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RESUMO

O objetivo da presente Dissertagdo consiste em examinar a construgdo do
her6i como identidade cultural em discursos de terreiros. Nesse sentido,
propomos identificar, no género de discurso ponto de umbanda, os modos de
organizacado e de inscrigdo dos sujeitos na cenografia e verificar o estatuto
genérico dos discursos selecionados. O ethos que emerge na cenografia dos
discursos de grupos sociais relaciona-se com o conjunto de valores e principios
defendidos por identidades socioculturais. Esse aspecto mobiliza a pesquisa
sobre a organizagdo dos géneros de discurso enunciados por alguns grupos
identitarios, para compreender quais sao, neles, as regularidades que nos
permitem verificar os efeitos de sentido do surgimento de tal ethos discursivo e
em que medida essa instancia apresenta alguns dos aspectos de identidade
cultural. Para nosso estudo, tomamos como referencial teérico-metodoldgico a
Analise do Discurso de linha francesa, em especial, a praticada por Dominique
Maingueneau (1997; 2000; 2001; 2004; 2007; 2008a; 2008b; 2009; 2010; 2015;
2016). Também, para apreender as nogdes de herdi, identidade, multidado e
modernidade, foram mobilizadas as reflexdes produzidas nos quadros tedricos
dos Estudos Culturais, da Filosofia Africana e da Psicologia Social. O corpus,
composto por nove pontos de umbanda pertencentes ao hinario dos fiéis do
Templo Guaracy do Brasil, permite-nos identificar as regularidades pretendidas
e apresentar a construgao o lago de pertencimento identitario necessario, para

que a figura do representante do grupo, o herdi, seja constituida.

Palavras-chave: Analise do Discurso; Ethos discursivo; Herdi, Pontos de

umbanda.
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ABSTRACT

The purpose of this dissertation is to examine the construction of the modern
hero in terreiro discourses. In this sense, we propose to identify, in the
umbanda point discourse, the modes of organization and inscription of the
subjects in scenography and to verify the generic status of the selected
discourses. The ethos that emerges in the discourses of social groups is related
to the set of values and principles defended by socio-cultural identities. This
aspect mobilizes the research on the organization of the genres of discourse
enunciated by some identity groups to understand what are in them the
regularities that allow us to verify the meaning effects of the emergence of such
discursive ethos and to what extent this instance presents some of the aspects
of cultural identity. For our study, we took as a theoretical-methodological
reference the Discourse Analysis, especially the one practiced by Dominique
Maingueneau (1997, 2000, 2001, 2004, 2007, 2008a, 2008b, 2009, 2010, 2015,
2016). Also, to capture the notions of hero, identity, crowd and modernity, the
reflections produced in the theoretical frameworks of Cultural Studies, African
Philosophy and Social Psychology were mobilized. The corpus, composed of
nine chants of invocation belonging to the hymnal of the faithful of the Guaracy
Temple of Brazil, allows us to identify the desired regularities and present the
construction of the bond of identity necessary for the figure of the representative

of the group, the hero, to be constituted.

Key-words: Discourse Analysis; Discursive ethos; hero; umbanda songs.
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INTRODUGAO

Segundo o “Mapa das Religides”, o numero de pessoas que se
declararam umbandistas se resume a 0,23% da populacao brasileira. Em 1980,
ja era 0,6%, passando para 0,5% em 1991 e 0,3% em 2000, segundo o IBGE.
Esse dado tem preocupado aqueles pesquisadores nas Ciéncias Sociais e na
Antropologia que voltam seus trabalhos para a Religido, por antonomasia,
mestica de indio, negro e europeu, prosopopeia consumada de nossa
miscigenagdo constitutiva, que os cientistas sociais consideraram forma
religiosa ajustada, posto que sincrética a realidade brasileira, mesmo a mais

urbana e modernizada.

A histéria cultural brasileira pode ser aprendida e apreendida nao
apenas em livros de Historia, mas também em terreiros de umbanda. A
umbanda reinterpreta os valores, as visdes histéricas e os acontecimentos
nacionais, dialogando com a realidade. As classes de pertenca de seus
espiritos refletem também grupos que geralmente sofrem ou sofreram exclusao
social, uma marca de resisténcia e preservagdo de um modo de dialogar com
as memorias da realidade social de forma a articular, pelos rituais, a inclusédo
social. Portadoras de vozes ancestrais inconscientes, essas memorias, uma
vez resgatadas, podem distribuir beneficios psiquicos e simbdlicos aos seus
herdeiros. O pantedo umbandista é constituido por personagens que assinalam
a necessidade de atencdo e inclusdo da comunidade de fieis do passado

(memodria coletiva) e do presente.

A particularidade religiosa da umbanda, que nao € nem africana nem
cristd, pode ser a expressdo de um patriménio cultural pujante e digno da
realidade social brasileira. Ela comporta processos de inclusao social e pode
ser um meio de elaboragdo de experiéncias sociais traumaticas para
significativos grupos sociais brasileiros. O estudo do imaginario popular
religioso da umbanda, além de permitir a obtencdo de subsidios para o
conhecimento da realidade social e psiquica brasileira, pode ajudar o
desenvolvimento de estratégias éticas para o trabalho com comunidades e a

consolidacdo de um método empirico de estudo da alteridade.



A umbanda é ainda uma oportunidade excelente para refletir formas
sociais e alternativas de resisténcia étnica e cultural. Ela oferece uma
oportunidade impar para aprender com os setores populares a relativizar o
psicologismo e o individualismo, consagra o humano, pondo no seu pantedo a
totalidade de suas sutilezas, agradaveis ou ndo, um testemunho de uma ética
singular, de vocagao universal, que propde um sentido de inclusdo psicologica

e social, politicamente inddcil a tentativas histéricas e tedricas de manipulagéao.

Por todas essas caracteristicas, a umbanda é um lugar de exceléncia
para abrigar as minorias despossuidas, em especial 0os negros, ainda que,
como observa Pierucci (2004, online), “afirmativamente afro e marcantemente
popular, ela ndo se fechava etnicamente em sua negritude, mas se oferecia

brasileiramente a todos os brasileiros”.

Alguns seguidores da Religido defendem que a primeira manifestagao
da umbanda sem vinculos com o kardecismo ou com o candomblé ocorreu em
Sao Gongalo, no Rio de Janeiro, em 15 de novembro de 1908 (PIERUCCI,
2004, online). A umbanda enquanto Religido, no entanto, tornou-se mais
conhecida nos anos de 1920 quando, em alianga com principios cristdos e
kardecista, teve suas crengas organizadas e apresentadas pelas primeiras

federagdes que associaram terreiros até entdao fragmentados.

A umbanda trabalha em registros engajados socialmente. A justica, vista
pela dtica dos subalternos, dos despossuidos, marginalizados ou
precariamente dispostos nos lugares sociais, aparece como um fundamento
moral da pratica magica umbandista, observa Negrao (1996). Os espacos de
rituais de umbanda recebem, regularmente, fieis paramentados e preparados
para louvar valores ditos universais. Eles se apresentam com trajes de
universos de sentidos variados. A depender do dia de rito, chamado de “gira”,
pode-se ver penas, cocares e flechas; em outro momento, chapéus de couro,
celas, chicotes etc. Este cenario modular, fluido, apesar de gozar de pouco
prestigio na sociedade brasileira, ainda é composto por uma grande quantidade
de seguidores que também é parte ativa da situagdo. Mdusica, gritos,
chamamentos e incentivos vém dos fiéis (assisténcia) que, mais que

contemplativos, tém papel fundamental no transcorrer da cena ritualistica.



Cabe a assisténcia e ao atabaqueiro, invocar aqueles que serao
responsaveis pela conexao entre o universo do divino e do mundano. Eles
também devem manter o canto incentivador durante todo o ritual, que contribui
para que a energia continue fluindo durante a ocasido. E ainda sédo eles que
detém as demandas, quem exige uma atuagao performatica eficaz, que busca
melhoria para a propria vida, ou apenas um momento de paz, de prazer, de

conforto, de acolhimento.

Nos rituais em que se dao uma gira de umbanda, as entidades que os
médiuns espiritualistas incorporam sao herdis, personagens em posi¢cao
intermediaria entre os homens e os deuses, simbolos de superioridade e de
virtudes valorizadas por determinado grupo, como forga, inteligéncia,
velocidade. Os herois da Grécia antiga aparecem em historias mitoldgicas,
utilizando suas capacidades especiais, vencendo monstros, combatendo
guerreiros inimigos, atuando em missdes impossiveis. E por meio desses mitos
que contam feitos, resgatam o carater e enfatizam o valor, mas também por

epitetos, adjetivos cristalizados, que se da a validagdo dessas personagens.

Os personagens heroicos dos mitos gregos sao como os atletas e as
entidades, sédo “entes sobrenaturais” (ELIADE, 2002). Eles se tornam
conhecidos pelos feitos e atos realizados em um passado glorioso, ou seja,
pela histéria que é contada por meio dos mitos, que revelam, portanto, sua
atividade memoravel e desvendam a sacralidade, ou simplesmente o conteudo
sobrenatural, de suas obras. Desse modo, as histérias heroicas, que podem
ser encontradas nos mitos gregos, nos pontos de umbanda etc., descrevem “as
diversas, e algumas vezes dramaticas, irrup¢gbes do sagrado no mundo”
(ELIADE, 2002, p. 12). Elas contam como os herdis, aqueles que merecem ser

espelhados, agem e reagem as situagdes da vida.
Como afirma Mircea Eliade:

[...] o mito conta uma historia sagrada; ele relata um
acontecimento ocorrido no tempo primordial, o
tempo fabuloso do “principio”. Em outros termos, o
mito narra como, gragas as faganhas dos Entes
Sobrenaturais, uma realidade passou a existir, seja
uma realidade total, o Cosmo, ou apenas um



fragmento: uma ilha, uma espécie vegetal, um
comportamento humano, uma instituicio. E sempre,
portanto, a narrativa de uma “criacao”: ele relata de
que modo algo foi produzido e comegou a ser. O
mito fala apenas do que realmente ocorreu, do que
se manifestou plenamente. (ELIADE, 2002, p. 11).

Os cantos heroicos sao o0 meio de 0 homem constituir-se também. Nao a
toa, eles foram importados para o esporte e para a Religiao. O que esta em
jogo, neles, € o pertencimento do homem ao seu mundo de valores, pois
cantando as qualidades e feitos heroicos, que sado representagdes das
convicgdes morais socioculturais, a assisténcia e a entidade espiritual se
alinham e incorporam as caracteristicas uns dos outros. E a “irrupgdo do
sagrado que fundamenta o mundo e o converte no que é hoje, e em razéo das
intervengdes dos entes sobrenaturais que o homem é o que é hoje, um ser
mortal, sexuado e cultural” (ELIADE, 2002, p. 12).

Tendo em vista que os todos os discursos se concretizam por meio de
géneros, propomos, como objetivo geral, examinar os modos de organizagao
do género de discurso ponto de umbanda e a construgdo do herdéi como
identidade cultural nas instancias enunciativas que organizam esses discursos.
Abordaremos o género de discurso citado acima, a fim de ressaltar suas
especificidades e as relagcbes que estabelecem entre si no processo de
construcado da identidade heroica. E, por saber que, nesses discursos, letra e
musica se confinam, em fung¢do do alcance de nossa pesquisa, concentramo-
nos nas marcas linguistico-discursivas que os materializam em textos, sem
desconsiderar as dimensdes signicas que lhes sao inerentes do universo

musical.

O aprofundamento da concepg¢ado de género de discurso contribui na
compreensao dos efeitos de sentido decorrentes dessas praticas sociais, pois
toda manifestagdo verbal organiza-se em algum género, ou seja, toda
comunicacao, inclusive aquela enunciada pela multiddo, como os discursos
que constituem nosso corpus, pode ser apreendida em sua organizagdo. Na
medida em que é nesse espaco discursivo que observamos o vinculo entre os
enunciadores e seus coenunciadores, parceiros da comunicagao verbal,

buscamos questionar: que elementos linguistico-discursivos constituem o



género de discurso ponto de umbanda, cujas regularidades enunciativas

revelam as maneiras pelas quais emerge o ethos desses discursos?

Para resolver essa questéo, estabelecemos, como objetivos especificos:
identificar, no género de discurso ponto de umbanda, os modos de organizagao
e de inscricdo dos sujeitos na cenografia; verificar o estatuto genérico dos
discursos selecionados, suas especificidades e a forma como se constitui o
her6i como identidade cultural nas instidncias enunciativas; e enumerar o
conjunto de estratégias, operagdes e parametros que servem de controle das
tensbes e dos contrastes decorrentes das formacdes discursivas em embate

nos discursos selecionados.

Debrugamos sobre as questdes que envolvem os discursos do ponto de
umbanda para entender algumas das identidades que compdem a sociedade
brasileira e os mecanismos que constroem, pelo discurso, os valores que ela
defende. Embora cada um desses discursos possua caracteristicas proprias,
eles sao usados, de igual modo, para invocar e reafirmar o valor social ou
conferir poder, encorajar e apresentar uma entidade espiritual que pode ser
vista como um her6i de uma identidade -cultural. Fazemos uso dos
conhecimentos dos Estudos Culturais, pois esta vertente entende que, por
meio da analise da cultura de uma sociedade, ou seja, das producdes
discursivas e das praticas documentadas, € possivel compreender o
comportamento padronizado e o universo de ideias compartilhadas por aqueles
que produzem e consomem essa cultura. E uma perspectiva que enfatiza o
aspecto ativo das produgdes que circulam na sociedade, consonante com esta
pesquisa, que se valera dos trabalhos de Hall (2005) e Bauman (2001; 2005;
2007).

De forma geral, podemos dizer também que os Estudos Culturais e de
massa podem ser operacionalizados para ajudar a definir como as identidades
de determinados grupos sociais se ddo em suas manifestagdes. Os discursos
enunciados nas manifestagdes sociais sdo analisados para identificar a forma
como se constitui o heréi como identidade cultural nas instancias enunciativas.
Observamos em nossa sociedade um processo de “mudanga de identidade,
que esta deslocando as estruturas e abalando os quadros de referéncia que

davam aos individuos uma ancoragem estavel no mundo social” (HALL, 2005,



p. 13); por isso, estudar a identidade da sociedade contemporénea e dos
sujeitos que enunciam nos discursos de terreiros, focos desse estudo, significa
também estudar esse género de discurso em suas condi¢gdes socio-historicas

de producéo.

Na medida em que o corpus selecionado implica uma situacdo de
comunicacgao, pela abordagem de género de discurso, mostramos, no
funcionamento discursivo, os valores, as convicgdes, as crengas e os conflitos
da sociedade, que podem ser entendidos a partir da consideragédo dos lugares
sociais e de suas implicagcbes com a rede de lugares discursivos em que 0s

falantes se inscrevem para enunciar.

Se “o herdi é aquele que conquista a admiragao pelos seus feitos e sua
coragem, e, além disso, ganha o afeto do seu povo pelo seu carater”, como
afirmam Lima e Santos (2011, p. 1), ele deve realizar agdes louvaveis e
defender os ideais daquela sociedade. Nesse sentido, Kothe (1987, p. 15)
afirma que “o herdi épico é o sonho de o homem fazer a sua propria historia; o
heroi tragico € a verdade do destino humano; o herdi trivial € a legitimagc&o do
poder vigente; o picaro é a filosofia da sobrevivéncia feita gente”. A construcao
do herdi, portanto, se da por meio do discurso que legitima suas agdes e

reforca sua identidade.

Esta Dissertacdo esta organizada da seguinte forma: no primeiro
capitulo, descrevemos as condicbes socio-histéricas de producdo dos
discursos da assisténcia de umbanda do terreiro Templo Guaracy do Brasil
(TGB), situado em ltapecerica da Serra/SP. No segundo capitulo, fazemos uma
incursao pelas veredas teorico-metodologicas da Analise do Discurso de linha
francesa, discorrendo sobre as categorias de analise: interdiscurso; cenas da
enunciagao; ethos discursivo e géneros de discurso de acordo com
Maingueneau, pois, sédo eles que constituem um fator de economia e garantia
da comunicagdo. No terceiro capitulo, discutimos os conceitos de herdi e
identidade na antiguidade, na atualidade e como eles se configuram na
Filosofia Africana e nos Estudos Culturais, compreendendo como a sociedade
contemporanea constroi seus herdis. E, por fim, no quarto capitulo, analisamos
os discursos que compdem o corpus, considerando as categorias

selecionadas.



CAPITULO |

CONDIGOES SOCIO-HISTORICAS DE PRODUGAO DOS DISCURSOS
PONTO DE UMBANDA

Este capitulo trata das condicbes socio-histéricas de producdo dos
discursos ponto de umbanda. O periodo de formagédo da umbanda no Brasil, o
fim do século XIX e inicio do XX, € um momento histérico marcado por politicas
socioeconémicas que buscam manejar as transformagdes da sociedade da
época, como a libertacdo juridica dos escravizados, a chegada de imigrantes

europeus, a industrializacio etc.

1.1. O sentido social da umbanda no Brasil

A constituicdo de crencas passa pelas formulagdes verbais, no caso da
umbanda, pela tradicdo oral, que sustenta e transmite as narrativas que
apresentam seus elementos imaginarios, mitos e lendas que dependem de que
a propria palavra seja confiavel. Mesmo as narrativas inverossimeis
conquistam, pelo menos no momento em que sdo narradas, a credulidade
daquele que as escuta ou |é, pois sdo enunciadas por meio de uma teia de
palavras que envolve o leitor pela verossimilhanga de sua estrutura interna. A
relagao direta do discurso com a realidade empirica n&o € tao relevante quanto
a capacidade de o discurso cercar o real, dar contorno e forma aos mitos que
se instauram. O discurso cria aquilo que é enunciado a partir da confianga dos

enunciatarios.

Como se estabelece tal confianga? No minimo
podemos afirmar, com Saussure, que a confianca na
palavra se estabelece em funcdo de sua circulagao
social. O uso da palavra é que lhe confere poder de
verdade — a bem dizer, a palavra, ao ser acolhida pelo
outro, tem poder de tornar verdadeiro aquilo que
enuncia. Pois ndo ha nenhuma ligacao evidente entre
cada pequena particula sonora a que chamamos
palavra, cujo correspondente espacial é agrupamento
linear de sinais graficos, e a verdade que ela tenta
designar. A palavra, escreve Lacan, “define o lugar do



que chamamos de verdade com uma estrutura de
ficgao”. (KEHL, 2011, p. 250-1).

Para a construgao das crencgas, a confianca na palavra, sobre a qual fala
Khel (2011), projeta uma ideia de verdadeiro para além do natural, do que se
pode comprovar por meio de experimentos. A Religido sé pode existir quando
e se seus fiéis a assumem como certa e verdadeira, de modo que seus rituais,
cultos, liturgias e outras praticas tenham razao de ser, pois estdo de acordo
com a realidade instaurada. A umbanda n&o é diferente, ela foi — e é —
constituida a partir da unido de ritos e dogmas de outras praticas religiosas, o

que explica sua singularidade.

O ritual da umbanda se estabelece no Brasil no final do século XIX.
Nessa época, recebe o nome de umbanda um dos varios cultos religiosos
sincréticos surgidos entre os séculos XVI e XVII, fruto do contato dos diferentes
povos que contribuiram para a formacgao cultural e religiosa da populagdo. A
palavra “umbanda” deriva de m'banda, que, em quimbundo (lingua nacional de

Angola), significa "sacerdote" ou "curandeiro" (WIREDU, 2010, p. 34).

A umbanda combina elementos da filosofia espirita kardecista, dos
varios rituais afro-brasileiros, das tradigdes indigenas, do cristianismo catdlico e
de praticas esotéricas. Seu maior alcance se deu durante os anos que seguem
0 seu estabelecimento, nas classes sociais com menor poder aquisitivo da
populacdo brasileira. A isso e a falta de um livro-base ou textos que ditassem a
conducao e filosofia do rito atribui-se a responsabilidade pela criagao de muitas
praticas diferentes, havendo até mesmo posicionamentos conflitantes acerca

de varios conceitos da Religido entre seus praticantes.

O pantedo umbandista € formado pela unido de figuras do catolicismo,
do kardecismo e de crengas vindas da Africa — cada povo africano trazido ao
Brasil tinha seus proprios deuses que aqui, por causa da mistura proporcionada
pelo modelo da escravidéo, foram colocados lado a lado nos ritos. Essa unido
gerou uma Religido monoteista que tem Oxala por deidade suprema acima de

outras divindades como lansa, Oxum, lemanja, Nana, Oxdssi, Ogum, Obaluaié,



Xangd, Omolu, Oba, Oxumaré e Exu, denominados orixas' da umbanda. Esses
deuses sao representados por santos da Igreja Catdlica, cujas histérias e
milagres tém semelhangas com as lendas vindas da Africa, por meio de

sincretismo.

Segundo Ortiz (1999), abaixo dos orixas vém as sete linhas da
umbanda, formada por exércitos de espiritos, onde cada linha obedece a um
orixa. Estas linhas, que também podem ser chamadas de vibragdes sao
divididas em sete legides, que também se subdividem, firmando cada uma
destas sete falanges e assim sucessivamente, de maneira infinita. Na parte
inferior desta piramide encontram-se os guias e protetores, que estabelecem a
comunicacao direta entre o mundo profano dos homens e o sagrado dos
orixas. As vibragdes sao emitidas pelos orixas, que as transmitem as falanges,
que as repassam para as subfalanges e assim vai, até que cheguem nos guias
e estes através do corpo de um médium, transmitam aos homens, para ajuda-
los a superar seus problemas e sofrimentos. Conforme as entidades vao
conseguindo ajudar os homens, véo se evoluindo espiritualmente no reino de
Aruanda. Para a umbanda, tanto no mundo profano quanto no sagrado, é a

caridade que leva o espirito a evolugao.

A umbanda ndo é uma Religido do tipo messianico, que tem uma origem
bem determinada na pessoa do Messias, pelo contrario, ela é fruto de
mudancgas sociais que se efetuam numa diregdo determinada. Ela exprime
assim, através de seu universo religioso, esse movimento de consolidacao de
uma sociedade urbano-industrial. (ORTIZ, 1999, p. 32)

O sincretismo religioso nascido durante a escraviddo é narrado por José
de Jesus Barreto (2009, p. 33) — amparado por Gilberto Freyre e Pierre Verger
—, em um trabalho que ilustra as praticas das crengas da sociedade brasileira,
que, por um lado estava “impregnada de um catolicismo de santos, rituais,

velas, medalhinhas, amuletos, oracdes e festas” e que, por outro, também

! Segundo Prandi, orixd € uma divindade ancestral herdada patrilinearmente. “Os homens
alimentam continuamente os orixas, dividindo com eles sua comida e bebida, os vestem,
adornam e cuidam de sua diversao. Os orixas sao parte da familia, sdo os remotos fundadores
das linhagens cujas origens se perdem no passado mitico. Em troca dessas oferendas, os
orixas protegem, ajudam e dao identidade aos seus descendentes humanos” (PRANDI, 2001,
p. 49).
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convivia com “batuques, batucajés de senzala, rituais as escondidas, feiticos,
muita danga e canticos em linguas africanas” (BARRETO, 2009, p. 33). O
cientista social apresenta como nasce a possibilidade de convivéncia entre as
praticas catdlicas e dos rituais vindos da Africa, que ndo eram bem vistos pelos
donos de homens e mulheres escravizados. O negro nao podia praticar os ritos
africanos com liberdade, mas, ainda segundo Barreto (2009, p. 33), deveria
frequentar a igreja catdlica, rezar junto dos patrbes e aderir aos rituais
catolicos. Construiu-se um ambiente propicio para dissimular a pratica

religiosa.

Realizar pratica religiosa [catdlica] facilitava a relagao
com os poderosos, impunha uma certa consideragao e
até dava status dentro do préprio grupo. Ir a igreja e
fazer parte de uma congregagdo ou irmandade
religiosa infundia algum grau de dignidade social ao
negro escravo e, além do mais, era uma atividade mais
satisfatéria que aborrecida. Depois das missas
dominicais, das grandes procissdes e festas, muitos até
conseguiam, dissimuladamente, um jeito de dancgar o
batucajé, fazer o baticum deles, com moderacéo,
relembrando, cultuando e pedindo a protecdo das
divindades africanas. (BARRETO, 2009, p. 74).

Sincretismo pode ser compreendido como uma espécie de adaptagao de
alguns costumes dos colonizados aos costumes dos colonizadores para poder
se misturar a sociedade dominante. Obedecendo aos ensinamentos
missionarios, “muitos escravos frequentavam por vontade propria os templos e
criaram também suas devogdes e irmandades, uma forma de conquistar
espaco naquela sociedade tao estratificada” (BARRETO, 2009, p. 33). O culto
catolico era uma forma de moldar os escravizados aos costumes europeus
para os donos de escravo, enquanto 0os negros encontravam na pratica do
catolicismo um caminho mais rapido e menos doloroso de se integrar aquele

novo mundo.

As festas catdlicas, como o som dos atabaques, foram construindo
momentos de resgate das origens. Barreto (2009) afirma que a recuperagao
das identidades tribais, dos costumes familiares deixados para tras, dos

conhecimentos dos usos dos itens da natureza eram feitos nos espagos de
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socializagcado de ritos religiosos, ou seja, cultuar as divindades africanas, seja
nos rituais escondidos, seja de forma dissimulada durante a liturgia catdlica
significava “manter-se vivo e alerta; era a principal forma encontrada de
conectar-se com seu mundo e de lutar pela liberdade” (BARRETO, 2009, p.
75).

Com um cristianismo que fugia dos padrdes europeus, o Brasil
apresentava um ambiente favoravel para o0 nascimento desta nova
religiosidade. Um catolicismo mistico e magico se fazia presente no pais,
mesmo com a proibicdo e puni¢cdo da igreja de praticas, vistas como pagas.
Sao0 inumeras as praticas desse catolicismo popular, como o uso de fitas
cortadas pelos fiéis com a mesma medida das imagens de santos catdlicos,
que eram amarradas na cintura do povo que sofria de alguma dor ou doenga,
figuras e imagens de santos bentos pelos sacerdotes eram colocados em
bolsos e bolsas como meios de protecdo. O uso frequente da agua benta, o
benzer com o sinal da cruz para afastar os maus espiritos, tudo isso fazia parte
da cosmovisado das camadas mais pobres e marginalizadas da populagéo, mas
nao so6 delas. Acreditava-se que a felicidade plena so viria apds a morte, apos

uma vida vivida com dignidade

Os rituais religiosos, enfim, expressavam, para os escravizados, como
ainda expressam para os fiéis de hoje, caminhos de resisténcia e de
manutencdo de identidade, e, na medida em que os patrdes de homens e
mulheres escravizados ficavam cientes disso, reprimiam essas manifestacoes.
“O culto dos africanos a seus ancestrais, culto que adiante se tornaria as
religibes afro-americanas [candomblé, umbanda, criolo, xangd etc.] foi
reprimido e controlado pelos poderosos até décadas depois do fim da
escravidao” (BARRETO, 2009, p. 39).

Foram criadas irmandades catdlicas de negros que possibilitaram que a
interagdo sociocultural e religiosa fosse acontecendo de um modo singular na
Bahia. Os negros, cultuando na surdina suas divindades africanas, criavam
seus oratorios nas senzalas, nos mocambos, em suas moradas e la
entronizavam as imagens de seus santos preferidos, a quem dedicavam

oragdes, tercos, ladainhas e a quem faziam suas promessas.
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Nas igrejas, eles se batizavam, casavam-se, benziam
com agua benta seus patuas e organizavam suas
festas catdlicas, cada vez mais introduzindo nelas
elementos de suas tradicdes. Nao satisfeitos em dar
continuidade as suas crencas de forma silenciosa, a
saida encontrada pelos escravos foi associar os orixas
aos santos catodlicos que melhor pudessem representar
cada divindade. Desta forma, surgiu o sincretismo que
permanece até os dias de hoje. (BARRETO, 2009, p.
73).

Os rituais, os trajes, os cantos e demais caracteristicas umbandistas
assemelham-se bastante ao candomblé e a outras tradicbes afro-brasileiras,
mas a diferenga fica evidente com uma observacao detalhada, pois a umbanda
adota figuras e conceitos de reencarnagdo encontrados na doutrina espirita, o
sincretismo das divindades com os santos catdlicos, e o uso da lingua
portuguesa em seus cantos e rezas; enquanto o candomblé preserva o uso do

idioma quimbundo.

Apesar de cultuar as divindades que s&o comuns ao candomblé, ao
xangb e a outras religides de matriz africana, a umbanda apresenta entidades
préprias da Religido que estdo entre os homens e os deuses, essas entidades
recebem nomes diversos como: eguns, guias, santos, espiritos, desencarnados
etc. A essas denominagdes sao acrescentadas uma espécie de classificacido
em grupos, que constituem simbolos de identidade ou caracterizagdes de tipos
sociais. Sao elas: caboclos (grupo que representa a identidade indigena);
pretos velhos (grupo que representa a identidade do negro que porta os
conhecimentos trazidos da Africa); criancas (grupo que representa a identidade
infantil); boiadeiros (grupo que representa a identidade do europeu); baianos
(grupo que representa a identidade dos antigos mestres da Religido);
marinheiros, malandros, exus e pombagiras (grupos que representam figuras
marginais). A umbanda concebe esses grupos como espagos de evolugao dos
guias, que sao mensageiros dos orixas com o dever de proteger e orientar os
fieis que por eles procuram (BARRETO, 2009, p. 79). Ou seja, trés planos sao
os que compdem a Religiao umbandista: o primeiro das divindades, o segundo
o dos espiritos, ambos imateriais, e, por ultimo, o plano material, dos seres

humanos, dos animais, da vegetagdo e dos objetos inanimados. Sdo os que
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habitam o segundo plano aqueles que fazem a ligacdo entre os outros dois

planos, de modo que boa parte dos rituais € dedicada a eles.

Entre os grupos em que essas entidades se dividem, o dedicado a
congregar os antepassados ocupa uma posigao especial, pois nas culturas das
sociedades africanas, o mundo dos antepassados é entendido como continuo e
analogo ao dos vivos, e as interagdes entre os dois reinos sao base regular do
dia-a-dia. Por causa disso, o0s ancestrais sao chamados “guardides
extramundanos da moralidade; [...] € sua preocupacgao é cuidar dos assuntos
dos membros vivos de suas familias, recompensando a conduta correta e
punindo o seu oposto, com justica inquestionavel” (SEGATO, 2005, p. 434).
Apesar da facilidade de identificar as bases que compdem a umbanda e as
influéncias das outras religibes em seus ensinamentos, o inicio da Religido &
discutido por Rohde (2009), em um artigo que retoma e se opde aos autores
académicos que o sintetizam em um mito de fundagdo que apresenta a
umbanda como produto direto das transformagdes ocorridas na sociedade

brasileira.

Rohde (2009) afirma que a umbanda comega com o movimento iniciado
a partir do final do século XIX, fruto do descontentamento com o espiritismo
kardecista, devido a uma divergéncia no que diz respeito a qualificagdo moral,

cultural e evolutiva atribuida aos espiritos caracterizados como negros e indios.

O resultado do descontentamento é a reorganizagao de
alguns elementos dos cultos de origem negra, como as
macumbas predominantemente banto e os candomblés
nagb e angola, associados a resquicios de praticas
indigenas e a valores morais catolicos, e tudo isso
emoldurado pela doutrina kardecista, a qual por sua
vez tem como inspiracado ideias hinduistas como os
ciclos de reencarnacéao e a lei do karma (ou da causa e
efeito), além de um carater cientificista herdado do
contexto europeu do século XIX, quando foi
sistematizada ou codificada por Allan Kardec. (ROHDE,
2009, p. 83).

As praticas ritualisticas aplicadas na umbanda, mesmo tendo influéncia
direta dos ritos vindos da Africa e dos indigenas, haviam sido transformadas

em relacado a suas antecessoras, prevalecendo a postura kardecista, que pode
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ser verificada no nome dos primeiros templos fundados para essa Religido e no
modo de organizacdo dos ritos: “mais silenciosos, ordenados, simplificados,
muitas vezes seguindo o padrao das mesas kardecistas” (ROHDE, 2009, p.
84).

Apesar de nao deixar de reunir elementos afro-brasileiros e europeus, a
umbanda os reinterpretou e os normatizou de acordo com 0 que era necessario
para atender as necessidades dessa sociedade que estava surgindo, que, de
acordo com Ortiz (1999, p. 15), “embranqueceu’ caracteristicas do candomblé
e ‘empreteceu’ outras do kardecismo”’. Foram rejeitados os tragos
genuinamente africanos pelos intelectuais fundadores da umbanda, muitos
leram sobre o Kardecismo de Alan Kardek, o esoterismo de Annie Besant e
antropologia, posto que a ideologia social neste momento também é branca, na
qual os valores e tradigdes negras se tornaram obsoletos e inadequados a uma
sociedade moderna. E é assim que a Igreja Catdlica também entra nesta nova
Religido, ndo s6 através dos altares e imagens de santos, mas também pela
concepgao da ambivaléncia do bem e do mal e a rotulagdo do Exu como Diabo,
contribuindo para a desagregagao da memoéria negra. Todavia, é interessante
citar que o embranquecimento nao se da somente por meio do catolicismo e do
espiritismo, mas também da presencga do chefe de terreiro que na maioria das
vezes € homem branco, penetra fisicamente no universo afro-brasileiro,

liderando o culto.

Na mesma linha, Barbosa (2010), classifica a umbanda como “a

umbanda empretecida”, para o autor:

[...] esta primeira umbanda, embora de ampla difuséo,
foi sempre socialmente considerada uma “Religido de
pretos”. Ela legalizava a aproximacédo de brancos e
pretos, sendo a maioria dos brancos que dela
participavam pessoas pobres e de baixa instrugao
formal, que ja viviam nos bolsdes de cultura negra e
que precisavam talvez serem educados religiosamente
como negros, para suportar a adversidade de suas
vidas. Nesse sentido, nela ndo havia muito, diferente
daquelas aproximagdes, entre Judiaria, Ciganaria e
Religi&do Afro-indigena do fim do periodo colonial (1780-
1830). Quanto as pessoas de elevada posigao social
ou alta instrucdo formal que buscavam por diversos



15

motivos as religides estruturadas afro-brasileiras, elas
preferiam entdo manter-se a margem de suas imagens
sociais, prestando-lhes contrapartidas de eventuais
ajudas financeiras, antirrepressivas ou politicas. Dessa
forma, ndo era possivel facilmente a umbanda afastar
de si a imagem de usar apenas um “biombo civilizado”
atras do qual teriam persistido as mesmas praticas
socioculturais de elaboragdo e/ou condugdo de
maleficios sociais ou individuais. As delegacias de
costumes perseguiam a pratica religiosa negra e a
umbanda reformada, mesmo ampliando suas linhas
para quase folclorizar-se, continuou duramente
perseguida até os anos 1960. (BARBOSA, 2010, p.02).

O movimento de aculturagdo ao qual se refere Ortiz (1999), entre o
"embranquecimento” e o “empretecimento” que resultou no surgimento da
umbanda, se iniciou com a chegada do kardecismo, vindo da Franga, no Brasil
em 1853. Esta Religidao se integrou ndo somente ao universo elitista, mas
também penetrou em certa parte da sociedade marginal, principalmente devido
a sua pratica terapéutica, que fortaleceu as praticas magicas em alguns
terreiros, onde, muitas vezes, a Religido aliada a magia € a unica alternativa
que resta a estas pessoas em busca de solucdo aos seus sofrimentos e
moléstias. Assim, foi se desenvolvendo nessa camada da populagdo o
chamado “baixo espiritismo”, em que a dimensdo magica é acentuada. O
kardecismo foi penetrando no universo do negro dentro do candomblé e parte
deste foi aderindo a valores brancos que se mesclaram aos seus. "A
desagregacdo da memodria coletiva negra se da, portanto no interior dos
proprios cultos afro-brasileiros, particularmente nas nagdes de banto" (ORTIZ,
1999, p. 36).

Foi na primeira metade do século XX que um grupo de intelectuais da
classe média procurou legitimar suas praticas, opondo-se a um discurso
dominante intolerante e marcado por uma logica identitaria, empregado para
diferenciar o que fazia parte da chamada umbanda branca ou pura do resto de
praticas barbaras, fetichistas, primitivas das macumbas, candomblés e outros
ritos. Para que a Religido que estava sendo organizada passasse a existir na
sociedade, percebida como distinta num contexto maior, era preciso demarcar

suas fronteiras, atribuir suas caracteristicas diferenciais, processo que nao
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podia ser feito sendo por meio do uma luta das classificacdes: lutas pelo
monopolio de fazer ver e fazer crer, de dar a conhecer e de fazer reconhecer,
de impor a definigdo legitima das divisdes do mundo social e, por este meio, de
fazer e de desfazer os grupos. Ou seja, o que esta em jogo € o poder de impor
uma visdo do mundo social por meio dos principios de divisdo que, quando se
impdem ao conjunto do grupo, realizam o sentido e o consenso sobre o sentido
e, em particular, sobre a identidade e a unidade do grupo, que fazem a

realidade da unidade e da identidade do grupo.

Schwarcz (1993) faz um apanhado dos diversos momentos e
especificidades da questao racial no Brasil. Aponta para a existéncia de duas
tendéncias opostas, uma pessimista e outra otimista, em relagdo ao tema da
miscigenacao brasileira no fim do século XIX e inicio do século XX. A primeira
corrente, de teses calcadas em aspectos bioldgicos, apostava na possibilidade
e necessidade de um branqueamento progressivo da populacéo, ja que a
mesticagem era em si a propria degenerescéncia. A segunda perspectiva
afirmava e valorizava a mistura das trés ragas formadoras — branca, negra e
indigena —, passando da detragdo a exaltagdo do mestico, tornado nos anos
1930 o principal icone nacional, em paralelo a afirmag¢ao de um mito de Estado
da democracia racial, derivado da obra de Gilberto Freyre — uma forma que

parece harmoniosa de convivéncia entre os diferentes grupos raciais.

O socidlogo afirma que a questdo da raga se tornou quase um tabu no
Brasil e o racismo aqui presente adquiriu suas principais caracteristicas: a
naturalizacdo, a estabilizacdo, o apagamento e o silenciamento. Schwarcz
(1993) acrescenta que as singularidades do processo brasileiro de abolicdo da
escravatura sdo: presenga da crenga no branqueamento progressivo da nagao;
libertacdo sem lutas e conflitos; e auséncia de distingdes legais subsequentes
baseadas na raga, a hierarquizagao social passa para o campo do nao-dito, e a

mestigagem pode tornar-se icone.

Nesse processo em que o mesti¢o vira o nacional, ocorre um movimento
de apagamentos de simbolos vindos de paises africanos, o clareamento
simbdlico de inumeros elementos culturais de origem negra. Schwarcz (1993)

cita a feijoada como exemplo principal, e Rohde (2009) inclui a umbanda. N&o
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por coincidéncia, o discurso do grupo que buscava ordenar a umbanda
reproduziu os aspectos fundamentais do discurso racial oficial brasileiro ao
longo do tempo. Rohde (2009) afirma que a légica racista, mesmo que
silenciosa, também pode ser encontrada no desenvolvimento interno da
umbanda no século XX; sua capacidade de reproduzir e ao mesmo tempo
negar os jogos hierarquicos de raga e de cor da sociedade brasileira por meio
do discurso da miscigenagdo, da mistura harménica das trés racas, é
representada na Religido pela presenga pacifica do caboclo e de preto velho.
Na época, a umbanda tida como verdadeira e pura seria a branca que aceita o
mestico, em oposicao aos outros rituais, como a quimbanda, o candomblé, o
catimbd, o batuque, o xangb etc., expressdo que se tornou uma ofensa terrivel

entre os praticantes da umbanda.

Umbanda representou uma solugdo, favorecendo um liame de
continuidade entre as praticas magicas populares e a ideologia espirita. O fio
condutor desse processo foi a reinterpretacdo dos valores tradicionais da
cultura afro-brasileira a luz de um novo codigo fornecido pela sociedade urbana

e industrial.

No periodo de 1937 a 1945, em decorréncia do enaltecimento da cultura
popular e dos valores negros patrocinados pela elite intelectual e artistica, as
religides afro-brasileiras ganham relevancia. A umbanda recebe o titulo de
Religido tipicamente brasileira, levando em conta seu nascimento e refletindo

os anseios de reconhecimentos dos segmentos marginalizados.

O processo de industrializacdo fez com que muitos sacerdotes
acostumados a viver no campo, agora obrigados a se mudarem para a cidade,
deixassem para tras suas ervas, espagos sagrados etc. O convivio com outras
etnias e religides os levaram a repensar seus rituais, criando condi¢cdes para o
surgimento da umbanda. Os primeiros templos foram constituidos por volta de
1940, segundo Negréo (1996). Ja Prandi (1990) relata que o primeiro registro

em cartoério de um centro de umbanda em Sao Paulo, ocorreu em 1920.

No Estado do Rio de Janeiro, cerca de 1920, foi
fundado o primeiro centro de umbanda, que teria
nascido como dissidéncia de um kardecismo que
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rejeitava a presenga de guias negros e caboclos,
considerados pelos espiritas mais ortodoxos como
espiritos inferiores. De Niterdi, esse centro foi se
instalar numa area central do Rio em 1938. Logo
seguiu-se a formag&o de muitos outros centros desse
espiritismo de umbanda, os quais, em 1941, com o
patrocinio da Unido Espirita Brasileira, promoveram
no Rio o Primeiro Congresso de Umbanda,
congresso ao qual compareceram umbandistas de
Sao Paulo. (PRANDI, 1990, p. 69).

A partir de entdo, criam-se as Federagcbes e Associagdes, que
organizam eventos e forneciam assisténcia juridica contra as perseguicdes

policiais. Prandi (1990) comenta sobre perseguicoes:

Desligado da Igreja Catdlica desde a republica, o
Estado, na pratica, funcionou por muito tempo como
uma espeécie de brago armado da Igreja contra os
cultos e praticas de origem africana, indigena e
mesmo do catolicismo de cura pré-ultramontano. Até
o final da ditadura Vargas assim como antes e pouco
depois, a umbanda experimentou amargamente
sistematica perseguicdo por parte dos o&rgaos
policiais, como ja experimentara o candomblé da
Bahia durante a primeira metade do século, o xangd
pernambucano nos anos 30 e o xangd alagoano
praticamente dizimado nos anos 20. (PRANDI, 1990,
p. 69).

Os intelectuais umbandistas organizaram-se em Federacdo, a fim de
negociar com 0s orgaos repressores do governo a liberdade de culto e tiveram
que apresentar a umbanda como uma Religido civilizada e perfeitamente
inserida no modo de vida urbano. Assim, a legitimidade do novo culto nasceu a
partir do esforgo de distanciar-se dos outros ritos ndo organizados em termos

de codigo doutrinario formal.

As comunicagbes apresentadas durante o congresso,
por sua vez, tém que ser contextualizadas com a
conjuntura politica da época. A grande dificuldade para
que a Religido se legitimasse era o fato de a umbanda
possuir um passado afro-indigena no seio de uma
sociedade predominantemente catodlica. Compreende-
se, portanto, o esforgco dos umbandistas em disseminar
uma série de teorias que os afastassem das teias do
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Candomblé e da macumba. Aproximar-se do
espiritismo de Kardec representava, naquele momento,
o caminho mais viavel a umbanda, principalmente
porque o chefe da policia politica de Vargas, Filinto
Mdaller, pronunciara-se totalmente favoravel as
atividades do Espiritismo, julgando-as inofensivas ao
regime. Assim, na légica daquele momento histérico, o
caminho a legitimidade passava pela construgado de
uma identidade que ao mesmo tempo estivesse mais
proxima do carater “cientifico” da Religido kardecista e
o mais distante possivel das praticas religiosas de
matriz africana. Portanto, quando a nova Religiao foi
apresentada como brasileira, os intelectuais queriam
dizer a sociedade que a umbanda nao era apenas uma
Religido de origem afro-indigena, mas o resultado da
evolucdo cultural do povo brasileiro. A estratégia era
aproxima-la de uma representagdo mestica da
nacionalidade, tdo apreciada pelos idedlogos do Estado
varguista. Os umbandistas ndo negavam a heranca
afro-indigena nas praticas rituais, mas justificavam-na
numa perspectiva evolucionista, prépria do discurso
kardecista. Isto €, “valorizavam o indio e o negro como
importantes elementos formadores da nacionalidade,
mas sob a otica da evolugdo constante, capaz de
‘aprimorar’ o que de ‘selvagem’ e ‘barbaro’ prendia-os a
um passado distante da civilizagdo (OLIVEIRA, José
Henrique Motta de. 2007: p.8)

Dessa forma, a umbanda aproximava-se da doutrina kardecista que
atraia, a partir do seu carater “cientifico” parte da elite brasileira. A ciéncia,
alias, o discurso da aproximagao entre Religido e ciéncia fez parte do processo
de legitimagdo da umbanda como Religido e a sua diferenciacdo em relagéo

aos demais cultos afro-brasileiros, como o candomblé.

No entanto, a ideia de que a umbanda teria nascido apenas do
movimento de base kardecista, no inicio do século XX, deixa de levar em
consideragao o processo de constituicdo longo e complexo de um universo
religioso que se insere no ainda mais amplo universo cultural afro-brasileiro.
Segundo Rohde (2009),

[...] mesmo que a institucionalizagdo e a nacionalizagao
da umbanda tenham se dado, sobretudo na primeira
metade do século XX pela acédo dos grupos de classe
meédia oriundos do kardecismo, as caracteristicas
rituais, os elementos materiais e simbdlicos, as
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memorias € o imaginario do universo umbandista nao
podem ter sua constituicdo reduzida a esse periodo,
mas antes o contrario: possivelmente a maioria destes
elementos ja vinha se moldando ha muito tempo.
(ROHDE, 2009).

Isaia (1999) afirma que é por causa da livre circulagdo de sentidos
explicitamente pejorativos em relagcdo a negritude, numa sociedade onde a
figura do branco, do imigrante europeu, aparecia valorizada, associada a
padroes de laboriosidade, de saude e de moral elevada, “ndo é de causar
espanto a recorréncia da nova Religiao aos multiplos referenciais orientadores,
tanto do agir operativo cotidiano quanto do saber ‘cientifico’, do juridico e do
religioso” (ISAIA, 1999, p. 102), todos reforgcadores dos significados

socialmente compartilhados.

A afirmacado da umbanda como um valor novo na sociedade brasileira e
sua luta por identificar-se como Religido e como nacional integram-na ao
quadro maior da circulagdo dos significados sociais. Assim, se ela apresentar-
se guardando uma relagao de oposi¢cao a alguns discursos, sera justamente
com eles que estabelecera nexos de inteligibilidade e significagdo do mundo.

Segundo Isaia

[...] Podemos compreender, entdo, a recorréncia da
umbanda a produtores de bens simbdlicos
historicamente postados em posicdo de ataque diante
dela, como o catolicismo, o kardecismo, o Estado e as
elites, uma vez que as lutas pela representacdo da
realidade configuram situagcbes nao sé de oposicao
frontal, como de partilha ressemantizada de
significados. (ISAIA, 1999, p.102)

Ortiz (1999), a partir da revisdo dos estudos de Bastide, enfocou o
surgimento da umbanda como criagao cultural essencialmente nacional, nao-
identificavel com o ethos africano. Para o autor, enquanto que nos candomblés
a Africa aparece como o retomo nostalgico a um passado, a identidade firmada
pela umbanda caminha na direcdo de uma Religido essencialmente nacional.
De outra forma, a umbanda nao teria como afirmar-se como valor novo na

sociedade brasileira.
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Em obra surgida no inicio dos anos 1950, Fontenelle (1953, p.76) afirma

que, no futuro, a umbanda seria a Religiao predominante no Brasil, mas:

[...] ndo a essa umbanda mistificada e misturada com
os diversos credos fetichistas hoje conhecida no Brasil
inteiro. Sera uma umbanda codificada, uma umbanda
pura, na qual se aproveitara de todas as religides
existentes na terra somente aquilo que for sublime e
perfeito [...] Quanto aos praticantes dos candomblés e
aos que praticam a magia negra, estes serao
devidamente orientados e instruidos em novas praticas,
abandonando por completo os rituais barbaros que os
identificam. O Espiritismo na Lei de Umbanda em sua
nova fase, surgird com o progresso do mundo; novos
horizontes nos serdao apresentados e o0 mundo
marchara de fronte erguida na direcdo do
aperfeicoamento universal.

A Religido era apresentada como totalmente inserida em um modo de
vida urbano e civilizado. A umbanda, na 6tica desse intelectual, aparecia como
uma Religido que incorporava os codigos simbalicos da modernidade. Portanto,
lancava seu interdito as praticas “em completo contraste com a evolugao moral,
material e espiritual” da vida moderna, que misturavam “rituais barbaros
provindos do africanismo, com praticas catdlicas e concepg¢des kardecistas”
(ISAIA, 199, p.99). A umbanda de seu esforgo racionalizador, de seu substrato
doutrinario, deveria banir as praticas do africanismo. Estas, segundo Isaia
(1999, p.107), mostravam-se totalmente “impraticaveis porque nado se

coadunavam com os foros de civilizagao”.

Segundo lIsaia (1999, p. 108) os trabalhos apresentados no Primeiro
Congresso do Espiritismo de Umbanda, celebrado no Rio de Janeiro cm 1941,
recuam as origens da umbanda a um passado “totalmente distante do
‘barbarismo’ negro africano. [...] Assim, se a umbanda entra no Brasil com os
negros, as suas origens estavam totalmente fora do ‘estagio evolutivo’ dos

povos africanos”.

O historiador afirma também que os intelectuais da umbanda, imbuidos
de discurso do espiritismo, posicionaram-se com reservas diante de tudo o que

sugerisse uma aproximagcdo com o passado negro. “A ponto de um jornal
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umbandista do Rio de Janeiro, na década de 50, afirmar categoricamente que o
samba era indicio visivel de primitivismo, capaz de catalisar estados

patoldégicos proximos ao ‘barbarismo’ dos povos incultos” (ISAIA, 1999, p. 112).

Progresso, evolugdo e civilizagdo sdo ideias
recorrentes na obra desses intelectuais. Perpetua-se,
portanto, uma formagdo discursiva extremamente
presente em toda a primeira metade do século XX,
reafirmada na voz de boa parte da inteligentsia
brasileira, da Igreja Catdlica, do Estado e de saberes
aceitos como aptos para interpretar a realidade. (ISAIA,
1999, p. 113).

O processo de legitimagao da umbanda parece conter duas estratégias
distintas: a institucionalizagdo do campo sagrado a partir da fundagdo da
Federacgao Espirita de Umbanda e a racionalizagao das praticas religiosas, com
o discurso evolucionista e cientificista dando o tom das comunicagdes
apresentadas no Primeiro Congresso Brasileiro do Espiritismo de Umbanda,
numa conjuntura de recriagéo institucional em que o nacionalismo era um dos

instrumentos de transformacéao social.

Logo, a umbanda nao poderia ser marginalizada, porque era a
expressdo religiosa da “evolugdo cultural” do povo brasileiro. A Federagéo
Espirita de Umbanda seria, por um lado, o interlocutor preferencial para
dialogar com o Estado a regulamentacdo da nova Religidao, uma vez que
representava a aspiragdo organico-corporativista de uma coletividade
hierarquizada e sob a lideranga de uma elite de sacerdotes-intelectuais. Por
outro lado, enquanto o6rgdo centralizador e burocratico, a federagdo teria
autoridade para realizar operacdes do tipo codificacdo das crencas e dos ritos,

normatizagcao e homogeneizagao do produto religioso.

Com a realizagdo do congresso de 1941, os umbandistas atingiriam o
apice desse dialogo com o Estado. Além de local mais adequado ao debate
cientifico, o evento — amplamente divulgado nos jornais da época — seria
responsavel pela divulgacédo de teorias que racionalizavam as praticas magico-

religiosas, amparando-as com um discurso legitimador, que pretendia reduzir o
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conflito e minimizar o preconceito dos segmentos mais conservadores da

sociedade.

As questdes politicas da Religido e o seu desenvolvimento nas diversas
tradicbes umbandistas citadas contribuem para a compreensdao de que a
identidade constituinte e constituida, por meio dos discursos da assisténcia da
umbanda que se desenvolve a partir da aceitagcdo da Religido na sociedade
brasileira, € um dos aspectos basilares na constru¢édo do que chamaremos de

heroi.

Nos rituais da umbanda, podemos encontrar aspectos e caracteristicas
das religides que a constituem. O ritual onde foi coletada parte do corpus dessa
pesquisa acontece da seguinte maneira: os fiéis chegam ao templo, eles se
dividem em meédiuns, nome dado aqueles que praticam o ritual de
incorporacdo, e assisténcia, aqueles que participam do ritual na area mais
externa, sem praticar a incorporacao; todos sao dispostos em duas rodas, a
roda interna € composta pelos médiuns e a externa é composta pela
assisténcia e os atabaques; os atabaqueiros puxam um canto que é seguido
pela assisténcia; os médiuns incorporam; a assisténcia comeca a se consultar
com os médiuns, enquanto aqueles que nao estdo em consulta continuam a
cantar os pontos; por fim, cantam-se pontos para que os médiuns
desincorporem e termina-se o ritual. Os médiuns sempre comparecem trajados
de acordo com as entidades que serdo incorporadas no ritual especifico, e

cada ritual é dedicado a um grupo de entidades.

Os pontos de umbanda que serado analisados foram captados em rituais
dedicados a classes de espiritos baiano, preto-velho, caboclo, marinheiro e

exu, de setembro de 2016 a dezembro de 2017, no Templo Guaracy do Brasil.

1.1.1. Templo Guaracy do Brasil - TGB

O Templo Guaracy do Brasil? (TGB) ¢ uma instituigdo espiritualista,
monoteista, apolitica, sem fins comerciais, isenta de preconceitos, constituida

em 02 de agosto de 1973. Seu objetivo e compromisso sdo a preservagao e o

2 As informacgdes relatvas ao TGB foram retiradas do site da instituigio:
http://temploguaracy.org.br/
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desenvolvimento pleno da vida, segundo o texto de apresentagcao da

instituicado, em uma dimensao filoséfica.

O TGB €& composto hoje por cerca de 600 médiuns, iniciados e em
atividade em sua sede, na cidade de Sao Paulo. Além disso, a instituicao tem
filiais nas cidades brasileiras de Campinas, Sdo Roque, Salvador e em paises
da Europa e da América do Norte. O Templo Guaracy mantém atividades
regulares em Genéve (Suica), Paris, Strasbourg (Franga), Graz (Austria),
Quebec (Canada), Washington, Califérnia, New York (EUA) e Sintra (Portugal),
em templos que, segundo o texto de apresentagdo da instituigdo, cumprem
com rigor as normas legais previstas na constituicdo de cada pais e respondem
ao TGB, no que diz respeito aos fundamentos filoséficos e ritualisticos

convencionados no Brasil.

O Templo Guaracy define a umbanda como filosofia, ciéncia oculta, arte
e Religido, com a finalidade de coordenar o fenbmeno da comunicagédo entre
os planos material e imaterial da existéncia, por meio do desenvolvimento da
percepcao mediunica ativa ou latente nos seres vivos. Na umbanda, apesar de
as bases filosoficas serem as mesmas, os fundamentos ritualisticos sofrem
variagdes de templo para templo. Isso, muitas vezes, gera distorgdes que
podem resultar em interpretacdes contraditorias entre os principios essenciais
e os rituais praticados. A liberdade de expressao religiosa, associada as
diferentes formacgdes socioculturais dos dirigentes de terreiros de umbanda,
colaborou para o surgimento de grupos com tendéncias distintas. Foram

criados termos diferenciados para definir e justificar os diferentes métodos.

Segundo a “Apostila de contabilidade para o 3° setor das entidades sem
fins lucrativos e templos religiosos” (2018), do Conselho Regional de
Contabilidade do Tocantins, os terreiros de umbanda, bem como outras
instituicdes religiosas, sdo administrados em conformidade com as leis que
regem as associagdes sem fins lucrativos. Essa caracteristica também faz
parte do TGB, cuja contabilidade demonstra os fluxos de entradas e saidas de
capital mediante recibos e outros documentos legais. Os médiuns e a

assisténcia que compdem os fieis trabalham nos terreiros de maneira
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voluntaria, com o objetivo de captar recursos para a instituicdo, promovendo

festas beneficentes e campanhas ao longo do ano.

Os rituais, chamados de “gira®’, acontecem regularmente aos finais de
semana e sao divididos em rituais privados, apenas para os fiéis da instituicio,
e publicos, abertos para a comunidade. Além das giras, a instituicdo promove o
que chama de “estudo da manifestacdo mediunica”, com uma pauta de
investigacoes relacionadas a diversos fendbmenos, tais como: “a reencarnacgao,
as forcas e energias da natureza, os elementos, os orixas, a metafisica da

criacdo, a ética ritualistica etc.”, segundo seu site.

1.1.2. A assisténcia: o ficar em roda

Ha uma enorme dificuldade em encontrar trabalhos académicos e/ou
cientificos que expliquem os porqués de o ritual umbandista acontecer em
roda. Os trabalhos de Prandi (1990; 1991), bem como os trabalhos de Lopes
(2003) e Souza (2006) limitam-se a descrever o ritual dizendo que a roda é
uma formacao obrigatéria da “roda de santo” (disposicao dos adeptos na forma
circular que dangam em sentido anti-horario). Predominio de expressdes
coreograficas preestabelecidas, que identificam cada divindade ou momento
ritual. Além disso, o culto em roda, de maneira semelhante, € descrito por
pesquisadores das religibes de matriz africana no candomblé ketu (SOUZA,
2006), no candomblé de caboclo (PRANDI, VALLADO & SOUZA, 2001), no
catimbd (BASTIDE, 2001), na umbanda nordestina (ASSUNCAO, 2001), no
espiritismo kardecista (SOUZA, 2006); no Tambor de Mina do Maranhao
(FERRETTI, 2001), no culto daimista da barquinha, e em outros cultos
(SOUZA, 2006).

O que se pode trazer neste momento € que os rituais de comunidade ao
redor de todo o globo terrestre acontecem de maneira mais ou menos circular,
sendo que cada cultura criou suas filosofias para explicar os motivos de isso

acontecer.

3 Lopes (2003, p. 110), afirma que este termo em do quimbundo chila ou tjila (dangar).
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Vé-se no budismo a Roda de Dharma e a Roda da Lei;
no cristianismo tem-se as Rodas de Oracéao; as dancas
em roda nas religides indigenas americanas e as giras
das religides africanas. As dangas circulares sagradas
trazem em suas raizes a tradicdo de diferentes povos,
relembram um tempo em que dancar era participagao,
encontro e reafirmacgao dos ciclos da vida. Na danca, a
comunidade se reunia e celebrava os momentos
importantes: do plantio a colheita, do nascimento aos
funerais. Como um ritual, os homens dangavam e
marcavam seu pertencimento ao grupo, vivendo e
partilhando valores e crengas no encontro além da
palavra. As dangas circulares que hoje praticamos
acolhem e honram diferentes povos e tradicdes. Na
roda, compartilhando musica, gestos e significados de
culturas diversas, tal como no passado, vivificamos
ritos e simbolos. (OLIVEIRA, 2015).

Segundo Pennick (2002), a forma circular encontra-se no micro e no
macrocosmo. Visivel na natureza, dos discos solares e da lua, nas plantas e
estruturas geoldgicas naturais, é perceptivel também no corpo humano como,
por exemplo, no desenho das células ou no desenho dos olhos. Igualmente é
recorrente na cultura, na arte, na produgcdo humana, enfim. Figura de
representacédo dos ciclos celestes e do ciclo anual configurado no zodiaco, &
signo da unidade e da harmonia. Nas diferentes culturas, um dos principais
significados do circulo é aquele de representar o universo, a unidade, a
existéncia, a totalidade. Seu centro representa a origem das coisas, das
possiveis manifestacbes nele contidas. Segundo Jung (2008), o circulo talvez
seja 0 mais antigo simbolo configurado da alquimia e aparece em documento
datado do século X ou XI. Em diferentes tempos e lugares, o circulo habita o
imaginario e a espiritualidade de distintos povos, pois, como afirma Wosien
(2002, p.16), ele pode ser concebido “como imagem espelhada do universo, as
contradicbes estdo suprimidas e na poténcia estda contida. Inicio e fim

coincidem nele, seu centro é o colo do mundo”.

O circulo € um elemento constituinte do ritual da umbanda. A palavra
“gira” é usada, segundo Wosien (2002), por causa do formato circular adotado
nos ritos de origem africana, pois todos podem se entrever. O ritual umbandista
€ realizado em duas rodas, com o grupo voltado para um centro comum. A

roda interna, composta por médiuns, gira e danga com mais movimento,
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enquanto a externa apresenta uma dangca com menos movimento, pois esta,
com frequéncia, &€ composta por individuos sem conhecimentos nem
habilidades especificas sobre danga. O grupo externo danga para si mesmo,

sem uma coreografia, sem objetivo de ser apresentado para uma plateia.

Os ritmos dos pontos de umbanda constituem um dos principais fatores
que mantém o movimento no decorrer dos rituais afro-brasileiros, o ritual é
acompanhado e sustentado pelas presencgas constantes da musica e da dancga.
Cada ritual, seja ele aberto ao publico ou fechado e reservado a iniciados, &
entendido como um momento especial de reforco das crengas e do contato
com o divino, seu som ritmado modula e conduz os acontecimentos. O som
ritmico emitido pelos atabaques é também um estimulo para a produgao do

fendmeno dos “estados de transe meditnico*” (PELLEGRINI, 2017).

A musica na umbanda esta ligada a historia do Brasil e a memoria do
continente africano, ela cria e estabelece seus herdis e seus deuses, e remonta
a histérias que refletem os costumes e a tradigdo. Pellegrini (2017) entende
hoje a escola de samba como continuacdo dessa manifestacdo popular
ritualistica, no sentido de que projeta num discurso simbdlico aspectos cruciais

da estrutura da sociedade brasileira.

Como manifestacédo carnavalesca, ela adquiriu enorme
projecdo a partir dos anos 1930. Progressivamente
consolidou seu predominio sobre outras expressdes
populares a ponto de se converter em simbolo
identificador ndo s6 do “espirito” carioca como também
da imagem que se tem projetado do homem brasileiro.
(PELLEGRINI, 2017).

4 Segundo Montero (2006), transe meditnico pode ser concebido a partir de duas chaves: a
cientifica e a religiosa. Na chave da ciéncia, se o transe espirita podia ser concebido como
fendbmeno universal da mente humana — o hipnotismo — operado por méaos incompetentes,
incorrendo no crime de exercicio ilegal da medicina (charlatanismo), a “possessao” era da
ordem das patologias raciais, podendo levar a degeneragao e ao crime. Na chave da Religido,
se o espiritismo pdde ser aceito como crenga foi porque, ao atender pobres e doentes, ndo
evidenciava intengédo de dolo. Ja as praticas de negros, uma vez centradas em possessao,
batuques e dangas "diabdlicos", ndo podiam ser percebidas como ritos religiosos, derivando,
pois para a categoria inversa, a magia, voltada para o mal e francamente ameagadora. Assim,
pelo menos nas cidades remodeladas sob as politicas higienistas e o controle disciplinar do
espago publico, como Rio de Janeiro e Sdo Paulo, as praticas desses agrupamentos de negros
foram associadas ao crime e duramente combatidas. A umbanda pode ser compreendida como
uma configuragdo resultante desse processo, mas o seu reconhecimento como Religido
independente teve de esperar até os anos 1950-60.
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O som do carnaval afro-brasileiro €, como os pontos de umbanda,
coletivo, sua manifestagdo em roda, seus temas, suas personagens sao
referéncias para a construcdo de uma identidade. Sua constituigdo em circulo
remonta a conceitos que perpassam filosofias ao redor do globo terrestre e que
indicam a ideia de unidade do grupo, reforga a nogéo de que a comunidade dos

fiéis cria um sujeito uno.

Na umbanda, as cantigas entoadas pelo atabaqueiro, pelos médiuns e
pela assisténcia durante todo o ritual de culto as entidades e em outros
encontros ou festividades, sempre em roda, recuperam a ideia do coletivo e da
representacdo cultural. No proximo capitulo, apresentamos a fundamentacao
tedrico-metodologica desta dissertacdo que sera a base para a analise dos

discursos ponto de umbanda.
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CAPITULO II

O DISCURSO E A ANALISE DO DISCURSO

Dividido em subtopicos, o presente capitulo tem por objetivo apresentar
a fundamentagao tedrico-metodoldgica que orienta nossa analise, a Analise do
Discurso de linha francesa (AD), na perspectiva enunciativo-discursiva de
Dominique Maingueneau, e discorrer a propodsito de algumas categorias de
analise formuladas pelo tedrico, que nos servirdo como alicerce em nosso

estudo.

2.1. A Analise do Discurso

A AD é constituida como campo auténomo que faz interface com outras
areas do conhecimento, cujo objeto é o discurso, desse modo, é
interdisciplinar. A escolha da teoria se justifica pela sua atualidade. A AD nasce
numa nova configuragao social e, por ser interdisciplinar, ela também é usada
como ferramenta em outras disciplinas com a intengao de resolver problemas
sociais. Na sociedade atual, a nogcdo de texto mudou e, com ela, a ideia de
discurso, de modo que hoje se compreende que os elementos semioticos

componentes de um texto contribuem para construir seus efeitos de sentido.

Vale ressaltar que a AD € uma disciplina da Linguistica e da
Comunicagao, com um pesquisador que se preocupa com os efeitos de sentido
produzidos na interacdo dos sujeitos. “O analista do discurso refletira sobre o
dispositivo de comunicagao, a articulacdo entre o espaco publico e maneira
como o texto é organizado” (MAINGUENEAU, 2000, p. 3), além das condi¢des

sdcio-historicas de produgédo, recepgao e circulagao.

A AD nasce na década de 1960, quando ha um deslocamento dos
estudos franceses de linguistica da frase para o texto. Nesse periodo, o filésofo
Michel Pécheux e o linguista Jean Dubois comegaram a questionar os estudos
de frase e texto para estudar o discurso, de modo que a AD comeca sendo
compreendida como uma ferramenta para o ensino de leitura, sob influéncia da
psicanalise freudiana e junguiana, que contribuem com a preocupagao acerca

do sujeito que enuncia e suas marcas de subjetividade encontradas no
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discurso; da filosofia; do marxismo e do materialismo histérico, com Marx e
Althusser, que contribuem com as questdes sobre a situagdo de enunciagéo do
discurso, que hoje chamamos de condi¢des socio-histéricas de produgao; e da

educacao.

No inicio da AD, os primeiros textos a serem analisados foram os
politicos, porque o discurso politico € o mais prototipico para compreender
como o discurso € uma agao sobre o outro. A escolha de um corpus advindo do
contexto politico-ideoldgico estava ligada ao posicionamento tedrico adotado.
Para Althusser (s.d.) apud Vaisman (2006), qualquer discurso marca um
posicionamento; dessa maneira, todo discurso € ideoldgico, portanto, a
disciplina se constitui como ferramenta para o estudo das condigbes de
producdo de um enunciado, com enfoque na analise dos posicionamentos
materializados nos discursos e que se vale e faz fronteira com outras areas do

saber, como a Sociologia, a Psicologia, a Filosofia etc.

A teoria do sujeito lacaniano possibilitou a construgdo de uma primeira
teoria do sujeito na AD. O sujeito do discurso ndo pode dizer o que quer, nem
determinar os sentidos do seu dizer. Ele ocupa um lugar social e enuncia a
partir desse lugar. O sentido se constréi na relacdo eu-tu, ele ndo esta
materializado no texto, mas é negociado na interagcdo. Dai: ler é negociar

sentidos na interagao.

A linha seguida nesta pesquisa é a francesa: voltada para a orientagao
linguistica, com énfase no marxismo e na psicanalise. Para ela, os sujeitos sao
condicionados por uma formacéo discursiva (FD), com privilégio para o contato
com a histéria, com textos de arquivos, que emanam das instituigdes. Ela
concebe o discurso como instrumento de comunicagao a servigo dos sujeitos
especificos, movido por propdsitos especificos, sempre contextualizado,
produzido por um sujeito, e interativo. O discurso € uma acgao sobre o outro,
uma pratica social interativa que necessita de um sujeito que assuma, por meio
dele, determinada posicdo em determinado contexto soécio-historico
(MAINGUENEAU, 2008a). Embora a nogao de discurso seja empregada com
acepgdes distintas, entende-se por discurso uma dispersao de textos, cujo

modo de inscrigdo historica permite definir um espaco de questdes
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enunciativas. Nas palavras do autor, “a instabilidade do campo da analise do
discurso encontra correspondéncia na préopria nogao de discurso. Nenhuma
obra de introducdo esquece, alias, de demorar-se neste ponto”
(MAINGUENEAU, 2015, p. 23).

Falar em discurso é ativar um conjunto de saberes e acepg¢des, que,
compostos, de maneira difusa, estabelecem um objeto que se organiza por
sequéncia textual, mas também além do texto; que é uma forma de acéo e nao
apenas representacdo do mundo; que € interativo, contextualizado, regido por
normas € composto por uma multiplicidade de outros discursos; e,
principalmente, que € um objeto que constréi socialmente sentidos. Discurso,
portanto, € um fendmeno humano por meio do qual a sociedade se constroi, se
reconstroi e se manifesta. Contudo, por mais que essa definicdo pareca precisa
e peremptoria, a no¢ao de discurso é fluida e diferente para cada corrente, para

cada pesquisador, e as diversas no¢des coexistem sem se excluir.

Para a AD, pensar o discurso concerne articular diversos espagos que
sdo tratadas separadamente por outras ciéncias. E preciso considerar o
confronto entre a lingua, o léxico, o contexto social, 0 momento de génese ou
fala, as regras sob as quais aquele discurso esta submetido. Ou seja, o analista
vé-se numa posicao de busca constante pelo equilibrio, para ndo reduzir o

discurso apenas a aspectos linguisticos, sociais ou psicologicos.

Os analistas do discurso pesquisam no vasto campo dos discursos que
circulam na sociedade, pois o terreno da AD permite que os temas das analises
sejam bastante diversos. Alguns trabalhos que se inscrevem nessa linha
apresentam preocupacdes com questdes filosoficas e parafiloséficas, para
compreender temas amplos, como poder, sexualidade, subjetividade etc. A AD
atravessa os assuntos filosoficos e pode ser considerada como porta de
entrada das questdes linguisticas nas areas de Estudos Culturais, Filosofia,
Psicologia etc. Outros, um segundo grupo, usam a AD como um método
qualitativo para compor resultados de pesquisas que se preocupam com temas
de fora da linguagem, constituidos pela linguagem. E, por fim, ha os analistas

que se preocupam com a organizagao e o funcionamento do discurso, bem
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como com as questdes historicas, sociais, culturais e psicologicas que

contribuem para a construgao dos sentidos que o discurso pode carregar.

Maingueneau (2004) identifica um conjunto de critérios utilizados pelos
pesquisadores para o estabelecimento de tipologias. Eles se dividem em quatro
tipos: critérios linguisticos fundados na enunciagao, na distribuicdo estatistica
das marcas linguisticas e na organizacao textual; funcionais, ou seja, se valem
da finalidade dos textos como ludica, didatica etc.; situacionais, como o tipo de
atores implicados, as circunstancias da comunicagdo, o canal utilizado etc.; e

discursivos, que combinam os critérios linguisticos, funcionais e situacionais.

Trabalhar com AD é fazer escolhas desde o primeiro momento. O
analista deve selecionar categorias e critérios que dependem dos objetivos da
pesquisa, estabelecendo os niveis de analise do corpus. Selecionamos as
categorias interdiscurso, cena enunciativa, género de discurso e ethos, pois a
concepgao de género de discurso como pratica social implica a nogao de que
ele é atravessado por outros discursos, construido por agentes sociais no
desenvolvimento de atividades com finalidades reconhecidas em espacos e
cenas sociais especificas e o seu uso estabelece rotinas e modelos, que
influenciam a pratica social, ou seja, esses géneros constituem a atividade e

organizacao dos discursos dessas identidades sociais (BAZERMAN, 2005).

2.2. Categorias de analise

2.2.1. O primado do interdiscurso

Nesta subsecado, discorremos acerca do primado do interdiscurso.
Sistematizado por Maingueneau (2008b, p. 31), “inscreve-se nessa perspectiva
de uma heterogeneidade constitutiva, que amarra, em uma relagéo
inextrincavel, o mesmo do discurso e seu outro”. Tendo em vista que a
interdiscursividade é constitutiva do discurso e que nao existe nenhum discurso
que néo seja atravessado por outro, Maingueneau trata esse dispositivo como

primado.



33

Todo discurso €, por principio, heterogéneo, uma vez que é constituido
em um contexto socio-histérico e cultural. Para Maingueneau (2008b), mais do
que uma alteridade que pode ser mostrada nos discursos, a heterogeneidade é
constitutiva deles, posto que o interdiscurso € parte inseparavel da constituicdo
do proéprio discurso. No discurso sao materializados os esquecimentos
constitutivos e aquilo que se quer mostrar que € de outro discurso, como
apontamentos, citagdes, aspas etc. Nesse sentido, ha alteridades no discurso
que poderao ser mostradas ou nédo, ou seja, quando um texto se desloca e se
insere em outro, ganha um novo sentido, de modo que, se considerarmos o

texto como um emaranhado, ndo ha que se falar em autor, mas autoria.

Maingueneau (2008b, p. 17) também reforca que o discurso também é
inseparavel de seu contexto socio-historico: “[...] n6s nos situaremos no lugar
em que vém se articular um funcionamento discursivo e sua inscrigao historica,
procurando pensar as condigdes de uma ‘enunciabilidade’ passivel de ser
historicamente circunscrita”. Dizendo isso, afirma-se a dualidade radical da
linguagem, a um so6 tempo integralmente formal e integralmente atravessada

por embates historicos.

Se o discurso é lugar de conflito € porque ha diferentes formagdes
discursivas (FD) em concorréncia nele, e as marcas desse confronto podem
ser buscadas em informacdes para além do discurso. Os sujeitos dos discursos
selecionam suas FD de acordo com os efeitos de sentido que buscam, e
rejeitam e apagam ou silenciam as FD que nao contribuem para os resultados

pretendidos. Esse apagamento é o que se chama esquecimento.

Nesse sentido, o primado do interdiscurso se descreve na
heterogeneidade discursiva, a qual amarra o discurso. O “eu” que enuncia &
composto por uma multiplicidade de “eus” condensados no discurso, € é a
consciéncia desse “eu” que se constitui na relagdo com outros discursos, ou
seja, com outras FD (MAINGUENEAU, 2008b), por isso, esse carater

interdiscursivo também do sujeito.

Para tornar mais operacional o conceito de interdiscurso, Maingueneau

(2008b) divide-o em universo discursivo, campo discursivo e espaco discursivo.
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Por universo discursivo entende-se o conjunto de FD de todos os tipos que
interagem numa conjuntura dada. Seria todo o conjunto de FD, mas finito;
seriam, pois, todos os dominios possiveis de serem apreendidos numa
determinada conjuntura ou o horizonte a partir do qual se constroem os
diferentes dominios de conhecimento. E o dominio cognitivo, 0 mais amplo: o
conjunto de FD que permite ao analista observar diferentes manifestagdes
desse universo discursivo — e compreende todos os dominios de conhecimento
que o homem tem. Ja o campo discursivo seria o conjunto de FD que se
encontram em concorréncia, neutralidade aparente ou conflito aberto,
delimitando-se em wuma regido determinada do universo discursivo
(MAINGUENEAU, 2008b). Sao conjuntos das FD que estdo em concorréncia,
como o campo filoséfico, politico, religioso etc. Alguns discursos estdo em
confronto aberto por serem de campos distintos, outros formam aliancas, por
serem de campos proximos, ou ainda estdo numa neutralidade aparente — os

campos estao ou em concorréncia ou em alianga (MAINGUENEAU, 2008b).

Por fim, espago discursivo € um subconjunto do campo discursivo no
qual estado ligados pelo menos dois discursos, e é nessa relagdo privilegiada,
que envolve os discursos, que o analista desenvolvera seus objetivos e
formulara suas hipoteses (MAINGUENEAU, 2008b), ou seja, pode ser
compreendido como a menor por¢gdo que permite uma analise, um subconjunto

de FD, resumindo, o lugar da analise.

Existe um carater dialégico de todo e qualquer enunciado, logo, todo
discurso é atravessado por vozes diferentes e distintas, por FD distintas de um
mesmo campo ou de campos discursivos distintos (MAINGUENEAU, 2008b).
Nao ha campos isolados, eles estdo entrelacados de forma tal que nao é
possivel dissociar as diferentes FD que transitam no discurso
(MAINGUENEAU, 2008b). O espaco discursivo dos outros discursos € o
interdito do discurso. Qualquer discurso sempre apresenta aquilo que € de
direito e aquilo que é seu avesso, mostrado em associagao no interior do
discurso. Aceitar a nocdo de interdiscurso é aceitar que existe uma dissimetria

radical entre os sujeitos que falam no interior do discurso.



35

O avango da perspectiva de interdiscurso de Maingueneau (2008b)
demonstra que ha a nogéo enunciativa dos enunciadores desse discurso; ha a
nogdo de FD ja deslocadas da ideia de institucionalidade das FD; e ainda a
contribuicdo de fronteira semantica, bem como as fronteiras estruturais. Se o
discurso € atravessado por outro discurso, o leitor também interfere na
producao de sentido do texto. Ler é buscar no texto os efeitos de sentido, que
sao produzidos pelo leitor a partir da materialidade textual — o texto ndo é
monocénico, e o leitor é responsavel pela sua construgcao de sentido, de modo

que deve haver uma parceria com o texto para interpreta-lo.

Qualquer discurso precisa de um parceiro para sua interpretagao e,
quando se |é um texto, se estabelece um dialogo, possibilitando que a historia
do leitor dialogue com a historia do texto, havendo uma relagao leitor-texto-
autor. A questao da parceria reside no fato de que ha uma cooperagao entre
historias, existindo um controle mutuo no processo de construgcdo de sentido.
Se nao houvesse controle, o leitor leria o que ele quisesse, e o texto produziria
sentidos ndo marcados. O discurso é plural, porque nele ha interatividade, ele é
interativo. Sem interagdo ndo ha discurso — ndo ha texto sem parceiros e

regras compartilhadas.

Por isso, todo ato comunicativo se constitui de discursos. Produzir um
discurso implica enunciados dirigidos a alguém, construidos de determinada
forma, num determinado contexto historico-social e em determinadas
circunstancias comunicativas. A produc¢ao do discurso ocorre numa situagao de
enunciacgao, delimitada num certo espacgo e tempo, tendo como participantes os

coenunciadores: um enunciador e seu coenunciador.

Ao se falar em “espaco” e “contexto sdcio-historico” devemos relembrar
que, a AD, paradigma que sustenta nossa posicao, “prefere formular as
instancias de enunciagdo em termos de ‘lugares’, visando a enfatizar a
preeminéncia e a preexisténcia da topografia social sobre os falantes que ai
vem a se inscrever’ (MAINGUENEAU, 1997, p. 32). Lugar este que consiste
em um “trago essencial segundo o qual cada um alcanga sua identidade a

partir e no interior de um sistema de lugares que ultrapassa” (MAINGUENEAU,
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1997, p. 33). Nesse sentido, essa nogao de lugar esta relacionada as nogoes

de FD e instancia de enunciagao.

Essa instancia de subjetividade enunciativa possui duas faces: por um
lado, ela constitui o sujeito em sujeito de seu discurso, por outro, ela o
assujeita. Se ela submete o enunciador a suas regras, ela o legitima,
atribuindo-lhe a autoridade vinculada a este lugar. Uma tal concepgao opde-se
a qualquer concepcao “retérica”: aquela que coloca dois individuos face a face
e Ihes propde um repertorio de “atitudes”, de “estratégias”, destinadas a atingir
esta ou aquela finalidade consciente. Na realidade, para a AD nao é possivel
definir  nenhuma exterioridade entre sujeitos e seus discursos
(MAINGUENEAU, 1997).

O discurso, para ser enunciado, pressupde uma cena enunciativa, que
devera por ele ser validada em sua prépria enunciagao; “qualquer discurso, por
seu proprio desdobramento, pretende instituir a situacdo de enunciacao que o
torna pertinente” (MAINGUENEAU, 2008a, p. 75). Por isso, podemos dizer que
o lugar de onde se fala respalda alguns discursos. Para tanto, buscamos
compreender o conceito de cena de enunciacdo que corroborara com nosso
objetivo de identificar as estratégias enunciativas articuladas na constituicao do

herdi como identidade cultural.

2.2.2. Cenas de enunciagao

Nesta subsecédo, discutimos a categoria cena de enunciagdo, que foi
inicialmente apresentada por Maingueneau (2008a) como déixis enunciativa, e
dividida, para fins didaticos, em trés outras cenas: a cena englobante, a cena
genérica e a cenografia. Apesar de a cena enunciativa associar as trés cenas
de fala ora apontadas, apenas duas estdo presentes no discurso: a cena
englobante e a genérica (MAINGUENEAU, 2008a). Elas “definem em conjunto
0 espacgo estavel no interior do qual o enunciado ganha sentido, isto &, o
espaco do tipo e do género de discurso” (MAINGUENEAU, 2008a, p. 116).
Nesse sentido, podemos dizer que a cena da enunciagao se circunscreve a

essas duas cenas, no entanto, “outra cena pode intervir, a cenografia, a qual
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nao é imposta pelo tipo ou pelo género de discurso, sendo instituida pelo
préprio discurso” (MAINGUENEAU, 2008a, p. 116).

A cena englobante corresponde ao tipo de discurso, isto €, ao modo
como ele é enquadrado, definindo o estatuto dos parceiros e, de determinado
modo, esbogando um panorama temporal e espacial. A cena englobante situa
as atividades discursivas nas quais os sujeitos estdo condicionados sdcio-
historicamente. Maingueneau (2006, p. 251) apresenta um exemplo de um
tratamento pragmatico, ao se receber um folheto na rua, deve-se ser capaz de
determinar se este folheto pertence ao discurso publicitario, religioso, politico e
outros tantos. Ao situar-se como por estar recebendo o folheto, a cena
englobante é a publicitaria, inicialmente o propdsito parece ser o de divulgar,
apresentar algo novo ou ao menos desconhecido a este coenunciador. Por se
tratar de um aspecto amplo, essa cena nao é suficiente para delinear os atos
discursivos em que os sujeitos estao envolvidos, razao pela qual os analistas
do discurso se confrontam com a nogado de géneros de discurso particulares,

com rituais sociolinguageiros, que demarcam cenas genericas.

A cena genérica, por sua vez, corresponde a uma espécie de contrato
associado a um género ou subgénero de discurso, que sao instancias definidas
e “s6 podem ser consideradas como tais do ponto de vista do intermédio do
qual se constréi a classificagao” (MAINGUENEAU, 2008a, p. 116). A cena
englobante e a cena genérica sao caracterizadas por sua condigdo de
estabilidade, diante das condicbes de enunciacdo, elas marcam o espacgo
estavel no interior, no qual os enunciados ganham sentido. Ha inumeros
enunciados que se limitam nestes planos de enunciacao, “essas duas ‘cenas’
definem conjuntamente o que poderia ser chamado de quadro cénico do texto”.
(MAINGUENEAU, 2008b, p. 87).

Por fim, a cenografia se da no plano da situacdo de enunciagao
instituido pelo proprio discurso, é o primeiro elemento com que um analista se
depara. A cenografia €, ao mesmo tempo, origem e produto do discurso; ela
legitima um enunciado que deve legitima-la e estabelecer que essa cenografia,

de onde se origina a palavra, € a “cenografia” requerida para contar uma
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histéria, para denunciar uma injustica etc. O que valida a cenografia sdo as

marcas discursivas e o codigo linguageiro:

A cenografia &, assim, ao mesmo tempo, aquela de
onde o discurso vem e aquela que ele engendra; ela
legitima um enunciado que, por sua vez, deve legitima-
la, deve estabelecer que essa cena de onde a fala
emerge € precisamente a cena requerida para
enunciar, como convém, a politica, a filosofia, a ciéncia
[...]. Sdo os conteudos desenvolvidos pelo discurso
que permitem especificar e validar a prépria cena e o
proprio ethos, pelos quais esses conteudos surgem.
(MAINGUENEAU, 2005, p. 77).

E por meio da cenografia que o enunciado se legitima, e é nela que
conseguimos encontrar o posicionamento, uma vez que é a construgéo
escolhida pelo sujeito para sua enunciagdo. Ela €, no entanto, mais que uma
cena teatral, pois a enunciagao se inscreve, se legitima em um interdiscurso;
ou seja, para Maingueneau (2008a) a cenografia e o ethos se inscrevem
enquanto se processa a propria enunciagao. O ethos participa intrinsecamente
da cenografia, emerge dela e s6 por ela pode ser apreendido e legitimado. Sua
escolha, no entanto, ndo se da de modo indiferente; “o discurso,
desenvolvendo-se a partir de sua cenografia, pretende convencer instituindo a
cena de enunciagao que o legitima, o discurso impde sua cenografia de algum
modo desde o inicio” (MAINGUENEAU, 2008a, p. 117). Por outro lado, “é por
intermédio de sua prdpria enunciagao que ele pode legitimar a cenografia que
ele impde” (MAINGUENEAU, 2008a, p. 117).

Para desempenhar seu papel, a cenografia ndo deve ser um simples
quadro, um elemento de decoragdo, como se o discurso viesse a ocupar o
interior de um espago ja construido e independente desse discurso: a
enunciagao, ao se desenvolver, institui seu proprio dispositivo de fala. Ela
implica, desse modo, um processo de enlagamento paradoxal e desde sua
emergéncia a palavra supde certa situagdo de enunciagdo, a qual, com efeito,
€ validada por meio dessa mesma enunciacdo. Quanto mais o coenunciador
avanca no texto, mais ele deve se persuadir de que aquela cenografia, e
nenhuma outra, € a que corresponde ao mundo configurado pelo discurso
(MAINGUENEAU, 2008a, p. 118).
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A cenografia ndo é imposta pelo tipo ou pelo género, uma vez que ja
estd sujeita a estabelecer uma expectativa, que é construida pelo texto. E
possivel um mesmo género langar m&o de diferentes cenografias, inclusive as
cenografias validadas, isto €, cenas que fazem parte da memodria dos

coenunciadores.

As obras podem, com efeito, basear sua cenografia em
cenas de enunciagdo ja validadas, que podem ser
outros géneros literarios, outras obras, situagbes de
comunicacdo de carater nao literarios (p. ex. a
conversacao mundana, a fala camponesa, o discurso
juridico...) e até eventos de fala isolados (...) validado
nao significa dizer valorizado, mas ja instalado no
universo do saber e de valores do publico.
(MAINGUENEAU (20064, p. 256)

Vale ressaltar, também, que a cenografia pode apoiar-se no que
Maingueneau (2008b, p. 92) chama de cenas validadas. Para ilustrar esse
conceito, o analista recorre a uma propaganda politica francesa em que o
candidato a presidéncia, numa carta aos franceses, refere-se a seus
compatriotas para uma espécie de reflexdo em comum, como acontece quando
a familia se reune a noite, em volta da mesa. Esse costume da reflexdo em
familia, a hora do jantar, é consolidado entre os habitos culturais na Franga.
Desse modo, Maingueneau vé na fala do candidato o uso de uma situacao ja
consolidada entre os franceses e a essa estratégia para a composicdo da

cenografia da o nome de cena validada.

Pela construgcdo da cenografia, onde nasce a fala, € que se constroem
condi¢gbes para enunciar como convém (uma cena genérica), considerando os
lugares sociais de onde se fala (uma cena englobante). Para além dos lugares
sociais e dos dispositivos linguisticos do dizer, € pela cenografia que se torna
possivel apreender uma imagem do falante e uma linguagem apropriados e

validados por ela.

As figuras do enunciador e do coenunciador estdo associadas no interior
da cenografia, cada qual ocupando seu lugar. Tais lugares pressupdéem uma
cronografia, um momento, e uma topografia, um lugar. Sao trés polos

indissociaveis: a determinagao da identidade dos parceiros da enunciagao, a
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definicdo de um conjunto de lugares e os momentos de enunciagdo. Uma
cenografia sera manifesta se “pode dominar seu desenvolvimento, manter uma
distancia em relacdo ao coenunciador” (MAINGUENEAU, 2008a, p. 117).
Nesse sentido, considerando uma situacao de interagcao, a ameaca de face e o

ethos discursivo ocupam o primeiro plano dessa conjuntura enunciativa.

Devemos apreender a categoria de género de discurso, quando se trata
de cena de fala, podendo, nessas condi¢des, ser distribuido “numa linha
continua que teria como polos extremos: de um lado, os géneros que limitam a
sua cena genérica, que nao suscitam cenografias; de outro, os géneros que por
natureza exigem a escolha de uma cenografia” (MAINGUENEAU, 2008a, p.
119). Sera no meio desses polos que se posicionardao os “géneros suscetiveis
de cenografias variadas, mas que, na maioria das vezes, limitam-se a sua cena
genérica de rotina” (MAINGUENEAU, 2008a, p. 119). Essa variagdo mostra-se

ligada a finalidade dos discursos e as normas que as regem.

O discurso sempre é regido por normas, que podem estar explicitas e
precisam ser compartilhadas. Maingueneau (2009) afirma que o discurso €&
reflexivo, ou seja, que, nos atos de fala, os enunciadores sédo atores, como em
um teatro, e por isso fazem reflexbes para retomar uma acgao. Ao se falar,
torna-se ator, portanto, deve-se estabelecer um padrao entre norma e realidade
— a norma que se tem e a realidade em que se esta. A AD apresenta uma
maneira diferente de se olhar o discurso, uma vez que ndo é uma disciplina
normativa, haja vista que para a AD interessa a nogao de discurso como uma
pratica aberta de construgcado de sentido. O discurso € um espago que emerge

entre os elementos visuais e as palavras, e € nesse espago que ha entre o

visual e as palavras onde se constitui o discurso.

Ainda nessa perspectiva, a relagdo com o discurso e a realidade se da
considerando que o discurso pertence ao mundo, mas, a0 mesmo tempo em
que Ihe pertence, ele o constréi. Esse pertencimento e construcdo devem ser
considerados, uma vez que as praticas discursivas constroem as realidades
pela linguagem. O discurso € uma atividade que contribui para a construgao do
mundo, € por meio dele que nos relacionamos com a realidade, uma vez que

ver o mundo também é construi-lo. “E por meio do discurso que se constréi a
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realidade social, e, portanto, todo empreendimento do conhecimento, inclusive
os proprios estudos do discurso” (MAIGUENEAU, 2015, p. 179). Essa
construcdo se da por meio das situagdes sociais nas quais o discurso é
produzido e pelas restricdes discursivas e formais que advém dessa
ancoragem social dos discursos e textos. Os enunciados relacionam-se com as
especificidades de uma dada esfera da comunicagdao. Cada esfera na qual a
linguagem ¢é usada desenvolve seus tipos relativamente estaveis de
enunciados, denominados “géneros de discurso”. O género de discurso, desse
modo, tem uma incidéncia decisiva nas analises que buscam os efeitos de

sentido possiveis para os enunciados.

2.2.3. Géneros de discurso

E em torno da categoria géneros de discurso que as demais categorias
se articulam na AD, uma vez que toda a anadlise e categorizacéo é feita a partir
dela. A nogao é de dificil manejo, uma vez que, frequentemente, os géneros
encaixam-se uns nos outros. O género “carta de leitor”, por exemplo, sofre
influéncia de outros géneros, como a rubrica “correspondéncia de leitores”, que

Maingueneau (1997) considera como um género jornalistico.

Maingueneau (1997) afirma que a lista de géneros é, por definigao,
indeterminada, uma vez que eles variam de acordo com os lugares, a época e
as coercoes proprias de cada um. Para ele, caberia ao analista do discurso
questionar-se sobre a maneira de conhecer as coergdes dos géneros,

passando

[...] de uma concepg¢do do género como conjunto de
caracteristicas formais, de procedimentos, a uma
concepgao  “institucional”. Isso ndo  significa,
evidentemente, que o aspecto formal seja secundario,
mas apenas que € preciso articular o “como dizer” ao
conjunto de fatores do ritual enunciativo.
(MAINGUENEAU, 1997, p. 35-36).

Maingueneau (1997) aponta que o género deve ser concebido a partir de
um conjunto de caracteristicas que atestem uma regularidade nas acgdes

sociais, uma concepgao institucional, o como dizer e o ritual enunciativo. Os
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fatores extralinguisticos contribuem tanto para a identificagdo quanto os fatores
linguisticos. Ha também que se considerar a competéncia genérica quando se

trabalha com essa categoria:

Mesmo n&o dominando certos géneros, somos
geralmente capazes de identifica-los e de ter um
comportamento adequado em relacdo a eles. Cada
enunciado possui certo estatuto genérico, e ¢é
baseando-nos nesse estatuto que com ele lidamos: é a
partir do momento que identificamos um enunciado
como um cartaz publicitario, um serm&o, um curso de
linguas etc., que podemos adotar em relagéo a ele a
atitude que convém. Sentimo-nos no direito de n&o ler
e de jogar fora um papel identificado como folheto
publicitario, mas guardamos um atestado meédico a ser
entregue a nosso chefe. (MAINGUENEAU, 2001, p. 44)

Os géneros nao sao eternos, como podem ser as tipologias
comunicacionais (fungbes da linguagem e fungdes sociais). Essas sempre
existiram e existirdo em menor ou maior graus em alguns géneros; no entanto,
um género como o talk show ou o editorial nada tém de eterno. Como afirma
Maingueneau (2008b, p. 61), podemos “caracterizar uma sociedade pelos

géneros de discurso que ela torna possivel e que a tornam possivel”.

Os enunciadores conhecem os géneros de discurso que fazem parte do
seu cotidiano, mesmo que nao de maneira formal e sistematizada. Eles
conseguem, por meio dos fatores intra e extralinguisticos que compdem o
género, além de suas proprias competéncias, distinguir quais enunciados
podem produzir. Segundo Maingueneau (2001), a maior parte dos membros de
uma sociedade é capaz de produzir enunciados de acordo com os géneros de
discurso do seu cotidiano: trocar algumas palavras com algum desconhecido
na rua, escrever um cartdo-postal para amigos, comprar uma passagem de
trem numa bilheteria etc., mas nem todo mundo sabe redigir uma dissertagao
filosofica, uma defesa a ser apresentada junto a uma jurisdicdo administrativa
etc. As competéncias para cada género podem ser adquiridas ao longo da vida

e das necessidades de interagéo.

Para conceber um género e sua tipologia de discurso ha de se levar

conta: uma finalidade reconhecida, o que justifica a necessidade de se optar
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por determinado género e nao outro; um estatuto de parceiros legitimos, isto €,
o0 papel que os enunciadores e coenunciadores desempenham na interagao
verbal; 0 momento e o lugar legitimos, a enunciagéo se da num aqui e agora, o
qual deve ser levado em conta ao conceber determinado género; um suporte
material, o que vale questionar através de que midia um texto sera transmitido
a um interlocutor; além de que, entre as necessidades ja citadas, entender que
o texto apresenta uma organizacgao textual que € reconhecivel ao coenunciador
(MAINGUENEAU, 2008b, p. 61).

Maingueneau (2006) propdée uma distingdo entre géneros
conversacionais e géneros instituidos. Para o autor, os géneros
conversacionais caracterizam-se por nao ter uma ligacao forte com lugares
institucionais, papéis ou roteiros estaveis, sendo sua composi¢cao e tematica
bastante instaveis: sdo os parceiros que ajustam e negociam a interagdo
enquanto esta ocorre. Os géneros instituidos, ao contrario, estabelecem a priori
papeis para seus participantes que, no geral, permanecem constantes ao longo
da interagdo. “Os parédmetros que os constituem resultam na verdade da
estabilizacdo de coergdes ligadas a uma atividade verbal desenvolvida numa
situacdo social determinada” (MAINGUENEAU, 2006, p. 239), e € possivel,
tomando por base esses géneros, desenvolver uma escala na qual aparecem
de um lado aqueles com uma margem minima de variagao (ritualizados) e de
outro, os géneros que “deixam grande parte sua ao sabor das variagdes

pessoais” (2006, p. 239). Ou seja, temos

[...] de um lado, os géneros pouco numerosos, que se
limitam ao cumprimento de sua cena genérica, nao
sendo suscetiveis de adotar cenografias variadas (cf. a
lista telefbnica, as receitas médicas etc.); de outro, os
géneros que, por natureza, exigem a escolha de uma
cenografia: é o caso dos géneros publicitarios,
literarios, filosoficos etc. Ha publicidades que
apresentam cenografias de conversas, outras, de
discurso cientifico etc. (MAINGUENEAU, 2001, p. 89).

Os tipos de texto sdo redes de géneros que designam praticas
discursivas ligadas a determinado setor de atividade, sendo assim, ao

identificar um género de discurso, podemos conhecer os demais géneros que
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compartiiham da mesma rede por meio de sua finalidade social, bem como
identificar o posicionamento, ou seja, a doutrina, a escola, a teoria, o partido ou
a tendéncia desse discurso. O local onde ha o confronto dos diversos
posicionamentos chama-se campo discursivo, que também nado é estatico,
dada a natureza das relagdes de forca que tende a modifica-lo. Além disso,
identificam-se as esferas de atividade, sempre tendo em vista que os géneros
de discurso podem se relacionar com diferentes esferas, a depender do nivel
de analise. E, por fim, o pesquisador busca o lugar de atividade, que pode
parecer uma tarefa mais simples, mas ndo é. Mesmo que a maioria dos
géneros seja produzida em lugares institucionais, delimitar a rede de géneros
em funcdo de uma localidade compreende dificeis escolhas que devem ser
relacionadas com o interesse da pesquisa, pois um unico local pode abrigar

varios géneros, produzidos dentro e fora das institui¢cdes.

Nesta dissertagao, trabalharemos com o género do discurso ponto de
umbanda, mais especificamente no tipo de invocagcdo, que € enunciado em
giras de umbanda e outros rituais da Religido. Esses discursos sao
responsaveis por criar uma atmosfera que propicie o desenrolar dos
acontecimentos, € por meio deles que se invocam as entidades sobrenaturais
que participardao do ritual; eles também sdo enunciados com a funcédo de
incentivar que as agbes ritualisticas acontecam nos momentos pré-
determinados e alguns tipos desses discursos também sdo utilizados com a

funcao de afastar os opositores.

Na umbanda, “pontos cantados”, também chamados de cantigas de
umbanda ou cantigas rituais, € o0 nome que se da a pequenas cantigas
entoadas pelo atabaqueiro, pelos médiuns e pela assisténcia durante todo o
ritual de culto as entidades e em outros encontros ou festividades, eles
representam as forcas e os valores daquela comunidade nas figuras
construidas que, de acordo com a fé, se aproximam dos terreiros para os
trabalhos, sejam de magia, de descarrego ou de desenvolvimento de médiuns.
Segundo Carvalho (1997, p. 96), estes textos pertencem a esfera do sagrado e
tratam de uma intrinseca rede poético-discursiva, sobre a qual muito ainda falta

saber:
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Trata-se de pequenos canticos, carregados de valor
ritual, no momento em que foram gerados no contexto
especifico de uma tradicdo religiosa (...). Compostos
predominantemente no modo lirico, esses fragmentos
se vinculam a um rico universo mitico que nao é
necessariamente descrito por eles; pelo contrario, a
mitopoética desses cantos existe para modificar e
expandir esse mesmo universo de origem.

O autor acrescenta:

E na medida em que formam uma tradigao
eminentemente oral, ndo séo “petrificados pela escrita”,
como é o caso das escrituras sagradas a que as
reflexdes da maioria dos filosofos se referem, mas s&o
fixados (ou melhor, contidos) pelo verso, pelas
melodias a eles associadas e pelas varias condicbes
rituais a que se submete a sua criagdo (CARVALHO,
1997, p. 97).

Dos pontos de umbanda, por estarem inscritos na tradicdo oral que
reconta constantemente os modos do fazer ritualistico e os mitos das entidades
que o compde, muitas vezes, sdo desconhecidos seus autores e suas datas de
composi¢cdo, bem como € possivel encontrar muitas variagdes no codigo
linguageiro de um mesmo ponto de umbanda a depender de cada terreiro.
Entretanto, na musica popular brasileira, podemos encontrar pontos de
umbanda gravados por cantores como Clementina de Jesus, Maria Bethéania e
Carlinhos Brown e, em diversos locais, existem concursos e festivais dedicados

apenas a esse género (RIBEIRO, 2018).

Para entoar as melodias dos pontos de umbanda, sdo formadas as
curimbas nos terreiros, compostas de: atabaqueiros e cantores, sendo os
primeiros os fundamentais, sem os quais ndo ha toque no atabaque. E
obrigagao do atabaqueiro conhecer os diversos ritmos dos pontos e 0 momento
certo de canta-los. Ele deve saber o nome de todas as entidades espirituais
que trabalham em seu terreiro, saber distinguir uma entidade de outra, e saber
as saudacgdes destinadas aos guias e orixas. A curimba €& responsavel pela
preparacdo do ambiente, tornando-o propicio e harmonizado com o plano

espiritual.
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Os instrumentos mais comuns dentro do ritual umbandista sdo os
atabaques, o agogb, o afoxé, o pandeiro, as maracas, o triangulo, o ganza, o
adja e o berimbau. O conjunto dos atabaques é constituido por trés tamanhos
diferentes: rum, atabaque de tamanho grande com som grave; rumpi, atabaque
de tamanho médio com som grave/médio; e le, atabaque de tamanho pequeno
com som agudo. Nem todos os instrumentos sdo utilizados nos terreiros e

centros, o mais comum € a utilizagdo somente dos atabaques.

Os pontos de umbanda s&o divididos em tipos e podem ser
classificados, de acordo com sua fungdo, da seguinte maneira: de abertura,
cantados para indicar o inicio do ritual; de defumacéo, cantados durante o
processo de defumagao do local onde o ritual acontece; de bater cabeca,
cumprimento em que os corpos se deitam no chdo como gesto de humildade e
reveréncia; de invocacdo, a chamada das entidades que serdo incorporadas
durante o ritual; de louvagao, cantigas que enaltecem a linha das entidades que
estdo presentes e que sdo entoadas durante a maior parte do ritual; de
descarrego, entoadas para ajudar quando ha um momento de descarrego no
ritual; de despedida, entoadas no momento da desincorporagdo; e de

encerramento, cantadas no fim do ritual (ARRUDA, 2015).

Os discursos que serdo apresentados fazem parte do tipo pontos de
invocagao dentro do género ponto de umbanda. Eles sdo enunciados com a
finalidade de convocar, em uma espécie de chamamento, as entidades que
serao incorporadas durante a gira. Nas epopeias, a invocagao, em geral, era
posicionada na abertura dos poemas, justamente por estar associada a

personificagdo da musa, que auxiliaria na criagdo do texto que seguiria.

Na Modernidade, a invocacdo recebeu 0s mesmos
aderecos de criatividade que a epopeia como um todo.
Além das imagens pagas classicas, das cristas e da
presenca da musa-mulher, outras possibilidades de
figuras invocadas surgiram. Entre elas, a figura coletiva
do povo, a da patria personificada, a do pressuposto
leitor, a do herdi ou a da heroina como interlocutores,
entre outras. (RAMALHO, 2007, p. 374).
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Na literatura, uma invocacido épica convoca as habilidades, o destino
e/ou a histéria daquele que se esta chamando e a personagem vira simbolo do
valor criador universal dentro de uma determinada comunidade. Os discursos
de invocagao em pontos de umbanda fornecem, de forma bastante similar aos
que podem ser encontrados na literatura, uma fonte importante de analise para
a identificacdo dos valores defendidos pela comunidade. As entidades
invocadas por meio deles carregam tragos marcantes que simbolizam o que se

pode chamar de identidade cultural.

O tom de uma invocacao pode remontar a mera artificialidade de um
recurso retorico propositalmente inserido para tornar a obra compativel com um
pressuposto “modelo épico” como pode trazer o sentido da deprecagao ou
suplica, do comando, da cominacio, imprecacdo ou ameaga, da apostrofe ou
interpelacdo direcionada a alguém, da evocagao, que apela para a memaria ou
para o sobrenatural, da convocacdo, da exaltacdo, da submissdo, da
fragilidade etc. E necessario, na andlise de uma invocagao, reconhecer se o
tom do chamamento tem significacdo dentro do dimensionamento do discurso.
Muitas vezes, principalmente nos discursos contemporaneos, € visivel a
importancia do chamamento no sentido de provocar, por exemplo, a aderéncia

do invocado a inteng¢ao do texto, criando uma espécie de cumplicidade.

Agrupamos os géneros de discurso por natureza da fonte que os produz:
enunciadores individuais; coletivos ou instituigdes; e autores, “produto de uma
construgao coletiva que faz intervirem multiplas instituigdes” (MAINGUENEAU,
2015, p. 76). Essas instancias auxiliam a identificar, nos discursos, o ethos
discursivo, que, no presente trabalho, sera analisado com objetivo de

compreender as caracteristicas do herdi de determinadas identidades sociais.

2.2.4. Ethos discursivo

Nesta subsecdo, trataremos da nogdo de ethos discursivo na
perspectiva de Maingueneau (2016), tedrico de base da presente dissertagcao

de quem a concepcgao de ethos € adotada.
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Sao diversos os discursos aos quais nos submetemos em nosso
cotidiano, que sdo compreendidos com maior criticidade quando nos propomos
pensar sobre a construgdo imagética dos sujeitos do ato comunicativo e os
propdsitos no ambito discursivo. Nessa orientagao, poderao ser vislumbradas e
manejadas uma série de camadas da discursividade, como, por exemplo, as
posicdes ideologicas dos sujeitos no ato comunicativo e as imagens produzidas

no discurso.

Isso nos leva a crer que o discurso sera apreendido de modo mais
eficiente, quando nos apropriamos de dispositivos tais quais o de ethos
discursivo, categoria que se tornou uma das mais caras no panorama atual dos
estudos da linguagem, haja vista a grande quantidade de trabalhos académicos
que envolvem tal abordagem. Considerando “o modo como as ciéncias da
linguagem resgatam a retdrica, mas as vezes também a abandonam, aparece
nas reformulacbes e debates nos quais surge a nogdo de ethos”
(MAINGUENEAU, 2005, p. 10), objetivamos consolidar a perspectiva teérica
por nés tomada, para analisar as marcas de subjetividade, de um modo geral, e
o ethos discursivo, de modo particular, nos discursos de terreiros ponto de

umbanda, corpus desta dissertacao.

Segundo Maingueneau (2016, p. 14), o destinatario de um discurso “tem
construido a figura de um fiador dotado de propriedades fisicas e psicologicas
apoiando-se em um conjunto difuso de representagdes sociais avaliadas
positivamente e negativamente” e, esse fiador ndo faz uma espécie de
autobiografia, pois seu estilo, seus conhecimentos, suas crengas e sua maneira
de escrever sdo o bastante para deixar pistas que ajudardo o coenunciador a
identificar e criar um retrato do enunciador. O ethos discursivo ndo seria
composto pelo carater do enunciador, mas de um elemento extradiscursivo
ligado aos coenunciadores, de forma que “ndao se pode ignorar que o publico
constréi também representagao do ethos do enunciador antes mesmo que ele
fale” (MAINGUENEAU, 2008a, p. 15).

A construgao do ethos discursivo ndo é puramente linguistica, uma vez
que a imagem de si € construida no e pelo discurso, nas trocas e dialogos

entre os participantes, o que pressupde também considerar o que € exterior ao



49

discurso. E preciso considerar que o sujeito enunciador deve conferir
determinado status a si proprio e ao enunciatario, para legitimar seu dizer e que
este revela no discurso uma posigao institucional marcando sua relagdo com o
saber (MAINGUENEAU, 2016). O ethos discursivo € mais que uma postura que
demonstra seu pertencimento a determinado grupo dominante, mais que uma
manifestacdo linguistica, ou autorretrato de bom carater, a imagem de si

construida no e pelo discurso com vistas a influenciar opinides e atitudes.

O termo “ethos” designa a imagem de si que o enunciador constréi em
seu discurso, para negociar os efeitos de sentido do discurso com seu
coenunciador (CHARAUDEAU; MAINGUENEAU, 2008).

Maingueneau (2008b) afirma que:

Escrevendo sua Retdrica, Aristoteles pretendia
apresentar uma techné cujo objetivo ndo é examinar o
que é persuasivo para tal ou qual individuo, mas para
tal ou qual tipo de individuos. A prova pelo ethos
consiste em causar boa impressao pela forma como se
constrdi o discurso, a dar uma imagem de si capaz de
convencer o auditério, ganhando sua confianga.
(MAINGUENEAU, 2008b, p. 13).

Essa nogao de ethos, segundo o préprio Maingueneau (2016, p. 14-15),
nao permite analisar com a mesma eficacia todos os tipos de texto e, por isso,
atribui a ela trés dimensdes: categodrica, experiencial e ideolégica. Para o
referido autor, a dimensao "categodrica" abrange tanto os papéis discursivos,
como os estatutos extradiscursivos. Entende-se como papéis discursivos
aqueles relacionados a atividade de fala, por exemplo, animador, contador de
historias. Ja os estatutos extradiscursivos seriam “pai de familia”, “funcionario”,
“solteiros”. Em seu turno, a dimensao “experiencial" do ethos abrange as
caracterizagdes socio-psicoldgicas estereotipadas, por exemplo, “dinamismo do
jovem executivo”. E a dimenséo “ideologica” refere-se a posicionamentos

” ” o«

dentro de um campo, neste caso: “feminista”, “de esquerda”, “conservador”.

Segundo Maingueneau (2016), um dos maiores obstaculos com que
deparamos quando queremos trabalhar com a nog¢ao de ethos € ela ser tratada

evidente. A ideia de que, ao falar, um enunciador ativa em seu coenunciador
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uma certa representacdo de si mesmo, procurando controla-la, parece simples,
porém o se apoia em com discursos fortemente limitados pela situacdo de
comunicacéao (publicitario, literario, cientifico, politico etc.) tera mais dificuldade
trabalhando com outros géneros, “basta sair de corpus privilegiados para se
perceber que a construcdo do ethos € muitas vezes uma tarefa incerta”
(MAINGUENEAU, 2016, p.16).

A nocao de ethos constitui uma dimensao de todo ato de enunciagao.
discute sobre uma série de questbes que estdo em jogo na nogao de ethos,
entre elas a diferenciagao entre o que seja o ethos retérico — prova do discurso
que “consiste em causar boa impressao mediante a forma com que se constroi
o discurso, em dar uma imagem de si capaz de convencer o auditorio,
ganhando sua confianga” (MAINGUENEAU, 2008a, p. 56) — e o0 que seja o
ethos discursivo. A imagem do enunciador é percebida no discurso, sem ser o0
objeto deste discurso, o que significa que o ethos ndo se identifica com os
atributos reais do locutor, mesmo que esteja associado a ele. A esse respeito,
Maingueneau (2008b) afirma que o destinatario atribui ao locutor inscrito no
mundo extradiscursivo tragos que sao, na verdade, intradiscursivos, pois sao
associados a uma forma especifica de dizer, de enunciar. Na verdade, nao se
trata de tragcos exclusivamente intradiscursivos porque também intervém na
elaboracao do ethos pelo destinatario dados exteriores ao discurso do locutor,

tais como mimicas, trajes, gestos, etc.

Outra dificuldade apontada por Maingueneau (2008a) concernente a
nocao de ethos diz respeito justamente ao fato de que a sua caracterizagao
depende da atuagdo conjunta de fatores de diversas ordens, linguisticas ou
nao: registro da lingua, planejamento textual, ritmo, gestos, modo de vestir, etc.
Isso implica para o enunciatario uma percepg¢ao e uma postura interpretativa
mais complexa, ja que devera observar indicios linguisticos e do ambiente em
que ocorre a enunciagao. O ethos abrange, entdo, o comportamento verbal e
nao-verbal do enunciador. Como ressalta Maingueneau (2008b), ha sempre
elementos contingentes num ato de comunicagdo em relagao aos quais é dificil

dizer se fazem ou nao parte do discurso, embora influenciem a construgcédo do
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ethos pelo destinatario. Além disso, essa apreensao do ethos pelo destinatario

pode nao corresponder ao pretendido pelo enunciador.

Ja no que se refere as aproximacdes entre os ethé retorico e discursivo,
teriamos como convergentes os seguintes principios: “o ethos é uma nogao
discursiva”, isto €, “ele se constitui por meio do discurso, ndo € uma ‘imagem’
do locutor exterior a fala”; apresenta ainda ao ethos um carater
“fundamentalmente interativo de influéncia sobre o outro” e sociodiscursivo, na
medida em que se refere a “um comportamento socialmente avaliado, que nao
pode ser apreendido fora de uma situacdo de comunicagdo precisa”
(MAINGUENEAU, 2008a, p. 63) inserida no interior de uma determinada

conjuntura socio-historica.

Segundo Maingueneau (2016), o ethos de um discurso resulta da
interacdo de diversos fatores: ethos pré-discursivo, ethos discursivo (ethos
mostrado), mas também os fragmentos do texto nos quais o enunciador evoca
sua propria enunciagao (ethos dito) — diretamente ou indiretamente, por meio
de metaforas ou de alusdes a outras cenas de fala. Maingueneau afirma que a
distincdo entre ethos dito e mostrado esta expressa em Ducrot e que ela se
assemelha a dos pragmaticos. “O ethos discursivo se mostra no ato da
enunciagao, ele nao é dito no enunciado” (MAINGUENEAU, 2016, p. 17). O
ethos efetivo, construido por tal ou qual destinatario, é resultado da interacao.
O ethos discursivo é parte de toda enunciagao, enquanto o dito, seja ele verbal

ou ndo, nao é obrigatdrio.

Para auxiliar a nogao de ethos discursivo, Maingueneau (2008a, p. 64)
langa m&o de outras duas nogdes: a nogao de fiador — “instancia subjetiva que
se manifesta por meio do discurso [que] ndo pode ser concebida como um
estatuto, mas como uma ‘voz’, associada a um ‘corpo enunciante’
historicamente especificado”; a nogdo de incorporacdo, maneira pela qual o
destinatario em posicao de intérprete, ouvinte ou leitor se apropria desse ethos,
e corporalidade. A imagem discursiva de si ndo estd presente apenas em
enunciados orais, também em escritos € possivel que uma voz € um corpo
enunciativos se manifestem, criando uma personalidade enunciativa.

Maingueneau afirma que “o destinatario constréi necessariamente uma
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representacido do locutor por meio do que esse ultimo diz e de sua maneira de
dizer” (MAINGUENEAU, 2016, p 32).

Um fiador nada mais é do que um constructo discursivo. Nesse sentido,
€ possivel construir, no discurso, um fiador pacifico e apaziguador, ainda que,
na realidade, o enunciador seja belicoso. A construgdo do fiador se relaciona
com o léxico escolhido no ato da enunciagdo bem como com o propdsito de
apresentar o perfil do fiador pacificador. Ainda para Maingueneau
(MAINGUENAU, 2005, p. 98), “o fiador € uma imagem constituida pelo
coenunciador com base em varias marcas textuais”. Ou seja, o ethos é
avalizado pelo fiador por meio do discurso social que faz parte da memaria do
leitor no momento da leitura, momento em que ele valida ou nao o ethos que se

encontra na obra.

O ethos discursivo constitui um articulador de grande polivaléncia.
Recusa toda separacao entre o texto e o corpo, mas também entre o mundo
representado e a enunciacdo que o traz: a qualidade do ethos remete a um
fiador que, por meio desse ethos, proporciona a si mesmo uma identidade em
correlagdo direta com o mundo que cabe fazer surgir. Encontramos aqui o
paradoxo de toda cenografia: o fiador que sustenta a enunciagao deve legitima-
la por meio de seu proprio enunciado, seu modo de dizer (MAINGUENEAU,
2009, p. 278).

No que se refere a incorporacéo, processo ndo uniforme que se molda
de acordo com os géneros e tipos de discurso, ela se da em diferentes formas:
a enunciagcao da obra confere ‘corporalidade’ ao fiador, ela lhe da corpo; o
destinatario incorpora, assimila um conjunto de esquemas que correspondem a
uma maneira especifica de relacionar-se com o mundo habitando seu proprio
corpo; as incorporacdes anteriores permitem a constituicdo de um corpo, da
comunidade imaginaria daqueles que aderem ao mesmo discurso
(MAINGUENEAU, 2016, p. 32). Ainda de acordo com a concepgao proposta
por Maingueneau, o ethos seria uma nogao sécio-discursiva que compreende o
social e se manifesta no discurso. O que é dito, ainda que em texto escrito,
possui um tom que confere autoridade ao discurso. Este tom “permite ao leitor

construir uma representacdo do corpo do enunciador’ (MAINGUENEAU,
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2008b, p. 98). A leitura faz “emergir uma instancia subjetiva que desempenha o
papel de fiador do que é dito”, ao qual sdo atribuidos um carater e uma
corporalidade variaveis conforme os textos (MAINGUENEAU, 2008b, p. 98).

O “carater” diz respeito a um liame de tragos psicologicos, ao passo que
a “corporalidade”, a uma “compleicao corporal” e ao modo de vestir e de se
movimentar no espaco social. Ambos os predicados do fiador derivam de um
conjunto disperso de representagcdes sociais prestigiadas ou desprestigiadas,

sobre as quais se sustenta a enunciagao que, por sua vez, pode ratifica-las.

Aponta ainda Maingueneau (2016) para alguns géneros de discurso que
o0 ethos de um enunciador pode ser dominado por um ethos de meta-
enunciador, que €, por exemplo, a marca de um site, ou seja, é possivel
identificar uma hierarquia de ethé que interagem em uma enunciagao.
Maingueneau exemplifica com a relagdo entre um jornal e os diversos artigos
nele publicado, ou entre um programa de televisdo e os apresentadores que

figuram em seus quadros.

Ao analisarmos o ethos nos discursos ponto de umbanda, vale salientar

o que dizem Nascimento e Xavier que

modo particular, no discurso religioso, a eficacia do
ethos esta no fato de ele se integrar engajadamente na
enunciagao, a fim de ganhar o seu reconhecimento no
espaco historico-social e garantir a condigdo de
credibilidade, propria desse género de discurso.
(NASCIMENTO; XAVIER, 2010, p. 57)

Desse modo, ao considerar que os discursos ponto de umbanda
participam dos discursos religiosos, podemos depreender de antemao que o
ethos heroico se constroi na projegao tipica desses discursos, ele é constituido
como uma representacao arquetipica de uma identidade social que, apesar de

idealizada, € compartilhada pelos coenunciadores.
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CAPITULO Il

A CONSTRUGAO DO HEROI NA SOCIEDADE NEGRA BRASILEIRA

Para analisar o género de discurso ponto de umbanda, além da
fundamentagédo tedrica em AD, valemo-nos de alguns conceitos de outras
disciplinas que, em didlogo com a AD, acrescentam cores ao prisma da
analise. Este capitulo, portanto, € dedicado a apresentagdao de como se da a
construcdo do herdéi moderno, com base nos conceitos de “multidao” e
“‘enraizamento”, da Psicologia Social, nas obras de Freud (2011) e Le Bon
(2016); nos conceitos de “identidade e sociedade liquida®”, dos Estudos
Culturais, presente nos trabalhos de Bauman (2001; 2005; 2007) e Hall (2005);
e no conceito de “heréi”, passando pela Filosofia Africana, nos trabalhos de
Abimbola (1981), Altuna (1985), Munanga, (1986), Mbiti (1990), Adeofe (2004)
e Wiredu (2010) e pelos Estudos Classicos, a partir de Vernant (1979; 2006),

Matos (1994) e Leite (2001).

3.1. As cosmologias africanas

Na Filosofia Africana, o conceito de herdi esta conectado a cosmologia
dos povos que a concebem. Segundo Reis (2009) vieram povos de varias
culturas africanas diferentes para o Brasil, mas e maior nUmero aqueles que
pertenciam a grupos das culturas do oeste africano, do tronco etnolinguistico
ioruba; e a grupos do tronco etnolinguistico banto da Africa Centro-Ocidental,
que inclui as regides do Congo, Angola e Mogambique. O autor afirma que,
como os escravizados estavam concentrados, “as identidades especificas
foram reconstituidas ou construidas novamente” (REIS, 2009, p. 42). Para o
historiador, o reagrupamento dos negros no Brasil seguiu, sobretudo, a logica

do parentesco linguistico e ela se deu por meio das religides.

Foi na Bahia do século XIX que ficou estabelecido o
modelo basico adotado pelo candomblé que
conhecemos hoje. Segundo a tradicao, o Ilé lya Nassé
— a Casa de Mae Nassd, popularmente conhecido
como Candomblé do Engenho Velho ou Casa Branca —
teria sido o primeiro a celebrar diferentes deuses
simultaneamente sob o mesmo teto. Essa pratica
refletiria aliangas entre grupos étnicos diferentes,
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contribuindo para a consolidagao de novas identidades
africanas em terras brasileiras. (REIS, 2009, p. 39).

Como sao, ioruba e banto, os dois troncos que compdem a maioria das
aliancas entre os grupos, falaremos sobre ambos, uma vez que sado essas as
aliangas algumas das bases de condicdo de produgdo dos discursos que

compdem o corpus de nossa pesquisa, como mostramos no primeiro capitulo.

3.2.3. Cosmologia ioruba

Segundo Abimbola (1981), o universo, a visdo e a estrutura da
cosmologia ioruba, concebem o mundo como formado por trés tipos de
elementos: fisicos, humanos e espirituais. Os elementos fisicos divididos em
dois planos de existéncia: ayé (terra) e orun (céu). A mitologia ioruba, como a
mitologia de outras culturas, reconhece que houve um tempo quando céu e
terra eram ligados, mas separados somente por um portdo controlado
Olodumaré. Quando eles se afastaram, e ficaram fisicamente separados,
Olodumaré tornou-se um deus do céu, enquanto os orixas, que vieram para a
terra pouco apds a sua criagcdo, permaneceram como deuses dela, onde

realizam fungdes semelhantes a suas fung¢des no céu (ABIMBOLA, 1981, p.2).

Nessa cosmologia, os orixas sao protetores dos seres humanos contra
as forgas do mal conhecidas coletivamente como ajogun®, e desempenham a
funcdo de intermediarios entre a humanidade e deus do céu. Eles protegem
aqueles que se pautam pela moral e que tém uma vida honesta e justa, e
punem os homens que praticam o mal. Assim como os deuses gregos, s&o
caprichosos e se irritam com os seres humanos, mas podem ser apaziguados

com sacrificios, que Exu aceita em seu nome (ABIMBOLA, 1981).

Segundo Abimbola (1981), no céu, além da divindade, estdo também os

ancestrais:

5> Segundo Abimbola (1981, p.3), ajogun significa “guerreiros contra o homem?”, é um nome coletivo para
oito males humanos: ikt (morte), artn (doengas), 0fo (prejuizos), egba (paralisia), oran (tribulagdes), epeée
(pragas), éwon (prisdo), ése (preocupacgdes de qualquer tipo), os quais os iorubas acreditam ser os mais
importantes inimigos do homem.
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Os ancestrais, coletivamente chamados de oku-orun,
conforme a crenca dos iorubas, também estdo no orun.
Entre os iorubas, todo adulto que morre vem a ser um
ancestral, e um pequeno orisa em seu proprio local. A
morte, entretanto, é vista como um meio de
transformacdo dos seres humanos, de um nivel de
existéncia, no ayé, para outro nivel de existéncia, no
orun. Quando um homem muda de um nivel de
existéncia para outro, ele automaticamente adquire
grande poder e autoridade e vem a ser um oOrisa para
sua propria familia ou linhagem. Portanto, todo ioruba
que tem pai e/ou mae morto, faz sacrificios para ele ou
ela, periodicamente, com preces para uma vida
préspera e boa. (ABIMBOLA, 1981, p. 4)

Os ancestrais, assim como os orixas, protegem dos males e agem como
intercessores entre os homens e os orixas. Para Abimbola (1981), a relagao
entre os ancestrais e 0s seres humanos vivos “é mais intima [...] e eles também
podem ficar zangados com um homem que falha com seus deveres familiares,
ou sua conduta moral, manchando nome da familia da qual ele, ancestral,
também faz parte” (ABIMBOLA, 1981, p.4).

A cosmologia ioruba, portanto, € baseada numa ordem hierarquica. No
topo esta Olodumare, que € assistido pelos orixas, e, em seguida, estdo os
ancestrais. Todos sédo entidades misticas, mas com graus diferentes de
deidade, enquanto os orixas e Olodumaré sao divindades miticas que
remontam ao inicio dos tempos, os ancestrais sao seres misticos mais
préximos dos seres humanos, com quem mantém relagdes de afetividade e

convivéncia.

Segundo Abimbola (1981, p.5), a sociedade ioruba também ¢é altamente

hierarquizada e essa hierarquia influencia no caminho da pessoa pé-morte:

Na terra, o poder do oba (rei) € supremo sobre seus
subalternos. O rei maior dos iorubas, acredita-se ser
diretamente descendente de Oduduwa, o grande
ancestral mitico dos iorubas, e tem uma autoridade
divina. Os reis iorubas sdo assessorados por uma
sociedade corporativa, de chefes de vilas e cidades,
conhecida como baalé, que sao, por sua vez,
assessorados pelos chefes de linhagem e familias,
conhecidos como baalé. Os baalée tomam suas
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decisbes com a aprovagao dos mais idosos da
linhagem familiar, conhecidos como agba. Nesta ordem
hierarquica, criangas e jovens nao tem autoridade
sobre nada, e se, eles morrem antes de tornarem-se
um agba, eles ndao podem ser cultuados como
ancestral.

E possivel perceber que apenas alguém que ja tenha atingido o status
de agba, aquele que compde um grupo seleto que aprova a decisbes dos
chefes das linhagens ou familias podem ser cultuados como ancestrais, s6 a

esses é reservado o culto pés-morte.

Segundo Adeofe (2004), uma pessoa € compreendida, pelo ioruba,
como sendo seu ou sua ara (corpo), emi (mente/alma) e ori (“cabecga interior”).
Diferente de ara, que € fisica, tanto emi quanto ori s&o mentais (ou espirituais).
O filésofo nos mostra que esta dicotomia pode nos induzir a pensar a visao
africana como dualista, mas afirma que isso seria um erro, uma vez que o ori é

concebido independente dos outros dois elementos.

[...] Portanto, a visdo africana é propriamente pensada
como triadica. E filosoficamente interessante que uma
pessoa seja a criacao de diferentes divindades. Ara, o
corpo, € construido por Orisa-nla, a arquidivindade.
Olodumare (deus do céu) gera o emi; enquanto que
outra divindade, Ajala, € responsavel por criar o ori.
Ara, € entidade corporal da cabega ao pé, incluindo os
orgaos internos e externos, e se torna consciente com
0 emi que, separada desta capacidade de dar vida, €
compreendida como imortal e transmigratéria. A
cabeca interior ou metafisica, ori, a outra entidade nao-
corpérea, é o portador do destino e, portanto,
constitutivo da personalidade. (ADEOFE, 2004, p. 2)

Assim, dentro do limite da metafisica africana, uma pessoa é feita de
trés elementos, ara, emi e ori. Os trés elementos sao distintos e concebidos
como uma visao triadica de pessoa. O primeiro se refere ndo s6 a todo o corpo,
mas também as suas varias partes; o segundo é mais proximo do conceito de
mente/alma; e o] ultimo, refere-se a interna/metafisica, a
personalidade/identidade (ADEOFE, 2004, p. 3).
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A respeito da imbricacdo entre o que é metafisico e o que é fisico na
composi¢cao de uma pessoa, 0 que é identidade e o que é o corpo, Adeofe
alerta que, para os iorubas, existem componentes metafisicos em diversas
partes do corpo, em especial na cabecga, no coragao e nos intestinos, “mas sao
os componentes metafisicos destes ultimos dois que servem, em grande parte,
para fungcbes semanticas de transmitir os papéis das partes relevantes do
corpo para o funcionamento corporal e psiquico apropriado de uma pessoa”
(ADEOFE, 2004, p.3). Por conta desse traco da compreensdo ioruba de
mundo, o filésofo Mbiti, sustenta que “os povos africanos sao
preeminentemente religiosos, nem mesmo sabendo viver sem Religiao” (MBITI,
1990, p. 2), ou seja, a Religidao faz parte da concepgao basica de vida nessa

cultura.

3.2.2. Cosmologia banto

Segundo Giroto (1999), a cosmologia dos bantos era estruturada a partir
da crenga em uma piramide vital, dividida entre 0 mundo invisivel e 0 mundo
visivel. Em uma ordem hierarquica de importancia, no primeiro grupo
encontravam-se a divindade suprema, os arquipatriarcas, os espiritos da
natureza, os ancestrais e os antepassados. No segundo grupo estavam
situados os reis, os chefes de reino, tribo, cla ou familia, os especialistas da
magia, os anciaos, a comunidade, o ser humano, os animais, os vegetais, 0s

minerais, os fendbmenos naturais e os astros.

Para o banto, a vida é sustentada por um ser supremo que reina sobre o
universo e sobre os homens de modo distante, porém benéfico. Todos os
povos que compartiihavam a cosmovisdo banto acreditavam em um deus
unico, supremo e criador, chamado de Kalunga, Zambi, Lessa ou Mvidie, entre
outros nomes, de acordo com o grupo étnico especifico e com os atributos que
se pretendia destacar nessa divindade, como a totalidade da vida, a superacéao
de tudo em todos, a forga e a inteligéncia (GIROTO, 1999, p. 99).

Segundo essa crenga, apos a criagao do mundo, o Ser
Supremo se distanciou dele, entregando sua
administragdo aos ancestrais fundadores de linhagens,
seus filhos divinizados. Por ser um deus distante, ele
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quase nao recebia culto ou adoragcdo, nem era
representado por imagens. Apesar disso, conservava a
dinAmica e a ordem do cosmo, mantendo o mundo
unido (DAIBERT, 2015, p. 12).

Os arquipatriarcas, segundo Giroto, fundadores dos primeiros clas
humanos e dos grupos primitivos que receberam a vida diretamente da
divindade suprema, foram encarregados de perpetua-la e sdo uma segunda
categoria de divindades. Abaixo dessa categoria situavam-se os espiritos
tutelares ou génios da natureza, que habitavam os lagos, os rios, pedras,

ventos, florestas ou objetos materiais.

“‘Esses seres, embora ndo possuissem forma
humana, exerciam grande influéncia sobre os
homens, notadamente sobre as atividades da caca,
pesca e agricultura. Além disso, criados pelo Ser
Supremo, atuavam sobre os fendbmenos da natureza
uma vez que estavam ligados ao ar, a terra, as
aguas e a vegetacao” (GIROTO, 1999, p. 150).

Ainda segundo o historiador, os povos bantos, em sua diversidade,
atribuiam importancia variada a esses espiritos da natureza. Em alguns casos
eles eram vistos como intermediarios entre a divindade suprema e os homens,
em outros, como expressodes ou reflexos das agdes da divindade. Havia ainda
a compreensao de que esses seres se confundiam com os préprios ancestrais
(GIROTO, 1999, p. 150-151).

Em todo caso, seja abaixo desses génios da natureza
ou ao lado deles na piramide vital, encontravam-se os
ancestrais, espiritos fundadores de linhagens,
venerados por terem deixado uma heranca espiritual
favoravel a evolugao de sua comunidade. Eram eles os
responsaveis por garantir a solidariedade e a
estabilidade de um grupo no tempo e sua coesao no
espaco. Esses “grandes mortos” receberam do Deus
criador a energia vital e atuavam como elo entre os
homens e essa divindade suprema. Eram figuras quase
miticas, e muitas vezes ndo se tinha conhecimento
detalhado sobre suas historias (GIROTO, 1999, p.
151).

Logo abaixo dos ancestrais, na hierarquia, ha a figura dos

antepassados. Mais proximos dos seres humanos, eles eram em geral
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parentes proximos e, como defuntos mais recentes, eram personalizados. Para
que o espirito de uma pessoa falecida se tornasse um antepassado era preciso
considerar a forma como ele morreu e a conduta que teve em vida. Era preciso
ter deixado as marcas de uma boa conduta moral, ter vivido até a velhice, ndo
ter se suicidado, e ter deixado grande descendéncia. Além disso, o
antepassado deveria se manifestar em algum vivo por meio da possessao,
enviando mensagens aos seus familiares com os quais passava a desenvolver
uma relagado de muita proximidade. Todos esses sinais apontavam para o perfil
do antepassado que, assim como 0s ancestrais, passava a ser cultuado e
assumia a funcdo de intermediario entre o Ser Supremo e determinada
comunidade dos vivos. Embora falecidos, os antepassados continuavam
membros ativos do grupo familiar e da comunidade a que pertenceram durante
sua vida. Eles se tornavam os guardides e os protetores de seus parentes
vivos. Em contrapartida, o grupo familiar precisava alimenta-los e cultua-los.
Caso contrario, eles podiam acabar esquecidos da memoaria dos vivos com o
passar do tempo (MALANDRINO, 2010, p. 70, 78, 83-88).

Alguns antepassados, em decorréncia de seus feitos
notaveis e da perpetuacdo de seu culto no tempo,
conseguiam ascender a condicdo de ancestrais,
assumindo um carater mais divinizado. Em alguns
grupos étnicos de matriz banto, os ancestrais
chegavam a atingir tamanho grau de sacralizagdo que
podiam até mesmo ser considerados divindades
secundarias ou, conforme o caso, de primeira ordem.
Ja os antepassados que ndo atendiam a esses
requisitos  preservavam-se  mais  humanizados,
destacando-se no empenho em aumentar a forga vital
de suas familias e comunidades. Havia situagdes
também em que determinados antepassados caiam no
esquecimento na medida em que deixavam de ser
cultuados na sucesséo de geragdes. (GIROTO, 1999,
p. 153)

Altuna (1985) afirma que, na segunda parte da piramide, mundo visivel,
o homem possuia a maior for¢ca. A sociedade dos seres humanos se organiza
conforme a fungdo na comunidade, ou seja, a ordem de importancia era dada
pelo cargo, na sequéncia: reis, chefes do cla, de familias, os especialistas da

magia e os ancidos. Todos eles eram figuras revestidas de significados
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sagrados, inclusive os que ocupavam cargos politicos. Para os objetivos
especificos deste texto, merecem destaque os especialistas da magia e os
ancidos. Estes ultimos eram vistos como depositarios da plenitude da
sabedoria, guardides da tradicdo e espécies de “bibliotecas vivas”
(Altuna,1985, p. 171).

Os ancidos atuavam nas sociedades de matriz banto
como sustentaculos da cultura, transmitindo aos mais
jovens histérias e crengas. Cabia a eles a
responsabilidade de tomar decisbes que mantinham a
unidade do grupo. Por estarem naturalmente mais
proximos da morte, acreditava-se também que eles
estavam mais proximos do mundo dos mortos e,
consequentemente dos antepassados e ancestrais
(ALTUNA, 1985, p. 172).

Movidas por uma nogéo de forga vital®, as comunidades centro-africanas
preservavam o valor da solidariedade, entendida como vivéncia compartilhada
dessa energia. Nessa teia, a pessoa estava diretamente conectada aos
membros daquela localidade, aos reis, chefes e sacerdotes, aos seus
descendentes, ascendentes, antepassados, ancestrais e a propria divindade

suprema.

Todos se influenciavam mutuamente, seja para
aumentar a vida, seja para debilita-la. Como parte de
uma cadeia hierarquica, um ser humano (em sua
propria forga vital) estava subordinado a outras forgas
vitais maiores ou mais desenvolvidas do que a sua
prépria for¢ca. Acima do ser humano estavam seus pais,
os feiticeiros, seus antepassados, seus ancestrais.
Todos eles tinham o poder de influenciar sua vida,

8 A nogao de forga vital € um valor supremo na tradigéo religiosa banto, espécie de chave de
compreensédo de seus fundamentos e concepcdo de mundo. E ela que move os homens e o
universo. Nessa visdo, o mundo é concebido como energia e ndo como matéria, de modo que
a nogao de forga toma o lugar e se confunde com a nogado de ser. Todo ser € por definicdo
forca, e ndo uma entidade estatica, e por isso a pessoa humana tem carater dinamico. Em
outras palavras, o ser ndo existe em um primeiro momento para depois ser revestido de forga,
ou para em algum momento possuir forca. O ser é forga em sua constituicdo, mas a energia
vital ndo se limita aos vivos. Sua fonte € um deus supremo e Unico que distribuiu essa forga
aos ancestrais e aos antepassados no mundo espiritual €, em seguida, no mundo dos vivos,
respectivamente aos reis, chefes de aldeias, de linhagens, ancidos, pais, filhos, ao mundo
animal, aos vegetais e aos minerais. Esses mundos encontram-se inteiramente interligados, de
modo que, como numa teia de aranha, ndo se pode vibrar um Unico fio sem gerar movimento
em todos os outros. A forga vital pode aumentar ou diminuir por meio da lei da interagdo das
forcas, de modo que um ser pode fortalecer ou enfraquecer outro ser. As préprias instituicdes
sociais e politicas estdo ancoradas nessa nogao (MUNANGA, 1996: 62-63).
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fortalecendo ou enfraquecendo sua forga Vvital
(MUNANGA, 1996, p. 62-63).

Assim, os povos bantos s6 entendiam a vida no sentido comunitario.
Viver ndo era simplesmente existir, mas sim interagir com a comunidade, estar
em movimento nessa grande cadeia de relagbes e conexdes expressas na
piramide vital, movimentando-se pela comunidade, com a comunidade e para a
comunidade. Isso nao significava de modo algum viver em igualdade havia
gradagbes que distinguiam a forgca vital dependendo da proximidade com os
antepassados e ancestrais, na hierarquia das forgas dispostas na piramide.
Quanto mais perto dessas entidades, maior o nivel de forga vital, quanto mais
afastado, maior a debilidade (ALTUNA, 1985, p. 47).

Por fim, Altuna (1985) mostra que, na cosmologia banto, as forgas
impessoais estdo dispostas no mundo visivel, abaixo das forcas pessoais.
Essas forgas estavam distribuidas da seguinte forma em ordem de importancia:
animais, plantas e minerais. Todas elas proporcionavam energia e vitalidade ao
homem. Enquanto os animais emprestavam suas caracteristicas, os vegetais e
minerais, conforme sua utilizacdo em rituais, guardavam propriedades ocultas e
podiam proporcionar beneficios ou maleficios. Os fenbmenos naturais e os
astros, estavam a servico dos homens e de suas comunidades. “Todas essas
forcas impessoais eram dominadas pelos homens, sobretudo pelos
especialistas da magia, que as utilizavam como instrumentos proprios”
(ALTUNA, 1985: 59-60).

3.2.3. O ser heroico

O resgate dos conceitos e da histdria ioruba e banto € um trabalho tema
de diversas pesquisas na atualidade, entretanto, apesar de sua relevancia,
ainda gera muita discussado dado que ainda, até o final da primeira metade do
século XIX, segundo Ominird (2017) esses povos tinham todo o compéndio de
sua historia registrado apenas nas mentes humanas e transmitido as novas
geragdes por meio da tradicdo oral, e “huma historia transmitida pela tradigao
oral, poucos sao os documentos existentes e os que existem provem de outras
culturas de tradigdo escrita” (OMINIRO, 2017).
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Ominird (2017), retomando Johnson (1921), esclarece que o conceito de
“herdi” pode ser encontrado na cultura ioruba a partir de seu mito de fundacéo.
Na narrativa: Oduduwa, o fundador do império dos iorubas, € um heréi fenicio
Nimrod, personagem biblico descrito como o primeiro poderoso na Terra
(Génesis 10:8; Cronicas 1:10), filho de Cusi e neto de Noé, que comandou os
iorubas em guerras até a Peninsula Arabica. (OMINIRO, 2017). Para Johnson
(1921), herdis sao chefes de tribos miticos cujas historias remontam a
fundacdo da construgéo do império ioruba em Africa, como Xangd, Oia e Oko,
que sao venerados e deificados (JOHNSON, 1921, p. 3). A caracteristica que
os distingue dos outros componentes da cosmogonia é que “herdis e heroinas
deificados nunca s3o mencionados como mortos, mas como tendo
desaparecido” (JOHNSON, 1921, p. 37), e suas historias s&o transmitidas

oralmente para aqueles que se prop&e a tornar-se sacerdotes:

Para se tornar um sacerdote Ifa, € necessario um longo
curso de estudo sério. Para consultar Ifa, do modo mais
comum e comum, 16 nozes de palma devem ser
mexidas juntas na cavidade de ambas as maos,
enquanto certas marcas sao tracadas com o indice
atrasado em uma tigela plana polvilhada com farinha
de inhame ou camwood em pé. Cada marca sugere ao
sacerdote consultor os feitos herdicos de alguns herois
fabulosos, que ele conta de antemao, e assim ele
continua com as marcas em ordem, até que ele
encontre certas palavras ou frases que paregcam ter
sobre o assunto do requerente antes ele. Muitas vezes
as respostas sdo dadas muito depois do antigo oraculo
de Delfos. (JOHNSON, 1921, p. 33).

Ao analisar um conto mitoldgico ioruba, o historiador nigeriano sugere
que, apesar da diversidade de historias variadas sobre os acontecimentos no
reinado dos herdis mitologicos, elas mostram que os ancestrais dos Yorubas
estavam familiarizados com o pensamento hebreu e com o grego por causa da
terra de sua origem (JOHNSON, 1921, p. 154). As intensas relagbes
estabelecidas entre fenicios, hebreus e gregos, dada a caracteristica
comerciante daquele povo, e a filiagdo mitoldgica criada pelos iorubas nos
parece um indicio de que a concepgédo de herdi chegada a noés via filosofia

africana se aproxima bastante daquela descrita pelos Estudos Classicos.
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Ja em algumas comunidades bantos encontra-se a figura de herdis
antigos ou civilizadores, categoria de introdugdo mais recente na cosmologia,
eles eram encarregados de colaborar com a divindade e introduzir técnicas e
inovagdes na sociedade (ALTUNA, 1985, p. 58-59; GIROTO, 1999, p. 95-96).
Para Altuna, “os herdis civilizadores sdo demiurgos ou colaboradores de deus
encarregados de inaugurar técnicas e reforcar e influir na vida” (ALTUNA,
1985, p. 32). Essa categoria estda ligada as dos “espiritos-génios”,
“antepassados qualificados: chefes cagadores, guerreiros, especialistas da
magia” e “antepassados da comunidade”, fazendo parte de uma supra
categoria chamada apenas de “ancestrais” e desempenha, na cosmogonia
desses povos, um papel semelhante ao que desempenham as entidades da
umbanda de hoje, espiritos destinados a colaborar com as divindades e influir

na vida dos humanos.

Para Wiredu (2010), ser religioso & ter certas crengas cosmoldgicas
sobre a natureza do mundo e sobre o destino humano e ter uma atitude de
confianga, dependéncia ou reveréncia incondicional em relagdo aquilo que é
considerado como determinante desse destino, quer seja um ser inteligente ou
um aspecto da realidade. Nos termos desta caracterizacdo, ndo € necessario

que a Religido inclua crenga em uma divindade. Segundo o autor,

as cosmovisdes africanas geralmente, embora né&o
invariavelmente, caracterizam um Ser Supremo como
responsavel pela ordem do mundo. Geralmente, esse
ser é explicitamente concebido para ser onisciente,
omnibenevolente e onipotente. Um senso de
dependéncia, confianga e reveréncia incondicional é
evidente em toda parte nas atitudes africanas para com
o Ser Supremo. (WIREDU, 2010, p. 32)

Os rituais de culto a um deus supremo muitas vezes estdo ausentes da
vida africana. Wiredu (2010, p. 2) observou que a palavra "culto" ndo tem
contrapartida em muitas linguas africanas. Embora isso nao implique,
necessariamente, que a pratica nao existisse, isso o explicaria, se esse fosse o
caso. No caso particular dos Akans, Abraham (1962, p.52) apontou ndo apenas
que "nunca tiveram uma palavra para culto", mas também que "culto € um

conceito que nao tinha lugar no pensamento Akan". Segundo o autor, mesmo
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quando ha um simulacro de culto em um povo africano, ndo ha nada
comparavel ao regular, rigorosamente organizado e oficiado grupo de oragao e

de preces cantadas — caracteristicos do cristianismo. Ainda mais,

[...] também ndo ha analogia aos discursos morais e
metafisicos semanais dos pulpitos cristdos. Muitos
povos africanos séo, de fato, conhecidos por orar — e
alguns por fazerem oferendas e sacrificios para Deus.
Mas essas atividades sdao muitas vezes pessoais e
informais ou, quando formais, como em alguns dos
sacrificios, bastante episddica. Alguns grupos
africanos, como os Ankore e os Banyarwandas, séo
categoricos em afirmar que um ser omnibenevolente
nao precisa, nem espera por coisas como sacrificios
(WIREDU, 2010, p. 33).

A partir de um ponto de vista que valoriza a comunidade, a moralidade
dos povos africanos, segundo Wiredu (2010), se da por meio da harmonizagao
dos interesses dos individuos aos interesses da comunidade com um principio
de imparcialidade empatica. Assim, a moralidade dos povos que chegaram ao
Brasil deriva, racionalmente, da aspiracdo da existéncia social, ndo de qualquer
fonte transcendente. Dada uma tal concepgdo de moralidade e uma crenga
incondicional na justica de Deus, ndo ha razdo para que uma virtude marcante
nao possa ser sustentada por pensamentos de sancdes divinas, mesmo se o
bem e o mal forem concebidos de uma maneira logicamente independente da

vontade de Deus. Entretanto, Wiredu, alerta que

[...] embora seja verdade dizer que a maioria dos povos
africanos acredita que Deus seja quem implante nos
seres humanos o sentido do certo e errado, nédo se
segue que nos devemos esperar que eles sustentem,
por essa razdo, que "correto" por exemplo, signifique
"aprovado por Deus"; Assim como n&o ocorreria a
ninguém supor que se as pessoas acreditam que o
sentido de beleza e feiura foi implantado em nds por
Deus, entdo elas tomem "belo" para significar algo
como "apreciado por Deus". (WIREDU, 2010, p. 36)

Ou seja, mesmo que os povos africanos tenham, em suas cosmologias,
a figura do deus supremo, a moral social ndo € dedicada ou encontrada nas

relacbes que se estabelecem com a divindade. Nessa percepcdo do
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pensamento africano, incumbir-se de um culto a deus € adicional as praticas
rituais que se estabelecem com as outras entidades misticas. A esse respeito,

Wiredu ilustra

[...] A seméntica missionaria em Gana oferece uma
ilustracdo quase pitoresca desse fato. Dentro da
comunicagao vernacular, na area de Akan de Gana, os
missionarios chamam a Religidao autdctone de
Abosomsom, que significa "A servigo das pedras" (abo
significa "pedras" e som significa "servigo", que, na
tradugdo evangélica, € uma aproximagao forgada ao
conceito de culto). A sua propria Religido chamaram
Nyamesom, ou seja, a servico de Deus (Nyame
significa "Deus" e som, como vimos, significa "servigo").
Curiosamente, o que muitos cristdos Akan, sinceros na
fé e, ao mesmo tempo, orgulhosos da Religido
autéctone — apesar das incompatibilidades conceituais
— tém feito sobre esta anomalia linguistica &, apenas
insistir que a Religido autoctone inclui, além da questéo
sobre os "espiritos", o reconhecimento da existéncia do
Deus Todo-Poderoso. (WIREDU, 2010, p. 39).

Nao somente existem disparidades entre a cosmovisédo cristd e suas
contrapartes africanas com relagdo a questbes ontologicas especificas, de
acordo com Wiredu (2010), mas também as categorias de pensamento que
sustentam o conceito de “Religido” sao diferentes. Para o filésofo, a concepgéo
fundamental dessas categorias é a distingdo natural e sobrenatural. Segundo
ele, ao descrever os ancestrais como sobrenaturais, supde-se que essa
distingcdo é inteligivel dentro do quadro conceitual dos povos africanos, o que

nao se confirma, pois

“[...] quem consulta qualquer texto do pensamento
africano sera prontamente guarnecido com historias de
espiritos, ndo so6 vivendo em circunstancias materiais,
mas também se envolvendo em empreendimentos
fisicos, girando em torno de dire¢des néo excluidas. [...]
A situacdo parece ser a de que eles consideram os
fendbmenos “sobrenaturais”, em sua maioria, de
maneira muito parecida com os modos e o estado
mental com os quais olham as circunstancias materiais
do seu ambiente, as razbes e acdes dos seres
humanos. Tal atitude é também, dentro dos limites do
conhecimento dos Mende, completamente empirica.
(WIREDU, 2010, p. 40)
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O pensamento africano ndo concebe as entidades ancestrais como
pertencentes a um universo sobrenatural, mas atuantes no mundo cotidiano.
As culturas banto e ioruba conservam uma atitude, “essencialmente, pratica
para com a vida, que se manifesta como falta de interesse na metafisica”
(WIREDU, 2010, p. 40). Dentro do sistema de pensamento aludido, os
ancestrais sdo criaturas como também o sdo os animais, para o filésofo. A
ordem do mundo opera em todos os detalhes de acordo com as leis fisicas,
“algumas mais comuns, outras mais reconditas; que ndo contradizem nem
revogam as precedentes” (WIREDU, 2010, p. 41).

Revisitando a questdo do culto aos ancestrais e a outros determinados
espiritos, Wiredu (2010) questiona se a atitude envolvida € mesmo a de culto,

segundo ele

[...] € um lugar-comum dos estudos africanos que a
atitude africana para com os espiritos, muitas vezes
hiperbolicamente chamado de "deuses menores", €&
puramente utilitaria. Os ancestrais sdo frequentemente
tdo importantes na vida africana, que o chamado culto
ao antepassado, as vezes, € elevado a condicdo de
verdadeira esséncia da Religido africana. Mas, em
verdade, a veneragao dos antepassados € apenas uma
forma acentuada do respeito dispendido aos anciaos
vivos do grupo, e sua autoridade moral € exercida
somente na forca moral estabelecida com base em
critérios pre-mortem. Estes critérios de boa conduta,
observados anteriormente, baseiam-se na busca da
harmonizagao imparcial de interesses humanos. Poder-
se-ia dizer, por esse motivo, que a ética em questao é
racional, humanista. "Culto" é uma palavra elastica,
mas esta se esticando bastante longe para se referir a
atitude de culto aos ancestrais como sendo, em
qualquer sentido, estritamente religiosa. (WIREDU,
2010, p. 41).

Para Wiredu, na maioria das sociedades africanas tradicionais, o
individuo comum espera eventualmente ganhar um lugar na comunidade dos
ancestrais honrados. Se os ancestrais eram cultuados e considerados como
herdis, isso significaria que um desejo de atingir esse status. O autor afirma
que os antepassados e os “deuses menores” ndo se encaixam na dicotomia

‘bem e mal’ e, por isso, nao suscitam uma atitude de respeito como a
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divindade cristd o que excluiria os rituais africanos dedicados aos ancestrais do

conceito de Religido.

Se, apesar de tudo isso, se insiste em incluir a crenga
na existéncia e atividades dos espiritos no ambito das
religidbes africanas, isto s6 acontece gracas a uma
extensao consideravel do conceito de Religido. Além
da presuncdo gratuita de que, da Religido, quanto
mais, melhor. (WIREDU, 2010, p. 43.

Wiredu afirma, que s6é podemos falar de Religidao na vida africana
apenas em fungdo da crenga e confianga generalizada em um ser supremo,
“concebido por ser o autor do mundo no sentido de um designer césmico ou
arquiteto” (WIREDU, 2010, p. 44) e que da auséncia de culto a este ser e ao
mundo da vida apos a morte, emerge “uma imagem distintiva das religides
africanas, que tera que ser profundamente ponderada em qualquer estudo
sobre as religides do mundo” (WIREDU, 2010, p, 44).

3.2. Do herdi classico grego ao moderno

Para Segato (2005), os orixas e as entidades das religides afro-
brasileiras ndo devem ser tratados como “tipos de personalidade”, pois esse
tratamento parte de uma premissa falsa que naturaliza a nogao de
personalidade sem fazer mediacbes necessarias antes de utilizar no mundo do
candomblé e da umbanda. Ao apontar a auséncia de uma analise cuidadosa da
nocéo de pessoa no mundo afro-brasileiro, Segato (2005, p. 259) afirma que os
santos nao sao tipos de personalidade, mas componentes de uma pessoa
multipla. “[...] Assim, os orixas e as entidades constituem imagens arquetipicas,
sdo figuras discursivas indicativas da presenga de uma concepg¢ao de pessoa

com identidade heterogénea, intrinsecamente plural”.

Para entender a nogao de pessoa multipla que, segundo Segato (2005),
os cultos afro-brasileiros propdem, remontar a tradicdo implantada no

imaginario do brasileiro, mais do que um exercicio historicista, &

[...] indicar que a retradicionalizagdo do politeismo
pagao foi um processo constante na historia do
Ocidente, através do qual se deu um fluxo ininterrupto
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das imagens divinas do pantedo antigo. Essas imagens
viajaram no tempo carregando consigo algumas ilhas
semanticas em que se encontravam inseridas, entre
estas o bloco de sentido que desenha a pessoa como
uma construgao plural e heterogénea. (SEGATO, 2005,
p. 261).

Os fragmentos que compdem a tradicdo da sociedade brasileira que
remontam ao politeismo antigo sao referéncia imprescindivel, segundo Segato
(2005), para o dialogo com a tradicao afro-brasileira, pois “é¢ impossivel negar
que os gregos estdo na genealogia de osso pensamento e que algo de nos se
encontra presente neles e deles em nés, como heranga” (SEGATO, 2005, p.
262). A antropdloga afirma ainda haver “uma semelhanga entre as crencgas
gregas e os cultos afro-brasileiros” (SEGATO, 2005, p. 263) e que o
fundamento do politeismo presente neles comporta “a pluralidade dos desejos
humanos e do carater permanente dessas realidades” (SEGATO, 2005. p.
263). Para ela, existe “uma contiguidade semantica entre o politeismo antigo e
o politeismo afro-brasileiro” (SEGATO, 2005, p. 264). Desse modo,
recuperaremos o conceito de “herdi” dos estudos classicos afim de captar os
ecos e ressonancias que ele suscita no imaginario da sociedade brasileira

contemporanea que se filia a tradigao paga.

O ideal da cultura grega arcaica assume no termo “herdi”, a um so
tempo, os atributos ético, estético e guerreiro, pois o herdi é aquele para quem
o dever vem primeiro, e ao cumprimento desse dever esta ligada “a légica da
honra heroica, que € a do tudo ou nada, [...] se Aquiles nao for reconhecido
como o primeiro e, de certo modo, o uUnico, sente-se reduzido a nada”
(VERNANT, 1979, p. 36).

Para aquele que cumpre seu propésito, esta reservada a gloria e a
memoria. A verdadeira morte, para o heréi, € o esquecimento, a falta de louvor,
a falta de fama: “pelo canto publico dos feitos aos quais se deu por inteiro, o
herdi continua, além da morte, presente, a seu modo, na comunidade dos
vivos” (VERNANT, 1979, p.41). Segundo Matos (1994), a brevidade da vida e

os desafios possuem papel de formagao, com os valores, crencgas, atitudes que
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moldam uma cultura. A gléria heroica € imperecivel, ou seja, ela ultrapassa a

velhice.

Por meio do poema épico € que os feitos heroicos sdo lembrados, o
canto resgata os valores das vidas heroicas, tornando a morte fisica
irrelevante. Segundo Vernant (1979), a honra heroica busca a gldria absoluta,
que ultrapassa as honras corriqueiras, as dignidades de posi¢ao, efémeras e
relativas. Ela pressupde a existéncia de “uma tradicdo de poesia oral,
repositério da cultura comum, que funciona para o grupo como memoria social”
(VERNANT, 1979, p. 41). A honra heroica e poesia oral s&o indissociaveis para

os Estudos Classicos:

[...] ndo ha kléos sendao cantado, e o canto poético,
quando nao celebra a ragca dos deuses, s6 tem por
objeto evocar os kléa andrén, os altos feitos gloriosos
realizados pelos homens de antanho e perpetuar-lhes a
lembranga, tornando-os mais presentes aos ouvintes
que sua pobre existéncia cotidiana. (VERNANT, 1979,
p. 41).

Sao os feitos dos herdis que afinal figuram no pensamento daqueles que
os reconhecem enquanto herdis e os imortalizam. A morte e a idade avancada
equiparam-se para os gregos: “aos olhos dos homens vindouros a dos jovens,
ao contrario memoria os habitara, afixada no fulgor de uma juventude definitiva”
(VERNANT, 1979, p. 44). “A morte violenta, bela e gloriosa quando
inteiramente jovem, eleva o herdi acima da condigdo humana: arranca-o do
traspasso comum conferindo a seu fim um carater de sublimidade fulgurante”
(VERNANT, 1979, p. 50).

N&o € esse, no entanto, o unico significado do herdi. O termo herdi vem
do termo grego “eros” que, em um primeiro sentido significa “mestre; chefe
nobre; chefes militares gregos que combateram em Tréia”. Por extensao, é
heréi todo combatente, nobre por nascimento e consanguinidade, pela
coragem e talento. Em um segundo sentido, heréi é o semideus, situado entre
os deuses e os homens, como Aquiles; e, por fim, todo homem elevado a
condicdo de semideus como, por exemplo, os imperadores romanos

divinizados. Segundo Vernant (2006), os personagens heroicos cujos nomes
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sobreviveram e cujo culto era celebrado em seus tumulos eram apresentados
frequentemente como resultados de encontros amorosos entre divindades e
humanos dos dois sexos, “eles formam a ragca divina dos herdis que sao
denominados semideuses” (VERNANT, 2006, p. 28).

Partindo dos trés conceitos de herdéi da antiguidade classica, Leite (2001,
p. 44) afirma que “o grande motivo para se forjar um heréi é servir a uma
comunidade”. Nao ha herdi sem servico ou sem uma comunidade que o
escolha para realizar trabalhos que possam trazer beneficios a ela. Na
construcao do herdi classico, o problema e o desafio sdo fundamentais, ndo ha
herdi sem um problema para resolver, e a solugao € alcangada por meio de
uma jornada. Para receber o titulo de herdi, o personagem classico passa por
trés fases que atribuem as caracteristicas e os atributos da figura heroica, sdo

elas: separacéo, iniciagao e retorno.

O herdi para ser iniciado deve ser chamado. Nenhum
herdi delibera por si s6 sua iniciagdo nem sua jornada.
Tudo que advira esta reservado ao ambito do mistério.
Ele n&do sabe que sera chamado. Normalmente ha uma
recusa imperiosa nesse momento do chamado. Ha
atitudes de revolta, de rejeigdo ao chamado e até de
fuga para nao iniciar as etapas da jornada. Mas o herdi,
mesmo que fuja, um dia tera de se submeter ao
chamado e a iniciacdo. Podera ocorrer até que a
iniciacdo se processe sem ele ter consciéncia.
Somente apds algum tempo € que ele vai perceber que
foi tragado pelo mistério e pelos ritos iniciaticos. Nesse
momento, o caminho sera sem retorno. Nao se pode
voltar atras quando se esta no processo de iniciacdo. O
perigo e a vulnerabilidade colocariam o heréi em risco
de vida. (LEITE, 2001, p. 45).

O herdi grego classico, mesmo que possa ser considerado fruto de uma
divindade com um ser humano, e simbolize a unido das forgcas celestes e
terrestres, ndo recebe o dom da imortalidade divina, de maneira que a gloria
dos cantos seja a unica que lhe confere a eternidade. Segundo Vernant (1979),
€ unicamente a poesia épica, por seu estatuto e funcido, que pode conferir ao
desejo de gldria imperecivel, de que € habitado no herdi, tal base institucional e
legitimagao social, sem as quais ndo passaria de uma fantasia subjetiva. Nesse

sentido, pela gléria cantada nos hinos da comunidade, o herdi se inscreve na
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memoria coletiva do grupo, que exprime uma biografia que a morte concluiu e
tornou inalteravel. Pelo canto publico dos feitos conquistados, o herdi continua,
para além da morte, presente na comunidade dos vivos. Tornada lendaria, sua
figura tece, associada com outras, a trama permanente de uma tradicdo que
cada geragao deve aprender e tornar sua para aceder plenamente, através da

cultura, a existéncia social.

Ja houve quem se espantasse com uma ambigao de
sobrevivéncia que se reduziria, acreditava-se, a uma
imortalidade “literaria”. Seria desconhecer as diferengas
que separam a pessoa € a cultura gregas arcaicas das
nossas. Entre a pessoa antiga, pessoa para outrem,
implantada na opinido publica e sua vontade de
sobreviver em “gldria imperecivel”, e a pessoa de hoje
— 0 eu interiorizado, unico, separado — e sua esperanga
de sobrevivéncia sob forma de uma alma singular e
imortal, existem as mesmas relacbes estruturais: a
epopeia desempenha o papel de paideia, exaltando os
herdis exemplares, assim como os géneros literarios
‘puros” como o romance, a autobiografia, o diario
intimo o fazem hoje. (VERNANT, 1979, p. 42).

A esses géneros, acrescentaremos o género de discurso ponto de
umbanda para considerarmos a formulagdo de um conceito de her6i moderno,
levando em consideragao as caracteristicas da era contemporanea, com base
nos conceitos classicos. O herdi € um produto humano de grupos sociais que
se encontram cercados pelas condi¢gdes socioeconOémica e cultural da

sociedade em que vivem.

Segundo Matos (1994), o conceito do herdi que detém, suspende o
tempo e que por sua exceléncia supera a condicdo humana é encontrado na
memoria construida para a figura de “Ayrton Senna que, a semelhanga do heroi
grego, pretendia superar-se a si mesmo, no horizonte da morte iminente”
(MATOS, 1994). Esse mesmo conceito pode ser acionado na memoria
construida para o time do clube Chapecoense, vitima de um acidente aéreo em
2016. O herdi € aquele que entra no perigo, pois s6 dessa maneira conquista

seu ser. Nada seria se se furtasse a ele.
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O herdéi moderno, no entanto, em oposicao ao classico, nao realizou
seus feitos em um passado mitoldgico, ele habita 0 mesmo espago-tempo que
sua comunidade. Pelo simples fato de a sociedade conhecer, mesmo que em
um contato breve, o que seus herdis vivem, compreendem e esperam, ja se
percebe que as caracteristicas do herdéi moderno ndo podem ser exatamente

as mesmas do classico.

De herdi classico esperam-se atitudes sublimes, louvaveis, o sacrificio
que provoca a redencdo, a tentativa de lutar contra o proprio destino. Na
contemporaneidade, o efeito é oposto: acdes realizadas para o proveito
proprio, colocando num mesmo patamar o homem da ficcdo e o homem
empirico — depara-se, nesta contraposi¢cdo entre a ficcdo e o real, com a
acepcao de mito, discutida alhures, ou seja, a alegoria contemporéanea tenta
mostrar uma possivel versdo do homem pds-moderno: fragmentado e
mergulhado no préprio individualismo — capaz de inumeros erros e da nao

reparagao destes.

Da ideia do heréi como memoria coletiva, podemos derivar para aquela
de procura de uma identidade de si mesmo. Pode-se também falar em herdi ou
instituicdes heroicas que confiram referéncia estavel, permanente. Elias Canetti
(1966) estabelece, para pensar as instituicbes heroicizadas em relacédo a
identidade nacional, as no¢cbes de massa aberta e massa fechada: “o que
impacta primeiramente na massa fechada é o limite. [...] Ela se da seu lugar se
limitando: o espago que ocupara lhe é assinalado” (CANETTI, 1966, p. 14),
como O exercito, a igreja; quanto a massa aberta, “ela € o crescimento
ilimitado, quando os homens rejeitam aquilo que os separa e se sentem todos
iguais” (CANETTI, 1966, p. 15). Canetti amplia a concepgao freudiana de
massa fechada na identificacdo narcisista, medindo-a pelos simbolos

nacionais.

Os discursos ponto de umbanda recuperam a ideia de herdi como
memoria coletiva, sdo cantos heroicos de pertencimento do homem ao seu
mundo de valores, pois cantando as qualidades e feitos heroicos, que sao
representacbes das convicgdes morais socioculturais, a assisténcia e a

entidade espiritual se alinham e incorporam as caracteristicas uns dos outros.
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A construcido do heréi como identidade cultural neles pode ser lida a partir das
nocdes de Le Bon e Canetti, que valorizam a enunciacdo da multidao, na
medida em que é nesse espaco discursivo que observamos o vinculo entre os

enunciadores e seus coenunciadores, parceiros da comunicagao verbal.

3.3.  Um herdéi que representa muitos

Na contemporaneidade, herdi ou instituicbes heroicas sédo fonte de
identificacdo imaginaria ou, em outras palavras, de identidade coletiva. O
heroismo convertido em espetaculo pela midia, porém, tende a dissolver a
memoria, a recordagdo, a reminiscéncia identificadora de um “nds” social. Isso
porque a midia transforma a morte — horizonte do heroismo — em espetaculo,

isto €, em entretenimento.

Espetaculo e espetacularizagdo possuem a mesma
origem e estdo ligados a ideia do conhecimento como
operagdo do olhar e da linguagem. A cultura esta
impregnada de seu proprio espetaculo, mas com o que
com ele sucede quando capturado, produzido e
enviado pelos meios de comunicagdo de massa.
(MATOS, 1994, p. 87).

O herdéi moderno parece nao ter garantida sua imortalidade pela
rememoracgao, pela recordagdo, por n&do chegar a nos conferir a procurada
identidade. “A imagem que fora de si nunca pode coincidir com ela mesma,
devido a alteridade que a habita” (GREEN, 1982, p. 237). Essa identificagcao de
si sO pode se desenvolver separando-se de uma parte de si. Trocamos uma
identidade palpavel, por outra polifénica, onde diversos “eus” sdo suscitados,
de tal forma que a amnésia coletiva respondem imaginarios que se investem

com novos herdis e novos mitos.

Os individuos que apresentam “eus” ou identidades bem marcados e
estaveis, localizados no mundo social e cultural, segundo Bauman (2001), ja
nao mais condizem com a realidade contemporanea. Na sociedade classica,
morrer € o caminho do herdi que nao renuncia sua identidade e seus valores,
entretanto “os martires sdo pessoas que enfrentam desvantagens

esmagadoras”, segundo Bauman (2007). Nos dias de hoje, a identidade esta
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sendo fragmentada em varias identidades culturais de classe, de sexualidade,
de etnia, de raga, de nacionalidade etc. A velha ideia de estabilidade esta em
declinio e as sélidas estruturas sociais nas quais os individuos se encaixavam
deram lugar a um mundo liquido, provocando uma crise de identidade (HALL,
2005).

As identidades possiveis dao origem a aglutinagbes de pessoas,
formando varios segmentos sociais, com base moral, politica, étnica, sexual, de
modo que o herdi se transforma no representante de uma comunidade. Na
modernidade, ele vira um representante, mas também um redentor, ou um
revolucionario. Os movimentos de suas comunidades sao como 0s movimentos
de multiddo, que, de acordo com Le Bon (2016), formam uma entidade

psicolégica independente. Esses segmentos sociais que formam

[...] “multiddes” que ndo podem ser compreendidas pelo
mesmo espectro de movimentos sociais, dada sua
amplitude e desvinculagdo de principios de afiliacao
préprios dos movimentos sociais. Utilizar os mesmos
parametros para entender um e outro fenbmeno leva a
entendimentos falaciosos acerca do funcionamento das
massas humanas. (JESUS, 2013, p. 494).

A identidade que forma seu heréi, a multiddo de Le Bon (2016), nao
deve ser entendida como um aglomerado de pessoas reunidas ao acaso, mas
ela se caracteriza pela formagdo de uma alma coletiva em que as
personalidades e as caracteristicas de cada individuo desaparecem, os
pensamentos e sentimentos se orientam numa mesma diregcdo, formando um
unico ser e submetendo-se ao que o psicologo francés chama de Lei da
Unidade Mental das Multiddes.

Segundo Oliveira (2016), a multidado pode ser identificada a partir de trés
caracteristicas: o sentimento de poder, que € adquirido pelo grande numero de
pessoas, fazendo desaparecer o sentimento da responsabilidade individual; o
contagio mental, pois todo sentimento e toda agcdo sdo contagiosos, ou seja,
sdo transmitidos de uns aos outros por contagio, sem que o individuo raciocine
ou leve em consideracado seu desejo pessoal; por fim, a sugestdo, associada

aos fendbmenos de ordem hipndtica, na qual o individuo € sugestionavel por um
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hipnotizador, ou seja, ele é subjugado a figura de um lider, logo, ndo tem
consciéncia dos seus atos. Lider este que pode adquirir valores heroicos

modernos, valores de representacao.

As assisténcias de terreiros podem ser consideradas multiddo. Elas
apresentam os fendmenos de sentimento de poder, € comum que em rituais
religiosos se ouga sobre uma energia sobrenatural que seria emanada do
grupo que participa do ritual; de contagio mental, as cangbes e o0s gestos
performados por um integrante do grupo logo s&o repetidos por todos no meio
dos rituais da gira e da partida; e de sugestdo, nos ritos umbandistas ha
sempre a presenga do atabaqueiro que conduz o canto, favorecendo, segundo

Queiroz (2017), a instalagdo de uma identidade coletiva no grupo.

O sentimento de pertencimento a um grupo nao pressupde a presenga
atual de seus membros. Suas influéncias podem permanecer vivas, orientando
o olhar do memorialista sobre o passado. Ainda assim, o apoio coletivo a
memoria € mais vigoroso quando envolve a presenca sensivel de antigos
companheiros e suas marcas no entorno. A materialidade como que
incrementa a presenga do grupo em pensamento. A convivéncia entre antigos
companheiros nutre a comunicacao entre visdes de mundo que se limitam, se
conformam e se interpenetram. O passado permanece em continua
reconstrucao pela memoaria coletiva. Enfatizando o carater coletivo da memoria,
€ possivel inferir que seu suporte social € doado por grupos pregressos e
atuais, em condi¢des promotoras de uma participacdo enraizada dos homens
no meio coletivo. Sao circunstancias em que o passado de um homem pode

ser vivido como o passado do grupo.

A recente incorporagao dos termos “enraizamento” e “desenraizamento”
pela linguagem cotidiana do senso comum pode fazer pressupor alguma

convicgao quanto ao sentido de seu emprego. O conceito é concebido por Weil:

[...] enraizamento é talvez a necessidade mais
importante e mais desconhecida da alma humana. E
uma das mais dificeis de definir. O ser humano tem
uma raiz por sua participagao real, ativa e natural na
existéncia de uma coletividade que conserva vivos
certos tesouros do passado e certos pressentimentos
do futuro. (WEIL, 2006, p. 411)
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O enraizamento pressupde a participacdo de um homem entre outros,
em condicdes bastante determinadas. O homem enraizado participa de grupos
que conservam herancas do passado. Estas podem ser transmitidas pelas
palavras dos mais velhos: um ensinamento, uma sugestdo pratica ou uma
norma. Podem ser recebidas como bens materiais: a paisagem de uma cidade,
a terra revolvida pelos ancestrais, a casa por eles habitada ou objetos que
revivem feitos de antigas geragdes. Em outros termos, diriamos que a
participacao social do homem enraizado esta assentada em meios onde recebe
os principios da vida moral, intelectual e espiritual que irdo informar sua
existéncia. Participacao que pode vir do nascimento, da casa, da vizinhancga,

do trabalho, da cidade.

A comunicacdo enraizada com o passado ndo se confunde com uma
atitude contemplativa, tampouco assume uma orientagao reacionaria. Onde os
homens espraiam raizes, as lutas e construcdes dos antepassados, suas ideias
e tradi¢des alicergam realizagdes que, por sua vez, poderao ser revestidas com
novos significados. Esclarece Weil (1996) que esse vinculo com o pregresso

nao coincide com sua importagao passiva:

Seria vao voltar as costas ao passado para s6 pensar
no futuro. E uma ilusdo perigosa acreditar que haja ai
uma possibilidade. A oposicao entre o futuro e o
passado é absurda. O futuro ndo nos traz nada, nao
nos da nada; nds é que, para construi-lo, devemos dar-
Ihe tudo, dar-lhe nossa propria vida. Mas para dar &
preciso ter, e ndo temos outra vida, outra seiva a nao
ser os tesouros herdados do passado e digeridos,
assimilados, recriados por nés. De todas as
necessidades da alma humana ndo ha outra mais vital
que o passado. (WEIL, 1996, p. 418).

A estrutura classica de rememoracdo do passado, como apresentada
anteriormente, € a epopeia. Os poemas de Homero resgatam um passado
mitoldgico no qual os feitos dos herdis podem ser sempre relembrados. Os
discursos coletivos nos dias de hoje se dao, em diversas situagoes, entre elas,
as de reforco de identidades fluidas, como nos estadios de futebol, nas
manifestagdes politicas e, por que ndo, nos movimentos identitarios religiosos.

As identidades na sociedade atual sdo efémeras, individuais ou coletivas, estas
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ultimas formadas por individuos heterogéneos que se unem em prol de
objetivos especificos, algumas pereciveis e outras institucionalizadas. Essas
identidades sao intercambiaveis e contribuem para a criacdo da realizacao

intelectual, como afirma Freud:

[...] a alma coletiva é capaz de geniais criagbes do
espirito, como a propria lingua demonstra, acima de
tudo, e também o canto popular, o folclore etc. E
continua em aberto, além disso, o quanto o pensador
ou poeta individual deve aos estimulos da massa em
que vive, se ele é mais que o consumador de um
trabalho animico no qual os outros colaboraram
simultaneamente (FREUD, 2011, p. 3).

Os cantos e os mitos entoados pela multidao, pela assisténcia, mesmo
que ritualizados sao, por vezes, espontaneas criagoes do que Freud chama
“alma coletiva”. As caracteristicas das identidades sociais que transparecem
por meio deles contribuem para futuras criagdes individuais, como podemos ver
nas condicdes sdcio-historicas de producdo com o intercambio que acontece

entre os discursos pontos de umbanda e a musica popular brasileira.

3.4. Identidade cultural em uma sociedade liquida

O conceito de identidade refere-se a uma parte mais individual do sujeito
social, mas que ainda assim é totalmente dependente do &mbito comum e da
convivéncia social. De forma geral, entende-se por identidade aquilo que se
relaciona com o conjunto de entendimentos que uma pessoa possui sobre si
mesma e sobre tudo aquilo que Ihe é significativo. Identidade é entendida como
algo formado na interagcédo entre o sujeito e a sociedade (HALL, 2005, p. 11).
Ou seja, é por meio da interagdo que ela aparece. Os sistemas de significacdo
e representacao cultural da sociedade tém papel crucial, porque compreendem
as restrigdes discursivas do ato de se identificar, o que o autor chama de “o
jogo das identidades”. Segundo os Estudos Culturais, as identidades
contemporaneas sao liquidas. A oposi¢cao entre 0 mundo solido e o mundo
liquido € a base do pensamento de Bauman, soci6logo, professor da London
School of Economics e um dos mais respeitados intelectuais da atualidade.

Bauman explica o porqué de chamar de liquido o mundo contemporaneo:
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[...] liquidos mudam de forma muito rapidamente, sob a
menor pressdo. Na verdade, sdo incapazes de manter
a mesma forma por muito tempo. No atual estagio
‘liquido’ da modernidade, os liquidos sdo impedidos de
se solidificarem. A temperatura elevada — ou seja, 0
impulso de transgredir, de substituir, de acelerar a
circulacdo de mercadorias rentaveis — nao da ao fluxo
uma oportunidade de abrandar, nem o tempo para
condensar e solidificar-se em formas estaveis, com
uma maior expectativa de vida. (BAUMAN, s/d).

A sociedade moderna liquida nao se fixa a um espaco ou tempo, sempre
disposta a mudancgas e livre para experimentar algo novo. Manter uma forma
fixa ndo é tao facil como tomar nova forma, e tomar nova forma é fonte de forga
e invencibilidade. E uma sociedade que se adapta ao ambiente e tira o melhor
dele para si, depois parte para a préxima forma. Com isso, as formas de poder
na sociedade estao sendo realocadas e redistribuidas, os objetos ndo duraveis
tomam conta, e a durabilidade ja ndo tem mais o mesmo valor, como a
identidade (BAUMAN, 2001).

O conceito de identidade compreende duas apreensdes: a identidade
social e a autoidentidade. “A identidade social refere-se as caracteristicas
atribuidas a um individuo pelos outros, o que serve como uma espécie de
categorizagao realizada pelos demais individuos para identificar o que uma
pessoa em particular €” (RODRIGUES, 2018). O titulo profissional de médico &
uma identidade social, por exemplo, quando atribuido a um sujeito, pois possui
uma série de qualidades predefinidas no contexto social que sao atribuidas aos
individuos que exercem essa profissdo. A partir disso, o sujeito posiciona-se e
€ posicionado em seu ambito social em relacdo a outros individuos que

partilham dos mesmos atributos.

Ja a autoidentidade, ou a identidade pessoal, refere-se a formulagcao de
um sentido unico que atribuimos a ndés mesmos e a nossa relagéo individual
que desenvolvemos com o restante do mundo. E essa a identidade que esta
em xeque, ja que parte da nogao de que € diante da interagcéo entre o individuo
e o mundo exterior que surge a formagdao de um sentido de si mesmo. O

dialogo entre mundo interior do individuo e mundo exterior da sociedade molda
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a identidade do sujeito, que se forma a partir de suas escolhas no decorrer de

sua vida.

Segundo Rodrigues (2018), a identidade cultural faz alusdo a construgéo

identitaria de cada individuo em seu contexto cultural. Em outras palavras,

[...] a identidade cultural esta relacionada com a forma
como vemos o mundo exterior e como nos
posicionamos em relacdo a ele. Esse processo €
continuo e perpétuo, o que significa que a identidade
de um sujeito esta sempre sujeita a mudancgas. Nesse
sentido, a identidade cultural preenche os espacgos de
mediagao entre 0 mundo “interior” e o mundo “exterior”,
entre 0 mundo pessoal e o mundo publico. Nesse
processo, a0 mesmo tempo que projetamos nossas
particularidades sobre o mundo exterior (agdes
individuais de vontade ou desejo particular), também
internalizamos o mundo exterior (normas, valores,
lingua...). E nessa relagdo que construimos nossas
identidades. (RODRIGUES, 2018).

Hall (2005) critica o modo de se pensar uma identidade plenamente
unificada, completa, segura e coerente, através da outra concepg¢ao do sujeito

pos-moderno, afirmando ser uma fantasia pensar assim, pois

[...] Dentro de no6s ha identidades contraditérias,
empurrando em diferentes direcdes, de tal modo que
nossas identificagdes estdo sendo continuamente
deslocadas. Se sentimos que temos uma identidade
unificada desde o nascimento até a morte € apenas
porque construimos uma cOmoda estéria sobre noés
mesmos ou uma confortadora “narrativa do eu”. (...) Ao
invés disso, na medida em que os sistemas de
significacdo e representagdo cultural se multiplicam,
somos confrontados por uma  multiplicidade
desconcertante e cambiante de identidades possiveis,
com cada uma das quais poderiamos nos identificar —
ao menos temporariamente. (HALL, 2005, p. 13)

Pode parecer que seja necessariamente igual afirmar, também, que as
multiplas identidades servem para uma contestacdo sobre o individuo e a
sociedade. Se assumirmos a postura de admitir uma sociedade fragmentada,
deveriamos também concordar que os sujeitos sao fragmentados no que tange

sua propria identidade. Evidentemente, ndo podemos acreditar haver apenas
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uma unificagdo cdmoda de uma identidade, percebendo existir tantos conflitos
que desestruturam o ser pessoal do sujeito, com o qual ele se confronta ou
identifica-se em sua historia durante toda a vida e, neste aspecto, podemos nos
perguntar: - onde e como ‘este sujeito’ (que se pergunta) encontra resposta
para si mesmo quando busca afirmar-se frente a relacao “interativa” com outras
identidades e culturas, sendo “ele mesmo enquanto tal originario de uma

determinada cultura, tradicao?

Na perspectiva de Hall, pode-se entender que mesmo o individuo
‘identificando-se’ por algum tempo com determinada cultura, quando se
confronta na sua histéria, na sua origem, ele se vé e se reconhece ainda que
rejeite. Em sua realidade interior (psicologica, espiritual-religiosa, racional,
afetiva) habita também contradicbes que mesmo estando exteriormente n&o
identificavel a sua origem raiz ele se questionaria (socialmente, politicamente,
materialmente, economicamente). Percebe-se, entdo, para além dos sentidos,
que a confortadora narrativa do seu “eu” ndo é tdo cébmoda assim. E, num
processo de estranhamento de si mesmo, o individuo sente-se entranhado a
sua propria existéncia neste mundo que |lhe possibilita uma falsa nogao de si.
Para Munanga (1999), este problema de ‘identidade’ trouxe desde o periodo
pos-escravista uma questdo ainda nao resolvida nem teoricamente e nem na

pratica:

O fim do sistema escravista, em 1888, coloca aos
pensadores brasileiros uma questdo até entdo nao
crucial: a construcdo de uma nagdo e de uma
identidade nacional. Ora, esta se configura
problematica, tendo em vista a nova categoria de
cidadaos: o0s ex-escravizados negros. Como
transforma-los em elementos constituintes da
nacionalidade e da identidade brasileira quando a
estrutura mental herdada do passado, que os
considerava apenas como coisas e forga animal de
trabalho, ainda ndo mudou? Toda a preocupacdo da
elite, apoiada nas teorias racistas da época, diz
respeito a influéncia negativa que poderia resultar da
heranca inferior do negro nesse processo de formagao
da identidade étnica brasileira. A pluralidade racial
nascida do processo colonial representava, na cabeca
dessa elite, uma ameaga e um grande obstaculo no
caminho da constru¢gdo de uma nagao que se pensava
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branca; dai por que a raga tornou-se o eixo do grande
debate nacional que se tratava a partir do fim do século
XIX e que repercutiu até meados do século XX.
Elaboragbes especulativas e ideoldogicas vestidas de
cientificismo dos intelectuais e pensadores dessa
época ajudariam hoje, se bem interpretadas, a
compreender as dificuldades que o0s negros e seus
descendentes mesticos encontram para construir uma
identidade  coletiva, politicamente  mobilizadora.
(MUNANGA, 1999, p. 48).

Exatamente na relagcéo entre a identidade nacional e identidade cultural
e religiosa, segue a tentativa de especular uma postura que durante séculos
implantou um modelo de sociedade que discriminou o afrodescendente, e
assim, também outros povos que vieram ao pais em regime de diaspora, ainda
que forcada, atravessando os crimes cometidos contra a humanidade. Em
posturas de discriminagdo, na reflexdo, nota-se em alguns casos que se
desqualifica discussbes étnicas, ou até mesmo no sentido de uma reparagao
social, quando se trabalha sobre conceitos que justificam motivagbes, e
interpretacdes equivocadas: seja nos aspectos culturais, tratando uma cultura
como primitiva, exética, folclérica, ou quando se legitima ou silencia-se frente

aos acontecimentos tragicos da nossa histéria.

A Religido, na verdade, é a consciéncia da insuficiéncia
humana, é vivida na admissido da fraqueza... A
mensagem invariavel do culto religioso é: ‘do finito ao
infinito, a distdncia €& sempre infinita...” (...) nos
deparamos com dois caminhos inconciliaveis de aceitar
o0 mundo e a nossa posi¢cao nele, nenhum dos quais
pode ufanar-se de ser mais racional do que o
outro...Uma vez feita, qualquer escolha impde critérios
de julgamento que, infalivelmente, a apoiam numa
l6gica circular: se ndao ha nenhum Deus, so critérios
empiricos devem guiar-nos o pensamento, e critérios
empiricos ndo conduzem a Deus, se Deus existe ele
nos da pistas sobre como perceber Sua mao no curso
dos acontecimentos, e com a ajuda dessas pistas
reconhecemos a razao divina do que quer que
aconteca. (BAUMAN, 2005, p. 209).

Se, no passado, o estabelecimento de Deus resultava na certeza de

verdades absolutas e um papel periférico ao homem, agora n&o existem
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absolutos, segundo Bauman. Esse processo colabora para que o homem
moderno passe a uma fase em que se reconhece como responsavel por si e

por sua propria historia, responsavel pelo universo e pelos demais.

Segundo Melchior (2009) retorno ao sagrado, € um fendmeno da pos-
modernidade, quando formas religiosas retornaram com novas forgas e novos
ares, de modo que € possivel detectar situagdes nas quais numa mesma

familia se encontrem varios credos e tendéncias religiosas. Para o autor

[...] 0 que existe é a formacg&o do “coquetel religioso”. O
homem pds-moderno vive a Religiao “a la carte”, de
tipo “self-service”, numa mistura de varios aspectos que
mais interessam e satisfazem as exigéncias e
necessidades momentaneas. Na busca do sentido da
vida, cria-se o0 deus e a Religido pessoal: “Jesus Cristo
sim, Igreja ndo”. O “boom?” religioso revela isto: seitas,
cultos, esoterismos, filosofias orientais, yoga etc., num
verdadeiro “misticismo difuso e eclético”, onde se vive a
preferéncia religiosa e o “suave consumismo religioso”.
A razdo disso se encontra também no fato de o
sagrado ter-se libertado do dominio da Religido, isso é,
qualquer pessoa pode atribuir-se o titulo de “bispo”,
missionario e oferecer o servigco religioso como
qualquer servico de tele-entrega rapida e solugdes
milagrosas. (MELCHIOR, 2009, p. 5).

Isso é resultado de uma sociedade liquida, na qual sao possiveis ofertas
religiosas as mais variadas. Para Melchior (2009), as instituicbes se proliferam
na medida exata da busca do homem moderno. “O comércio religioso, em
muitos casos, assume as mesmas caracteristicas de qualquer oferta de
produto” (MELCHIOR, 2009, p. 6). As religides, secularizadas, estdo em
anuncios de televisdo, panfletos em esquinas etc. oferecendo todo tipo de

identidade e contato com o divino.

O missionario que faz milagres, o pai-de-santo que Ié o
futuro, a cigana que da conselhos, o padre que faz
show, o mestre que faz curso de meditagdo. Em tudo
aparece a fuga do vazio, do anonimato e da vida sem
sentido. O importante ndo € o que se cré e nem a
medida desta crenca, mas como forma de identificagao
com alguns outros e de autonomia, como
demonstracdo da autonomia pessoal que se demonstra
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até mesmo na capacidade de comandar o sagrado.
(MELCHIOR, 2009, p. 7).
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CAPITULO IV

OS DISCURSOS PONTO DE UMBANDA

Neste capitulo, fazemos a analise dos discursos ponto de umbanda de
invocagdo das entidades Preto-Velho, Caboclo, Baiano, Marinheiro e Exu, de
modo que examinamos como, na cenografia, emerge o ethos do heréi como

identidade cultural.

Nossa analise apreende como discurso os pontos de umbanda, mais
especificamente os pontos de invocagdo. Em um primeiro momento,
descrevemos separadamente as cenografias de cada discurso do corpus
selecionado; em seguida, tratamos dos aspectos comuns a todos os discursos
do corpus, como a sonoridade e o interdiscurso; na sequéncia, identificamos no
género de discurso ponto de umbanda, suas especificidades e a forma como
se constitui o herdi como identidade cultural nas instancias enunciativas, assim;
observamos o vinculo entre os enunciadores e seus coenunciadores, parceiros
da comunicacdo verbal e as regularidades enunciativas que revelam as

maneiras pelas quais emerge o ethos discursivo como identidade cultural.

Os pontos de umbanda s&o divididos em tipos e podem ser
classificados, de acordo com sua fungdo, da seguinte maneira: de abertura,
cantados para indicar o inicio do ritual; de defumacéo, cantados durante o
processo de defumagao do local onde o ritual acontece; de bater cabeca,
cumprimento em que os corpos se deitam no chdo como gesto de humildade e
reveréncia; de invocacdo, a chamada das entidades que serdo incorporadas
durante o ritual; de louvagao, cantigas que enaltecem a linha das entidades que
estdo presentes e que sdo entoadas durante a maior parte do ritual; de
descarrego, entoadas para ajudar, quando ha um momento de descarrego no
ritual; de despedida, entoadas no momento da desincorporacdo; e de

encerramento, cantadas no fim do ritual.

O discurso ponto de umbanda pode ser considerado um género hibrido,
de carater intersemiotico, pois € o resultado da conjugag¢ao de dois tipos de
linguagens, a verbal e a musical (ritmo e melodia). Esse género exige trés

competéncias: a verbal, a musical e a litero-musical (capacidade de articular as
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linguagens verbal e musical). Essa proposta vem ao encontro do que postula
Maingueneau (2008b) quando este afirma que € necessario pensar a relagao
dos discursos abstratos (producdo literaria, filosofica, religiosa, pictorica,
musical etc.) com suas condigdes de produgdo de modo menos trivial. Para
isso, precisamos operar diretamente no nivel das articulacbes fundamentais

que possibilitam as unidades de interpretacao.

O género ponto de umbanda, portanto, sé pode ser compreendido
quando consideradas todas as caracteristicas que o compde: um poema
rimado e musicado, com ritmos fortes e bem marcados, melodias com
propriedades hipnéticas, que é dedicado, em um ritual religioso, a exaltar
figuras identitarias periféricas quem compdem a sociedade brasileira ou
deidades de matriz africana sincretizadas com os santos catolicos ou
elementos essenciais dos rituais de matriz africana. Nesse género emerge uma
figura de enunciador que reivindica para sim, na fusdo com os elementos que
louva, atributos valorativos dessa comunidade identitaria como sapiéncia, forga,
destreza, habilidade secular e mistica, felicidade, poder, fortuna etc., valores
foram e sao usados por diversas culturas como euféricos e representados, em

conjungao, com uma figura heroica.

4.1. Discursos ponto de invocagao de baiano na umbanda

O primeiro discurso ponto de umbanda, utilizado para a invocacao de

entidades da classe de espiritos baiano que analisamos é:

Baiano bom, baiano bom

baiano bom, ele sabe trabalhar.

Baiano bom € o que sobe no coqueiro,

pega o coco, bebe a agua e bota o coco no lugar.

Esse discurso, com quatro enunciados, em terceira pessoa, tem como
tema a descricdo de um baiano considerado bom e seus atributos de forca e
destreza. Como € possivel ver, por meio desse discurso, os baianos na
umbanda compdéem uma classe de espiritos associada a personagens
nordestinos. Eles assumem varias facetas: desde o representante das

camadas sociais que compdem as periferias das metrépoles, presente na
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enunciacao pela valorizagdo do saber trabalhar, até aquele que resiste as
adversidades, que aparece no discurso pela busca por agua de coco para

beber.

As caracteristicas relacionadas ao consumo da agua de coco e da figura
do nordestino sao resgatadas na memodria coletiva. Os baianos resgatam
imagens ambiguas: tanto podem ser entidades tranquilas e irreverentes, que so
‘bebem agua de coco”, quanto podem aparecer como encrenqueiros e
valentes, que realizam trabalhos. O baiano bom € aquele que “sabe trabalhar”,
termo que assume duplo sentido: pode ser compreendido como o trabalho
secular, o labor; e também como o trabalho mistico, a feiticaria que,
geralmente, outras entidades ndo se dispéem a realizar, tais como de ordem
financeira ou ligados a intimidade, como adultério e desavengas. Ou seja,
também por meio do codigo linguageiro, podemos encontrar os aspectos
estereotipicos associados a classe de baianos, tais como a alegria, a festa, a
briga, a malandragem, o sotaque baiano, a ginga do corpo, o xaxado, a postura

ereta, porém descontraida.

No discurso, o baiano bom convocado a participar da gira tem
qualidades sobre-humanas. O enunciador apresenta sua capacidade de subir
em um coqueiro, beber a agua de um coco e colocar a fruta, magicamente, de
volta em seu lugar na arvore, uma agao impossivel pelas leis da fisica, mas
que, em um contexto de misticismo demonstra a valoracido da habilidade
magica. Essa cenografia da vida do cotidiano, um homem com sede e que
sobe em um coqueiro para tomar agua de coco, contribui para reforgar o trago
da classe espiritual que se propde louvar: os antepassados da Religido,
pessoas comuns que foram pais de santo, ou seja, tinham algo de magico em
seu dia a dia e que retorna ao mundo dos vivos para trabalhar na umbanda.
Souza (2001) defende que estdo associados ao trabalho arduo, pobreza,
analfabetismo, bairros periféricos e vida precaria. A cenografia da vida simples
do discurso acima representa essa associagao, a busca por agua de coco esta

associada ao trabalho.
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O segundo discurso ponto de umbanda, caracteristico para invocagao
das entidades da linha de baiano, pertence ao Baiano Mirongueiro, € o

seguinte:

Quando eu vim la da Babhia,
eu trouxe meu patua.
Baiano que tem mironga,
baiano quer mirongar.
Bahia éé! Bahia éa!

O discurso é enunciado em primeira pessoa. Nele, vemos o enunciador
contando de onde veio — da Bahia — e o que trouxe consigo — o objeto de
protecdo. Em um segundo momento, a cenografia se volta para uma acepgao
mais generalizada, fala-se do “baiano” enquanto classe espiritual, que tem
“mironga”™ e quer “mirongar”. Essa imagem que se constréi sobre o baiano

guarda muitas relagdes com a proxima classe de pretos-velhos.

A cenografia registra a trajetéria do Baiano Mirongueiro no ambito
mistico. A Bahia de onde o sujeito vem é o local de origem da Religido, ou seja,
o canto narra o expandir da Religido e por isso o “trazer do patua”, o elemento
de protec¢ao. Aqui, a cenografia contribui com as acepgdes de pertencimento; o
sujeito discursivo, que veio da Bahia, representa o atual fiel também, € a ele
que a assisténcia vai se adequar, com quem ela vai se identificar. A chegada
do Baiano em outro lugar traz consigo a chegada da prépria umbandal/terreiro
que o invoca. O ponto valida o pertencimento daquele grupo a umbanda.
Alguns umbandistas afirmam que os baianos, em suas vidas anteriores, foram
nordestinos pobres, brigbes, pais-de-santo do candomblé da Babhia,
macumbeiros; outros acreditam que eles foram negros ou mesticos de
africanos com grande experiéncia; confundem-se com o baiano migrante do

meio urbano paulista e o negro das cidades litoraneas da Bahia (Souza, 2001).

O discurso nos remete a um dos rituais de candomblé, um culto fechado
denominado culto a egungun, que tem poucos adeptos e seu interior ndo é

revelado, pois tudo € secreto, e as proibigcdes, se quebradas, acarretam

7 “Palavra usada para dizer aquilo que ninguém sabe explicar” (CORACINI, 2008), ou realizar
os segredos do ritual.
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“quizilas” terriveis aos seus inconfidentes®. No Brasil, o culto a egungun é
restrito a algumas sociedades antigas e que preservaram o as praticas da
cultura banto em que o ancestral assumia a func¢ao de intermediario entre o Ser
Supremo e determinada comunidade dos vivos. Embora falecidos, os
antepassados continuavam membros ativos do grupo familiar e da comunidade
a que pertenceram durante sua vida. Eles se tornavam os guardides e os
protetores de seus parentes vivos. Em contrapartida, o grupo familiar precisava

alimenta-los e cultua-los.

A umbanda cultua e venera seus antepassados ilustres, os pais de
santo, nome dado aos lideres de cada comunidade, devotando-lhes respeito e
uma reveréncia religiosa. O culto aos antepassados ¢é tao forte e tdo poderoso
que a presenca deles na forma de herdis nacionais exalta o patriotismo. No
discurso, vemos que o arquétipo adotado para os rituais que exaltam os
baianos na umbanda é este: o culto aos antepassados ou aqueles que de
fazem parte da comunidade, sdo aqueles que habitaram entre os fiéis e os
comandaram. A ligagdo entre a figura do baiano e a mironga o coloca na
condigdo dos pais e maes no santo da Bahia, que foram os primeiros a cuidar

da preservacao e da divulgagao das religides de matriz africana no Brasil.

Nos rituais 0 nome dado as entidades ndo € o mesmo daquele que o
individuo tinha em vida, mas nomes genéricos como: Zé do Coco, Maria
Bonita, Lampido, Zé Pelintra, Corisco, Zé da Bahia etc. E caracteristica da
Religiao a manifestagdo de herdis desconhecidos e caricatos, e os baianos sao
os herdis andnimos que representam a sustentacdo da propria Religido e a

origem do culto em solo baiano e, posteriormente, no resto do Brasil.

A vinda do baiano da Bahia com um patua, essa cenografia, também
conecta a classe espiritual de baiano com a de preto-velho, qualificando-o
como “preto jovem”, mas sobretudo por conta da sua condigdo de migrante
(Concone, 2006, p. 19). A constituicdo da cenografia de alguém que conta a
sua propria histéria, de alguém que tem algo para dizer do seu passado, como
fazem os velhos, aproxima os coenunciadores. Essa cenografia cria efeitos de

sentido de um ambiente de maior intimidade, como o que a assisténcia tem

8 Como sao chamados os que nado sao figis. (SACARCENI, 2007).
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com o pai de santo do terreiro, que pede para fumar e beber, ndo repreende
seus clientes ou agentes e assume um tom jocoso nas conversas com 0S

consulentes.

De modo complementar a imagem construida por meio do discurso da
classe de baiano como um ethos discursivo, alguns autores, como Souza
(2001) e Concone (2006) defendem que o histérico dessa entidade religioso se
correlaciona com os processos de mudanga sofridos nas condigdes socio-
historicas e culturais de produgdo na sociedade brasileira em décadas
recentes. Nesse sentido, deve-se destacar que o baiano é, sobretudo se
comparado as entidades mais tradicionais e fundadoras do pantedo
umbandista, um “espirito novo” nos terreiros, e, segundo Souza (2001), surgido
nas décadas de 1950 e 1960, quando ocorreu forte fluxo migratério de
nordestinos para o estado de Sao Paulo, principalmente para compor o quadro
urbano de trabalhadores nao qualificados das construgdes civis e dos
diferentes ramos da industria automobilistica entdo em grande expansao,
especialmente devido a politica de Juscelino Kubitschek na segunda metade
da década de 1950 voltada a industrializacdo, a abertura da economia, ao
capital estrangeiro e a construgcao de novas rodovias ligando as demais regides

ao Centro-Oeste e ao Sudeste do pais.

Vemos que o que é narrado no discurso remete a um acontecimento
historico ndo apenas no plano dos vivos, mas também nos efeitos que essas
condicbes de producao tiveram na propria composicdo do pantedo de
entidades da Religidao. O crescimento da classe de espiritos de baiano em Sao
Paulo acompanhou o crescimento da migragéo interna e o baiano, na verdade,
€ a imagem do migrante nordestino; uma sintese. Brumana e Martinez (1991,
p. 257) aproximam-se dessa tese, acrescentando a hipdtese de que as
entidades umbandistas n&o sao criagdes ex nihilo do culto e sim a absor¢ao de

significantes preexistentes em diversos registros culturais”.

O discurso nos permite dizer que o universo simbdlico da umbanda foi
elaborado de forma popular, espontanea, como reflexo imediato da vivéncia de
seus elaboradores, mesmo que nao imediata, pois a umbanda se constitui em

um processo de dialogo com mudangas sociais brasileiras, de modo que a
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analise de sua origem deve se referir dialeticamente as transformagdes sociais
do pais. Assim, as classes de espiritos no pantedo umbandista sdo uma
construcdo mitica destinada a conferir “sentido a um universo social sem
significado, como tentativa de resolugéo coletiva dos problemas gerados pela
vivéncia (...) anbmica, dos grandes centros urbanos nas décadas iniciais do
século” (NEGRAO, 1996, p. 37). Os discursos de terreiros estdo situados nos
quadros sociais de referéncia em que se constréi a memoria coletiva cujas
estruturas sdo homologas as encontradas na construgdo da memoria, ambas
operam segundo o processo de bricolagem, de recombinagdes de elementos

extraidos da historia vivida.

Assim os discursos dos pontos de umbanda do tipo de invocagcao da
classe baiano nos permitem concordar com Prandi (1991), para quem a
umbanda é um palco do Brasil e os discursos de terreiros, ao proporcionar uma
imagem de si, também cuidam e reparam a imagem social de setores atingidos

por discriminagdes e estigmas ferozes.

4.2. Discursos ponto de invocagao de preto-velho na umbanda

O discurso de ponto de invocacado dedicado as entidades da linha de

pretos-velhos que analisamos € o seguinte:

Vovo tem sete saias, na ultima saia tem mironga
Vové veio de Angola pra salvar filhos de umbanda
Com seu patua, arruda e guiné,

vovo veio de Angola pra salvar filhos de fé.

No discurso, podemos ver a figura de uma preta-velha no descer de uma
serra segurando uma sacola, um amuleto de sorte e um trabalho mistico. A
designacdo dela é clara, ela vem de Angola, na Africa, remontando aos
ancestrais africanos que vieram para o Brasil. Outro discurso de invocagéao

semelhante diz o seguinte:

La& vem preta-velha, descendo a serra com sua sacola,
com seu patua, com sua mandinga, ela vem de Angola.
Eu quero ver vovo, eu quero ver,

eu quero ver se filho de pemba tem querer.
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O discurso de quatro enunciados se divide em dois momentos, o
primeiro, apresenta a entidade, o segundo em primeira pessoa, fala com a

entidade em um tom de proximidade — ela € chamada de “vové” — fala sobre os

meédiuns. O enunciador estabelece a for¢ca da entidade sobre os médiuns.

Esse € um discurso tipico de terreiros de umbanda, que recebe algumas
variagdes no cddigo linguageiro a depender do terreiro onde € enunciado. A
palavra “serra” em alguns lugares € substituida por “ladeira”. Em outras
versdes, o segundo enunciado € substituido por “ela traz um rosario, ela traz
uma guia, ela vem de Angola”, alguns terreiros também enunciam esse
discurso com a palavra “vovd”, no masculino, para os pretos-velhos. Essas
variagdes ajudam a construir a figura da entidade e sua classe espiritual e sao

comuns nos discursos de terreiros como mostraremos nos demais discursos.

Os pontos para pretos-velhos apresentam cenografias semelhantes. Em
ambos, as entidades, chamadas de “vovd” ou “vovd” tém ligagao direta com
Angola. Salvo pela ideia da serra no segundo, que mostra a diferenga de altura
entre o espaco habitado pelas entidades em relacdo ao espago do mundo dos
vivos, as entidades sdo apresentadas de forma idéntica, sdo seres que trazem,
escondido — na ultima de sete saias ou em uma sacola — algum trabalho
mistico, uma mandinga ou uma mironga. Esse espaco-tempo, que une a vida
dos homens e mulheres escravizados do passado ao ritual umbandista do
presente contribui na perpetuagao dos conceitos de valoragao da velhice, e da
sabedoria que se adquire com ela, que faz parte da cosmovisdo de alguns

povos africanos.

A classe de espiritos preto-velho é figura-chave na umbanda, sendo uma
das mais antigas, mais encontradas nos terreiros e mais citadas em toda a
literatura. No que diz respeito a sua antiguidade, € amplamente difundida entre
umbandistas e pesquisadores a ideia de que os pretos-velhos foram,
juntamente com os caboclos, os grandes precursores espirituais da umbanda,
tendo sido estas as primeiras entidades do pantedo a incorporarem e
reivindicarem a fundagcdo de uma nova Religido por meio da criagdo dos
primeiros centros de umbanda, dos quais se tornaram os lideres espirituais e

patronos (NEGRAO, 1996). A ligacéo feita nos discursos que demonstra essa
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importancia € com Angola, a figura dos pretos-velhos faz referéncia aos

trazidos de Africa.

Embora sejam bastante complexas as questdes acerca das origens da
Religido umbandista, como pudemos demonstrar no primeiro capitulo desta
dissertacdo, e dos processos que levaram a conformacido de seu pantedo de
espiritos, duas coisas sao certas no que tange aos pretos-velhos: dividem com
caboclos o status de entidades mais antigas, conhecidas e difundidas no
interior do imaginario social brasileiro, podendo sua origem, embora incerta, ser
remontada para os primérdios da sociedade brasileira, antes mesmo do
surgimento dos primeiros terreiros de umbanda organizados e socialmente
reconhecidos como tais, uma vez que €& certo que tais entidades ja
incorporavam e eram cultuadas em contextos magico-religiosos desde as
primeiras manifestagdes daquilo que Bastide (2001) denominou “macumba
urbana” e “macumba rural”’, muito provavelmente com raizes encravadas nas
senzalas dos tempos da escravidao; e configuram uma classe espiritual que
surge a partir de um processo sistematico de sacralizagdo da figura dos
homens e mulheres negros escravizados, sendo esta dimenséo de elaboragao
da experiéncia coletiva da escravidao o vértice fundamental e irredutivel a partir
do qual todas as associagdes e conformagdes que constituem a complexidade
intrinseca aos pretos-velhos se organizam, n&o apenas especificamente no
interior da religiosidade umbandista, mas em todo o vasto campo da

religiosidade popular brasileira.

A apresentacgdo da vestimenta da preta-velha com sete saias, bem como
as referéncias a comunidade umbandista (filhos de fé e filho de pemba) nos
permitem dizer que a classe de preto-velho é produto de um processo
abrangente de sacralizagdo e mitificacdo de personagens e fatos histéricos,
calcado na necessidade de atualizagdo de memdrias arraigadas no amago das
comunidades afro-brasileiras desde os primeiros tempos de suas afirmagdes
culturais e identitarias. Memorias que guardam os momentos mais significativos
e coerentes das vidas humanas; vozes que ecoam na historia e em vividas
experiéncias pessoais onde singular e coletivo emergem e se encontram, e a

experiéncia de cada um pode mover-se através das lembrancgas e vidas dos
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outros, ganhando alcance comunitario e expressando situagbées comuns ao

grupo.

Por outro lado, a classe também constitue a expressdao de um modo de
apreensdo e interagcdo com o sagrado tipicamente africano, como se vé na
cosmovisdo banto, apresentada no terceiro capitulo dessa dissertacdo, que
persistiu a diaspora e estabeleceu-se com forga em solo brasileiro, o culto aos
ancestrais, onde “as capacidades e poderes invulgares derivam do contato com
a terra dos mortos” e a experiéncia teofanica “manifesta as claras a coautoria
humana, na forma de colaboragdo entre viventes e ancestrais” (BAIRRAO,
2003, p. 8).

Assim, partindo-se da premissa de que o agente coletivo ou sujeito
sociocultural que configura o olhar para a realidade umbandista é a populagéo
negra, e levando-se em conta o fato de que para tal populagcdo a memoria
coletiva mais marcante historicamente e fundante identitariamente € a da
experiéncia social da escraviddo — seus ancestrais por exceléncia sendo
homens e mulheres arrastados de Africa para, escravizados, fazerem funcionar
a maquina produtiva baseada no modelo econdmico do grande latifundio de
exportacdo — podemos compreender a centralidade adquirida pelos pretos-
velhos na religiosidade umbandista. E ainda, o porqué de a presencga e o culto
aos pretos-velhnos ndo estar circunscrito exclusivamente ao contexto
umbandista, mas também estar presente nas demais religibes de matriz

africana.

Os pretos-velhos, enquanto representacdo da figura de homens e
mulheres negros escravizados tal como fixada na memodria coletiva, s&o
entidades que rememoram a experiéncia historica da escravidao,
consubstanciada na forma de espiritos de escravizados, ou ancestrais de
origem africana e afro-brasileira, e de suas respectivas histérias de vida,
trajetorias e legados existenciais; homens e mulheres negros que, antes de
morrerem e retornarem sacralizados para intervirem no mundo de seus
descendentes vivos, efetivamente trabalharam, suaram, sofreram, sangraram,
rezaram, lutaram, curaram, aprenderam, se revoltaram, enfeiticaram,

sonharam, viveram.
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4.3. Discursos ponto de invocagao de caboclo na umbanda

Ao chegarem a terras brasileiras, os povos da cultura banto passaram a
cultuar os espiritos ancestrais dos indigenas, tidos como primeiros habitantes
dos espacos onde eles se encontravam. Segundo Prandi (1997), tal incluséo
na pratica religiosa banto, de adogdo dos ancestrais indigenas brasileiros,
trouxe uma enorme diversidade de entidades a ser cultuada nos terreiros,
colocando a classe de espiritos “caboclo” em posi¢cao de destaque. Caboclas e
caboclos sdo conhecidos ndo sé na umbanda. Entre as figuras sagradas
presentes nas varias religibes afro-brasileiras, eles formam uma linha de
entidades espirituais bastante recorrente. Seus fiéis relacionam-se com os
espiritos caboclos durante os rituais e fora deles, nas suas vidas cotidianas.
Pode-se dizer que suas manifestacbes satisfazem anseios e dao sentidos a
vivéncias dos praticantes contemporaneos desses cultos, pois possuem

significativo espaco e forga entre seus adeptos.
Um dos discursos enunciados para invocagao de caboclo € o que segue:

Atravessei o mar a nado,
encima de dois barris.
Eu vinha ver a Juremeira
e os caboclos do Brasil.

O discurso, em primeira pessoa, mostra um enunciador que diz ter
atravessando o mar por cima de dois barris em uma evidente demonstracao de

forca, vindo ver a Jurema® e os outros caboclos do Brasil.

E bastante comum que a palavra “barris” seja enunciada no singular
para marcar a rima com “Brasil”. Esse discurso, também de quatro enunciados,
apresenta variagdes no terceiro enunciado que pode ser composto da seguinte

maneira “foi s6 pra ver a Juremeira”, ou “foi para ver a Juremeira”.

Outro discurso comum de invocagao de caboclo é o que segue:

® As complexidades acerca das acepgdes da palavra “jurema” sdo discutidas no trabalho de
Bairrao (2003). Jurema é uma arvore, uma bebida, uma cerimdnia religiosa, uma entidade
espiritual, um local de culto, uma linha de entidades, uma cidade, uma mata entre outros.
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O galo cantou la na Jurema

foi pra chamar os caboclos dessa tenda.
Pisa caboclo, quero ver pisar.

Pisa caboclo, eles vém pra trabalhar.

Nesse discurso de quatro enunciados, o enunciador diz que ha um galo
na mata que cantou chamando as entidades. Esse enunciador diz “pisa
caboclo”, que significa que os caboclos ja podem se fazer presentes na gira, e
afirma que a entrada das entidades esta relacionada ao trabalho espiritual que

sera feito no ritual.

Os discursos ponto de invocagao de caboclo constituem cenografias que
destoam das até aqui descritas. Eles ndao fazem referéncia ao universo do
negro, mas do indio. O primeiro ponto estabelece a cena de um indio forte que
atravessa 0 mar para vir cultuar o ambiente da mata, ou a arvore juremeira, e
os caboclos do Brasil. Nao é evidente, pelo texto do ponto, que o enunciador é
também pertencente a classe espiritual de caboclo, contudo, a forga
sobrenatural demonstrada na travessia de um mar a nado sobre apenas dois
barris, leva-nos a considerar que, mesmo que nao fosse parte, o ethos

construido é de uma entidade.

Ja o segundo ponto de chamada de caboclo constréi a cenografia de
indios em uma mata convocados pelo cantar de um galo, um canto magico que
avisa as entidades que € hora de ir trabalhar no mundo dos vivos. O ponto
também fala do proéprio ritual que esta acontecendo, o enunciador dirige-se

diretamente a entidade o convocando a aparecer — a pisar no terreiro.

A classe de espiritos caboclo também ¢é bastante conhecida na
comunidade académica. Os espiritos caboclos foram estudados por diversos
autores, que os associam a uma imagem do indigena brasileiro. Carneiro
(1964) afirmou que em rituais onde eles aparecem, podem-se observar
acessorios como penas, cocares, tacapes, arcos e flechas, além de um
linguajar que traz alguns termos supostamente do tupi-guarani. De acordo com
Santos (1995), os caboclos podem ser vistos como “‘molde de uma
representacdo que da conta do indio como legitimo dono da terra” (p. 12).

Negrdo (1996) defendeu que, para os fiéis das religides afro-brasileiras,
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caboclo é indio na condicdo de espiritos de luz apds sua morte. Seriam
espiritos dos antepassados indigenas brasileiros (ORTIZ, 1999). Silva (2005)
afirmou que eles sao os representantes dos indios que viviam no Brasil antes

da chegada de brancos e negros.

Apesar de estes espiritos serem cultuados em diversas partes do pais,
em varias religides de influéncia africana, o contexto umbandista paulista é tido
como rico em material simbdlico porque “concretiza-se em tradigbes vivas,
psiquicamente intervenientes em dinamicas pessoais e sociais” (Bairrdo, 2003,
p. 285).

4.4. Discursos ponto de invocagcao de marinheiro na umbanda

O ponto de invocagao dedicado a classe marinheiro que analisamos € o

seguinte:

Vem, marinheiro!

Da licenga d’eu chegar.
Meu navio entrou no porto,
ele vem de alto-mar.

Eu néo sou daqui,
eu nao tenho amor,
sou da Bahia

de S&o Salvador.

La vem, la vem,
ele vem faceiro,
todo de branco,
com seu bonezinho.

Oh, marinheiro, marinheiro,
quem te ensinou a navegatr,
foi o tombo do navio

ou foi o balango do mar?

No discurso, um dos pontos de umbanda mais conhecidos popularmente
por causa de gravagdes nas vozes de Clementina de Jesus, Caetano Veloso e
tantos outros, chama-se um marinheiro que vem de alto-mar. A assisténcia se
limita a responder aos enunciados do atabaqueiro como o chamamento

“marinheiro soO”.
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Nos terreiros esse discurso aparece tanto enunciado como esta descrito
como, em outros momentos, sdo enunciadas apenas algumas partes, sendo as
mais comuns as do inicio e do fim. Ha dois enunciadores identificados no
enunciado, aquele que se dirige ao marinheiro, que o0 chama no primeiro
enunciado, que descreve a roupa € o jeito do marinheiro na terceira parte e que
pergunta quem o ensinou a navegar, € ha também a enunciagdo do proprio

marinheiro, que pede licenga e conta de onde vem.

O discurso constréi a cenografia da entrada de um marujo, elegante,
vestido de branco e com chapéu, alguém que vem da Bahia originalmente, mas
que estava em um navio em alto mar. Os enunciados também criam a situacéo
de um mar agitado, que balang¢a, que tomba navios, de modo que nao é
possivel ndo aprender a navegar. Eles fazem alusdo ao desenvolvimento de
uma habilidade para trabalhar que vem da pratica imposta pela situacdo do

navio, que também cria no marinheiro um ar faceiro.

Da cenografia emerge um ethos discursivo de marinheiros ou marujos,
na umbanda, que resgada, da memoria coletiva, a representacdo de homens
do mar: personagens ligados a uma vida errante e incerta, que se relacionam
com a aventura, com o perigo e com as incertezas que existem na relagao com
o mar. Segundo Negrdo (1996), essas entidades se encarregam de
“descarregos”, consultas, passes, no desenvolvimento dos médiuns e em
outros trabalhos que possam envolver demandas. Em muito, sua atuacao é

parecida com a dos exus, 0s quais, também podem fazer parte dessa classe.

A construgao de uma figura ligada ao mar indica que a entidade é
conectada, no pantedo dos orixas da umbanda, em subordinagédo a lemanja, e
o traquejo da vivéncia no mar cria o efeito de sentido de que essas entidades
sao especialistas em trazer equilibrio, especialmente para as emocgdes. A
ligagcdo com o mar também resgata da memdria coletiva atributos do ambiente
dos portos, segundo Prandi (1996, p. 142) os marinheiros representam gostos
que sao tidos como negativos na moral crista: “gostam muito de mulher da
vida, bebem em demasia, sdo sempre infiéis no amor, e caminham sempre
com pouco equilibrio”. Essas caracteristicas descritas por Prandi séao

resgatadas no discurso, pois o marinheiro vem de maneira articulada, como
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enunciador, buscando amor, ele enuncia “eu ndo sou daqui/ eu nao tenho

amor”.

Por conta do resgate de atributos da memoria coletiva, a classe de
espiritos marinheiro, embora formalmente situada como composta por
entidades que representam elementos com praticas de moral controversa para
um olhar cristdo, nao é tida como maléfica. Eles sao tidos, e apresentados no
discurso, como entidades articuladas e falantes, eles tomam para si o discurso

que comecgam pedindo licenga para entrar.

A cenografia do homem conquistador que chega em um recinto, pedindo
licenga, contando de onde vem e a procura de amor, em um dialogo, remete ao
ambiente no porto, dos bares, da vida de rua que contribue em criar efeitos de
sentido de proximidade, identificacdo e pertencimento a determinado grupo. O
efeito de compreender a entidade como alguém que se preocupa tanto com o
amor, elemento tdo necessario para boa parte dos fiéis da Religido, a ponto de
convoca-lo na sua apresentacdo/invocacdo faz com que a classe de
marinheiros seja uma das que estabelecem mais proximidade com a

assisténcia. O mesmo efeito € compartilhado pela classe de exu.

4.5. Discursos ponto de invocacao de exu na umbanda

Os discursos pontos de invocagao de exu e pombagira que compdem o

corpus dessa analise sao:

Né&o era meia-noite quando o malvado chegou
vestindo capa preta dizendo que era doutor,
mas ele é exu dizendo que era doutor.

Ele é exu dizendo que era doutor.

Deu meia-noite,

a lua se escondeu.

La na encruzilhada dando a sua gargalhada
Pombagira apareceu.

E laroié! E mojuba!

Ela é odara dando a sua gargalhada

quem tem fé em Pombagira

€ SO pedir que ela da.
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Nos discursos, percebemos que a invocacido dessas entidades nao
convoca uma longa viagem ou a falta de pertencimento ao plano dos vivos, o
que os diferencia dos discursos vistos até agora. Em terceira pessoa, eles
trazem informagbes sobre a chegada das entidades, no primeiro, exu chega
vestindo uma capa preta e se dizendo doutor, enquanto no segundo, o0 exu
aparece em uma encruzilhada rindo. Os discursos também trazem aspectos da
personalidade dos exus, enquanto o primeiro é chamado de malvado, o
segundo é tido como odara, palavra ioruba que significa excelente. Ambas
podem ser encontradas com variagcdes em diferentes terreiros de umbanda. O
nome “Pombagira” pode ser trocado pelo nome de qualquer outra entidade da

classe de exu, por exemplo.

O Exu Doutor aparece proximo a meia-noite, vestindo uma capa preta,
ou seja, € o ambiente oposto ao do hospital e do jaleco branco, ele esta
relacionado a figura do advogado. Vemos a capa-preta dos meirinhos e das
becas nas cortes sendo subvertida pela capa-preta do Exu que despacha nas
encruzilhadas. A cenografia que remonta ao imaginario do Mal, é corroborada
pelo termo “malvado” e pela oposicdo estabelecida pela palavra “mas”. Ja a
Pombagira aparece em uma encruzilhada, o espago externo, da rua, em plena
madrugada de uma noite tdo escura que até mesmo a lua se esconde, mas ela
parece sorrindo, gargalhando, para dar qualquer coisa que Ihe for solicitado por
quem tem fé. Em ambas as cenografias ha um jogo de dualidades, o bem e o

mal da moral crista flertam entre si nessas cangoes.

A umbanda, diferente do imaginario popular, ndo associa a figura das
entidades que pertencem a classe espiritual de exu a uma instancia metafisica
do mal. Elas sao identificadas como zeladores de bens e prazeres pessoais e
imediatos que sao proibidos em funcéo de interesses alheios aos do individuo,
embora habitualmente legitimados em funcdo do “seu” bem. Por vezes os
interesses de distintas pessoas ou grupos sédo antagdnicos e é neste caso que

o bem alheio pode ser sentido como um mal pessoal, nunca um Mal absoluto.

Segundo Prandi (1996), € o papel de oposi¢cao a essa expropriagao de
bens pessoais, afetivos e de todo o tipo, que o exu cumpre na umbanda. A sua

assimilagdo ao diabo € recusada por muitos umbandistas que tentam
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disciplinar a espontaneidade do imaginario. Entretanto, a umbanda se vale da

figura constituida do diabo na caracterizagcao dos tracos dessas entidades.

Como todas as demais personalidades do pantedo umbandista, os exus
se organizam em linhas e falanges que semanticamente revelam cenas do
imaginario, marcadas pelo signo da resisténcia e da liberdade. Eles preservam,
sob uma aparente adesao, o espagco de uma identidade propria e irredutivel, a
qual dao vazao, e cujo culto é claramente percebido como “defesa” e protecao.
Nesta medida, a sua inclusdo confere a umbanda o seu componente libertario
e 0 seu cunho de pratica de defesa popular contra o “mau-olhado” dos grupos
dominantes e de todos aqueles que inadvertidamente ndo se apercebam do
seu papel de “inocentes uteis” e se deixem levar pela conversa dos senhores
opressores mesmo quando adotam estratégia muito comum no nosso ambito

cultural e politico, e se mostram “bons mogos”.

Indubitavelmente em compromisso com estratégias de disfarce perante
o dominante, os exus associam-se as trevas (SEGATTO, 1995), mas trevas em
acepgao nao apenas metafisica: também sociais e politicas. Inerente ao seu
sentido religioso, os exus comportam a fun¢do de dar cidadania ao recalcado,
de simboliza-lo miticamente, tanto do ponto de vista psicologico (SEGATTO,

1995), como social e, portanto, também histérico e politico).

O reino dos exus guarda o escondido, o desconhecido pessoal, e
também o indécil ao discurso do outro e as tentativas de dominagao.
Igualmente preserva e possibilita a integragcao de aspectos sociais e psiquicos

menos aceites, simbolizados por estas entidades. Lidar com a “esquerda’®” é

10 A umbanda divide as entidades em: esquerda e direita. As entidades espirituais de direita,
tais como pretos-velhos (espiritos de velhos escravos), caboclos (espiritos de indigenas) e erés
ou cosmes (espiritos de criangas), sdo associadas e praticam o que é da ordem do “bem” e
iluminado; ja as entidades de esquerda, tais como Exus (espiritos de bandidos, malandros, ou
mesmo advogados e juizes) e pombagiras (espiritos de mulheres que subvertiam a légica do
feminino sob a norma patriarcal, como, por exemplo, prostitutas), sdo associadas aquelas
capazes de transitar tanto pelo “bem” como pelo “mal’. As aspas sao aqui utilizadas para
denotar a importancia de nao restringirmos estas categorias ao viés cristdo. O bem e o mal sdo
compreendidos como instancias ativadas pelos desejos humanos, ou seja, os Exus ou as
pombagiras ndo praticam o “bem” ou o “mal”’ por livre e espontanea vontade, eles apenas
fazem aquilo que lhes é demandado. A todo instante é dito “ndo € o Exu que é mau, ele sé faz
0 que o homem pede”. Ja as entidades de direita, diferente daquelas de esquerda, negariam
qualquer pedido que pudesse ser compreendido como maléfico. (LEAL DE BARROS, 2012, p. 29).
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aprender a respeitar e elaborar os aspectos pessoais e coletivos menos

exibiveis e muitas vezes os mais verdadeiros.

4.6. O ethos discursivo como identidade cultural nos discursos pontos
de umbanda

Os discursos apresentados compdem um hinario muito mais vasto com
outros tipos de pontos de umbanda como ja foi dito, contudo compreendemos
que sao estes suficientes para a apreensao das regularidades enunciativas do
género de discurso. Eles sao, como define Andrade (1963), um tipo de musica
fortemente ritmado; possuem carater incisivo a dancga, coreografico, devido as
repeticoes, um forte valor hipnético. Eles sdo enunciados com a finalidade de
convocar, em uma espécie de chamamento, as entidades que serdo
incorporadas durante a gira e é por meio deles que as entidades sao
celebradas e convocadas a estarem presentes. As entidades assumem papel
de coenunciadores, quando a elas se dirigem dos discursos, por exemplo nos
enunciados “Vem marinheiro!” e “Pisa, caboclo’, e de enunciadores, quando o
“‘eu” do discurso diz respeito a elas, por exemplo nos enunciados “Da licenca
preu chegar’ e “Atravessei o mar a nado”. Essa alternancia de papéis colabora
com o efeito de sentido de chegada das entidades e de transe e incorporagéo,
pois ao enunciarem os discursos, os fiéis ouvem tanto a si mesmos chamando

a entidade quanto a resposta da entidade.

Esses discursos dos pontos s&o, no geral, enunciados em lingua
portuguesa, mas contém algumas palavras das culturas banto e ioruba dificeis
de serem traduzidas ou, mesmo em portugués, de dificil compreensao sem
uma analise cuidadosa, como vemos discurso analisados os termos “laroié”,
“mironga”, “mojuba’. A sua maior caracteristica € a questdo da responsividade.
Os enunciados sao primeiro feitos por um componente da curimba e, em
seguida, repetidos ou respondidos pela assisténcia, “a forma do canto é
claramente responsorial: Verso entoado pelo solista e outro verso-refrdo

entoado pelo coro” (ANDRADE, 1963, p.27).

A origem ou sistematizagc&o do ritmo sincopado dos discursos ponto de

umbanda e a cadéncia melddica frequente sdo recursos para a pratica de
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transe e incorporacdo. Almeida (1942), Andrade (1963) e Alvarenga (1982),
sustentam que a principal caracteristica da musica afro-brasileira, no geral, € o
ritmo incisivo e marcante, bem como, em outras palavras, afirma que a
miscigenacéo do culto africano com a cultura catdlica e amerindia adota um
direcionamento para a dancga e sugestivamente ao que Andrade (1963) define

como elemento hipnaético, € chamado de “encantacao”.

Os pontos de umbanda compartilham dessa caracteristica que, segundo
os tedricos, por conta de sua sonoridade — frequéncia e tom em escala
pentafénica e hexacoidais — é propicia a hipnose ou ao encantamento. O modo
com eles sao enunciados, com uma batida forte e regular, além da repeticéo
continua de frases curtas e rimadas, contribui para gerar o ambiente de
incorporagao tao caro a esse tipo de ritual. Esse recurso sonoro é comum em

ladainhas e outros discursos de géneros de tradigéo oral longos.

O tipo especifico de pontos de umbanda selecionados para essa analise
€ dedicado a fazer surgir uma entidade metafisica no ritual, € um discurso
perlocutodrio, o que pode ser visto nos momentos em que a convocacao traz a
entidade para a cena, por exemplo “Vem, marinheiro!/ Da licenga pr'eu entrar!”.
Assim, sao ainda mais fortes nesse tipo de discurso as caracteristicas que
Andrade (1963) define como hipnéticas. Os discursos sao, no geral, compostos
apenas por um refrdo de quatro enunciados ou “por pequenas estrofes também
de quatro versos”. O ritmo, apesar de sofrer variagdes, € marcado pelo toque
regular dos atabaques, prioritariamente, e outros instrumentos de percussao e
a repeticdo dos enunciados € constante, por exemplo na repeticdo da
expressao “Marinheiro s6” enquanto durar a enunciagao do ponto de invocacgao

de marinheiro.

Os discursos ponto de invocacdo das entidades apresentam as
caracteristicas que compdem as identidades do imaginario da umbanda: o
idoso sabio e religioso (Com seu patua, arruda e guiné,/ vovo veio de Angola
pra salvar filhos de fé), o indio forte (Afravessei o mar a nadol encima de dois
barris), o malandro mentiroso (Ele é exu dizendo que era doutor), a mulher da
rua risonha (com a sua gargalhada pombogira apareceu), o marinheiro

articulado (quem te ensinou a navegar) etc. Essas identidades carregam as
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construcdes de valor socio-histéricas da constituicido e manutencao da propria
Religiao. Ao evidenciar cada uma dessas figuras, que compdem ou
compuseram a sociedade brasileira como classes de espiritos, os discursos de

terreiros mostram seus posicionamentos, suas formacgdes discursivas.

Podemos identificar as relagdes que os discursos de terreiros
estabelecem como outros campos discursivos nos pontos de umbanda de
invocagcdo. O posicionamento sobre a velhice, por exemplo, aparece nos
pontos de invocagado de pretos-velhos, para a umbanda a velhice cria uma
figura de grande conhecimento, que deve ser respeitada acima das vontades
dos mais jovens (eu quero ver vovo, se filho de umbanda tem querer). Ja o
posicionamento acerca das identidades dos trabalhadores bragais aparece nos
pontos de invocagdo de marinheiro e de baiano, neles a destreza e a
dedicagao ao trabalho, seja ele secular ou religioso, sdo qualidades dignas de

louvor (baiano bom sabe trabalhar / quem te ensinou a navegar).

Os discursos nao devem ser desvinculados de suas condigbes soécio-
historicas de producdo. Os discursos de terreiros ponto de umbanda séao
enunciados durante um ritual religioso, eles enaltecem e elevam as figuras que
criam a um status de seres a serem adorados, desse modo as FD dos
discursos pontos de umbanda estdo em um embate claro com frases feitas de
conhecimento popular que denigrem de maneira xenofdbica os nordestinos, ou
que atribuem aos trabalhadores bracais, como os marinheiros, caracteristicas

de ignorancia e preguica.

O discurso acerca do indio nos discursos pontos de invocagcdo na
umbanda esta sempre ligado a mata. O caboclo € uma figura distante da vida
urbana, ele esta na mata quando ou em algum lugar distanciado pelo mar.
Essa separacdo pode ser tida como um posicionamento. A ideia de
preservacdao das matas por meio desse guardidao indigena é frequente na
Religidao e pode ser vista pela pluralidade de sentidos construida sobre a
palavra “Jurema”. Jurema, como afirma Bairrdo (2003), é sinbnimo de mata,
floresta, lugar distante onde vivem os caboclos, mas também é sinénimo do

espaco celeste que habitam todas as entidades, Aruanda.
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Sobre as figuras urbanas da rua, os malandros, exus e pombagiras, os
discursos de terreiros se posicionam em valorizagao da liberdade, uma espécie
de liberdade que resiste a moralizagao cristd, como € possivel ver na figura da
mulher gargalhando na encruzilhada no meio da noite. Essas figuras s&o
chamadas em ambientes de falta de luz, com adjetivos como “malvado”’, e
mostrando ac¢des tidas como reprovaveis por um olhar moralizante, como
mentir — dizer que se é doutor — ou mulheres gargalhando no meio da rua a
meia-noite. Se colocarmos essas agdes descritas nos pontos em uma chave
valorativa de polaridade bem e mal, ndo estaremos sendo justos com a
umbanda. O posicionamento desses discursos esta em favor da liberdade de

expressao, da igualdade de género, da resisténcia a uma moral paralisante.

E porque os discursos de terreiros dialogam e combatem outros
discursos que confirmamos a hipotese do primado do interdiscurso defendida
por Maingueneau em sua abordagem, pois um discurso nao existe sozinho,
mas dialogando com outros, por exemplo, a valorizagado do indio da mata (o
galo cantou la na Jurema/ para chamar os caboclos dessa tenda) retoma o
lugar do indio como herdi brasileiro da literatura brasileira do inicio do século
XX (vide que o impulso todo do Romantismo e do “ll Guarany” é retomado por
Vargas, bem no momento em que se consolidam as umbandas no Brasil), e
Gongalves Dias, na questdo do “meu canto de morte, guerreiros, ouvi!” do /-
Juca Pirama. Definido como um conjunto de discursos que mantém entre si
uma relagao discursiva, o interdiscurso esta relacionado a memoria coletiva
onde acontece o funcionamento do discurso em que os sujeitos estao inscritos

€ se posicionam.

Esses posicionamentos sédo possiveis dentro dos pontos de umbanda
por causa de sua cena de enunciacdo. O quadro cénico, espaco de
estabilidade no qual o enunciado ganha sentido (MAINGUENEAU, 2008a, p.
115-116) € o do discurso religioso, em uma situagéo ritual de invocagéao de
entidades com tragos divinizados. Os enunciadores e coenunciadores nesse
discurso religioso sao os fiéis — a assisténcia com os componentes da curimba
—, 0s médiuns e as proprias entidades, eles compartiiham de um universo de

sentidos religiosos e culturais criados ao longo dos anos de formacéo da fé
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umbandista descritos no primeiro capitulo dessa dissertagao, e que é reiterado

e reformulado a cada enunciagao.

E por meio da enunciagéo, ato pelo qual o sujeito negocia o sentido, que
se produz o enunciado, exigindo do enunciador as competéncias para que o
coenunciador aceite como verdade ou mentira, realidade ou ficcdo, aquilo que
estd em jogo. E nela que os diversos individuos se congregam em uma s6
comunidade, nas estruturas discursivas assumidas pelos sujeitos da
enunciagao que designam uma pessoa que se enuncia em um dado espago, 0

terreiro, e em um determinado tempo, a gira.

Cada discurso constréi uma cenografia na enunciacéo. Ela é especifica
pois, como afirma Maingueneau, cada discurso institui “uma cronografia (um
momento) e uma fopografia (um lugar), das quais pretende se originar o
discurso” (MAINGUENEAU, 2008a, p. 117; grifos do autor). Maingueneau
relaciona aqui a cenografia a déixis enunciativa, que nao diz respeito ao
aqui/agora de surgimento efetivo do enunciado, mas a coordenadas espago-
temporais que legitimam a propria enunciagao (MAINGUENEAU, 2008b, p. 89).
Temos, portanto, cenografias diferentes que se relacionam diretamente com o
sistema de posicionamentos e valores do universo especifico das entidades

convocadas nos pontos apresentados:

Todas as cenas construidas nos discursos propostos (ver quadro
abaixo) sdo cenas em que uma entidade chega ao terreiro de umbanda vinda
de algum outro lugar, geralmente, o espago mistico onde habita, € essa
caracteristica que determina a qual tipo de ponto de umbanda o canto
pertence. Mais ainda, € preciso lembrar que na cena enunciativa em que esse
discurso € proferido, a assisténcia também performa, atuando como um
vaticinador, um mistico, um aedo, que tem poder de invocar, misticamente até,

as habilidades do heroi.
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Ponto de invocagao Cenografia

Baiano Quando eu vim la da Bahia, | O baiano mirongueiro vem de
eu frouxe ~meu  patua. |uma Bahia mitica, que
Baiano que tem mironga, | representa o local onde vivem
baiano quer mirongar. 0s primeiros pais de santo da

Religido.

Preto-velho | La vem preta-velha, descendo | A preta-velha desce uma serra
a serra com sua Sacola,|de uma Angola mitica,
com seu patua, com sua |retomando a Africa de onde
mandinga, ela vem de Angola. | vieram os negros para o Brasil.

Caboclo Atravessei o mar a nado, | O caboclo vem atravessando o
encima de dois barris. |mar a nado, de um local
Eu vinha ver a Juremeira | mistico onde vivem o0s
e 0s caboclos do Brasil. antepassados indigenas.

Marinheiro Da licenga d’eu chegar. | O marinheiro vem de alto-mair,
Meu navio entrou no porto, | dos dominios de lemanja.
ele vem de alto-mar.

Exu N&o era meia-noite quando o | O exu vem da noite, da rua, do
malvado chegou | local mitico onde vivem os
vestindo capa preta dizendo | malandros, das encruzilhadas
que era doutor. onde eles despacham como

doutores.

A cenografia, como se pode ver (do indio na mata, do marinheiro no
mar, do malandro na rua, do africano em Angola, do baiano na Bahia), &
construida com base em cenas validadas, isto €, cenas de fala “ja instaladas na
memoria coletiva, seja a titulo de modelos que se rejeitam ou de modelos que
se valorizam” (MAINGUENEAU, 2001, p.92). E uma cena validada “ndo se
caracteriza propriamente como discurso, mas como um estereétipo [...]
disponivel para reinvestimentos em outros textos” (MAINGUENEAU, 2001, p.
92). Por isso, é nela que emerge o ethos, que, como dissemos nao é
puramente linguistica, uma vez que a imagem de si € construida no e pelo
discurso, nas trocas e didlogos entre os participantes, o que pressupde
também considerar o que é exterior ao discurso. Os sujeitos enunciadores
desses pontos conferem a si proprios € ao enunciatario status de legitimidade.
(MAINGUENEAU, 2016). O ethos discursivo é mais que uma postura que

demonstra seu pertencimento a determinado grupo dominante, mais que uma
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manifestacdo linguistica, ou autorretrato de bom carater, a imagem de si

construida no e pelo discurso com vistas a influenciar opinides e atitudes.

O ethos construido nesses discursos apresenta o tom, vinculado a um
carater que corresponde a caracteristicas psicologicas atribuidas pelos
coenunciadores da enunciagao a figura do enunciador e a uma corporalidade.
Essas caracteristicas na verdade sao esteredtipos que circulam na sociedade.
Quanto a corporalidade, ela é a representagdo do corpo do enunciador da
formacéao discursiva no seu modo de se movimentar no espago € no seu modo
de vestir etc. Esses discursos revelam a juncdo das entidades com o fator
eufdrico de pertencimento, afinal, todos vao trabalhar na umbanda, mostrando

uma narrativa minima de liquidacédo dessa juncgao.

O ethos é constituido pelo que enuncia, em cada um dos pontos de
umbanda o enunciador se posiciona como alguém que valoriza as figuras
periféricas da sociedade brasileira: negros nordestinos, velhos, pobres, indios,
malandros, prostitutas etc. Os tipos estereotipados que sao criados nos cantos
com o0s quais o enunciador se identifica vao na contracorrente do valor da
moralidade cristd europeizada e os valores atribuidos a eles entram, muitas

vezes, em conflito com os discursos da memoria coletiva.

O ethos discursivo é construido pelo o que se fala e por como se falar.
Nos pontos de umbanda, € comum que “eu” que enuncia o discurso possa ser
identificado como “entidade”, e, em outros momentos, como “fiel”, esse jogo do
sujeito da enunciagédo na mudanga dos papéis nao indica um dialogo entre as
instancias da enunciagdo, mas constroi na propria materialidade linguistica o
processo mistico da incorporacdo. Dos pontos selecionados, os que melhor
mostram essa estratégia sédo o ponto de marinheiro e o ponto de baiano em
que, ora o “eu” pode ser identificado como entidade, ora ndo pode. Essa
unidade pode ser vista, no plano da expressao, pelos ritmos das batidas
simples e pontuais, que sao faceis de marcar e, por esse motivo, sio
envolventes — os participantes dos rituais sdo contagiados por eles. E também
pelo modo como as comunidades estdo dispostas em roda, ao redor de seus

herois.
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As atmosferas criadas pela combinagdo da musicalidade e da
disposicédo, de acordo com Franco Junior (2007), geram a energia psiquica
colocada na tarefa de convocar o transe mediunico, que provoca aquilo que Le
Bon (2016) chamou de “fenébmeno de contagio”, que ocorre em todo grupo no
qual o vinculo emocional entre seus membros deriva ou € sustentado pelo

vinculo emocional entre o grupo € o lider.

Aqui ha uma discordancia com a concepg¢ao de Orlandi (2006). Para a
autora o discurso religioso € caracterizado como aquele em que fala a voz de
um deus, havendo, portanto, um desnivelamento fundamental na relagdo entre
0s coenunciadores: o0 enunciador seria do plano espiritual (Deus) e o
coenunciador seria do plano temporal (os homens). O discurso religioso seria,
entdo, assimétrico, o que caracterizaria a tendéncia para a nao reversibilidade:
0os homens nao poderiam ocupar o lugar de enunciador. Ainda, segundo a
autora, no discurso religioso, um representante (padre, pregador) se apropriaria
da voz de deus, sempre em um procedimento regulado pelo texto sagrado,

pela igreja e pelas cerimonias.

Esse conceito ndo é valido para as religides de matriz africana, tendo em
vista que o deus supremo, nestes ritos, geralmente, ndo fala. Quem toma a
palavra sdo as entidades e os fiéis, ou em outras palavras, os fiéis
incorporados e desincorporados, por meio de um sistema de restricdes que

determina o género ponto de umbanda.

Para Maingueneau (2008b, p. 90), o género de discurso é uma “vertente
tipolégica formal, do modo de enunciagado”, sendo este apenas a contrapartida
do tom, voz ficticia que garante a presencga de um corpo, ainda que o discurso
seja escrito. Nao se trata de uma nogéo de facil manejo, uma vez que um texto
normalmente se encontra na intersecdo de varios géneros, os quais implicam
condicbes de ordem comunicacional e de ordem estatutaria, que inclui a
autoridade relacionada a enunciagao. Além disso, as propriedades textuais de
um género estio ligadas a condigbes de enunciagdo que vao desde o estatuto

do enunciador até o ethos.
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A proposta de Maingueneau é observar como o enunciador constréi a
cenografia de sua autoridade enunciativa e como determina para si e para os
destinatarios os lugares que a enunciagao requer para ser legitima. O género
de discurso € tomado como cena genérica que define seus proprios papéis e
esta associada a uma instituicdo discursiva. Maingueneau (1997, p. 34) afirma
que “cada género presume um contrato especifico pelo ritual que define”, por
isso nao podemos dizer o que queremos, em qualquer lugar, para qualquer
individuo, ja que essa pratica presume um contrato. Para ele, ha género
quando varios textos se submetem a um conjunto de coergdes comuns.
Segundo Maingueneau (2008b, p. 134), o género define as condigbes de
utilizacao dos textos que dele derivam: “O fato de um poema ser destinado a
ser cantado, acompanhado por um instrumento de certo tipo (...) tem uma
incidéncia radical sobre seu tamanho, seu recorte em estrofes, suas

recorréncias etc.”

O enunciado ¢ a unidade de sentido base para a lingua por meio da qual
os falantes se comunicam, se relacionam e se constroem. Ou seja, a
identidade, por exemplo, é criada pelo e no discurso, ou melhor, da parte
dizivel e acessivel dele, tendo em vista que o discurso e seus enunciados
sofrem restricdes sociais pela comunidade, pelo lugar, pelo momento, pelo
género de discurso (MAINGUENEAU, 2008a).

Nos discursos em questdo, vé-se que a identidade -cultural do
umbandista é criada a partir de estratégias enunciativas baseadas em
associacdes com elementos de valor: ter uma conexao direta com o passado
mitico (ela vem de Angola), ter uma conexdo com a mata mistica (o galo
cantou la na Jurema); carregar elementos de valor (eu trouxe meu patua; , na
ultima saia tem mironga; com seu patua, com sua mandinga, ela vem de
Angola); e associagbes com performance: ter habilidades sobrenaturais
(Atravessei o mar a nado; pega o coco, bebe a agua e bota o coco no lugar);
ter conhecimentos advindos de vivéncia aventureira (quem te ensinou a
navegar,/ foi o tombo do navio/ ou foi o balango do mar); ter poder sanar
qualquer desejo (é sO pedir que ela da). Essa identidade € construida

recuperando parte dos estereotipos de representacdo de grupos culturais, um
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amalgama contemporaneo que faz emergir a ideia de herdi, tanto aquele da
cultura banto, o herdi da categoria dos antepassados que vem ao mundo dos
vivos para influir na vida dos seres, quanto um herdi moderno, que é

constituinte e representante de uma identidade coletiva fragmentada.

A identidade cultural é aquela que preenche os espacos de mediagao
entre 0s mundos interior, mais pessoal, e exterior, mais publico. O processo de
construcado dessa identidade cultural do umbandista demonstra a proje¢ao do
mundo particular nas agdes de resisténcia, nos desejos de liberdade da moral
cristd, mas também na internalizagao de valores comumente defendidos como
a forca, a ancestralidade, a gléria imaterial. E nessa relacdo em que esse ethos
heroico, que s6 pode ser identificado quando reunimos as regularidades do

género, pode ser compreendido.

Ao defender que as figuras periféricas da sociedade brasileira, cada uma
a seu modo e de acordo com seu esteredtipo, podem atuar com tracos
heroicizados, todas elas trabalham na umbanda para salvar ou melhorar a vida
da assisténcia, e fundir por meio das estratégias enunciativas descritas acima
essas figuras com o ethos dos cantos, os discursos de terreiros se mostram
como um discurso de resisténcia de grupos identitarios que foram e séo

subjugados na nossa sociedade.

Como todo discurso nasce de outro discurso, aqueles que pertencem
aos géneros de discurso ponto de umbanda nascem de outros discursos da
sociedade, que formulam, em outras situagcdes da vida, as mesmas categorias
fundamentais. O nosso corpus retoma o pertencimento. O sentimento de
pertencer a grupos e culturas identitarias, € compartilhado por boa parte dos
seres humanos. Esse sentimento € responsavel pela criacdo e defesa de
valores, como solidariedade e também rivalidade. Pertencemos ao tempo e aos
espacos onde circulamos. Compartilhamos ideias e conhecimento, mas as
sociedades nunca sao homogéneas, pois, em cada uma delas, existem
diferencas individuais e coletivas. O que esses discursos fazem é conferir, junto
as mascaras, uniformes, musicalidade, cores e disposicao espacial, uma
sensagao momentanea de pertencimento e identidade que conforta e esconde

o individuo na massa da programagéo.
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A busca da identidade nao separa o sujeito da coletividade, do mesmo
modo que as personagens heroicas nédo estido separadas da sociedade que
representam. Como podemos ver no trabalho de Mourdo (2015) que, em
consonancia com Jung (2008), afirma que esse desenvolvimento da identidade

€ simultaneamente um desenvolvimento da sociedade.

A repressao da individualidade pela predominancia de
ideias de organizagdes coletivas significa a decadéncia
moral da sociedade. Entdo o conto mostra, em um nivel
simbdlico, ndo sé o desenvolvimento da individualidade
individual do patinho, mas também de uma familia e
uma sociedade. (MOURAO, 2015, on-line).

Em resumo, o género de discurso analisado trata de discursos
padronizados que podem ser encontrados nas praticas da sociedade sob
diversas formas e que tornam o pertencimento um valor euférico, por meio de
representacdes de identidades culturais em formas heroicizadas, associando-o
a ideias de sapiéncia, forga, misticismo, habilidade, poder liberdade e, acima

dessas, no caso da umbanda, resisténcia.
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CONSIDERAGOES FINAIS

Esta dissertagdo examinou os modos de organizagdo do género de
discurso ponto de umbanda e a construcdo do herdi como identidade cultural
nas instancias enunciativas que organizam esses discursos, a fim de ressaltar
suas especificidades e as relagdes que estabelecem entre si no processo de
construcado da identidade heroica. E, por saber que, nesses discursos, letra e
musica se confinam, em funcdo do alcance de nossa pesquisa, nos
concentramos nas marcas linguistico-discursivas que os materializam em
textos, sem desconsiderar as dimensdes signicas que |hes sao inerentes do

universo musical.

Durante a analise, identificamos os modos de organizagdo do género de
discurso ponto de umbanda e de inscricdo dos sujeitos na cenografia, bem
como verificamos o estatuto genérico dos discursos selecionados, suas
especificidades e a forma como se constitui o ethos discursivo, tomado como
heréi na construgdo da identidade cultural; e enumeramos o conjunto de
estratégias, operagdes e parametros que servem de controle das tensdes e dos
contrastes decorrentes das formacdes discursivas em embate nos discursos

selecionados.

Debrugamos sobre as questdes que envolvem os discursos do ponto de
umbanda para entender algumas das identidades que compdem a sociedade
brasileira e os mecanismos que constroem, pelo discurso, os valores que ela
defende. Embora cada um desses discursos possua caracteristicas proprias,
eles sdo usados, de igual modo, para invocar e reafirmar o valor social ou
conferir poder, encorajar e apresentar uma entidade espiritual que pode ser

vista como um herdi de uma identidade cultural.

Para determinar as condi¢des socio-histéricas de produgao, partimos do
momento de fixagdo dos rituais da gira da umbanda no Brasil, momento
imediatamente posterior a abolicdo da escravatura. Essa abordagem nos
permitiu tracar um paralelo dos acontecimentos ritualisticos de ambos,
identificando a finalidade dos tipos de discurso nas respectivas cenas de

enunciagao.
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Evidenciamos, também, as conexdes possiveis entre os rituais da
umbanda com as crengas do catolicismo, do kardecismo e de outras religides
de matriz africana como o candomblé, o catimbd, o jongo entre outras a fim de
identificar a umbanda como uma Religido composta por uma grande
diversidade de influéncias e saberes, 0 que a torna Unica e mista, como o é a

sociedade brasileira. Essa mistura é constituinte de seus discursos.

Cada um dos elementos do ritual da umbanda recebe um tipo de canto,
ou ponto especifico, ha pontos para comecar a gira, que louvam e anunciam o
comego do ritual; para a preparacdo do ambiente, que louvam os elementos
usados nesse processo; para o cumprimento dos fiéis, que louvam os préprios
meédiuns e o respeito entre eles; para a invocagao, que cantam as entidades
que serao incorporadas durante o ritual; para a manutengcdo do rito, que
cantam as caracteristicas dos deuses e das entidades que estdo presentes;
para subida das entidades, entoadas no momento da desincorporacao; e para
terminar a gira, que cantam os elementos usados nesse momento e
agradecem o que foi feito (ARRUDA, 2015). Desses, nosso corpus foi
constituido pelos cantos de invocagéo, que, de acordo com nossos objetivos,
se mostraram mais pertinentes para apresentar os discursos de terreiros que
constroem ethos que podem se relacionar com a construgao de uma identidade

cultural.

Partindo do principio de que o ethos que emerge nos discursos de
grupos sociais relaciona-se com o conjunto de valores e principios defendidos
por identidades socioculturais, mobilizamos reflexdes de conceitos dos quadros
tedricos dos Estudos Culturas, da Filosofia Africana, dos Estudos Classicos e
da Psicologia Social que auxiliaram a identificar como se constituem os grupos

sociais que enunciam os discursos ponto de umbanda.

O resgate dos conceitos e da historia ioruba e banto € um trabalho tema
de diversas pesquisas na atualidade, entretanto, apesar de sua relevancia,
ainda gera muita discussao dado que ainda, até o final da primeira metade do
século XIX, segundo Ominird (2017) esses povos tinham todo o compéndio de
sua histéria registrado apenas nas mentes humanas e transmitido as novas

geragbes por meio da tradigdo oral, nesse sentido buscamos também nos
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trabalhos de Abimbola (1981), Altuna (1985), Munanga, (1986), Mbiti (1990),
Adeofe (2004) e Wiredu (2010), um conceito de heréi que viesse da Filosofia
dos povos africanos, e encontramos a ideia de herdi civilizador, destinado a
ajudar os vivos em seu desenvolvimento sociocultural, que faz parte, na
cosmovisdo africana, de uma classe de espiritos chamados de ancestrais,

mediadores entre os deuses e 0s seres-humanos.

A esse conceito adicionamos, a partir dos trabalhos de Vernant (1979;
2006), dos Estudos Classicos, e da Psicologia Social, com Freud (2011), Le
Bon (2016) e Canetti (1966); a ideia do her6éi como memoria coletiva, que
deriva para a procura de uma identidade de si mesmo. As instituicdes
heroicizadas sao representacbes de grupos de individuos. Tanto grupos
fechados, como o exército, a igreja; quanto grupos de massa aberta, com
crescimento ilimitado, quando os homens rejeitam aquilo que os separa e se
sentem todos iguais, criam, por meio de seus discursos representagdes de si,
ethos, que, de modo generalizante, s&o, as vezes, representa¢des daquilo que

querem ser, da compilagao dos valores que defendem, sao seus herais.

A AD, recuperada nesta dissertagdo como referencial tedrico-
metodoldgico, em especial, a praticada por Maingueneau (1997; 2000; 2001;
2004; 2007; 2008a; 2008b; 2009; 2010; 2015; 2016) orientou a compreensao
da organizagdo dos géneros de discurso enunciados por pela assisténcia da

umbanda, e a verificagdo dos efeitos de sentido do ethos que neles surge.

A constituicdo do corpus, composto por nove cantos de invocaciao nos
permitiram identificar as regularidades pretendidas e apresentar a construgao o
lago de pertencimento identitario necessario para que a figura do representante

do grupo, o herdi, seja constituida.

Na analise, observamos que o género ponto de umbanda, s6 pode ser
compreendido quando consideradas todas as caracteristicas que o compde:
um poema rimado e musicado, com ritmos fortes e bem marcados, melodias
com propriedades hipnéticas, que € dedicado, em um ritual religioso, a exaltar
figuras identitarias periféricas quem compdem a sociedade brasileira ou

deidades de matriz africana sincretizadas com os santos catdlicos ou
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elementos essenciais dos rituais de matriz africana. Nesse género emerge uma
figura de enunciador que reivindica para sim, na fusdo com os elementos que
louva, atributos valorativos dessa comunidade identitaria como sapiéncia, forga,
destreza, habilidade secular e mistica, felicidade, poder, fortuna etc., valores
foram e sao usados por diversas culturas como euféricos e representados, em

conjungao, com uma figura heroica, fundamentando a identidade cultural.

As histérias narradas, trajetorias heroicas que colocam os sujeitos em
conjungao com os valores defendidos pelos enunciadores, na enunciagao, de
forma metonimica, ganham outro sentido. A comunidade enunciadora, ao tratar
de seus herdis, esta tratando de si mesma, ora a metonimia é a figura de
linguagem que toma o todo pela parte. A individualizagdo pela mascara do
herdi tragico de forma alguma faz dele um sujeito psicoldgico, pelo contrario “a
mascara integra a personagem em uma categoria social e religiosa”
(VERNANT, 2006, p. 141). Nos discursos em questdo, vé-se que a identidade
cultural do umbandista € criada a partir de estratégias enunciativas baseadas
em associacbes com elementos de valor: ter uma conexdo direta com o
passado mitico (vir de Angola), ter uma conexdo com a mata mistica (vir da
Jurema); carregar elementos de valor (patua, mandinga, mironga); e
associagcdes com performance: ter habilidades sobrenaturais (atravessar o mar
a nado, devolver um coco em um coqueiro); ter conhecimentos advindos de
vivéncia aventureira (aprender a navegar com o tombo do navio); ter poder
sanar qualquer desejo (é sO pedir que ela d4). Essa identidade é construida
recuperando parte dos estereotipos de representacao de grupos culturais, um
amalgama contemporéneo que faz emergir a ideia de herdi, tanto aquele da
cultura banto, o heréi da categoria dos antepassados que vem ao mundo dos
vivos para influir na vida dos seres, quanto um herdéi moderno, que é

constituinte e representante de uma identidade coletiva fragmentada.

Em nossa dissertacdo, buscamos explorar uma inversao de perspectiva,
trazendo os discursos daqueles que sao tidos, muitas vezes, como publico da
atuacdo social, como a plateia que recebe e valida os discursos
institucionalizados. Mostramos que a multidao de expectadores que compde os

bancos dos terreiros tem um discurso proprio que é fundamental para que os
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respectivos rituais acontegcam. Nossa abordagem amplia o didlogo e assinala
quao importante € olharmos para nossas praticas sociais na tentativa de
compreender a sociedade em que vivemos e, assim, construir um mundo

melhor.

Em resumo, o género de discurso analisado trata de discursos
padronizados que podem ser encontrados nas praticas da sociedade sob
diversas formas e que tornam o pertencimento um valor euférico, por meio de
representacdes de identidades culturais em formas heroicizadas, associando-o
a ideias de sapiéncia, forga, misticismo, habilidade, poder liberdade e, acima

dessas, no caso da umbanda, resisténcia.
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