a cultura. Em outros termos, a humanidade cria seus préprios
espacos, sempre preenchidos de racionalidade. Afastando-se cada vez mais de suas origens, 0 homem
se torna profano — palavra de origem latina que significa “[...] aquilo/aquele que esta fora do lugar
sagrado” (Idem, p. 17).

O sagrado, portanto, passa a ter um sentido de oposicdo a cultura, pois representa a volta as
origens naturais, a inconsciéncia, as sombras, ao irracional. O sagrado representa um espacgo/tempo
em que 0 homem precisa dar vazao a seus instintos, a suas intuices, fantasmagorias, percepc¢des
insensatas, permitir-se invadir (entheos, raiz das palavras entusiasmo e entidade, e significa ser
invadido por deuses) por ideias que vao além do profano cotidiano de nossas vidas. Os ambientes de
culto e arte funcionam como pontos de fuga de toda essa racionalidade profana. O mundo do sagrado
€ um mundo de percepcdes agucadas, sensacdes intensas, experiéncias memoraveis — 0 espaco da
aisthesis. Neste ponto, o sagrado e a estética se esharram, pois € a estética uma técnica para operar
com os elementos do sagrado, pois “[...] 0 sagrado e o estético provém da mesma origem obscura e
confusa do comeco dos tempos — quando os afetos orientavam o pensamento” (PEREIRA,
CAMARGO E STECZ, 2016, p. 18).

Em nossa cultura profana, o sagrado passa a ser permitido, mas contido em lugares especiais
(templos, igrejas, terreiros), em um tempo determinado e a partir de regras, leis e rituais especificos,
tanto que, se o sagrado se manifesta em locais publicos, a cultura corre o risco de ser subvertida. Para
Galimberti (2012), o sagrado ¢ o lugar do indiferenciado, onde o bem e o mal, o justo e o injusto, 0
bendito e o maldito se confundem, espaco do que a humanidade se emancipou, mas sem poder
suprimir o fundo enigmatico e obscuro do qual, por medo, 0 homem tende a se afastar e, a0 mesmo
tempo, é atraido para suas origens.
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O sagrado refere-se ao mundo estético da sensibilidade insensata que 0s humanos entendem
como alheio a razdo e, por isso mesmo 0 temem, a0 mesmo tempo em que sdo atraidos para
ele, como quem se vé& magnetizado pela origem de sua prépria criacéo. [...] os elementos ditos
sagrados, da maioria das religides, tém por funcgéo precipua gerir as relagdes conflitantes que
frequentemente ocorrem entre o plano estético e o plano légico da cultura (PEREIRA,
CAMARGO E STECZ, 2016, p. 19)

O mito é um sistema formado pelo conjunto equilibrado entre narrativa, ritual, totem, tempo
e magia, um sistema mitico (CAMARGO, 2013). Esse conjunto, ou partes dele, se manifesta na
cultura em diferentes espacos, tempos, suportes, linguagens, géneros, discursos, narrativas. O mito
ndo € apenas uma narrativa antiga, ancestral, pois se manifesta de diferentes formas na cultura, sendo
as narrativa midiaticas um dos espacos de consumo e reatualizacdo dos mitos. No entanto,
entendemos que existe uma aderéncia natural entre mito e rituais religiosos, a estética e o sagrado, a
linguagem e o imaginario, especialmente nos cultos da Umbanda. Cada culto observado no Terreiro
Vovo Benta, de janeiro a julho de 2016, compde diferentes narrativas em torno de deuses, entidades,
elementos da natureza. Pois, ¢ “[...] pela narracdo que se constroem os mitos e com eles a memoria
dos homens. E ndo h& como se construir a memoria sem uma linguagem que a expresse”
(COUTINHO, 2003, p.27).

O terreiro observado promove o consumo ritual de narrativas que s&o rememoradas, renovadas
e experimentadas semanalmente por médiuns e assisténcia. Segundo Peirano (2003), o ritual é
também caracterizado pela sequéncia ordenada e padronizada de palavras e a¢des estruturadas em
graus variados de convencionalidade, estereotipia, condensacdo e repeticdo. De forma geral, o ritual
é 0 equivalente a pragmatica do mito, isto €, 0 mito é o ser e o rito é o fazer. Na visdo de Lévi-Strauss
(2008), mito e ritual se complementam. Peirano (2003, p. 10) considera o ritual um fendmeno especial
que aponta e revela representacdes e valores de uma sociedade, a0 mesmo tempo em que expande,
ilumina e ressalta o que ja é comum ao grupo. Nesse sentido, o terreiro cumpre seu papel ritualistico,
ndo sé por dar forma ao imaginario, traduzindo-o em linguagem e signos (luz, som e movimento),
mas por operar sentidos que resultam em expressdes corporais que ganham uma dimensao fantastica,
maégica e potencialmente mitica. Para Da Matta (2010, p. 11), aritualizacdo do mundo é o equivalente
a uma producdo cultural “porque ritualizar € inventar o drama e dramatizar ¢ chamar atengdo para
alguma coisa que passava despercebida”.

Portanto, as narrativas miticas da Umbanda ndo apenas consumidas do ponto de vista do
publico, que assiste a um ritual bem ordenado, espetacular e de linguagem teatral (arte que opera com
a estética, trazida para dentro de um espaco sagrado, igualmente estético). Tais narrativas sdo também
vivenciadas pelo publico que é convidado para dentro do terreiro para receber defumacéo, passes,
cura e que, em muitos casos, entregam seus corpos a incorporagdes para descarrego. Médiuns e
publico fazem de seus corpos midias que, a0 mesmo tempo, S&0 meios e mensagens, ocupam 0 espaco
entre os planos fisicos e metafisicos.

5. EFEITOS ESTETICO-VISUAIS DA UMBANDA

Como os estudos desta pesquisa apontam, a Umbanda é carregada de expressdes e simbolos
trazidos para o rito como artefatos de uso espiritual, a fim de intermediar relagfes entre 0s espiritos,
0 corpo que os recebe e aos que buscam auxilio nessa religido. Assim, a Umbanda reflete experiéncias
sociais e religiosas, mas também produz sentidos estéticos que podem ser analisados em seu
movimento, sua luz (e sombra) e seus sons. Neste artigo, a analise se da pelo visual, tendo em vista
que parte da observacdo participativa que resultou em fotografias, imagens estas que, pela teoria da
fotografia, podem ser descontruidas em categorias de realidade, como apontam os estudos de Kossoy
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(2002). Segundo o autor a andlise fotografica se da pelo que se chama de coordenadas da situagéo e
elementos constitutivos da imagem. O primeiro, refletindo o espaco e o tempo em que a imagem €
registrada, refere-se a natureza da localizagdo da feitura da imagem em seu tempo e espago. Assim,
quando tomada no instante presente, circunscrita na primeira realidade, a fotografia é passado, pois
diz sobre o que foi, e aquilo que a camera registrou a partir do olhar do homem, ndo apenas
manipulador do equipamento, mas do seu proprio tempo e lugar. O segundo, sobre os elementos
constitutivos da imagem, traz o didlogo entre a triade fotdgrafo-tecnologia-assunto. Mirando o que
desperta interesse em seu olhar, o fotografo, mediado pela tecnologia, seleciona, dentro das
coordenadas de situacgdo, apenas um quadro do todo, do assunto. Assim, a fotografia ndo corresponde
a uma realidade soberana, mas a uma interpretacao da realidade. A esta condensacao do tempo-espaco
em um registro, Kossoy (2002) chama de segunda realidade.

Estando disposta, assim, a uma observagdo-contemplacao-registro de um instante, a fotografia
corresponderia a uma segunda realidade, embasada na primeira, vista-presenciada-clicada por um
fotografo-observador-contador de historias. Agora trazida a interpretacdo de outro(s) olhar(es), o(s)
sujeito(s) que observa(m) a imagem emplaca(m) interpretacdo(-8es), Unica e individual do eu, com
base no conhecimento também coletivo e social. Nessa mistura do eu com o todo, a imagem
fotografica perpassa o instante como um aparato mediador do passado com o agora visto, e
reinterpretado.

Portanto, para esta pesquisa e analise fotograficas, o que estd em jogo ndo sdo apenas 0s
elementos trazidos na imagem, mas também as suas realidades, a depender das coordenadas de
situacdo e dos elementos constitutivos da fotografia, para, enfim, dar luz a uma nova interpretacao,
mediada pela ciéncia em torno do tema, e ndo apenas do momento presente em que a imagem ¢ lida
pelo sujeito que interpreta.

Instrumento de comunicacdo, divindade, a imagem assemelha-se ou confunde com o que
representa. Visualmente imitadora, pode enganar ou educar. Reflexo, pode levar ao
conhecimento. A Sobrevivéncia, o Sagrado, a Morte, a Saber, a Verdade, a Arte, se tivermos
um minimo de memoria, sdo os campos a que o simples termo “imagem” nos vincula.
Consciente ou ndo, essa historia nos constitui e nos convida a abordar a imagem de uma
maneira mais complexa, a atribuir-lhe espontaneamente poderes magicos, vinculada a todos
0S nossos grandes mitos. (JOLY, 2007, p.19)

Como aponta Martine Joly, as imagens ajudam a observar e interpretar os diversos fenémenos.
(JOLY, 2007, p.23). As fotografias, por sua vez, produzidas a partir do registro de fenémenos da luz
e da sombra, permitem o registro fisico-6ptico para analise do presente, que se torna passado ao ser
fotografado. Como congelam o instante, as imagens fotograficas permitem parar o tempo e o espacgo
— suas coordenadas da situacdo — para contemplacdo de uma segunda realidade. Para tal, € necessario
olhar e analisar seus elementos, como também sua constituicdo de linguagem — que Ihe é propria,
apesar de advirem elementos da pintura — e sua contextualizacao.

Para esta analise foram selecionadas doze (12) imagens representando passagens importantes
da gira, como é chamado o ritual umbandista, observando: a) os simbolos presentes na imagem, b)
elementos plasticos como as cores e as luzes, também c) o contexto desses aspectos no ritual e d) a
técnica fotografica empregada, parte importante da leitura e sentido da imagem produzida.
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FIGURA 1 — SEQUENCIA DA INCORPORACAO DE OGUM CURUMUTAI PELA MAE LILIAN
FOTO: THIAGO AGUIAR (2016)

FIGURA 2 — SEQUENCIA DA INCORPORACAO
FOTO: THIAGO AGUIAR (2016)
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FIGURA 3 — SEQUENCIA DE INCORPORAGCAO
FOTO: THIAGO AGUIAR (2016)

FIGURA 4 — SEQUENCIA DE INCORPORACAO
FOTO: THIAGO AGUIAR (2016)
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FIGURA 5 — SEQUENCIA DE INCORPORAGAO
FOTO: THIAGO AGUIAR (2016)

FIGURA 6 — SEQUENCIA DE INCORPORACAO
FOTO: THIAGO AGUIAR (2016)
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Na Figura 1 (até a Figura 6), temos a mae-de-santo no centro do terreiro. Ela esta dentro de
um circulo com bordas azuis, com desenhos de uma estrela, espadas e langas, que tem um coragao no
meio, signos dos orixas (espada representa Ogum Curumatai, a estrela Oxala). Esse circulo,
centralizado, € o ponto energético do terreiro. Ja as cores azul e branco significam lemanjé, orixa de
cabeca da mée-de-santo. O movimento corporal também esta presente, através do movimento
registrado pela cdmera. Ha outros personagens ao fundo da foto: alguns prostrados de joelho com as
maos estendidas para frente, e outros, a direita, com o corpo voltado para baixo, com a cabeca levada
ao ch&o. Percebe-se que todos os que participam do ritual estdo voltados para o centro, observando a
mée-de-santo incorporar a entidade Ogum Curumatai. Quanto as luzes presentes na imagem, ha uma
tocha de luz vinda de cima, um pouco na lateral, direcionada ao centro da imagem, focalizando o
personagem principal da gira. A luz evidencia a mae-de-santo, tornando a gira mais performatica e
até, em certa medida, mais dramatica — no sentido teatral — pois a iluminacéo se localiza em um ponto
estratégico, proposital. Quanto a técnica fotografica empregada, tem-se a velocidade baixa do
obturador, 0 que se repara com 0 movimento da mae-de-santo, que gira e danca com a espada de
Ogum. Ha também profundidade de campo na imagem, pois 0s outros personagens estdo nitidos,
embora estejam em uma area mais escura.

FIGURA 7 — INCORPORACAO DO ORIXA IANSA — FORCA DOS VENTOS E TEMPESTADES
FOTO: THIAGO AGUIAR (2016)

Na Figura 7 o simbolo presentes é a danga, vista através do movimento das personagens e 0s
gestos, com maos para o alto, os quais se vestem de branco e tém faixas coloridas amarradas a cintura.
Outro indicativo da danga é a presenca de um homem que toca um instrumento musical, também
comum a Umbanda, que é o atabaque. Cada pessoa vista na foto tem uma faixa na cintura com a cor
que representa seu Orixa. O azul, lemanja; laranja, lansa; marrom, Xang0; verde, Oxdssi. Quanto as
luzes presentes na imagem, nao foi utilizado flash para producédo da foto, nem uma luz especifica,
mas um aproveitamento da luz ambiente, amena e suave. Quanto a técnica fotografica empregada,
tem-se a velocidade baixa do obturador, o que se repara com 0 movimento dos vestidos, bracos e
corpos dos personagens, que giram e sacodem as maos.

12
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FIGURA 8 - MACAS PARA ATENDIMENTO DE CURA ESPIRITUAL DURANTE O CULTO
FOTO: THIAGO AGUIAR (2016)

Na Figura 8 os simbolos presentes sdo a chama e o circulo. No centro da imagem, e também
de onde se passa o ritual, tem-se o circulo com as espadas, flecha, estrela e tridangulo, onde também
estdo enterrados os sete elementos correspondentes as sete entidades (lemanja, Oxdssi, Oxum, Oxala,
lansd, Xangd e Ogum). Por isso, o centro do templo é tdo importante e o0 seu entorno séo posicionadas
as macas para a cura espiritual e ao redor do qual orbitam as giras. Quanto a cor ha predominancia
do vermelho e alaranjado, devido as ervas secas que queimam no centro da gira, e das velas acesas
embaixo das macas dos consulentes, que buscam auxilio nesse momento da gira. Ali, encontram-se
as pessoas com cuidados mais especiais. Quanto a técnica fotografica empregada, ha predominéncia
do balanco de cor, respeitando a temperatura quente, mais a velocidade mediana do obturador, o que
pode ser percebido pela baixa luminosidade do ambiente. O ISO ndo esta elevado, se ndo
perceberiamos elevada granulacdo na imagem. Assim, a velocidade foi mediana, até porque os
elementos encontram-se parados, ndo exigindo velocidade alta, nem baixa. Este momento da gira é
um dos mais importantes, pois é quando as entidades ajudam os consulentes em condi¢des mais
graves, que buscam a mediacdo entre o mundo real e o espiritual.

13
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FIGURA 9 — SEGUNDA PARTE DO CULTO (QUIMBANDA) INCORPORAGCAO DO EXU TATA CAVEIRA
FOTO: THIAGO AGUIAR (2016)

FIGURA 10 - EXU TATA CAVEIRA INVOCANDO A ENTIDADE EXU 7 DA LIRA
FOTO: THIAGO AGUIAR (2016)

Nas Figuras 9 e 10 sdo registros da Quimbanda, que € a segunda parte da gira registrada nas
imagens (uma Gira de Exu). A segunda parte do culto no Terreiro Vovo Benta € identificado pela
predominancia das entidades invocadas. As giras de Exu, Boiadeiro, Baianos, Pretos Velhos,
Caboclo, Ciganos, por exemplo, séo os tipos de cultos praticados, com agendamento antecipado e
divulgados no site e na pagina do TVB, no Facebook. Na Figura 9, ha predominancia do preto, visto
nas velas e na capa utilizada pela mée-de-santo, além de outros elementos como a caveira, que
aproxima a vida da morte — pois a caveira mostra que todos séo iguais, e que todos findaréo a vida da
mesma forma. Outros simbolos presentes, e suas significacdes, sdo: a bebida (representa o elemento
agua) vista na garrafa a esquerda da imagem; o charuto, que representa a0 mesmo tempo o ar e 0
fogo; as velas que representam o elemento fogo; e as frutas que representam a terra. Ha ainda a tdbua
de madeira (o ponto), demarcada com tragos e desenhos, velas, facas, a caveira e um castical, esse
ponto representam a firmeza da entidade, as forcas energéticas dos quatro elementos firmam (d&o

14
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forca, mantém conectados corpo e espirito) a entidade para trabalhar no terreiro. A mae-de-santo esta
de costas para o0 conga, sentada e com um gestual tipico da entidade: pernas abertas, olhar pensativo
e intenso, m&do apoiada de forma imponente na perna, postura de dono do espaco, lider do terreiro.
Quanto as luzes presentes na imagem, ha predominéancia da luz das velas, tornando o ambiente mais
intimista e misterioso. Quanto a técnica fotografica empregada, ndo foi utilizada uma técnica
especifica, no entanto, vemos que todos os elementos estdo em foco, pois todos sdo representativos,
possuindo seus significados e, portanto, merecem igual destaque. A Figura 11 representa 0 mesmo
momento do ritual, no entanto, da para ver alguns simbolos representativos na capa vestida pela mée-
de-santo. No vestuario, na parte das costas, vemos o castical, igual ao trazido na tdbua de madeira da
Figura 9, com dois tridentes cruzados, em diagonal; todos esses elementos estdo dentro de um circulo.
A mae-de-santo (incorporada pelo Exu Tata Caveira) esta invocando outros exus a trabalharem no
terreiro, para tanto, ela chama determinados médiuns para dar corpo as entidades.

FIGURA 11 —- CONGA (ALTAR) OBJETOS E FIGURAS DAS ENTIDADES
FOTO: THIAGO AGUIAR (2016)

FIGURA 12 — CONGA, ORIXAS E SINCRETISMOS COM SANTOS CATOLICOS
FOTO: THIAGO AGUIAR (2016)
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Na Figura 11 os simbolos presentes, e suas significacdes, sdo diversos, pois se trata de uma
fotografia dos artefatos dos rituais e da propria religido: velas, que representam a energia do fogo;
cruz de madeira, pontos, objetos representativos dos orixas; o trigo, que representa a Vovo Benta;
além das imagens do Preto Velho, que estd ao lado da cruz, quase ao centro da imagem; do Zé Pelintra
e do Boiadeiro, a esquerda da imagem; entre outras figuras. Quanto as cores, ha velas com cores
representativas aos orixas, além da predominancia da cor quente, gracas a luz das velas acessas,
principalmente mais ao centro da imagem. Sobre as luzes presentes na imagem, ha predominancia
das velas. Quanto a técnica fotogréfica empregada, ndo foi utilizada uma técnica especifica, no
entanto, vemos que todos os elementos estdo em foco, pois todos sdo representativos, possuindo seus
significados, e, portanto, merecem igual destaque. Na figura 12, verificamos que a disposi¢do dos
elemento no congéa esta relacionada a mitologia da Umbanda. Pretos Velhos, Caboclos, Baianos,
Boiadeiros, para citar alguns, trabalham sob a energia dos orixas e no conga estao posicionado abaixo
dos orixas. Essa hierarquia € representa pela posicao das suas representacdes, como se 0 conga fosse
a representacdo visual de Aruanda (lugar onde vivem o0s orixas). Oxald ocupa um lugar central,
ladeado por Ogum e lemanja, orixas de grande importancia para o Terreiro Vovo Benta.

6. CONCLUSAO

O método da observacdo participativa do Terreiro Vovo Benta, entre os meses de janeiro e
julho de 2016, proporcionou uma visdo ampla e universal ndo apenas do proprio terreiro como espaco
do sagrado, mas da Umbanda, de forma geral. Ao visitar outros terreiros de Curitiba’, no exercicio
de comparacdo, ao conversar com maes e pais de santos, médiuns e consulentes de diferentes terreiros,
verificou-se que, apesar da mesma religido, existem formas diferentes de exercer a Umbanda em
Curitiba. De terreiros pequenos aos de grandes propor¢des, todos possuem politicas institucionais,
ritualisticas, filoséficas e préaticas distintas umas das outras.

Outro resultado da pesquisa foi destacar a Umbanda como campo interdisciplinar de estudos
concomitantemente politico, sociocultural, antropoldgico e estético. No entanto, um elemento é
comum a todos os terreiros: a presenca do corpo como principal meio e mensagem de uma estética
que une e da expressdo ao encontro entre o fisico e o metafisico.

O Terreiro Vovo Benta nos revelou que o ritual da Umbanda é formado por um conjunto de
elementos (can¢es, sons, sensacdes, movimentos, médiuns, entidades) no qual o corpo é a principal
midia. Os corpos dos consulentes que se deparam com corpos meditnicos tomados por entidades.
Corpos dos meédiuns vetores de energias transformadoras. Corpos dos consulentes que buscam o
equilibrio, a cura, respostas, levados ao centro energético do terreiro. As polissemias da Umbanda
apresentam signos, linguagens, estéticas e politicas préprias. Os médiuns se encontram entre a
realidade e o imaginario, o presente e o passado, 0 corpo e a alma, entre seu consciente, o inconsciente
coletivo e um consciente outro (entidade). Seus corpos operam como midia conectando 0 espacgo
fisico do terreiro com o metafisico da espiritualidade, servindo, concomitantemente, como meio e
mensagem. Este corpo, que é bioldgico e cultural, material e imaterial, devera ser estudado para a
proxima etapa da pesquisa.

" Terreiro Flecha de Oxossi, Terreiro Pai Maneco, Terreiro Caboclo Tupinambd, Terreiro V6 Benedita foram visitados
durante os sete meses de observacao.
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