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RESUMO

O presente trabalho tem como objetivo construir uma leitura sobre a Umbanda no Piaui entre
1960 e 1978. De modo especifico, buscamos enfatizar de que forma a Umbanda se organizou
no Piaui em busca de legitimidade que resultou na criacdo da primeira federacdo de Umbanda
no Estado em 1964. Analisamos ainda de que maneira a Umbanda do Piaui se relacionou com
os partidos politicos vigentes no Regime Militar, como interagiu socialmente através da
realizacdo de festas publicas em homenagem a santos e orixas e ainda o envolvimento de
adeptos em situacdes de criminalidade, como também o modo pelo qual esses aspectos eram
retratados pela impressa no periodo. Para tal, utilizamos como fontes documentos cartoriais,
Diéarios Oficiais, jornais e processos crimes. Como aporte tedrico, baseamo-nos em autores
como Antbnio Evaldo Barros, Diana Brown, José Mota de Oliveira, Mundicarmo Ferreti,

Patricia Birman, Renato Ortiz, Reginaldo Prandi, Serge Gruzinski, entre outros.

PALAVRAS-CHAVE: Umbanda; Federacdes de Umbanda; Piaui; politica; criminalidade.



ABSTRACT

The present work aims to build a reading about Umbanda in Piaui between 1960 and 1978. In
a specific way, we seek to emphasize how Umbanda organized in Piaui in search of
legitimacy that resulted in the creation of the first federation of Umbanda in the State in 1964.
We also analyze how Umbanda in the Piaui related to the political parties in force in the
Military Regime, how it interacted socially through the performance of public festivities in
honor of saints and orixas, as well as the involvement of supporters in crime situations, as
well as the way in which these aspects were portrayed by the print in the period. To this end,
we use as sources of paperwork documents, Oficcial Diary, newspapers and criminal
proceedings. As a theoretical contribution, we are based on authors such as Anténio Evaldo
Barros, Diana Brown, José Mota de Oliveira, Mundicarmo Ferreti, Patricia Birman, Renato

Ortiz, Reginaldo Prandi, Serge Gruzinski and others.

KEY-WORDS: Umbanda; Federations of Umbanda; Piaui; politics; crime.
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INTRODUCAO

Contar a trajetoria dessa pesquisa, do encontro com o objeto ao resultado que aqui se
apresenta é, antes de tudo, revisitar a minha propria trajetoria para tornar compreensiveis as
escolhas que fiz. A infancia na zona rural de Regeneracdo-Pl me proporcionou 0s primeiros
contatos com uma religiosidade popular que me causavam ao mesmo tempo espanto e
encantamento. Minha avé materna me proporcionou esses encontros, trago nas lembrancas
iniciais dessas vivéncias religiosas, viagens que faziamos de um povoado ao outro para
prestigiar as rezas na casa de parentes. Ver, observar e participar das etapas de um reisado que
ia desde o pedir esmolas a danca dos caretas, de casa em casa noite a dentro.

Ao escutar de longe o tambor do Divino, ja& nos arrumava para que pudéssemos
acompanha. Andar quildmetros a pé, por veredas nos matos para chegar ao velorio de
parentes ou amigos proéximos que ndo poderiam deixar de receber suas Gltimas homenagens,
nessas ocasides, me lembro de observar atenta os ritos funebres do povo sertanejo e o cantar
das “inceléngias”. Ir as novenas dos festejos de Sdo Gongalo, padroeiro de nossa cidade, e a
emoc¢do que seu hino me causava ndo poderiam passar desapercebidos nessa analise. Os
sentimentos que tais lembrancas despertam certamente ndo conseguiria descrever em
palavras, mas, sem duvida, justificam minha “inclinagdo natural” para o universo das
religiosidades.

Mesmo tendo tido multiplas formas de contato com o sagrado, todas elas estavam
circunscritas ao ambito do catolicismo popular. As religides afro-brasileiras ndo faziam parte
de nosso cotidiano religioso, a seu respeito possuia apenas uma vaga nocdo e sempre envolta
por um ar de mistério e um relativo medo, obviamente fruto do que era alimentado pelo
imaginario acerca de tais praticas. S6 em 2008, morando em Teresina, e ja cursando Histéria
na Universidade Federal do Piaui, é que pude conhecer, através de um casal de amigos, esse
outro universo. Minhas idas com eles para o terreiro de Umbanda, Casa de Aruanda, me
proporcionaram 0 entendimento da religido através da propria 6tica umbandista. O
encantamento com os ritos, cheiros, cores, incorporacfes, banhos, orixas, santos, velas e todo
aquele amplo conjunto de elementos era muito semelhante ao experimentado na infancia, mas
ao mesmo tempo, totalmente diverso e novo.

A essa altura o filtro da histéria ja condicionava minhas formas de ver o mundo e,
passado o encantamento inicial, me pus a enxergar ndo apenas o terreiro e a religido, mas um
objeto! Como nunca vi isso antes? Onde estavam essas pessoas até agora? Como essas

religibes surgiram? Como chegaram ao Piaui? Entre outras inmeras questdes que surgiam e
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gque me moviam em busca de repostas. Sob orientagdo do professor Américo Souza, pude
compreender essas religides historicamente e pude iniciar minhas visitas ao Arquivo Publico
do Piaui. Encontrei nos jornais, depois de meses de pesquisa, matérias relacionadas a
acontecimentos envolvendo acdes de membros da primeira federacdo de Umbanda no Estado.

O resultado dessa busca transformou-se em um trabalho de conclusdo de curso
intitulado “Ao som do tambor: o processo de institucionaliza¢cdo da Umbanda nas décadas de
1960/70 em Teresina”, em que pude falar da fundacédo da primeira federacdo de Umbanda do
Piaui e sobre alguns acontecimentos da Umbanda no periodo, a partir das fontes que eu
dispunha naquele momento. A auséncia de producGes na temética fez com que alguns pontos
ndo fossem abordados, algo que s6 pbde ser resolvido apds um maior amadurecimento das
leituras sobre o objeto e com a descoberta de novas fontes que puderam responder a alguns
guestionamentos que ficaram em aberto, resultando neste trabalho de dissertacéo.

Para compreender 0 meu objeto, foi necessario que eu também compreendesse de que
forma esses processos aconteceram nas outras regides do pais, onde, mesmo com as
particularidades de cada uma, se desenvolveram ritos e praticas diversas. Foi entdo que pude
perceber em que contexto geral meu objeto se inseria, aprofundando meus conhecimentos
acerca do campo de pesquisas sobre as religides afro-brasileiras. Os primeiros interesses e
estudos nessa area comecaram a surgir no Brasil em fins do século XIX e inicio do século XX
com as obras do médico Raimundo Nina Rodrigues. O autor faz ricas descri¢cBes dos rituais
religiosos afro-brasileiros do periodo e nos traz testemunhos de personagens importantes e
descendentes dos fundadores dos grandes terreiros de Candomblé baianos. Entretanto, 0s
estudos de Nina Rodrigues foram alvo de muitas criticas ao longo dos anos, pois defendia
teorias que pensavam o0 negro como inferiores e sobre 0s perigos que a miscigenacéo poderia
trazer.

O médico pesquisador via o fenbmeno da possessdao como resultante de distdrbios
psicoldgicos e definia essas crengas como resultados da ignorancia e de pouca capacidade
intelectual dos africanos e seus descendentes. Contudo, devemos considerar que suas obras
foram fortemente influenciadas pelas teorias racialistas e evolucionistas desenvolvidas no
século XIX, muito difundidas e em voga nas producdes do Brasil na época, 0 que ndo invalida
sua enorme contribuigo e seu pioneirismo’.

Tambeém de grande importancia foi a publicacdo, em 1906, da obra “As religides no

Rio”, fruto da série de reportagens realizadas por Jodo do Rio (Paulo Barreto). Nessas

! RODRIGUES, Nina. O animismo fetichista dos negros bahianos. Rio de Janeiro: Civilizagdo Brasileira,
1935.
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reportagens, o autor traz ricas descri¢cbes sobre as diversas religides praticadas no Rio de
Janeiro no periodo, do catolicismo as macumbas. No que tange as macumbas, temos relatos
de sessOes religiosas em favelas e morros do Rio de Janeiro, entdo Capital da Republica.
Nelas, negros, brancos e mulatos recebiam espiritos de caboclos e pretos velhos e contavam
com a participagdo ativa de imigrantes de diversas nacionalidades que frequentavam e
consumiam esses servicos magicos.

Nas décadas seguintes, varios pesquisadores desenvolveram estudos sobre as religides
afro-brasileiras, tendo como ponto de partida, especialmente, os trabalhos de Nina Rodrigues;
entre eles, podemos destacar o também medico Artur Ramos e o antrop6logo Edson Carneiro,
cujas obras sdo consideradas classicas na tematica dos estudos sobre religido e sobre o0s
africanos escravizados no Brasil. Na década de 1930, pesquisadores de universidades
americanas, influenciados pelos estudos de Antropologia culturalista de Franz Boaz, também
se interessaram pelas religides negras do Brasil. Entre eles podemos citar o trabalho de Ruth
Landes “Cidade das Mulheres®, onde a autora, ap6s uma temporada no Brasil, conhecendo e
estudando as religides afro-brasileiras, faz uma etnografia sobre 0 Candomblé baiano e sobre
0 papel das grandes matriarcas dos principais terreiros da religido.

Todavia, como aponta Reginaldo Prandi, até pouco tempo atrés, as religides de matriz
africana ndo eram consideradas religides, e sim seitas supersticiosas. Prandi esclarece que
somente na década de 1950, com os trabalhos dos antropélogos franceses, Roger Bastide e
Pierre Verger, que os cultos ganham o status de religiGes. Para o autor, as obras de Bastide e
Verger contribuiram também para transforméa-las em objeto de interesse nas Ciéncias Sociais,
0 que possibilitou um aumento das pesquisas e da bibliografia sobre o tema na segunda
metade do século XX. Tal producdo passa a descrever a multiplicidade das religides afro-
brasileiras e as particularidades desses cultos nas diversas regides do pais. A ampliacdo do
interesse sobre o tema possibilitou a construcdo de um campo de estudo que analisava esses
ritos, desmembrando-os e identificando seus elementos constituintes: sua heranca africana,
indigena, catélica e, mais recentemente, espirita. *

Com relacdo as pesquisas sobre a Umbanda, é comum ver nessas produgdes mencdes
ao seu Viés burocratico e representativo resultante do surgimento das federacdes. O estudo das

Federacbes de Umbanda se constituiria como um subcampo que emergiu de dentro dos

2 RIO, Jodo do. As Religides no Rio. Editora Nova Aguilar: Colecdo Biblioteca Manancial, n. 47, 1976.

* LANDES, Ruth. A Cidade das Mulheres. 2. Ed. Rio de Janeiro: Editora UFRJ, 2002.

* PRANDI, Reginaldo. As religides afro-brasileiras nas Ciéncias Sociais: Uma conferéncia, uma bibliografia. In:
Revista de Informagéo Bibliografica em Ciéncias Sociais. BIB-ANPOCS, S&do Paulo, n. 63, 1° semestre de
2007, pp. 7-30.
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estudos sobre a religido, pela relevancia que essas institui¢des alcangcaram ao longo do século
XX. As federagfes de Umbanda representaram o momento em que grupos letrados
pertencente ao culto, no final da década de 1930, comecaram a pensar maneiras de
centralizacdo, representacdo e organizacdo da religido, fazendo isso pela via burocratica,
através de uma institucionalizacdo. Segundo Patricia Birman, o estudo das FederacGes
contribui no entendimento das relagfes entre estas e 0s terreiros e com as outras instancias
sociais e burocraticas com as quais mantinham estreito contato. Entre essas instancias,
podemos destacar as relacGes entre Umbanda e politica e seu envolvimento com esse
segmento.”

Nos estudos sobre as federagdes de Umbanda, temos em Diana Brown o pioneirismo
em explorar o tema. Diana Brown é uma antropdloga norte-americana que desembarcou no
Rio de Janeiro em 1966, apds conseguir uma bolsa de doutorado que a permitiu morar no
Brasil e estudar as religides afro-brasileiras. Aluna da Universidade de Columbia, foi
aconselhada por seus professores a se dirigir as favelas, caso quisesse entender de fato o que
era a Umbanda, pois ela seria uma religido praticada por pobres e negros. Nao obstante,
mesmo morando, frequentando e estudando a Umbanda nas favelas do Rio, sempre era
direcionada para pessoas da classe média e logo nos primeiros dias de sua pesquisa conheceu
um general reformado do Exército, que era presidente de uma dessas federacGes. A partir de
entdo, Brown passou a perceber as relagdes entre a classe média e o processo de
institucionalizacdo da Umbanda no Rio de Janeiro®.

Sua tese, Umbanda-Politics of an Urban Religious Movement, publicada em 1974, nos
Estados Unidos, e nunca traduzida para o portugués, trata dos momentos iniciais da formacéo
da Umbanda como religido e sua institucionalizacdo através do advento das federacdes e suas
relagdes, inicialmente com o Estado Novo e, posteriormente, com a politica partidaria’. Ainda
na década de 1970, temos a dissertacdo de Anaiza Vergolino sobre a Federacdo de Umbanda
do Para, defendida na UNICAMP em 1976. O trabalho de Anailza, além de dividir com o de
Brown o pioneirismo na tematica, € também o primeiro a estudar uma instituicdo do norte do
pais, o qual analisa ndo somente seu Vviés burocratico, como também faz uma etnografia

religiosa dos rituais mantidos pela federacao, o “tambor das flores”.

® BIRMAN, Patricia. Registrado em cartério com firma reconhecida: a mediacdo politica das federacées de
umbanda. In; Umbanda e Politica. Rio de Janeiro: ISER, n. 18, 1985. pp. 80-120.

® Entrevista com Diana Brown. Disponivel em: <http://www1.folha.uol.com.br/fsp/mais/fs3003200805.htm>
Acesso em 04 ago. 2016.

" Uma parte do seu trabalho foi traduzida e publicada em uma edicéo dos Cadernos do ISER, Instituto Superior
de Estudos da Religido, em 1986.
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Na década de 1980, o campo de estudos das federacbes se amplia consideravelmente,
outras pesquisas passam a ser desenvolvidos e novos pesquisadores despontam no estudo das
federagbes como Patricia Birman, Lisias Nogueira Negrdo, Maria Helena Villas Boas
Concone, Zélia Seiblitz, entre outros. Atualmente, hd uma diversidade de trabalhos que
abordam as federagdes de Umbanda em todo o pais. No Nordeste, com exce¢do de
Pernambuco que terd sua federacdo ainda na década de 1940, o surgimento dessas federacoes
vai acontecer a partir da segunda metade da década de 1950, e tem na década de 1960 seu
momento de maior crescimento. Na década de 1950, temos a fundagdo, em 1956, no Ceara e
em Sergipe. Na década de 1960, surgem as federagbes do Para, Maranhdo, Piaui e Paraiba.
Progressivamente foram surgindo novos 6rgdos representativos, inclusive nos Estados onde ja
existiam FederacGes, de modo geral, criadas por grupos opostos e principalmente para
rivalizar com as ja existentes.

As religides afro-brasileiras e todas as suas nuances constituiam-se objetos por
exceléncia da Antropologia, despertando pouco ou nenhum interesse no campo da Historia.
No entanto, a partir da década de 1970, a disciplina histérica passa por mudancas e ha uma
maior interacdo com a Antropologia, sobretudo a Cultural ou “simbdlica”, a chamada “virada

antropoldgica’®

. Como aponta Peter Burke, tal movimentagdo foi resultado da influéncia da
obra de antrop6logos como Marcel Mauss, Victor Turner, Pierre Burdieu na producdo dos
historiadores, auxiliando na compreensdo e fundamentacédo das discussdes sobre fronteiras e
intercdmbios culturais; sobre a sociologia da educacdo em estudos de Histdria Social; sobre o
capital simbolico; na construcdo de campos, como por exemplo, uma Antropologia Cultural
da Idade Média presente nas producdes de Le Goff ou aspectos da Antropologia Social
aplicados em estudos da Historia rural francesa, entre outros. Um casamento entre as duas
areas formando o que passou a ser definido como Antropologia Histérica ou Etno- histéria.

A Antropologia, por sua vez, também se movimentara no sentido de promover uma
aproximacdo com a Histéria. Lilia Schwarcz chama a atencdo para as relagcBes entre
Antropologia e Historia, no sentido em que a Antropologia como disciplina, ou escolas
antropoldgicas, passam a refletir e dialogar com uma Historia entendida como categoria social
com vérias formas de Histdria ou, ainda, no conceito de historicidades, posto que “diante da
experiéncia etnografica, ndo ha como entender historia no singular”g.

A autora traga o caminho percorrido pelos tedricos na formagdo de uma Antropologia

da Historia, apontando inicialmente debates e querelas entre os dois campos nas analises de

8 BURKE, Peter. A escola dos Annales- 1929-1989. S&o Paulo: Editora da UNESP, 1991.
® SCHWARCZ, Lilia. Questdes de Fronteira. NOVOS ESTUDOS, n.72 JULHO, 2005.
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Evans-Pritchard, Lévi-Strauss, Malinowski, para mostrar como se constituird uma
“Antropologia historica”. A autora aponta o papel do antropologo Marshall Sahlins no debate
entre Antropologia e Histdria e destaca que para Marshall: “O grande desafio para uma
historia antropoldgica ndo é saber como 0s eventos sdo ordenados pela cultura, mas, como
nesse processo a cultura € reordenada. Como a reproducdo de uma estrutura carrega a sua
propria transformacao.'®”

Historiadores e antropdlogos tiveram, ao longo desse debate, mostrado em que medida
um campo contribui com o outro. Para Jack Goody, a Historia da a Antropologia a dimensao
de tempo e profundidade que falta a esta, pois, em alguns momentos, os antropélogos nao
conseguem chegar a essa dimensédo por falta de fontes. A Histdria, por sua vez, se beneficia
do modo teérico como a Antropologia lida com determinadas questdes™. Keith Thomas, que
ocupa um lugar de lideranca na Antropologia Historica, ao lado de Carlo Ginzburg, entre
outros, aponta a importancia de pensar questdes, até entdo periféricas, como objetos centrais
de investigacdo, como a vida cotidiana, e que devem ser pensados a partir da busca dos
significados de todas as dimensdes da experiéncia humana.*?

A partir da década de 1980, a historiografia brasileira comeca a pensar também seus
objetos em termos antropologicos. Laura de Mello e Souza afirma que a aproximag&o entre
Historia e Antropologia exerceu um peso muito grande na valorizacdo das religiosidades
como objeto de estudo da historiografia. Para a autora, a Antropologia brasileira passa a
produzir trabalhos que fornecem elementos preciosos para se compreender as mesticagens
culturais e religiosas na longa duragdo, assim como os antropélogos estrangeiros, como ja
mencionado, tém trazido contribui¢fes para o campo da histéria como Clifford Geertz, Mauss
e Lévi- Strauss, que auxiliam na percepcéo dos aspectos simbélicos da sociedade.™®

Laura de Mello e Souza aponta ainda que esse interesse se deu, em nosso cenario, pelo
aumento no numero de programas de poOs-graduacfes e a necessidade de produzir teses,
somados ao fato de que essas religides persistiram no ambito das crengas. Além disso,
segundo a autora, as fontes que versam sobre as religiosidades eram macicas, como 0s
processos inquisitoriais e as Devassas eclesiasticas, ao fornecer detalhes sobre a vida

cotidiana que ndo nos sdo fornecidos por outras fontes™.

O MARSHALL, apud SCHWARCZ, Lilia. Questdes de Fronteira. NOVOS ESTUDOS, n.72 JULHO, 2005, p.9.
' PALLARES-BURKE, M. L G. As muitas faces da histéria. S&o Paulo, editora da UNESP, 2000.

2 PALLARES-BURKE, M. L G., 2000.

3 SOUZA, Laura de Mello. As religiosidades como objeto da historiografia brasileira. In: Tempo. Rio de
Janeiro, v. 6, n .11, 2001, p. 251-254. Entrevista cedida a Ronaldo Vainfas.

' S0UZA, Laura de Mello. 2001, p. 251-254. Entrevista cedida & Ronaldo Vainfas.
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Atualmente tem-se multiplicado o numero de trabalhos sobre as religides afro-
brasileiras que dialogam com os dois campos. Nicolau Parés evidencia a importancia desse
dialogo, pois ele permite que haja uma complementariedade no uso de fontes orais e escritas
aliadas a analise dos comportamentos rituais. Para o autor, “0 cruzamento critico dessa
variedade de fontes se mostrou bastante fértil e abriu caminhos interpretativos que teriam sido
impossiveis a partir da analise de um dnico tipo de fonte.'*”

Com relacdo aos estudos sobre as religides afro-brasileiras no Piaui, esse ainda é um
campo pouco explorado, principalmente, no campo da Historia. A maioria das pesquisas sobre
a temética foi produzida nos ultimos dez anos, com excecéo de alguns artigos produzidos pelo
antropologo e historiador Luiz Mott, ainda na década de 1980. Nesses artigos, o pesquisador
traz a analise de alguns processos inquisitoriais envolvendo piauienses que realizavam ainda
no setecentos praticas religiosas condenadas pela Igreja Catolica, caracterizadas como
calundus e feiticarias'®. Entre as demais, podemos citar a dissertacdo de mestrado da
professora Dailme Tavares, que faz uma etnografia sobre as préaticas religiosas dos festejos
marianos e de um terreiro de encantaria, ambos no quilombo Mimbo, contribuicdo relevante
para a tematica, defendido em 2008 na Unesp®’.

Pelo programa de pos-graduacdo em antropologia da UFPI foram publicados o
trabalho de Adilson Matos Chagas, defendido em 2011, que aborda aspectos da estrutura
ritual do Terreiro Sdo Benedito e VVovo Quitéria, localizado em Parnaiba-Pl, como também o0s
mecanismos do descumprimento das obrigacdes religiosas dos filhos de santo.'?; o trabalho de
Maria do Amparo Ribeiro, defendido em 2014, que estuda os rituais de curas conduzidos por
entidades da corrente de caboclo em dois terreiros na zona norte de Teresina™; e o da
pesquisadora Ariany Maria, que estuda as praticas religiosas e obras sociais da Tenda

Umbandista de Santa Barbara em Teresina, defendido em 2015%,

> PARES, Luis Nicolau. A formag&o do Candomblé: histéria e ritual da nagéo jeje na Bahia. Campinas, Ed. da
Unicamp, 2006 p.13.

% MOTT, Luiz. Inquisicdo no Piaui. Jornal Diario do Povo, 1987. MOTT, Luiz. Transgressées na calada da
noite: um sab4 de feiticeiras e deménios no Piaui colonial. Textos de Historia, v.14, 2006

" TAVARES, Dailme Maria da Silva. A capela e o terreiro na chapada: devocdo Mariana e Encantaria de
Barba Soeira no quilombo do Mimbg, Piaui. Universidade Estadual Paulista. Marilia-SP, 2008.

8 FILHO, Adilson Matos C. N&o fez a obrigacdo pede Agé e va embora - o (des)cumprimento de obrigacdes e
0 encaminhamento do transe de possessdo no Terreiro S&o Benedito e Vovo Quitéria em Parnaiba-Pl. 2011.
Dissertagdo (Mestrado em Antropologia e Arqueologia) — UFPI. Teresina. 2011.

¥ RIBEIRO, Maria do Amparo Lopes. “OH QUE CAMINHO TAO LONGE, QUASE QUE EU NAO
VINHA!: analise do trindmio doenga-religiosidade-satide na Umbanda de Teresina-Pl, no trabalho de cura com
Caboclos.2014. Dissertacdo (Mestrado em Antropologia) — UFPI. Teresina. 2014.

20 SOUZA, Ariany maria F. de. Entre préticas e rituais: uma experéncia do “dar-receber-contribuir” na Tenda
Espirita Umbandista de Santa Barbara em Teresina/Pl. 2015. 153f. Dissertacdo (mestrado em antropologia).
UFPI. Teresina, 2012.



21

H& ainda o trabalho de Vivian Brandim, que faz uma etnografia sobre um ritual
religioso realizado no terreiro da mée de santo, Dona Constancia, em Codd-MA, defendido
em 2012, até entdo o unico trabalho do programa de pos-graduacdo em Histéria do Brasil
sobre a temética®. Felizmente, alguns professores estdo comecando a orientar trabalhos sobre
o0 tema e j& existem algumas monografias sobre terreiros em Campo Maior, Oeiras e Parnaiba.
No entanto, todos esses trabalhos tratam em sua maioria de estudos de caso sobre
determinados terreiros ou praticas realizadas por estes e ha ainda a necessidade de se pensar
essas religibes e seus sujeitos historicamente e 0s processos pelos quais passaram até
possuirem as feicGes com as quais sdo concebidas atualmente.

O presente trabalho tem como objetivo construir uma leitura sobre a Umbanda no
Piaui entre 1960 e 1978. De modo especifico, buscamos enfatizar de que forma a Umbanda se
organizou no Piaui em busca de legitimidade que resultou na criacdo da primeira federacao de
Umbanda no Estado em 1964. Analisamos ainda de que maneira a Umbanda do Piaui se
relacionou com os partidos politicos vigentes no Regime Militar; como interagiu socialmente
através da realizacdo de festas publicas em homenagem a santos e orixas e ainda o
envolvimento de adeptos em situacdes de criminalidade; como também o modo pelo qual
esses aspectos eram retratados pela impressa no periodo. Para tal, algumas perspectivas
tedricas foram adotadas para auxiliar na compreensdo do objeto e dos processos histéricos
abordados na pesquisa.

Nesse sentido, para compreendermos as relacGes entre a forma que as religides se
portavam no continente africano e o processo de interacdo entre elas e 0s elementos com 0s
quais elas entraram em contato no Brasil, fazemos uso das andlises sobre a temaética
empreendidas por Nicolau Parés, Wlamira Albuquerque, Gilberto Freyre, Raul Lody, Marina
de Melo e Souza, Robert Daibert, Pierre Verger, Laura de Melo e Souza, Serge Gruzinski,
entre outros.

Podemos destacar aqui a escolha da nocdo de mesticagem das crencas desenvolvidas
por Serge Gruzinski para quem o conceito de sincretismo, amplamente utilizado nos estudos
sobre as religiGes afro-brasileiras, € pouco eficiente para explicar o fenbmeno das misturas.
Serge Gruzinski compreende que o termo sincretismo possui muitos significados e expressa
muitas vezes ideias contraditorias (é muitas vezes qualificado como processo consciente e

inconsciente, objetivo ou subjetivo, permanente ou transitorio), sendo o processo das misturas

2l BRANDIM, Vivian de Aquino Silva. Obrigacdo de Dona Constancia: a constituicdo da umbanda em Cod6
no Estado do Maranhdo. 2012. 191f. Dissertagdo (Mestrado em Histéria do Brasil). UFPI. Teresina. 2012.
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mais claramente observaveis a partir da nogdo de mesticagem que, para o autor, representa um
processo bioldgico resultante da mistura dos corpos que quase sempre ¢ acompanhado pela
mesticagem de praticas e crencas.

Com relacdo as crencas que se originaram no Brasil através do processo de
mesticagem, nos utilizamos das pesquisas de Mundicarmo Ferreti, Reginaldo Prandi, VVagner
Gongalves, Mary del Priore, Patricia Birman, Camara Cascudo, Anténio Evaldo Barros, entre
outros. No que concerne ao processo de criacdo das federacGes de Umbanda, os estudos que
nos auxiliam a compreender como esses elementos se desencadearam no Brasil e no Piaui
partem de Monica Pimenta Velloso, Diana Brown, José Henrique Mota de Oliveira, Lisias
Negrao, Artur César Isaia e Renato Ortiz.

Com relacdo as fontes utilizadas, o projeto inicial desse trabalho, apresentado na
ocasido da selecdo de mestrado, pretendia trabalhar com a memoria do povo de santo de
Teresina, suas vivéncias na religido umbandista na década de 1970. O projeto baseava-se em
conversas iniciais com umbandistas ja idosos que viveram os principais acontecimentos da
religido na década de 1970, no entanto, ao retomar o contato e explicar que as entrevistas
serviram como fonte para realizacdo de um trabalho de mestrado, a maioria dos informantes
se mostraram desconfortaveis frente a pesquisa. Alguns ndo se sentiram mais a vontade para
falar sobre os acontecimentos porque em muitos momentos teriam que citar nomes de outras
pessoas, especificamente sobre membros da federacdo. Por conta das intensas disputas
politicas pela presidéncia do 6rgdo entre José Soares de Albuquerque e Salim Freire e Silva, a
comunidade umbandista dividia-se em o0s que militavam de um lado e os que acompanhavam
0 lado oposto. Com isso, os informantes consideravam que por se tratar de uma pesquisa
realizada para um mestrado poderia trazer visibilidade para eles e para algumas dessas
questdes o que, na concepcao deles, poderiam reavivar antigas rivalidades.

Foi por conta disso que alguns dos personagens que seriam entrevistados resolveram
ndo participar mais da pesquisa. Foi possivel perceber que, mesmo apds cerca de 50 anos dos
acontecimentos, ainda existiam resquicios das rivalidades que movimentaram o cenario
umbandista no periodo estudado. Lamentamos a auséncia de relatos das experiéncias de vida
de quem praticava a Umbanda nas décadas de 1960 e 1970. Por conta disso, tivemos que
repensar nossos pontos de analise e optamos por inserir novas fontes que foram surgindo ao
longo da pesquisa e que passaram a direcionar 0 foco de nossas investigacfes, 0 que
possibilitou com que o trabalho ndo fosse comprometido.

Todavia, mesmo com a opcdo de ndo trabalharmos com entrevistas, optamos por

manter uma em especial, concedia pelo pai de santo Luis Santos, pois diferentemente de
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outras vertentes, este nos apresenta uma versdo até entdo pouco difundida sobre a figura de
uma mée de santo conhecida como Joaninha do Pontal, cristalizada na memoria dos
umbandistas como a primeira mae de santo da religido na capital piauiense e responsavel por
“fazer a cabec¢a™®® de muitos pais e mies de santo que ficaram amplamente conhecidos no
Piaui e no Maranh&o na primeira metade do século XX.

Através de indicios encontrados na bibliografia sobre as religiGes afro-brasileiras no
nordeste em que aparecem citacdes de pesquisas realizadas por Mario de Andrade sobre esses
cultos no territério piauiense ainda no comeco do seculo XX, fomos motivados a investigar
nas documentacBes resultantes da Missdo de Pesquisas Folcléricas idealizada por este
intelectual e que percorreu o nordeste em 1938, onde encontramos relatos de préaticas de
pajelanca em Timon, na época Flores, também identificado como Catimbo de Flores. A partir
desses relatos, Méario de Andrade concluiu que, pela proximidade geogréfica, estes também
eram cultos praticados no Piaui, 0 que possibilitou com que compreendéssemos quais eram as
manifestacdes religiosas existentes no Piaui antes do advento da Umbanda.

Com relacdo ao recorte temporal da pesquisa, 1960-1978, foi escolhido a partir da
disponibilidade das fontes que encontramos sobre os temas abordados. Para realizarmos nossa
analise nos utilizamos de Diarios Oficiais onde foi possivel constatar que, a partir de 1961, os
terreiros passaram a registrar-se como pessoas juridicas nos cartorios e a publicarem seus
estatutos no Diario, inicialmente de forma integral e posteriormente através de “extratos” que
representavam uma forma resumida contento as principais informacGes. Esses estatutos
comecaram a aparecer em 1961 e tiveram o auge de suas publicacdes entre os anos de 1971 e
1974, periodo em que foi registrado a maior movimentagdo de tendas, terreiros e centros em
busca de registros. A partir de 1975, comecam a diminuir o numero de publicacdes, chegando
no ano de 1978 com cerda de 5 registros. Também encontramos nos Diarios publicacdes de
atas de reunides da Federacdo que nos possibilitou ampliar as analises sobre o objeto.

Os jornais também vdo exercer influéncia na delimitacdo do recorte temporal. A
maioria dos jornais da década de 1960 e inicio da década de 1970 encontravam-se lacrados na
ocasido de realizacdo das pesquisas, mesmo com a posterior digitalizacdo do acervo pelo
Arquivo Pablico do Piaui ndo foi mais possivel adiciona-los a analise. Entre os periodicos
disponiveis, o Jornal O DIA sera nossa principal fonte de informacgdo sobre a Umbanda no
Piaui na primeira metade da década de 1970, fazendo cobertura das disputas politicas pela

22 Fazer a cabeca é 0 nome que se da as preparacdes religiosas pelas quais os pais e maes de santo devem passar
para estarem habilitados a exercer cargo de chefia religiosa dentro dos cultos.
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presidéncia da federacdo, sobre as festas umbandistas e sobre o envolvimento de religiosos
em atos criminosos.

A partir de 1975, encontramos mateérias relacionadas a Umbanda também no jornal O
Estado, que cobrira de 1975 a 1977 muitos dos acontecimentos envolvendo a Umbanda no
Piaui. Também faremos uso do jornal A Tribuna, que no Arquivo publico do Piaui esta
disponivel para consulta apenas os anos de 1975 e 1976, coincidentemente foi no ano de 1975
que José Soares de Albuquerque, um dos presidentes da federacdo, passara a manter uma
coluna semanal onde escrevera sobre a rotina do 6rgao. Percebemos, especialmente no Jornal
O DIA, que no final da década de 1970, as matérias envolvendo a Umbanda passam a serem
tratadas com naturalidade, como se o jornal e o publico j& estivessem habituados com o tema,
perdendo progressivamente o tom do sobrenatural que predominou no inicio da década
quando a religido passou a ganhar popularidade no Piaui.

Finalmente, outro documento utilizado como fonte foi 0 Registro de Atas mantido pela
federagdo em cartorio. Encontramos a referéncia a esses documentos em matérias jornalisticas
e artigos escritos por José Soares de Albuquerque e que ao apresentar a referéncia no cartorio
indicado foi possivel adquirir uma copia auténtica do documento. A partir dele, foi possivel
analisar vérios aspectos da federacdo umbandista piauiense desde sua fundacdo no ano de
1964. Nele verificamos todas as alteracbes no documento, diretamente relacionadas as
mudangas na presidéncia do 6rgdo. A cada mudanca ocorrida, anotava-se a nova diretoria, 0s
novos valores que guiariam a gestdo que se iniciava, postura que permaneceu durante toda a
década de 1970. No ano de 1977, o documento apresenta a ata de uma reunido extraordinaria
que pretendia anular todas as alteragfes ocorridas a partir de dezembro de 1974, onde
aparecem como procuradores e presidentes de honra politicos conhecidos da ARENA no
Piaui, entre os quais Petronio Portela, um dos maiores nomes do partido no pais durante o
regime. No ano de 1978, hd um despacho judicial que “anula a anulacdo”. A préxima
anotacdo s6 ocorrerd em 1994 quando a presidente em exercicio encerra o registro do cartorio
e consequentemente a federacéo.

Dessa maneira, no Capitulo 1, mostramos de que forma se deu o processo de
mesticagem de crengas no Brasil que resultou nas diversas formas de culto e denominag6es
religiosas afro-brasileiras, entre elas, as que influenciaram diretamente a formacéo do campo
religioso piauiense. Em seguida, apontamos de que forma os cultos no Piaui passaram pelo
processo de umbandizacdo, resultando nas configuragdes religiosas que encontramos na
atualidade. No Capitulo 2, evidenciamos as estratégias de legitimacdo forjadas pelos

umbandistas para o enfrentamento das perseguicdes sofridas pelos segmentos religiosos afro-
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brasileiros, especialmente no contexto do governo de Getlulio Vargas, culminando com a
criagdo das federagdes de Umbanda para, mais adiante, compreendermos como se deu a
criacdo da primeira federacdo de Umbanda do Piaui e a instalacdo de um aparato burocratico
que mediaria a relagéo entre a religido e as diversas instancias de poder.

No final do capitulo mostramos como se inicia o processo de disputas de poder pela
presidéncia da Federagdo como génese dos conflitos pelos quais a federacdo atravessaria
durante toda a sua existéncia. O terceiro capitulo aborda as maneiras de interacdo social
desenvolvidas pela Umbanda no Piaui, quais sejam, suas relacdes com os partidos politicos
vigentes no periodo militar, as festas publicas realizadas para santos e orixas e o0 envolvimento
de adeptos em atos criminosos, infracBes e delitos. No que tange a criminalidade, lembramos
gue essa ja € uma pauta muito concorrida na imprensa, no entanto, quando 0s sujeitos
envolvidos nos delitos sdo membros da comunidade religiosa afro-brasileira, notamos que na
andlise existe, quase que abertamente, uma relacdo de causalidade, deixando transparecer 0s
esteredtipos a muito tempo defendidos de que esses grupos possuam inclinacdo natural a
criminalidade. Mostramos, portanto, de que maneira 0s jornais abordavam essas questdes,
evidenciando a forma como a sociedade, através do discurso jornalistico, apreende o0s

elementos das religides afro-brasileiras.
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1 DO AFRICANO AO AFRO-BRASILEIRO: A UMBANDA NO BRASIL E NO PIAUI
1.1 As religides africanas no Brasil e 0 processo de mesticagem

Durante o periodo escravista, estima-se que cerca de 11 milhGes de africanos foram
trazidos para serem escravizados nas Americas. Por quase 400 anos, esses africanos foram
transportados em navios de um continente ao outro de forma desumana, morrendo aos
milhares nessa travessia. Os que sobreviveram e aqui chegaram eram de diferentes etnias,
possuindo sistemas politicos e culturais variados. A maioria possuia organizacfes sociais
pautadas nos lacos familiares. Desumanos também eram os modos aos quais eram sujeitados
no Brasil, obrigados ao trabalho compulsério, sofrendo torturas e todas as atrocidades do
sistema escravocrata.”®

No entanto, apesar de despidos de seus direitos, de sua liberdade e de tantos outros
aspectos que conferem dignidade ao ser humano, o sistema escravocrata ndo foi capaz de
anular seus valores e sistemas culturais. Os africanos traziam muito mais do que bragos e
musculos, como objetivavam seus algozes, traziam na memoria tudo o que haviam aprendido
de seus ancestrais por milhares de anos. E esse conhecimento que serd reinventado,
ressignificado e redefinido no Brasil.

Obrigados a trabalhar forcadamente, os africanos escravizados ndo sé desenvolveram
atividades laborais (aqui se tornaram ferreiros, agricultores, criadores de gado) como
contribuiram de diversas maneiras para a formacdo da sociedade brasileira. Gilberto Freire,
entre outros, aponta exaustivamente essa contribuicdo, que se estende aos mais diversos
setores, desde a culinéria, ao vocabulario e as préaticas religiosas, originando o que viria a ser
uma cultura afro-brasileira.?* De todos esses aspectos, as praticas religiosas africanas que aqui
chegaram e que aqui se transformaram em multiplas formas de religiosidades, sdo 0s que,
nesta analise, mais nos interessam. Como aponta Jalio Braga, a religido “é provavelmente o

mais notavel patriménio sociocultural edificado pelo negro na América Latina”?

, ganhando
em nosso territdrio novas dimensdes que remodelariam as préaticas africanas.

Uma das principais politicas portuguesas com relagdo ao trafico era misturar africanos
de diversas etnias e regides para impedir a concentracdo de escravizados de mesma origem

étnica em pontos da coldnia, pois a facilidade de comunicacgéo entre eles poderia possibilitar

ZALBUQUERQUE, Wlamyra; FRAGA, Walter. Uma histéria do negro no Brasil. Salvador/Brasilia:
CEAO/Fundagéo Palmares, 2006. p.49.

* FREYRE, Gilberto. Casa Grande &senzala. 51. ed. S&o Paulo: Global, 2006.

% BRAGA, Jilio. Fuxico de Candomblé. Feira de Santana: Editora da UEFS, 1998, p. 35.
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motins, fugas e revoltas. No entanto, essa politica nem sempre era seguida a risca, posto que
as atividades do trafico acabavam por concentrar-se em determinadas regides da Africa.?°
Distribuindo-se em ciclos, podemos identificar a dindmica do comércio escravagista da

seguinte maneira:

1-  Ciclo da guiné: Segunda metade do século XVI;

2-  Ciclo de Angola-Congo: Por todo o século XVII;

3- Ciclo da Costa da Mina: até o inicio da segunda metade do século XVIII;
4-  Ciclo do Benim: até a metade do século XIX;?’

O fato de muitos africanos virem da mesma regido e de falarem o mesmo idioma, as
chamadas “nag¢des”, foi fundamental para a sobrevivéncia deles no Brasil, pois puderam
reconstruir redes de amizade, familias e comunidades. Mas os africanos de ‘“nacles”
diferentes também se relacionaram entre si, criando novas aliancas e, em muitos casos, tendo
que ignorar antigas rivalidades existentes entre seus povos no continente africano %.

O termo “nacdo”, como esclarece Nicolau Parés, era utilizado por traficantes de
escravos, missionarios e oficiais que administravam os fortes europeus nas suas possessoes
africanas, entre elas, a Costa da Mina®®, para designar os mais diversos povos autéctones da
regido e estava relacionado ao senso de identidade coletiva das sociedades da Africa. Esse
senso de identidade estava atrelado a varios fatores como o pertencimento étnico, religioso,
territorial, linguistico, politico; e se expressava nos vinculos de parentesco (o reconhecimento
de um ancestral comum) e nas escarificacbes no rosto ou em outras partes do corpo. No
entanto, com o crescimento do trafico de escravos, o termo “nag@o” passa a se referir também
aos portos de embarque, tornando “nagdo” um termo genérico que abarca uma grande
variedade de grupos étnicos de diferentes procedéncias no interior africano.*

Para tentar compreender os sistemas religiosos desses povos no periodo dos primeiros
contatos com 0s portugueses e em contatos posteriores, ha que se levar em consideragéo,

como aponta Marina de Mello e Souza, os registros da epoca que foram feitos por

®ALBUQUERQUE, Wlamyra; FRAGA, Walter. Uma histéria do negro no Brasil. Salvador/Brasilia:
CEAO/Fundagéo Palmares, 2006, p. 44.

?” LODY, Raul. Candomblé: religido e resisténcia cultural. Sao Paulo: Atica, 1987, p. 8.

ALBUQUERQUE, 2006.

2 «A Costa da Mina designava o litoral da Africa Ocidental que se estendia a leste do Castelo de Sdo Jorge da
Mina, na atual Gana, incluindo as antigas Costa do Ouro e Costa dos Escravos. A Costa do Ouro se estendia do
Cabo Trés Pontas até o Rio Volta, e a Costa dos Escravos, do Rio Volta até o Rio Lagos”. PARES, Luis Nicolau
(org). Praticas religiosas na Costa da Mina. Uma sistematizacio das fontes européias pré-coloniais, 1600-
1730. Disponivel em < http://www.costadamina.ufba.br/>. Acesso em: 30 mai. 2016.

%0 PARES, Luis Nicolau. 20086, p. 23.
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missiondrios e cronistas enviados nas expedi¢cBes, homens que j& possuiam o habito de
“traduzir” os aspectos das culturas com as quais entravam em contato através de filtros
condicionados por sua prépria cultura.®

Os africanos trazidos para o Brasil sdo divididos em duas grandes categorias
linguisticas: Bantos e Sudaneses. Os Bantos eram povos originarios da Africa Central,
regides que atualmente correspondem a Angola, Congo, Mogambique, Gabdo e Cambinda.
Robert Daibert chama a atencdo para a “presenca de uma tnica cosmologia centro-africana”,
chamada de religido dos bantos, “espécie de substrato comum e base a partir da qual se
fundamentava a diversidade de suas experiéncias religiosas”*. Segundo tal cosmologia, 0
mundo banto é dividido em dois: um invisivel e um visivel, um dos mortos e um dos Vvivos.
No primeiro encontram-se a divindade suprema (Unico deus, chamado de Zambi, Kalunga,
Lessa...), os arquipatriarcas (fundadores dos primeiros clds de seres humanos), 0s espiritos da
natureza (que viviam em lagos, rios, pedras, ventos e florestas), os ancestrais (considerados
“grandes mortos”, sdo os intermediarios entre os homens e a divindade e suprema) e 0s
antepassados, que eram geralmente pessoas da familia (falecidos na velhice e que tiveram boa
conduta em vida) que passaram a ser cultuados e lembrados por seus descendentes. No
segundo, no mundo visivel, estdo os homens, que sao divididos hierarquicamente, sendo sua
importancia definida a partir dos significados sagrados que representavam e da energia vital
que possuiam: eram reis, chefes dos reinos, tribos ou clas, especialistas em magia e 0s

ancidos>. Marina de Mello e Souza e Ronaldo Vainfas pontuam que:

A comunicagdo entre os dois mundos era possivel por meio de ritos executados por
especialistas, lideres religiosos que detinham o conhecimento magico requerido para
tal contato: os itomi (plural de kitomi ), sacerdotes da comunidade, responsaveis pela
fertilidade, guardides das relagfes entre 0 homem e a natureza e das instituicGes
sociais mais importantes como a familia, além de legitimar a ordem politica ao
entronizar o novo chefe; 0s nganga, que prestavam servicos privados e trabalhavam
com a ajuda de nkisi, objetos magicos indispensaveis a execucao dos ritos religiosos,
originadores da nocéo de fetiche; os ndoki, feiticeiros especializados em ajudar seus
clientes a prejudicar o préximo.**

Ja os sudaneses eram povos provenientes da regido da Republica do Benim, Togo e

Nigéria na Africa Ocidental, cuja religiosidade era basicamente dividida na crenga nos voduns

3L VAIFAS, R; e SOUZA, Marina de Mello. Catolizagdo e poder no tempo do trafico: o reino do Congo da
conversdo coroada a0 movimento antoniano, séculos XV-XVIII. In: Tempo. n.3, 6. 1998.

2 DAIBERT, Robert. A religido dos Bantos: Novas leituras sobre o calundu colonial. In: Estudos Histéricos.
Rio de Janeiro, v. 28, n.55, p. 7-25, Janeiro-junho de 2015, p.11.

% DAIBERT, Robert. 2015, pp. 11-13.

* VAIFAS, R; e SOUZA, Marina de Mello. 1998, p.15.
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e nos orixas. Sobre os voduns, cultuados pelos jejes®, Nicolau Parés esclarece que seu culto
estava intrinsecamente imbricado na organizagdo sociopolitica a ponto de os voduns
sancionarem a autoridade legal e moral dos chefes das linhagens, o que conferia poder e
legitimidade aos lideres politicos que eram, também, os lideres religiosos. Inicialmente, 0s
europeus ndo conseguem compreender as crencas africanas e, consequentemente, definir o
que exatamente seria um vodun. Com relacdo ao termo, Herscovits faz algumas
consideracdes:
O que é um Vodum? Os nativos traduzem pela palavras “ deus”, se bem que, no
interior de um templo, mostrem um determinado ponto em que se acha embutida
uma grande jarra e digam que o0 Vodun esta la. Inteiramente a parte do conceito do
Vodun considerado como uma divindade, o fato € que um Vodun é igualmente
considerado pelos Daomeanos como algo que estd localizado e que um espirito,
ainda que filosoficamente concebido como existente em todo o espago, deve
também ter um lugar definido no qual possa ser convocado, por meio de formas
adequadas a fim de ajudar seus adoradores e de onde possa sair, a fim de que
possam realizar as coisas que se espera dele. Interrogada sobre a natureza do VVodun,
a resposta de uma pessoa laica foi a seguinte: O Vodum estd na Terra. Ndo se sabe 0
que ele é. E um poder. N&do é secreto. O Vodum tem uma jarra perto dele, mas o

Vodun no se encontra na jarra que esta na casa de culto. E um poder, uma forca que
percorre todo o templo. %

Nessas sociedades, as divindades eram invocadas para garantir boas colheitas e as
proprias arvores também eram consideradas divindades, recebendo oferendas e sendo
cultuadas. O corpo sacerdotal possuia alto status social o que permitia estabelecer ligacOes
com o poder politico e civil, justificando o fato de a instituicdo religiosa ser diretamente
relacionada as instituicdes politicas e sociais.®’

Essa relacdo €, portanto, uma das caracteristicas marcantes dos cultos africanos. Suas
complexas instituicbes religiosas eram fundamentais na organizacdo sociopolitica e
econbmica dessas sociedades, de modo geral, e possuiam carater central no sistema de
relacBes sociais. Os elementos de organizacdo religiosa do culto dos voduns africanos

contavam ainda com a consagracdo de espacos dedicados exclusivamente as divindades,

% Segundo Nicolau Paré, o termo jeje aparece documentado pela primeira vez na Bahia nas primeiras décadas do
setecentos para designar um grupo de povo provenientes da Costa da Mina, como os daomeanos, que eram
provenientes do antigo reino do Daomé, atual Benim. Aparentemente o termo jeje designava originalmente um
grupo étnico menor, provavelmente localizado na atual cidade de Porto Novo e que, devido ao tréfico, passou
aos poucos a incluir uma diversidade de grupos étnicos da regido. PARES, Luis Nicolau. 2006, p. 30.

% HERSCOVITS, apud VERGER, Pierre. Notas sobre o culto aos orixas e voduns na Bahia de Todos os
Santos, no Brasil, e na Antiga Costa do Escravos, na Africa. Trad. de Carlos Eugénio Marcondes de Moura.
S8o Paulo: EDUSP, 1999 [1a . ed. 1957], p. 78-79.

¥ PARES, Luis Nicolau. 2006, p. 105
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possuiam um corpo sacerdotal hierarquizado, uma coletividade de devotos, um calendério
litargico de festas publicas, cultos de iniciagdo e a pratica de fazer oferendas as divindades.*
Com relacdo a religido dos orixas, cultuados pelos povos iorubas, segue-se

basicamente principios semelhantes. Para Pierre Verger:

A religido dos orixas esté ligada a nogdo de familia. A familia numerosa, originaria
de um mesmo antepassado, que engloba os vivos e 0s mortos. O orixa seria, em
principio, um ancestral divinizado, que, em vida, estabelecera vinculos que lhe
garantiam um controle sobre certas forcas da natureza, como o trovdo, o vento, as
aguas doces ou salgadas, ou, entdo, assegurando-lhe a possibilidade de exercer
certas atividades como a caca, o trabalho com metais ou, ainda, adquirindo o
conhecimento das propriedades das plantas e de sua utilizacdo o poder, asé, do
ancestral-orixd teria, ap06s a sua morte, a faculdade de encarnar-se
momentaneamente em um de seus descendentes durante um fendmeno de possessdo
por ele provocada. A passagem da vida terrestre & condicdo de orixa desses seres
excepcionais, possuidores de um asé poderoso, produz-se em geral em um momento
de paixdo, cujas lendas conservaram a Iembranga.39

As concepgdes religiosas e sociais dos povos africanos e suas formas de ver o mundo,
ao serem transplantadas para o Brasil vao passar por sucessivas mudancas e adaptacfes que
garantiram sua sobrevivéncia. Aqui, o encontro de tais concepcdes com o catolicismo, com as
religibes indigenas e bem posteriormente com o espiritismo kardecista dara origem a
multiplas outras formas de religiosidades que compordo o universo mistico afro-brasileiro.

Cabe ressaltar que no que tange ao catolicismo, para muitos povos africanos, esse
encontro ndo se dara pela primeira vez em terras americanas. Os povos bantos, desde o século
XV, j& mantinham relagBes com os portugueses. O Reino do Congo, por exemplo, recebeu as
primeiras expedi¢cdes em 1483. J& nas primeiras aproximacgdes, 0 manicongo, espécie de rei
ou chefe local, manifestou interesse em se converter ao cristianismo, construindo igrejas e
batizando a si e aos chefes mais importantes do reino, promovendo um processo de
“catolizagﬁo”40.

Como aponta Laura de Mello e Souza, a expansdo ocidental constituiu-se de forma
bifrontal: conquistavam-se terras para 0s monarcas europeus e ovelhas para o rebanho da
religido e do papa. A religido forneceu justificativas para a conquista e colonizagcdo nas
Américas. Cristianizar era, portanto, parte integrante do “programa colonizador dos
portugueses”, especialmente por a religido ter posicdo de destaque na vida do homem
quinhentista, tendo os portugueses assumido o papel de missionarios. A autora destaca a fala

de padre Antdnio Vieira que afirmava que “0S outros homens, por instituicdo divina, tem sé

% PARES, Luis Nicolau. 2006, p.105.
% VERGER, Pierre. Orixas. Salvador: Corrupio, 1997, p. 9.
0 VAIFAS, R; e SOUZA, Marina de Mello. 1998.
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obrigacgdo de ser catolicos: o portugués tem obrigacdo de ser catdlico e de ser apostdlico. Os

outros cristdos tém obrigacdo de crer e ter fé: o portugués tem obrigacdo de a crer e mais de a

propagar.”41

O catolicismo portugués da época era regido pelo regime do padroado que consistia

em:

uma forma tipica de compromisso entre a Igreja de Roma e 0 governo portugués, no
qual o monarca passava a exercer a0 mesmo tempo o governo civil e religioso,
principalmente nas col6nias. O padroado conferia a Coroa portuguesa o direito de
cobranga e administracdo dos dizimos eclesiasticos — taxa de contribuicéo dos fiéis
para a Igreja a fim de sustentar o culto e seus ministros. Além disso, cabia ao
monarca apresentar nomes para ocupar o governo das dioceses, das paroquias e
outros beneficios eclesiasticos, bem como a obrigacdo de zelar pela construcdo e
consez\éagéo dos templos e de remunerar o clero e promover a expansido da fé
crista.

Dessa forma, colonizar e catolizar foram processos que se deram de forma conjunta
nas possessdes portuguesas, tendo sido imposto tanto aos nativos quanto aos africanos
escravizados. Ainda segundo Laura, a instituicdo do Padroado fazia da Coroa Portuguesa a
patrona das missdes catolicas na Africa, Asia e no Brasil.

Gilberto Freyre aponta para o carater hibrido e diferenciado no catolicismo portugués,
destacando a instituicdo de um direito canbnico que, por sua vez, conferia aos bispos
autoridade para decidir em causas civis. As sucessivas conquistas da Peninsula Ibérica, para o
autor, dariam ao povo portugués um carater “plastico” e uma “miscibilidade” que se refletiria
no catolicismo, sendo este constituido de herancas judaicas, mouras e pagas. Freyre também
destaca o carater exacerbado do culto aos santos que no Brasil ganhariam honrarias militares e
roupas de generais como adornos para participacdo nas procissdes®’. Os jesuitas foram os
responsaveis por propagar a fé catélica no Brasil Colonial por meio da cristianizacdo dos
povos indigenas.

No que tange a religiosidade indigena, como esclarece José Henriqgue Motta de
Oliveira, as poucas referéncias existentes no estudo da tematica nos oferecem apenas uma
visdo geral de como essa religiosidade era composta. Segundo o autor, o ponto central dos
cultos indigenas era uma natureza divinizada, com a utilizacdo de procedimentos magicos que

podiam invocar espiritos de plantas e animais, como também realizar rituais de cura, expulsar

* SOUZA, Laura de Mello. O Diabo e a Terra de Santa Cruz: feiticaria e religiosidade popular no Brasil
colonial. So Paulo: Companhia das Letras, 2005, p.33.

*2 OLIVEIRA, José Mota de. Entre a Macumba e o Espiritismo: uma analise comparativa das estratégias de
legitimacdo da Umbanda durante o Estado Novo. 2007. 164fls. Dissertagdo (Mestrado em Histéria Comparada).
Universidade Federal do Rio de Janeiro, 2007, p. 119.

* FREYRE, Gilberto. Casa Grande &senzala. 51 ed. Sdo Paulo: Global, 2006, p.302.
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maus espiritos, fazer chover, entre outras atribuigdes. O uso de bebidas fermentadas com
funcgdes rituais também era comum a algumas etnias indigenas, tendo na figura dos pajés os
responsaveis nas tribos pelo desempenho das fungées magicas e curadoras.**

Gilberto Freyre enumera aspectos do imaginario indigena, como por exemplo, 0 medo

de figuras como o Jurupari, associado pelos jesuitas ao diabo cristdo, entre outros temores:

Nem era apenas o diabo na figura de bichos que vivia a aperriar a vida do selvagem.
Eram monstros que hoje ndo se sabe bem o que seriam: 0s quaiazis, 0S
corugueamas, os maiturus (homens dos pés pra tras), os iiboiucus, a horrivel
simiavulpina e, mais danados que todos, os hipuriaras ou hupupiaras; estes uns
homens marinhos, que espalhavam o terror pelas praias. Gourmets ao seu jeito, 0s
hipupiaras ndo comiam da pessoa que pegavam a carne toda, mas uma felpa ou
outra. O bastante, entretanto, para deixar a vitima um mulambo. Comiam-lhes o0s
“olhos, narizes e pontas dos dedos dos pés e das maos, e as genitlias. ” O resto
deixavam que apodrecesse pelas praias.*

O catolicismo portugués, que ja possuia o carater hibrido, continuou a se misturar com
outros elementos que passaram a compor a religiosidade na colonia. Laura de Mello e Souza
descreve missas “alegres” promovidas pelos jesuitas no século XVI, em que indios tocavam
maracas, berimbaus e cantavam folias em lingua nativa®®. A Igreja preocupava-se em, além
de catequizar, manter um controle social sobre os povos conquistados, punindo os desvios
através das determinacGes impostas pelo Tribunal do Santo Oficio. Os documentos resultantes
das visitaces do Tribunal e das Devassas Eclesiasticas no Brasil descrevem tracos de uma
religiosidade multipla, composta pelos mais diversos elementos que se entrecruzariam no
Brasil.

Podemos compreender o encontro desses diferentes elementos a partir da nocdo de
mesticagem proposta por Serge Gruzinski. O autor defende que o choque da conquista
proporcionou o encontro entre fragmentos da América, Africa e Europa e que o contato desses
fragmentos ndo os manteve de forma intacta. Tal encontro teria produzido uma cultura nova,
mestica, € que nao se deve resumir a historia da conquista em um “enfrentamento destruidor
entre os bons indios € os malvados europeus”, pois esse modo de ver as coisas:

Imobiliza e empobrece a realidade, eliminando todo tipo de elementos que

desempenham papeis determinantes: as trocas entre um mundo e outro, 0S
cruzamentos, mas igualmente os individuos e grupos que fazem as vezes de

* OLIVEIRA, José Mota de. Entre a Macumba e o Espiritismo: uma anélise comparativa das estratégias de
legitimacdo da Umbanda durante o Estado Novo. 2007. OLIVEIRA, José Mota de. Entre a Macumba e o
Espiritismo: uma analise comparativa das estratégias de legitimacdo da Umbanda durante o Estado Novo. 2007,
p.25.

* FREYRE, Gilberto. Casa Grande &senzala. 51 ed. Sdo Paulo: Global, 2006. p. 211. [grifos do autor].

* SOUZA, Laura de Mello, 2005.
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intermediarios, de passadores e que transitam entre os grandes blocos que nds nos
contentamos em localizar.*’

Tais grupos e individuos transitaram nesses espacos de mediacdo, espagos estes
surgidos no ambito da colonizacdo e que, a partir dos quais, originaram-se novos modos de
pensamento pautados na mesticagem. Para o autor, as mesticagens constituiram-se nas
misturas que ocorreram em solo americano entre as pessoas, imaginarios e formas de vida
vindos de quatro continentes e que se deram na forma de uma mesticagem bioldgica,
resultante da mistura de corpos, e de uma mesticagem de préaticas e crencgas.

No Brasil, o processo de mesticagem de crencas e atividades religiosas deu origem a
um caleidoscopio de praticas diversas, pautadas nas misturas de ritos africanos, indigenas e
catolicos. Os negros bantos trazidos nas primeiras levas de africanos que chegaram ao Brasil,
como dito antes, ja haviam entrado em contato com o catolicismo ainda no continente
africano e aqui passariam a se integrar com as praticas dos nativos. Como analisa Reginaldo
Prandi, a crenca nos antepassados, que na Africa banta estavam ligados a terra, fazia com que
cada aldeia possuisse antepassados diferentes sendo cultuados. No entanto, por estarem no
Brasil, reconheciam a existéncia de antepassados ligados a nova terra que agora habitavam.
Do sentimento de necessidade de cultuar esses antepassados é que surge a figura do
“caboclo”, uma espécie de ancestral indigena que passaria a integrar os cultos mesticos e que
iriam compor o universo das religiosidades afro-brasileiras.*®

Aqui, a memoria desses rituais e praticas africanas passa por processos de sucessivas
adaptacdes e transformacbes. Os negros africanos, de modo geral, desprovidos de suas
instituicBes sociais (aquelas que direcionavam suas existéncias e que construiam seus valores
e suas vivéncias sociais), recriam tais instituicdes no Brasil por meio dos batuques,

irmandades catdlicas e calundus. Parés aponta que:

Essa reconstrucdo, reinvencdo ou reisntitucionalizacdo das religibes africanas no
Brasil ocorreu ndo sé como uma forma coletiva de resisténcia cultural[...] mas, em
primeira instancia, como uma necessidade para enfrentar o infortinio ou os ‘tempos
de experiéncia dificil’, dos quais a escraviddo ¢ sem duvida um dos casos mais
extremos. A reatualizagdo parcial de praticas religiosas de origem africana, com a
sua longa e variada tradicdo no ambito da cural...] tornou-se assim inevitavel. Ndo
foi por acaso que as praticas de ‘curandeirismo’ e os rituais funerarios foram alguns
dos aspectos religiosos africanos que com mais persisténcia se reproduziram na
América.*®

*” GRUZINSKI, Serge. O pensamento mestico. Sdo Paulo: Companhia das Letras, 2001. p.48.

*8 PRANDI, Reginaldo. A danca dos caboclos uma sintese do Brasil segundo os terreiros afro-brasileiros.
http://www.fflch.usp.br/sociologia/prandi/dancacab.htm p.4.

* PARES, Luis Nicolau. 2006, p. 110.
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Portanto, a religido africana sera recriada e readaptada no Brasil como forma de
resisténcia e também como uma forma de enfrentar as impiedades do periodo escravista. E
através dos batuques, dos ajuntamentos, das festividades de carater religioso, ou ndo, que o
negro se integrara socialmente. Os estudos que tratam da religiosidade negra e de suas origens
no Brasil Col6nia sdo consensuais no sentido de apontar o Calundu como a prética de origem
africana mais comum entre cativos e libertos®. O termo calundu é alvo de inGimeras
definicbes pelo carater complexo que apresenta. Segundo James Sweet, 0 calundu colonial
representava um conjunto de curas e praticas religiosas originarias da regifo central da Africa
e tinha como caracteristica principal a possessao de espiritos™.

Para Laura de Mello e Sousa, os calundus eram manifestacfes que poderiam ter
carater individual ou coletivo, sempre envolvendo negros, e que abrangia um leque de praticas
classificadas como dancas, batuques, ajuntamentos, adivinhacdes, como também se referia a
banhos de ervas, oferendas com comidas, confeccdo de idolos ou de bolsas de mandigas®
(patuas), entre outros. Eram ainda caracterizados como feiticaria e/ou magia negra, enfim, um
termo genérico aplicado a um conjunto ao qual a autora define como uma “constelacdo de
praticas variadas™. A essa “constelacdo” se uniria, ja no século XIX, outro elemento que
passaria a compor o quadro das religiosidades no Brasil: o espiritismo francés codificado por
Alan Kardec.

Na década de 1850, as chamadas mesas volantes®, pratica estabelecida nos grandes
saldes da Europa, ja eram noticiadas nos jornais brasileiros como algo fantastico e
sobrenatural e, em pouco tempo, passaram a ser praticadas aqui também, pois Paris passaria a
ditar mais uma moda: a dos espiritos. Curandeiros e feiticeiros davam lugar a orientadores
espirituais, magnetizadores e, com o advento do espiritismo de Kardec, médiuns comecam a

se proliferar inicialmente em Salvador, depois Recife e Rio de Janeiro. Em 1870, ja

% SOUZA, Laura de Mello. O Diabo e a Terra de Santa Cruz: feiticaria e religiosidade popular no Brasil
colonial. Sdo Paulo: Companhia das Letras, 2005. PARES, Luis Nicolau. A formag&o do Candomblé: historia e
ritual da nacéo jeje na Bahia. Campinas, Ed. da Unicamp, 2007.

1 SWEET, James H. Recriar Africa: cultura, parentesco e religido no mundo afro-portugués (1441-1770).
Lisboa: EdicGes 70, 2007.

%2 As bolsas de mandinga consistiam em pequenos amuletos contento oraces e restos de héstia consagrada,
como também uma variacao de objetos pequenos, geralmente roubados de igrejas. SOUZA, Laura de Mello e. O
Diabo e a Terra de Santa Cruz: feiticaria e religiosidade popular no Brasil colonial. Sdo Paulo: Companhia das
Letras, 2005, p. 211.

3 SOUZA, Laura de Mello e. Revisitando o calundu. In: GORENSTEIN, Lina; CARNEIRO, Maria Luiza Tucci
(orgs.). Ensaios sobre a Intolerancia: Inquisi¢do, marranismo e anti-semitismo. S@o Paulo: Humanitas,
FAPESP, 2002, p. 295-320.

 As mesas volantes foram as primeiras manifestacdes espirituais publicas a se popularizarem na Europa. As
pessoas reuniam-se em casas e saldes, sentados em volta de uma mesa, faziam invocacGes e supostamente as
mesas se movimentavam, flutuavam, deixando o publico a0 mesmo tempo assustado e maravilhado diante de tal
fendmeno. DEL PRIORE, Mary. Do outro lado: A historia do sobrenatural e do espiritismo. Sdo Paulo: Ed.
Planeta, 2014.
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constavam nos jornais anuncios de titulos sobre o espiritismo nas livrarias brasileiras e esses
temas ganhavam cada vez mais popularidade. Cabe ressaltar que no Brasil o espiritismo
também se transformard. O modelo francés, baseado no cientificismo, dara lugar a uma
doutrina fortemente influenciada por valores do catolicismo como a caridade e o
assistencialismo que tornardo o espiritismo brasileiro peculiar frente a teoria original
europeia. >

Como aponta Diana Brown, a interpenetracdo das crencas catdlicas, africanas,
indigenas e espiritas kardecista ocorreu com frequéncia em diversos ndcleos urbanos no
Brasil desde o final do século XIX>°. O meio rural também abrigaré diversas dessas crencas,
pois, especialmente na regido Norte e Nordeste, o desenvolvimento das cidades ocorria de
forma mais lenta e 0 processo de “ruptura” entre o rural e o urbano se configuraria de forma
menos brusca.

As praticas religiosas dos escravizados africanos e seus descendentes sofrerdo
sucessivos processos de transformaces e readaptacdes. No entanto, fica latente nesses cultos
os elementos religiosos e culturais que compdem suas matrizes. Podemos encontrar elementos
das religides bantos especialmente nas préaticas religiosas afro-brasileiras em que o culto do
caboclo é predominante como no Candomblé de Caboclo, nas macumbas que deram origem a
Umbanda, na Pajelanca, no Terec, Tambor da Mata do Cod6, Barbara Soeiro, Catimbo, entre
outros. Os elementos das religiosidades sudanesas podem ser encontrados de forma mais
marcante no Tambor de Mina, Candomblé, Batuque do Rio Grande do Sul, entre outras, onde
0 culto dos voduns e orixas ocupam lugar privilegiado nos rituais, ndo excluindo a influéncia
de outros elementos. Cabe ressaltar ainda que todos esses cultos foram frutos dos processos
de mesticagem e podemos encontrar neles, em maior ou menor grau, tracos da religiosidade
amerindia, africanas, catdlicas e espiritas kardecistas.

Para Renato Ortiz, a abolicdo vai representar a desagregacdo do mundo negro e as
praticas religiosas dos africanos e seus descendentes consistiriam em memarias negras que ao
serem transplantadas para as cidades, passaram por transformacdes devido as influéncias do
elemento branco sobre as crengas afro-brasileiras. Conforme o autor, a vida nas fazendas
propiciou uma organiza¢do das suas crengas e a construcdo de um universo mitico afro-

brasileiro. Com a ida desses negros para as cidades, que despontavam como 0s novos polos

% DEL PRIORE, Mary. Do outro lado: A histéria do sobrenatural e do espiritismo. Sdo Paulo: Ed. Planeta,
2014, p.68.

% BROWN, Diana. Uma histéria da Umbanda no Rio. In: et al. Umbanda e Politica. Rio de Janeiro: Marco
Zero, 1985. (Cadernos do ISER,18).
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econdmicos da nagdo e sua consequente expansdo, a heranca cultural negra que havia se
estabelecido na colonizacio ganha novas roupagens”".

Devemos compreender que as religiosidades ndo se estabeleciam isoladamente, pois
nas proximidades regionais (como no caso Piaui/Maranhdo) e os seus praticantes mantiveram
relagdes de trocas e influéncias mutuas, ocasionando a existéncia de cultos com denominacdes
diferentes, mas guardando semelhancas ritualisticas entre si, ou seja, terreiros que se
autodenominam pertencentes a determinado culto, mas mantendo praticas que englobam dois
cultos ou mais.*®

Faremos aqui algumas consideracGes sobre a Cura, Pajelanca e o TerecO por serem
religibes surgidas geograficamente muito proximas ao Piaui e por terem influenciado
sobremaneira a religiosidade piauiense, como também apontar o processo de formacdo da
Umbanda, religido que terd um grande poder de expansao e que absorvera praticas e tradices
religiosas locais. Caracterizar esses cultos nos auxilia a compreender seu desenvolvimento e 0

papel que representam dentro de seus contextos sociais e historicos.

1.1.1 Curae Pajelanca

Cura e Pajelanca, também denominados Tambor de Curador, Brinquedo de Cura ou
apenas de Pajé (pagé), sdo ritos religiosos afro-brasileiros praticados no Maranhdo pelas
populacbes negras pelos menos desde o século XIX. Segundo Mundicarmo Ferreti, apesar de
a etimologia da palavra Pajé ser amplamente conhecida, no Maranhdo a heranca amerindia
ndo se sobrepde a heranca africana nesses cultos. Para a autora, inicialmente Cura e Pajelanca
eram praticadas separadamente, os ‘curadores’ nao possuiam terreiros e eram mais

perseguidos pela policia do que os ‘mineiros’, praticantes do Tambor de Mina>, o que fez

57 Cabe ressaltar que Renato Ortiz analisa 0 contexto pds-abolicdo no Rio de Janeiro e S&o Paulo. Esse processo
se deu de formas diversa nas diferentes regies do pais. Cf. ORTIZ, Renato. 1999, p. 28.

%8 As religides afro-brasileiras se desenvolveram de diferentes maneiras pelas regides brasileiras. De Norte a sul
surgiram denominagdes distintas para esse varios cultos existentes. Atualmente, a maioria desses cultos néo
estdo mais restrito as suas regides de origem, podendo o0 mesmo culto ser encontrado em varias regides por conta
do intenso transito entre seus praticantes, do grande poder de circulacdo dos ritos e crencas a partir de meados do
século XX e da maior popularizacdo de alguns desses ritos, como o caso do candomblé. Para fins didaticos
podemos citar algumas religides e seus lugares de origem como o Candomblé, Candomblé de Caboclo, surgidos
na Bahia; o Tambor de Mina, Terecd, Tambor da Mata do Cod6, Barbara Soeiro, Cura e Pajelanca, originarios
do Maranhdo; Pard e Amazonia; o Batuque; no Rio Grande do Sul, Catimbd/Jurema na Paraiba, Pernambuco e
Rio grande do Norte. Para mais informacGes sobre essas religies ver SILVA, Vagner Gongalves da.
Candomblé e Umbanda: caminhos da devogdo brasileira. 5 ed. Sdo Paulo: Selo Negro, 2005.

% Religido afro-brasileira originaria do Maranh&o em que se cultuam voduns daomeanos e caboclos encantados.
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com que muitos curadores passassem a abrir terreiros, realizarem rituais de Mina e se
autodenominarem mineiros para aplacar as perseguicdes.®

No tocante as origens da Pajelanca no Maranhdo, Anténio Evaldo Barros aponta que
esta compreende um conjunto de praticas e representacdes que abarcam elementos da cultura
e religiosidade populares, desde o catolicismo popular a possiveis reminiscéncias indigenas. O
autor elenca varios usos do termo “pajelanca”, encontrados na bibliografia, em codigos de
posturas e matérias de jornais que mostram que bem antes da abolicdo, os negros dedicavam-
se as praticas curativas denominadas de “pajelanca”, associadas pelos grupos dominantes
como feiticaria. Ou seja, os africanos que chegaram ao Maranhao a partir do século XVIII se
apropriaram das préticas de pajelanca existentes entre os indigenas e as complementaram com
seus sistemas de crenca®. O autor conclui, portanto, que pajé/pajelanca passaram a ser termos
genéricos usados pejorativamente para designar toda e quaisquer praticas que nao fossem
catélicas e que poderiam ser enquadradas como feiticaria. Acrescenta ainda, citando as
conclusdes de Nicolau Parés, que:

a populacdo africana, sobretudo a de origem Congo-Angola, predominante no
Maranhdo, e seus descendentes, apropriou-se das praticas da pajelanga e contribuiu,
de modo marcante, para a sua constitui¢do e posterior evolucdo. Havia uma série de
paralelismos significativos, ao nivel das crengas e dos rituais, entre as tradi¢des
bantu e as praticas dos pajés maranhenses (uma ideologia de cura expressa
simbolicamente numa luta contra a feiticaria; processos rituais de exorcismo, nos
quais 0 agente patogénico deveria ser extraido do corpo do doente; a a¢do individual
dos curadores). Esses elementos comuns forneceram uma base de convergéncia da
qual se deu a acdo comunicativa e criadora de diversas geracfes de agentes
histdricos. Pode-se falar em pelo menos trés horizontes histéricos na formacdo da
pajelanca maranhense, 0 encontro de povos indigenas com pouco contato com a
sociedade colonial com os escravos aquilombados nas florestas do norte do
Maranhéo; o encontro desses mesmos escravos africanos com povos indigenas em
contato com a sociedade colonial, e também com colonos no meio rural maranhense
vindos de outras areas do nordeste brasileiro; e a acdo de agentes intermediarios,
como os caboclos ou cafuzos, pois & medida que a populacdo foi se misturando
racialmente, foi acrescentando-se a facilidade de interpenetracéo cultural. ®

Ha ainda outro tipo de pajelanca, a Amazonica, que possui rituais mais proximos do

xamanismo®. O folclorista Camara Cascudo define a pajelanca e seus rituais como:

% FERRETI, Mundicarmo. Pajelanca e cultos afro-brasileiros em terreiros maranhenses. In: R. Pés C. Sociais, V.
08, n° 16, jul/dez de 2011, p. 91 a 106.

% BARROS, A. E. A. O PANTHEON ENCANTADO: Culturas e Herancas Etnicas na Formacéo de Identidade
Maranhense(1937-65). Dissertacio (Mestrado em Estudos Etnicos e Africanos). Programa Multidisciplinar de
pos-graduacao em estudos étnicos e africanos, CEO/UFBA, 2007. p.188.

2 BARROS, A. E. A. 2007. p.187.

8 Cf. MAUES, R. H. e VILLACORTA, G. M. Pajelanca e Encantaria Amazonica. In: PRANDI, Reginaldo
(org). Encantaria brasileira: o livro dos mestres, caboclos e encantados. 1 ed. Rio de Janeiro: Pallas, 2011. p.
11-56.
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Cerimonial do pajé para alcangar formulas terapéuticas, tradicionais, por meio de
espiritos de “encantados” de homens e de animais. [...] Baixam por uma corda
imaginaria a jacaretinga, a mée do lago, a cobra grande e outros bichos fantasticos.
O pajé e os demais circunstantes bebem tafia (cachaca). No barracdo onde se realiza
o ritual, ficam os doentes. O pajé pergunta ao bicho, que nele se encarnou, como
curar este ou aquele mal, Se o bicho sabe, indica a “puganga”, que é uma beberagem
enfeiticada, fazendo também o pajé benzeduras, passes magicos e
defumacdes.[...]Mas o bicho ou antes, a alma do bicho que se apossa do pajé, muitas
vezes quer dancar, quer brincar, se divertir, o que da lugar a dancas muito vivas e
interessantes|...]. Em outras partes, porém a pajelanca amazénica chega ao norte do
Piaui se mistura e se confunde mesmo com elementos do “catimbd”, como uma sé e
mesma coisa, além de incorporar préticas de feiticaria negras. ®

Como aponta Camara Cascudo, as préticas religiosas sdo ndo me mantém intactas, elas
se transformam ao chegarem a outras regides, mesclando-se com os cultos locais, como por
exemplo, no Piaui, os rituais da pajelanca passam a ter elementos de feiticarias negras e do
Catimbd, sendo, muitas vezes, confundidos com o mesmo culto. Veremos adiante como as
religiosidades afro-brasileiras se configuraram no Piaui.

Ainda segundo Ferreti, no Maranhdo ndo existe atualmente um modelo Unico de
Pajelanca, sendo suas praticas mescladas com a de outros cultos como Umbanda, Terecd,
Tambor de Mina, no entanto, algo que as diferencia pode ser sua maior ou menor
aproximacdo com elementos africanos ou indigenas fazendo com que seja mais africano, em
alguns casos, ou ter elementos indigenas mais fortes em outros. Cura e Pajelanca denominam,
portanto, um sistema médico-religioso onde se recebem entidades e onde o curador, ou pajé,
em transe, identifica o0 mal que acomete o consulente, prepara medicamentos naturais para
tratamento das enfermidades e prescreve ainda medicamentos, ndo controlados, como

fortificantes, Biotonico, entre outros.®®

1.1.2 Terecd e Tambor da Mata do Codd

O Terec, também chamado de Tambor da Mata do Codo, Linha de Codé e Béarbara
Soeiro, sdo as denominacdes dadas a religido afro-brasileira originaria da cidade de Codo6 no
Maranhdo, esta mais proxima de Teresina, capital do Piaui, do que de Sdo Luis, capital do
Maranhdo. Segundo Mundicarmo Ferreti, 0 Terec6 se originou de préaticas religiosas de

antigos escravizados que viviam nas fazendas de algoddo de Codd e em suas redondezas, mas

® CASCUDO, Luis da Camara. Dicionario do Folclore Brasileiro. 12 ed. Sao Paulo: Global, 2012, p. 520-521.
% FERRETI, Mundicarmo. Pajelanca e cultos afro brasileiros em terreiros maranhenses. In: R. Pés C. Sociais, V.
08, n° 16, jul/dez de 2011, p. 91-106.
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sua matriz africana é ainda pouco conhecida. Segundo a autora, apesar de possuir alguns
elementos identificados como jejes e nagbs, o TerecOd possui sua identidade mais atrelada a
cultura banto (Angola e Cambinda) e sua lingua ritual € o portugués. Os negros das fazendas
de algodao realizavam os rituais na “mata do coco” (babagu), tempos depois é que iniciaram
as préticas urbanas na cidade de Codd, existindo muitos terecozeiros e terecozeiras que
trouxeram fama a cidade.®

Segundo Mundicarmo Ferreti, os pais e mdes de santo sdo também curadores,

raizeiros, preparadores de ‘meizinhas’®’

e os elementos do Terecd estdo atualmente integrados
a outras religides como o Tambor de Mina e & Umbanda. Segundo a autora, ainda hoje em
Codd muitos praticantes do Tereco sao famosos por realizarem trabalhos de magia solicitados
por clientes com varias finalidades, entre elas, politicas. O termo Terecd, segundo a linguista
e antropdloga baiana Yeda Pessoa de Castro, pode ter origem banto e seria derivada da
palavra intelékd que tem o mesmo significado da palavra candomblé.®®

No Terecd, as entidades sdo organizadas em familias, sendo a maior e mais importante
a familia de Légua, comandada por Légua Boji Boa da Trindade. Légua Boji € apresentado
nos terreiros como preto velho angolano ou como um principe guerreiro. A familia de Légua é
composta ainda por outros membros como Teresa Légua, Maria Légua, Lauro Boji, Mané
Légua, entre outros. Sdo entidades controversas, caracterizadas por possuirem “uma banda
branca e outra preta”, por serem entidades de direita, mas que sdo vingativas € podem castigar
os que Ihes desobedecem®®.

Ainda segundo Ferreti, o termo Terecd também é usado para designar praticas
religiosas no interior de outros estados, como no Piaui. Sem ddvidas, a familia de Légua
representa o elemento do TerecO que se encontra de forma mais marcante nas praticas
religiosas piauienses, sobretudo, a Umbanda que, como veremos adiante, absorveu o0s

elementos religiosos das praticas ja existentes. E comum encontrarmos nos terreiros

% FERRETI, Mundicarmo. 2011, p. 59- 73.

%7 para Camara Cascudo Meizinha/mezinhas é o mesmo que medicamento. CASCUDO, Luis da Camara.
Dicionario do Folclore Brasileiro. 12 ed. S&o Paulo: Global, 2012. CASCUDO, Luis da Camara. Dicionario
do Folclore Brasileiro. 12 ed. Sdo Paulo: Global, 2012, p. 449.

% FERRETI, Mundicarmo. 2011, p. 59-73.

% Na Umbanda existe a classificacdo das entidades em duas categorias: direita e esquerda. Na linha da Direita
enquadram-se as entidades que trabalham apenas para o bem, como espiritos de criancas (Eres), pretos velhos,
caboclos, entre outras. Na esquerda encontram-se as entidades que trabalham para o “mal” ou para aspectos mais
fortemente ligados a questdes materiais, sdo 0s exus e as pombagiras. Existem ainda entidades, como no caso
dos Léguas que sao de direita e, em alguns momentos, assumem comportamentos inerentes as entidades de
esquerda. Cabe ressaltar que nas religiGes afro-brasileiras a concep¢do dualista de bem e mal ndo é téo
delimitada quanto no cristianismo, o que ndo torna tdo simples algumas defini¢des. Para mais informagdes sobre
o0 assunto ver: PRANDI, Reginaldo. Pombagira e as faces inconfessas do Brasil. In; Herdeiras do Axé. Sao
Paulo: Hucitec, 1996, p. 139-164.
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piauienses filhos de santo recebendo entidades como Mané Légua, Teresa Légua, Maria
Légua, entre outros membros da familia e suas doutrinas sendo comumente entoadas nesses

terreiros.”

1.1.3 A formacédo da Umbanda

Diferentemente das demais religides afro-brasileira, a Umbanda, com essa
denominacdo, surgird de forma diferenciada, com um lugar bem definido no tempo e no
espaco: 0 Rio de Janeiro do inicio do século XX. N&o obstante, devemos pontuar que antes de
a Umbanda surgir como religido, seus elementos j& coexistiam nos morros e suburbios
cariocas, sob as mais diversas denominacdes, mas generalizadas sob a forma de Macumbas ou
sob a alcunha de “baixo espiritismo”.

Renato Ortiz pontua que é nas cidades que se dard uma dominacdo simbodlica do
branco resultando no desaparecimento e transformacéo dos valores tradicionais negros que se
apresentariam como inadequados na sociedade moderna em instalacdo. A desagregacdo das
crencas negras, defendida pelo autor, acarretard no surgimento de novas praticas religiosas,
que se estabelecerdo nos centros urbanos, unindo as religiosidades coloniais dos escravos, ja
bastantes influenciadas pelos ritos indigenas, com elementos apresentados por essa nova
realidade, especialmente o espiritismo kardecista. A realidade, a qual o autor se refere, é
representada pelas mudancas na estrutura socioeconémica pelo qual passava o sul do pais: o
aumento da urbanizacdo, da industrializacdo e a formacdo de uma sociedade de classes.

Ao analisar tais fatores no cenéario do Rio de Janeiro (e também como esse processo se
dara em Séo Paulo), Ortiz defende que a desagregacdo de crencas se expressard no surgimento
das macumbas cariocas, posteriormente, Umbanda; e na cristaliza¢do do conhecimento mitico
na figura de individuos: os feiticeiros ou macumbeiros. A macumba € vista pelo autor como
um esforco da comunidade negra e mestica em estabelecer um cosmo coerente inserido na
nova conjuntura em que se encontravam. A macumba representaria uma OpoSiCdo ao
Candomblé no sentido de que este era dividido em na¢des e manteria ainda os lagos étnicos e
na macumba seriam substituidos pela solidariedade de cor, atuando de forma transformadora
na sociedade, pois o afro-brasileiro passaria a se constituir, a partir de entdo, como 0 negro-

brasileiro.”

O FERRETI, Mundicarmo. 2011, p. 59-73.
"t ORTIZ, Renato. 1999, p. 29-30.
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O autor chama atencdo ainda para o fato de que é necessario se compreender de que
forma o movimento de desagregacédo das antigas tradigdes afro-brasileiras foi canalizado para
a formacdo de uma nova modalidade religiosa. A Umbanda, portanto, comportaria fragmentos
da tradicdo religiosa negra que estavam pulverizadas em uma multiplicidade de praticas
individualizadas na figura do macumbeiro. A sintese umbandista foi capaz de conservar parte
dessas tradigdes, mas para elas permanecerem, foi necessario normatiza-las, codifica-las,
tarefas que ficou a cargo dos intelectuais da Umbanda. Tal processo ocorrera através de um
duplo movimento que seria 0 embranquecimento e o empretecimento das préaticas religiosas.
O processo de embranquecimento se da atraves da forte penetragdo dos principios kardecistas
nas religiGes afro-brasileiras, enquanto que o empretecimento serd o processo pelo qual os
espiritas kardecistas se apropriam das tradicdes afro-brasileiras.”

Sobre as origens da religido umbandista, os adeptos consideram que a Umbanda teria
surgido no dia 15 de novembro 1908, a partir de um evento protagonizado pelo médium Zélio
Fernandino de Moraes que teria incorporado um espirito de um caboclo dentro de uma sessdo
espirita kardecista. Nas sessbes espiritas, ndo eram permitidas incorporacdes de espiritos
considerados “atrasados” como caboclos e pretos velhos e, portanto, o médium teria sido
recriminado por sua pratica. Na ocasido, ainda incorporado pelo caboclo, Zélio declarara que
no dia seguinte criaria uma nova religido, a qual denominaria Umbanda. Teria sido a partir
desse acontecimento que foram abertos os primeiros terreiros de Umbanda. ™

Para Diana Brown, ndo se pode afirmar inteiramente que Zélio tenha sido o fundador
da Umbanda no Rio de Janeiro e nem que a Umbanda tenha tido um dnico fundador, no
entanto, admite que o grupo liderado por Zélio foi responsavel pela fundacdo dos primeiros
centros de Umbanda que conscientemente usaram essa autodenominagéo. As primeiras tendas
de Umbanda que foram instaladas por Zélio e seu grupo eram inicialmente em Niteroi,
mudando-se anos depois para o Rio de Janeiro. Para a autora, a narrativa que compd@e a versao
de Zélio sobre a origem da Umbanda fornece aquilo que pode ser considerado como um mito
fundador da religiao™.

Para além do mito fundador da Umbanda e da participacdo de Zélio e seu grupo na
abertura dos primeiros terreiros da religido no Rio de Janeiro, a Umbanda como culto
organizado e aspirando ao status de religido comecou a ser praticada nos estados do Rio de
Janeiro, Rio Grande do Sul e S&o Paulo por volta das décadas de 1920 e de 1930, quando

2 ORTIZ, Renato, 1999, p. 34.

”® 0 Mito fundador da Umbanda encontra-se em anexo no final dessa dissertacao.

* BROWN, Diana. Uma histéria da Umbanda no Rio. In: et al. Umbanda e Politica. Rio de Janeiro: Marco
Zero, 1985. (Cadernos do ISER,18).
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kardecistas das classes médias passaram a “mesclar com suas praticas elementos das tradigdes
religiosas afro-brasileiras ¢ a professar ¢ defender publicamente essa ‘mistura’, com o
objetivo de torna-la legitimamente aceita e com o status de uma nova religido”™”,
correspondendo ao que Ortiz chamou de movimento de empretecimento.

A Umbanda alcangaria muita popularidade ao longo do século XX. Sobre isso, Brown
esclarece que “a importancia da Umbanda reside no fato de que num momento historico
particular, membros da classe média voltaram-se para as religides afro-brasileiras como uma
forma de expressar seus proprios interesses, suas ideias politicas e sociais.”®”. De fato, no Rio
de Janeiro, o grupo liderado por Zélio era composto por homens espiritas, provenientes dos
setores médios da sociedade, eram comerciantes, funcionarios do governo, militares,
jornalistas, professores, advogados e ainda profissionais liberais e operarios especializados.
De acordo com uma fotografia do ano de 1941 dos ditos “fundadores” da Umbanda no Rio, a
qual Diana Brown teve acesso na realizacdo de sua pesquisa, dos 17 homens retratados, 15,
foram identificados como brancos e, 2, seriam “mulatos”, ou seja, o grupo “fundador” da
Umbanda no Rio de Janeiro ndo contou com a participacdo efetiva de sujeitos que se
enquadrassem ou reivindicassem elementos étnicos de origem negra’’.

Para Vagner Gongalves, as entidades da Umbanda situam-se “no meio do caminho”,
entre os orixas cultuados pelo Candomblé e os espiritos dos mortos dos kardecistas. Os orixas
seriam, na Umbanda, entidades cultuadas com outras caracteristicas, sendo considerados
espiritos muito evoluidos, seres de luz, muito distante dos homens e que s6 “descem”
ocasionalmente e, ainda assim, ndo completamente, apenas na forma de “vibragdo”. As
entidades da Umbanda sdo organizadas a partir da teoria das linhas, que funcionam como
categorias, onde tentou-se organizar a grande variedade de entidades cultuadas na Umbanda.”

A priori, seriam sete linhas comandadas pelos orixas que a Umbanda considera como
0s principais, cada uma divide-se em falanges, que sdo como subcategorias, sempre usando 0
namero sete como referéncia. Algumas das linhas da Umbanda séo: Linha de Oxald, Linha de
lemanja, Linha de Xang0, Linha de Ogum, Linha de Oxo0ssi, Linha das Criangas e Linha de
Pretos Velhos. Como néo existe um consenso entre os diversos terreiros, outras linhas
também aparecem sendo cultuadas como a do Oriente, que abarcam entidades como ciganos,

entre outras. Os espiritos que compdem essas linhas possuem nomes individuais para além

™ SILVA, Vagner Gongalves da. Candomblé e Umbanda: caminhos da devog#o brasileira. 5 ed. Sdo Paulo:
Selo Negro, 2005. p. 106.

® BROWN, Diana. 1985, p. 10.

7 BROWN, Diana. 1985, p. 10.

" SILVA, Vagner Gongalves da. 2005, p. 120-121.
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das suas categorias gerais, como caboclos e pretos velhos, por exemplo. Alguns nomes de
entidades conhecidas da Umbanda sio: Caboclo Sete Flechas, Rompe Mato, Caboclo Aguia
Negra, Cobra Coral, Preto Velho Pai Jodo de Aruanda, Maria Conga, Pai Benedito, entre

outros.

1.2 As religides afro-brasileiras no Piaui

O processo de colonizacdo do territorio piauiense se deu em fins do século XVII,
guando bandeirantes e religiosos deram inicio a incursdes pelos “sertdes de dentro”, 0 que
culminaria com o processo de colonizacdo das terras. A conquista e ocupagdo do Piaui se
consolidou com a chegada dos sertanistas provenientes da Casa da Torre, motivados pela
expansdo pecuarista. Entre os sertanistas que adentraram o territério do Piaui, Domingos

~ 0

Afonso Mafrense foi o que mais se destacou, recebendo a alcunha de “sertao” por ter
participado de muitas expedicOes pelo interior do Brasil. Perseguiu e dominou 0s povos
indigenas que povoavam intensamente essa regido. Tendo entrado no Piaui em 1674 pelas
cabeceiras do rio Piaui, recebeu as primeiras sesmarias em 1676, que o beneficiara e a outros
colonizadores da Casa da Torre, dando inicio ao processo de ocupacdo das terras que hoje
correspondem ao sudoeste do Estado.”

Como aponta Luis Mott, 23 anos apds a conquista dessas terras, o Piaui ja contava
com 129 fazendas de gado, nimero que aumentava progressivamente. O Piaui passou a se
transformar na principal area pastoril do Nordeste, abastecendo de carne e de couro diversas
outras areas do Brasil colonial. Em 1730, o Piaui ja possuia 400 fazendas de gado, passando
para 578 em 1772%°. Em uma dessas fazendas, foi fundada a Freguesia de Nossa Senhora da
Vitéria do Brejo da Mocha, que se tornaria Oeiras, a primeira capital do Piaui.

Os jesuitas também tiveram papel importante no processo de ocupacdo das terras
piauienses, pois atuaram inicialmente na parte sul da Capitania, nos limites entre Pernambuco
e Bahia; evangelizando, batizando indios e mestigos e, concomitantemente, criando vilas,
freguesias e aldeias®™. Mas sem d(vida, o papel mais importante desenvolvido pelos jesuitas

no Piaui foi & frente da administracdo das fazendas que Domingos Afonso Mafrense deixou

" OLIVEIRA, A. S. N. O Povoamento Colonial do Sudoeste do Piaui: indigenas e colonizadores, conflitos e
resisténcia. Tese (Doutorado em Historia). Programa de pos-graduacdo em Historia. Recife: UFPE, 2007.

8 MOTT, Luiz. Piaui Colonial: populacdo, economia e sociedade. Teresina: APL; Fundac; Detran, 2010,
p.172.

81 SILVA, Mairton C. Um caminho para o Estado do Brasil: Colonos, missionarios, escravos e indios no
tempo das conquistas do Estado do Maranh&o e Piaui. Tese (Doutorado em Historia). Programa de pos-
graduagdo em Historia. Recife, UFPE, 2016, p. 75.
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em testamento para os padres Inacianos apds seu falecimento em 1711. Os padres herdaram,
ao todo, 30 fazendas de gado, as quais foram acrescidas outras através de doagdes, arremates
em acdes judiciais e em compras, chegando os jesuitas a possuirem 39 unidades produtoras.®

Solimar Lima nos informa que, apds a nomeacdo do primeiro administrador das
fazendas pelo reitor do Colégio da Bahia em 1711, iniciou-se um periodo de prosperidade,
sendo as ditas fazendas as Unicas unidades produtivas organizadas no Piaui, constituindo-se,
posteriormente, a base econémica da fundacdo da Capitania. Ainda segundo o autor, 0s
jesuitas se mostraram bons administradores. Em 1739, as fazendas possuiam cerca de 30.000
cabecas de gado vacum e 1.500 de gado cavalar. Em 1743, contavam com 170 trabalhadores
escravizados. Os jesuitas permaneceram na administracdo das fazendas até 1760, quando
tiveram seus bens confiscados pelo entdo governador do Piaui, Jodo Pereira Caldas, que 0s
prendeu e os remeteu & Bahia por ordens do Marqués de Pombal.®

A sociedade piauiense, portanto, se formara basicamente em torno das fazendas e
currais. Solimar Lima aponta que “a fazenda esteve diretamente vinculada a organizacdo da
sociedade piauiense e, durante trés séculos, péde ser considerada responsavel pela unidade do
territorio”®*. Negros e indios eram a mao de obra utilizada nessas fazendas. Entre a populacio
livre, havia a predominancia de mesticos de “diversas qualidades” que com o tempo
homogeneizou-se na categoria pardo, que substituiu também o uso do termo mulato. Pardo
passou entdo a englobar “as diferentes possibilidades de mesticagem na sociedade piauiense,
que se revelou extremamente plural em se tratando das relacdes afetivo-sexuais entre 0s
grupos étnico-raciais.”®® Portanto, tanto no que concerne ao processo de mesticagem
bioldgica, como no processo de mesticagem das crencas, a populacao sertaneja piauiense tera
sua formacdo fisica e cultural pautada na predominéncia dos elementos negro-indigenas e do
portugués europeu.

Os estudos sobre as religiosidades escravas no Piaui ainda sdo escassos, mas 0S
existentes apresentam referencias que nos sdo Uteis na compreensdo da atuacdo social e
religiosa desses sujeitos em nosso territorio. O historiador e antrop6logo Luiz Mott encontrou
no Arquivo Nacional da Torre do Tombo, em Portugal, alguns processos inquisitoriais de
moradores do Piaui, referentes as missdes inquisitoriais empreendidas por freis vindos do

Maranh&o, entre 1741 e 1782, que passavam por esses sertbes com o intuito de registrar as

82 LIMA, Solimar O. Brago Forte: Trabalho escravo nas Fazendas da Nagdo no Piauf — (1822 — 1871). Passo
Fundo: UPF, 2005, p. 23-24.

8 LIMA, Solimar O. 2005, pp.23-24.

8 LIMA, Solimar O. FAZENDA: Pecudria, agricultura e trabalho no Piaui escravista (séc. XVII- séc. XIX).
Teresina: Edufpi, 2016, p. 12.

% LIMA, Solimar O. 2016, p. 16.
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denuncias e confissdes dos moradores da Vila da Mocha, posteriormente, Oeiras, e redondeza.
Entre os processados, seis, eram acusados de feiticaria; dois, por usarem “bolsas de
mandinga” (patud) e, oito, por serem feiticeiras e estarem envolvidas no que o autor identifica
como um congresso de feiticeiras e deménios no Piaui Colonial. O Congresso seria uma
reunido envolvendo negras e mulatas, escravas e libertas, onde eram feitos rituais,
“conjuragdes demoniacas” e onde se mesclavam praticas religiosas luso-afro-amerindias.®

Entre esses processos, encontram-se dendncias referentes a negras que faziam
calundus para fazer adivinhagGes, caso da “mestica forra Bibiana”, cuja denuncia colhida em
1741, constava que além de fazer os calundus para adivinhagdo, a mesma dava contas®’ para
negros trazerem no brago, em forma de pulseiras para que as pessoas nao fossem “ofendidas”
e para proteger do mal. O texto também cita Rosa Maria que, auxiliada por uma “aprendiz de
feiticeira” chamada Bernarda, fazia adivinha¢Ges no quimbando usando uma tesoura para
descobrir através do processo divinatério os culpados por determinados crimes, sendo
consultada até por autoridades locais.®®

Constam ainda acusacOes de feiticaria contra 0 negro Jodo Tocd, cujas denuncias
relatavam que o mesmo tinha sido visto praticando rituais em uma mameluca e que em tais
rituais ensinava-a orac0es para atrair homens, cujos servigos custavam caro “valiam o preco
de um boi”. Também foram encontradas por Mott denlncias contra negros que curavam
bicheiras nos animais com oracdes e faziam curas de quebranto e denincias relativas a dois

8 nenduradas ao pescoco, contendo oragdes e

homens que carregavam “bolsas de mandiga
restos de héstia constituindo-se de amuletos para protecéo.®

Hé ainda relatos de praticas religiosas em Teresina, que passa a ser capital do Piaui a
partir da segunda metade do século X1X. Segundo nos mostra Mairton Celestino da Silva em

seu livro “Batuque na rua dos negros: escravidao e policia na cidade de Teresina, séc. XIX”,

8 Cabe ressaltar que o uso do termo “demoniaco” é sintomatico desse tipo de documento, posto que as
denuncias eram colhidas por padres e eram provenientes do deménio tudo aquilo que nédo fosse catélico/cristdo.
Cf. MOTT, Luiz. Transgressdes na calada da noite: um sabéa de feiticeiras e demonios no Piaui colonial.
Textos de Historia, v.14, 2006. E SILVA, Carolina R. O SABA DO SERTAO: Feiticeiras, demdnios e jesuitas
no Piaui colonial (1750-58). Dissertacdo (Mestrado em Histdria Social). Programa de pés-graduacéo em Histéria
Social. Universidade Federal Fluminense. Niteroi, 2013.

§  As contas tém um significado muito importante nas religiées de matriz africana. No candomblé, as contas
fazem parte do processo de iniciacao religiosa; os colares de conta podem definir qual o orixa da pessoa, quanto
tempo ela tem de iniciada, variando em cores e formas. CONDURU, Roberto. Pérolas da liberdade: joalheria
afro-brasileira. In: Textos Escolhidos de Cultura e Arte Populares. (UERJ), v. 10. n. 1, mai. 2013.

8 MOTT, Luiz. Inquisicéo no Piaui. Jornal Diario do Povo. 1987.

8 Com relagio as bolsas de mandiga, Laura de Mello e Sousa afirma que “No Norte do Brasil, ou seja, nas
regides correspondentes ao Estado do Grdo-Pard e Maranhdo, foi onde mais se utilizaram de bolsas de
mandinga.” SOUZA, Laura de Mello e. O Diabo e a Terra de Santa Cruz: feitigaria e religiosidade popular no
Brasil colonial. S&o Paulo: Companhia das Letras, 2005, p 211.

% MOTT, Luiz. Inquisicéo no Piaui. Jornal Diario do Povo. 1987.
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em 1862, negros, escravos e libertos se dirigiam a uma localidade chamada Saco de Sé&o
Mateus, localizada a dez léguas de Teresina, a fim se reunirem na casa do negro Manoel Jo&o,
que possuia caracteristicas de lider religioso. Este, segundo a policia, era o responsavel pela

9 que fazia discursos e os

romaria, “fazendo-se acreditar por um homem inspirado por Deus
atribuia a um génio que Ihe aparecia todas as noites. Segundo o autor, Manoel Jodo conseguia
reunir além de escravos e libertos, pessoas com maior poder aquisitivo da sociedade

teresinense, como observado no relatério do subdelegado de policia:

[...] em um quarto, onde faz discursos e os atribui a um génio que todas as noites lhe
aparece da parte do mesmo Deus, adquirindo assim como um culto e atraindo os
crédulos que se prestam néo so a fazer-lhe rogas e dadivas de gado e legumes, como
a sacrificarem suas castas filhas ao seu brutal canibalismo, deixando-as & noite
permanecerem por muitas horas a sds com ele no dito quarto, perfeitamente as
escuras, visto como, diz ele, que sé assim e no meio de donzela lhe aparece o
pretendido génio; e sendo, outrossim, informado que o fanatismo do povo por
semelhante individuo, se tem desenvolvido a ponto de concorrerem pessoas de
grandes circunstancias tdo somente para vé-lo e presented-lo, acrescendo mais
reunirem-se a noite toda os dias vizinhos com o fim de ouvir os discursos do génio
de que venho de falar. %

Infelizmente s&o poucos os detalhes acerca da atividade religiosa praticada por Manoel
Jodo e, certamente, ele ndo seria 0 Unico a exercer praticas semelhantes na regido. Tanto os
sujeitos relatados nos processos inquisitoriais quanto ele demonstram que ainda hd muito a ser
estudado e pesquisado sobre as religiosidades de matriz africana no Piaui e sobre como se deu
0 processo de mesticagem das crencgas em nosso territério. Sem davida, o conjunto de crengas
e praticas religiosas desenvolvidas por esses sujeitos ajudaram a moldar e construir o
imaginario do homem sertanejo que povoa as terras do Piaui. Podemos observar nas obras
literarias dos autores piauienses que escreveram sobre o folclore e costumes locais que nas
lendas, causos e anedotas é forte a presenca do elemento negro e indigena em suas
composigoes.

Durante muito tempo, como aponta Pedro Silva, as populac@es do interior do Estado
ndo tinham acesso aos meios convencionais de saude e tinham como Unica saida se valer da
farmacopeia natural para curar as doengas. As meizinhas, crendices, o uso de folhas, raizes,

rezas e simpatias eram alternativas nas quais o caboclo sertanejo do Piaui podia recorrer. Ha

%! Carta enviada pelo subdelegado do Piauf do 1° Distrito do termo desta capital ao presidente da provincia o Dr.
Antdnio de Britto Sousa. APEP. Secretaria de Policia do Piaui. Ano 1862. Presente em SILVA, Mairton C.
BATUQUE NA RUA DOS NEGROS: Escraviddo e Policia na Cidade de Teresina, século XIX. Teresina:
Edufpi, 2014, p. 119.

%2 SILVA, Mairton C, loc.cit.
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ainda a “fé¢ absoluta nas rezas, benzeduras e garrafadas que os curandeiros preparavam e
ministravam aos necessitados, mediante pequena remuneracdo em dinheiro, géneros
alimenticios ou outra qualquer recompensagéo.”*

O autor destaca ainda que essa espécic de “medicina sertancja” era de amplo
conhecimento das donas de casa e vaqueiros que, confiando na larga experiéncia dos antigos
que passaram esse conhecimento de geracdo em geracdo, foram ensinados a curar pessoas e
animais. Pedro Silva enumera uma vasta quantidade de doencas e seus tratamentos. Ao
ensinar a tratar a bicheira dos animais, o autor esclarece que o vaqueiro se vale de muitos
meios, desde 0 uso de ervas a simpatias feitas com ramos de arvores no rastro do animal ou no
“rumo”, ou seja, a direcdo no meio do mato em que se encontra o animal. Se nenhum dos

meios obtivesse sucesso, 0 vaqueiro fazia uso de oracgoes:

“Sangue tem-te em ti, como Nosso Senhor Jesus Cristo teve em si. Sangue tem-te na
veia, como Nosso Senhor jesus teve na ceia. Sangue tem-te no corpo, como Nosso
Senhor Jesus Cristo teve no Horto. Sangue tem-te firme e forte, como Nosso Senhor
Jesus Cristo teve na hora da morte. ” Sendo, porém, uma rés amocambada, arisca,
daquelas que se internam pelos matos sem deixar rastro identificavel, mas que tem
um ponto presumivel de pastagem, de bebida ou de coito, tentam a cura no rumo,
com esta outra oracéo, recitada pelo vaqueiro, da porteira do curral, numa direcéo
pressuposta: “Maus que come ndo se logra; quem come e nao reza ndo se salva.
Delegado néo se salva. Promotor ndo se salva. Juiz de direito ndo se salva e muitos
padres calados ndo se salvam; e assim caiam de um em um, de dois em dois, de trés
em trés, de quatro em quatrol...] de treze em treze. Caiam de um a um e ndo fique
nenhum. Amém.” Como se V&[..] a ordem numérica para a queda dos bichos é
ascendente.*

A0 mostrar como 0s vaqueiros curavam as bicheiras dos animais e as respectivas
oragOes as quais faziam uso, 0 autor os aproxima do escravo encontrado por Mott nos
processos inquisitoriais denunciado por curar as bicheiras dos animais com oraces.
Infelizmente, ndo tivemos acesso aos processos e nao temos como saber se estavam descritas
as oragdes que eram pronunciadas pelo escravo, mas podemos observar 0 quao marcante sdo
as permanéncias desse universo de crencas na cultura dos piauienses.

E ainda através da literatura que podemos entender como se deu o advento das praticas
espiritas kardecistas em nosso Estado. Como visto, ndo serdo as sessfes espiritas que irdo
inaugurar a relacdo do piauiense com o sobrenatural, mas o conjunto de préaticas espiritas,
elemento importante nos processos de mesticagem das crencas no Brasil e também no Piaui,
influenciando e interpenetrando-se nos ritos locais. Higino cunha nos relata que as primeiras

sessOes espiritas se deram ainda no século XIX:

% SILVA, Pedro. O Piaui no folclore. Teresina: Fundac, 1988, p.34.
% SILVA, Pedro. 1988, p.37-38.
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Nos ultimos decénios do século XI1X, tentaram-se algumas sessdes espiritas em
Teresina, para evocacdo dos mortos e para a escritura automatica. [...]. De 1896
a 1900 o espiritismo teve grande voga em Amarante e fez alguns adeptos em
Piracuruca e Livramento. Naquela primeira cidade teve alguns fanaticos,
organizou-se em igreja permanente e transformou algumas cabecas [...]
Desaparecendo daqueles pontos, a nova revelacdo foi estabelecer domicilio na
cidade de Parnaiba, onde se organizou em associacdo ou clube, contando muitos
prosélitos tedricos e praticos.”

Higino cita ainda uma nota de jornal onde constam detalhes da rotina do Centro
Espirita Perseveranca do Bem, existente na década de 1920, na cidade de Parnaiba,
comunicando o horério das sessfes e trazendo artigos do estatuto da institui¢cdo. Higino relata
que haviam familias em Teresina que realizavam sessfes espiritas em suas residéncias,
descrevendo como se dava o fenomeno do que ele chama de “escrita automatica”, o que hoje
identificamos como psicografia, e a preocupacdo que essas reunides geravam ao Paroco
Raimundo Gil da igreja de Nossa Senhora das Dores, o que fez com que este dedicasse
sermdes durante suas missas para condenar os eventos espiritas.”

De fato, o espiritismo do Piaui ganhara notoriedade, inclusive nacionalmente. Jodo do
Rio, em seu livro, publicado em 1906, chamado “As religides no Rio”, que retne uma série de
reportagens sobre as mais variadas religides e formas de culto existentes no Rio de Janeiro no
inicio do século XX, faz referéncia a Amarante, exatamente na parte da obra dedicada ao
espiritismo. O interlocutor de Jodo do Rio, que o auxiliava no entendimento da religido, em
meio a numeros cada vez mais crescentes de espiritas e entre outros dados divulgados pela
Federacdo Espirita, declarava que existiam “no mundo 96 jornais e revistas, sendo que 56 em
toda a Europa e 19 s6 no Brasil”. Ao citar nominalmente as revistas brasileiras, nos apresenta
uma delas chamada A cruz, que era publicada em Amarante.”’

A religiosidade do piauiense serd, portanto, marcadamente composta por elementos do
catolicismo popular, pelas crencas afro-brasileiras, por elementos indigenas e pelo espiritismo
kardecista. Como aponta Gruzinski, os individuos que transitam nas zonas de fronteiras,
fazem as vezes de mediadores, de passadores, promovendo as trocas entre um mundo e outro.
Tais zonas séo porosas e esses espacos de mediacdo foram essenciais na histdria do encontro

das civilizacBes, pois permitiram que as misturas e mesticagens fossem possiveis,

% CUNHA, Higino. Historia das Religides no Piaui. Teresina: Papelaria Piauiense, 1924. p. 203.

% CUNHA, Higino. 1924, p. 204-205.

% RI0, Jodo do (Paulo Barreto). As religides no Rio. Editora Nova Aguilar: Colegdo Biblioteca Manancial n.
47, 1976.
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promovendo o entrecruzamento da heranga ocidental com a amerindia®. Portanto, é
absolutamente possivel que individuos que transitassem nas sessfes espiritas também
frequentassem ou promovessem praticas religiosas nos terreiros, por isso foi comum ver as
praticas espiritas misturadas as crencas tradicionais ou 0 uso de termos como “mesa”, “guia”,
marcadamente espiritas, nos rituais religiosos que antecederam a Umbanda no Piaui.

No que concerne as primeiras praticas da Umbanda no Piaui, a narrativa que compde
essa “origem dos terreiros” passa a ser construida na década de 1970, quando a Umbanda ja
estava consolidada, ja possuia notoriedade e uma Federacdo que representava os terreiros. No
periodo, a Umbanda era tratada nos jornais como algo surpreendente que crescia cada vez
mais no Estado®. Os Umbandistas de Teresina da década de 1970 diante da visibilidade da
religido passam a se questionar e tentar compreender como comecaram a se formar os
primeiros terreiros. Teresina, nesse momento, como capital do Estado, representa o lugar onde
as praticas religiosas de matriz africana vdo passar por momentos de efervescéncia e, por isso,
os umbandistas mais “notaveis” serdo os da cidade e partira deles a iniciativa de construir a
memoria da Umbanda no Estado.

Diante da representatividade da Umbanda na sociedade piauiense, dos frequentes
eventos e festas publicas em louvacdo a santos e orixas que aconteciam na cidade, a propria
comunidade umbandista passa a voltar suas preocupa¢des para suas oOrigens e passa a se
perguntar: como chegamos até aqui? Como comegaram nossas praticas? Foi, portanto, um
desses umbandistas, José Soares de Albuquerque®, que ao conversar com idosos praticantes
da Umbanda nas décadas de 1960 e 1970 teria ouvido deles e colhido informacgdes que davam
conta de responder a tais questionamentos, tracando uma narrativa da memoria dos
umbandistas sobre a origem de suas préaticas no Piaui.

A narrativa de Albuquerque identifica a senhora Joana Maciel Bezerra como a

primeira Méde de Santo a se estabelecer em Teresina, suas origens e seus filhos de santo que se

% GRUZINSKI, Serge. O pensamento mestico. Sao Paulo: Companhia das Letras, 2001, p. 48.

% Umbanda crescendo cada dia no Piaui. Jornal O DIA, 03 de abril de 1976.

190 30sé Soares de Albuquerque nasceu em 1939 no interior do Estado de Pernambuco. Teria tido seu primeiro
contato com mundo espiritual aos cinco anos de idade, quando comecou a ter visdes da figura de um preto velho,
figura essa que lhe acompanharia durante toda a infancia. Por problemas de saude, foi levado, pela mée, a um
rezador em 1946, onde recebeu deste as primeiras revelages sobre a sua mediunidade e sobre as entidades que o
acompanhavam. Fez sua cabeca aos 14 anos na cidade de Santa Bérbara, na Bahia, e incorpora seu preto velho
desde entdo. Chegou a Teresina, em 1956, para estudar no antigo ginasio e comecou a frequentar os terreiros da
cidade. Formou-se em 1968 pela Faculdade de Direito do Piaui e, em 1969, entra como consultor juridico da
Federacdo, a convite da senhora Candida Carneiro Soares. Foi vereador de Teresina por quatro mandatos
consecutivos, a partir de 1970 pelo MDB. Atualmente é desembargador aposentado do Tribunal de Justica do
Piaui. LIMA, S. V. G. Ao som do tambor: o processo de institucionalizagdo da Umbanda nas décadas de
1960/70 em Teresina. 2013. 64 f. Monografia (Graduacdo em Historia) - Departamento de Historia,
Universidade Federal do Piaui, Teresina, 2013.
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tornaram personagens ilustres no cenario religioso na capital. Mas, durante nossas pesquisas,
realizamos entrevistas com o senhor Luiz Santos*™, conhecido Pai de Santo teresinense, que
nos da uma segunda versdo dessa mesma narrativa. Também reconhece a senhora Joana como
a matriarca da religido, mas identifica uma outra origem e praticas ritualisticas.

As duas narrativas compdem o que identificamos como as tradigdes orais que foram
construidas pela comunidade religiosa acerca das praticas da Umbanda, sendo no Estado, pelo
menos em Teresina. N&o é nossa intencdo aqui evidenciar ou defender a existéncia de duas
tradicbes em disputa, mas perceber como se dd a percepcdo desses elementos pelos
umbandistas. Como aponta Verena Alberti, hd um cuidado necessario que deve ser tomado ao
trazer para o escrito a multiplicidade do oral, as diferentes narrativas que compdem
determinados acontecimentos. Com relacdo ao que deve ser entendido e tratado como

narrativa oral, Alberti identifica inicialmente duas premissas:

1- Os objetos transmitidos pela tradicdo oral ndo sdo imutaveis. Cances, ditos
populares, rezas, mitos, etc. ndo sdo, digamos, produtos intactos disponiveis em
uma prateleira, os quais podemos escolher. Como sua forma de transmisséo é
oral, para que se atualizem e se manifestem precisam do momento, da
contingéncia, que ird influir na sua manifestacdo, pois € o momento que
determina, em grande parte, para que e como algo é narrado.

2- A tradicdo oral, como as tradi¢bes orais de modo geral, estd calcada na
repetic&o.'”

A autora esclarece que, a principio, tais premissas parecem contraditorias uma vez que
defende a repeticdo como constituinte da manutencdo da narrativa, portanto, como caberia a
invencdo no momento da atualizacdo do que se repete? E responde ao questionamento, pois
para ela reside ai o fascinio que a tradicdo oral pode exercer, pois, para a autora, trata-se de
um patrimonio coletivo comum, “que, no entanto, ndo existe sem a acao permanente daqueles
que o repetem e, portanto, o transformam*®.”

Alberti acrescenta ainda que a repeticdo, a transformacdo da narrativa (que inclui o
aperfeicoamento, a improvisacao e o esquecimento) tem uma influéncia na dimenséo politica

que tal tradicdo pode carregar. Observa que a tradicdo oral se trata de um patriménio que o

1011 uiz Santos tem 60 anos de idade, natural de Teresina-Pl. E umbandista desde os 11 anos de idade, manteve
por muito tempo um terreiro no bairro Aeroporto, porém por conta do desenvolvimento urbano da regido e nao
ter como realizar seus rituais religiosos mudou seu terreiro para o bairro Santa Maria da Codipi, onde se encontra
h& 22 anos. Desenvolve um projeto social atrelado ao terreiro chamado “Casa da Sopa” em que distribui todas as
tergas-feiras sopa para cerca de 3.500 pessoas e fornece diariamente cestas basicas contendo verduras, legumes e
frutas, beneficiando familias da zona norte de Teresina. SANTOS, Luis. Entrevista concedida a Sabrina
Vero6nica Gongalves Lima. Teresina, 4 nov. de 2015.

192 ALBERTI, Verena. Tradicéo Oral e histéria oral: proximidades e fronteiras. In: Historia Oral. v.8, n. 1, jan.-
jun. 2005, p. 17-18.

103 ALBERTI, Verena. 2005, p.24.
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grupo possui e que € parte importante da sua identidade. E conclui que a narrativa pode diferir
de um entrevistado para o outro, ou mesmo variar no relato de um dnico entrevistado'®.
A partir do exposto, podemos entdo analisar as narrativas que compdem a tradicédo oral

sobre a formacao dos primeiros terreiros de Teresina. Na primeira versao foi registrado que:

Nos idos de 1919, aportou-se em Teresina, capital do Estado do Piaui, a senhora
conhecida por Joaninha, advinda do vizinho estado do Ceard. Ela trazia em sua
bagagem varios santos, em vulto, e outro tanto de orixas. Contam os umbandistas de
entdo, de que a senhora Joaninha era fugitiva da desenfreada perseguicdo aos cultos
de Umbanda 14 para as bandas do Ceard. No mesmo ano de 1919 a senhora Joaninha
instalou a Tenda de Umbanda no povoado Poty Velho, situado as margens do Rio
Poty e Parnaiba, local onde se encontram. A tenda recebera o nome de Santa
Barbara, onde recebera dias depois muitos adeptos. Depoimento a mim prestado por
umbandistas da época me levaram a conclusdo de que a senhora Joaninha Marciel
Bezerra, mais conhecida por Mde Joaninha do Pontal, era portadora de grandiosa
forga espiritual, visto que diversas patrulhas policiais para la se deslocavam com o
objetivo de acabar com a festa umbandista e ndo encontravam o local [...] Apés
falecimento de Joaninha do Pontal alguns seguidores filhos-de santo instalaram
Templos de Umbanda em Teresina. Apontamos entre eles: Jodo Alcantara com a
Tenda Ordem do Siléncio e Aristides Alves Feitosa de Abreu com a Tenda Santa
Barbara. Outros partiram para o estado proximo, o Maranhdo, no qual edificaram
seus templos. Refiro-me a José Bruno de Moraes, no lugar Nazaré e Joaquim Gomes
dos Santos no lugar Cojubeiras. Anos depois foram surgindo outros templos
umbandistas no Estado do Piaui.'®®

A narrativa que, Joaninha teria chegado no ano de 1919 a Teresina e aberto seu
terreiro no encontro dos rios Poti e Parnaiba, atualmente bairro Poti Velho, mas a época
conhecido como Pontal, dai ela ter passado a ser identificada como Mae Joaninha do Pontal,
em referéncia ao local onde se instalou. Uma vez instalada, teria recebido, a partir de entdo,
adeptos que se tornaram seus filhos e filhas de santo. Consta também que os religiosos
sofriam com perseguicBes policiais e que patrulhas da policia eram deslocadas até a regido,
ndo obtendo éxito no ato de reprimi-la, pois ndo encontravam seu terreiro. Na concepc¢ao dos
adeptos, tais patrulhas ndo obtinham sucesso pelo fato de Joaninha possuir grande forca
espiritual e, por isso, ndo conseguiam encontrar seu terreiro. No entanto, podemos atribuir o
insucesso das investidas policiais ao fato de que, no periodo, a regido ainda ndo era
urbanizada, constituindo-se de uma zona rural e, portanto, de dificil acesso, o que poderia
impossibilitar a localizacio do terreiro.*®

O historiador Solimar Oliveira Lima informa que, efetivamente, na regido do encontro

dos Rios Poti e Parnaiba existia um povoado chamado Pontal, localizado mais préximo da

% ALBERTI, Verena. 2005.

SALBUQUERQUE, Dados histéricos da Umbanda Piauiense. In. CARIBE, Antonio Julio Lopes. Obrigagdes
para Oxdssi: Memérias Insolitas. Salvador-BA. Imprensa Gréfica da Bahia, 1987, p.161.

106'| IMA, Sabrina Veronica Gongalves. Ao som do tambor: o processo de institucionalizacdo da Umbanda

nas décadas de 1960/70 em Teresina. Universidade Federal do Piaui. Teresina, 2013. Monografia.
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barra do Poti do que do Parnaiba, por ocasido das frequentes enchentes que tornavam a regido
alagadica. O Pontal seria, desde o seculo XVIII, local onde os viajantes descansavam,
improvisando ranchos e onde davam &gua e comida aos animais. Teria sido no Pontal,
também, que escravizados fugitivos se esconderam, formando um quilombo. Solimar Lima
defende que no altimo quartel do século XVIII, as autoridades noticiavam que o nimero de
escravizados fugitivos teria aumentado muito, o que dificultava o éxito das diligéncias
militares que se dirigiam a Pontal para dar fim ao quilombo, que apresentava resisténcia a
todas elas. Entretanto, em junho de 1779, o quilombo teria, enfim, sido invadido, o que
ocasionou a morte de muitos negros.*®”’

Na segunda metade do século XIX, o citado local foi importante na ocasido da
mudanca da capital do Piaui de Oeiras para Teresina, pois a Vila do Poti, como era conhecida,
era um local estratégico de comunicacdo com o Estado do Maranhdo e a localizacdo
geogréfica foi um dos fatores que contaram a favor da mudanca. Quando a transferéncia da
capital de fato se efetivou, a nova capital da provincia foi construida a uma Iégua de distancia
da Vila do Poti, passando a se chamar Vila Nova do Poti e sé posteriormente Teresina, onde
se constituiria o nucleo urbano da capital piauiense. Até a década de 1940, a regido do Pontal

108

ainda ndo era intensamente povoada ", constituindo-se até entdo area de zona rural, como

podemos observar no mapa:

07 | IMA, Solimar Oliveira. Fiéis da Ancestralidade: Comunidades de Terreiros de Teresina. Teresina:
EDUFPI, 2014, p 14-15.

18 EACANHA, Antonio Cardoso. A evolucdo urbana de Teresina: agentes, processos e formas espaciais da
cidade. 1998. 234 f. Dissertacdo (Mestrado em Geografia). Universidade Federal de Pernambuco, Recife, 1998.
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PERIODO:
BN 1500
B 1850 a 1900

B 1001 a 1940

Figura 1 — Mapa da evolug&o do sitio urbano de Teresina, periodo de 1800-1940'%°

A narrativa menciona ainda que, apds o falecimento de Méae Joaninha, seus filhos
teriam aberto terreiros tanto em Teresina quanto no Maranh&o. Em Teresina, identifica-se o
senhor Aristides Alves Feitosa de Abreu como um dos seus filhos de santo. Aristides foi um
conhecido umbandista teresinense, tendo participado, como veremos adiante, da primeira
federacdo de Umbanda do Estado na década de 1970™°. Também sdo mencionados José

Bruno de Moraes e Joaquim Gomes dos Santos, o Joaquim das Cojubeiras, conhecidos no

199 FIGURA 1- Fonte: FACANHA, Antonio Cardoso. A evolucdo urbana de Teresina: agentes, processos e
formas espaciais da cidade. 1998. 234 f. Dissertacdo (Mestrado em Geografia). Universidade Federal de
Pernambuco, Recife, 1998, p. 59.

19 0S MILAGRES DE ARISTIDES: o babalorix4 de Timon. Jornal O DIA, 24/25 de agosto de 1980. Também
aparece do estatuto da federagdo no REGISTRO NO CARTORIO do 1° Oficio de Notas e Registros de Imdveis,
Pessoas Juridicas e outros papeis, no livro A- 04 sob n. 323 de 11de abril de 1966.
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Maranhdo e que constituiram fama por serem grandes Pais de Santo umbandistas da regido de
Caxias - MA, sobre os quais ainda se contam muitas historias e proezas magicas. Em
entrevistas a trabalhos anteriores™!, Albuquerque afirma que outra mie de santo muito
conhecida no Estado do Maranhdo, chamada Maria Piaui também foi filha de santo de
Joaninha do Pontal. E provavel que eles possam ter frequentado o terreiro e ter tido ligagdes
com Mae Joaninha do Pontal.

A segunda vertente que compde a narrativa sobre o inicio das praticas umbandistas foi
registrada, através de entrevistas cedidas pelo Sr. Luis Santos™. Seu Luiz nos relatou que seu
avo abrigava em sua casa uma senhora como agregada, conhecida como Chica Galvéo. Dona
Chica Galvéo era negra, rezadeira, descendente de escravizados, que prestava alguns servicos,
tanto para a familia do senhor Luis, quanto para a comunidade. Seus servi¢os consistiam em
rezas para protecéo e também servicos de parteira, “aparando as criancas” da regido™*®, Seu
Luis conta que conviveu com dona Chica Galvdo desde muito pequeno, tendo ela falecido
com cerca de 89 anos de idade, quando Lufs teria entre 14 ou 15 anos™*.

Luis conta que ouviu de dona Chica Galvdo e de seu filho Euclides de Oliveira
Lima*™ que ambos frequentaram o terreiro de uma mée de santo conhecida como Madrinha
Joaninha do Pontal*'®. De acordo com essa narrativa, Madrinha Joaninha teria vindo de S&o
Luis do Maranhdo nas primeiras décadas do século XX, em 1920, aproximadamente, e se
estabelecido em uma fazenda que ficava as margens do Rio Poti, nas proximidades da
Avenida Frei Serafim, localizada perto de onde ficava o Pontdo, barco que realizava a
travessia de pessoas, carros e mercadorias entre as duas margens do rio e que seu nome
“Joaninha do Pontal” seria, ou uma corruptela de Pontdo, em referéncia ao barco, ou em

referéncia a fazenda que se chamaria Fazenda do Pontal onde ela manteria seu terreiro.

" LIMA, Sabrina Verdnica Goncalves. Ao som do tambor: o processo de institucionalizacdo da Umbanda

nas décadas de 1960/70 em Teresina. Universidade Federal do Piaui. Teresina, 2013. Monografia

12 SANTOS, Luiz. Entrevista concedida & Sabrina Veronica Gongalves Lima. Teresina, 4 nov. de 2015.

13 SANTOS, Luiz. Entrevista concedida & Sabrina Veronica Gongalves Lima. Teresina, 4 nov. de 2015.

1 Diante de tal informag#o, concluimos que ela teria nascido aproximadamente na década de 1880 e falecido na
década de 1960.

115 Este teria falecido na década de 1980.

16 Alguns cultos costumam se referir aos dirigentes ou pais de santo como Madrinha e Padrinho, como também
pode se referir as entidades que descem nesses cultos.
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Figura 2- Foto do pontéo no Rio Poti na década de 194

Seu Luis acredita que Joaninha tenha vindo ao Piaui “encomendada” por alguém de
poder para realizar servigos espirituais, especialmente de protecédo, e possivelmente, teria sido
0 dono da fazenda em que ela teria montado seu terreiro, posto que e teria ficado durante
alguns anos em Teresina e seu terreiro funcionava dentro da fazenda em questdo. E possivel
qgue realmente tenha vindo a convite de alguém poderoso, como um politico, por exemplo,
pois, como veremos adiante, era comum que politicos mantivessem estreita ligacdo com pais e
maes de santo.

Madrinha Joaninha, como o Sr. Luis se refere, realizava reuniGes semanais em seu
terreiro que era frequentado por, além de Dona Chica Galvao e de seu filho Euclides, outros
médiuns como os j4 citados Atristides e Jodo de Alcantara''® e Dona Consolagéo, entre outros.
O grupo que frequentava o terreiro de dona Joaninha teriam ficado conhecido como o0s
primeiros médiuns umbandistas da cidade. O relato de Luiz Santos da conta que Joaninha
teria preparado seus filhos de santo e depois teria retornado para o Maranhao.

Seu Luis conta ainda que soube, através de Dona Chica Galvéo que, antes da chegada
de Joaninha a Teresina algumas pessoas, como a propria Chica Galvao, realizavam trabalhos

que se assemelhariam ao que passou a ser praticado nos terreiros de Umbanda, que os

Wrigura  2- Foto do pontdio no Rio  Poti na década de  1940. Fonte:

http://www.cidadeverde.com/teresinal60anos/pontao-do-rio-poty-dec-de-40-foto-enviada-por-livramento-
figueiredo/ Acesso em 09/05/2017.

18 Jodo de Alcantara aparece como presidente da Tenda Ordem Umbandista do Siléncio, uma das primeiras a
obter registro no Piaui.



http://www.cidadeverde.com/teresina160anos/pontao-do-rio-poty-dec-de-40-foto-enviada-por-livramento-figueiredo/
http://www.cidadeverde.com/teresina160anos/pontao-do-rio-poty-dec-de-40-foto-enviada-por-livramento-figueiredo/

56

mesmos eram rezadores que sabiam oracgdes para fechar o corpo, para se protegerem do mal,
para promover curas diversas, entre eles, mordedura de cobra. Estes eram detentores de
conhecimentos magicos, conhecidos como “ciéncias ocultas”. Conta ainda que a maioria
dessas pessoas, por causa das perseguicOes e do preconceito, atendiam de forma discreta em
suas casas, nas chamadas “mesas” em quartos nas suas proprias residéncias, atendendo apenas
aos mais intimos e pessoas conhecidas e ndo abertamente. Dos filhos de santo de Joaninha,
seu Luis reforca que Aristides se tornou um icone na cidade, sendo um dos médiuns mais
conhecidos.

Ao observamos as tradigdes orais sobre a Umbanda no Estado, podemos perceber que
as duas narrativas apontam para a mesma personagem, Joaninha do Pontal, como a precursora
da Umbanda em Teresina, que teria exercido papel de lideranca religiosa e que, a partir do
terreiro dela, surgiram outros pais e maes de santo que abriram casas de culto, ampliando a
religido no Estado. Encontramos outra referéncia ao pioneirismo de Joaninha do Pontal nas
préticas religiosas em Teresina em uma matéria de 27 de julho de 1976. O jornalista ao expor
as disputas politicas entre os membros da Umbanda fala que “Desconhece-Se a data exata da
introducdo da Umbanda no Piaui, porém se sabe que a primeira umbandista (mae de santo) foi
a ‘Joaninha Pinto>.”**®

Apesar da variagdo no sobrenome, ndo ha duvidas de que se refere & mesma pessoa.
Joaninha, portanto, se cristalizou na memoria da comunidade umbandista como aquela que
iniciou tais praticas na cidade. Ndo temos a intencdo aqui de conjecturar sobre a veracidade
ou ndo de uma narrativa, em detrimento da outra, mas perceber o papel que a mae de santo
teve para os praticantes das religides afro-brasileiras a ponto de ser identificada pela memoria
da comunidade umbandista como a responsavel por ter iniciado o culto na cidade.

Como vimos, a Umbanda estava ainda se desenvolvendo como religido no Rio de
Janeiro entre as décadas de 1920 e 1930, periodo que supostamente Joaninha estivesse
atuando no Piaui. Podemos constatar, portanto, que o culto praticado por Joaninha ndo
poderia necessariamente ser denominado de Umbanda e sim outras formas de cultos presentes
nessa regido, pois aparentemente a Umbanda com essa denominacdo estava sendo “fundada”
simultaneamente a estadia de Joaninha na capital Piauiense. Acreditamos que 0s
Umbandistas, anos depois, tenham reconhecido em sua religido praticas semelhantes as
mantidas por Joaninha e tenham construido uma memaria que reconhece nela a primeira Mae

de Santo de Umbanda de Teresina.

19 “Guerra na Umbanda Dividida.” Jornal O DIA, 27 de julho de 1976, p.7.
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Um ponto que pode ser analisado através das narrativas € que Joaninha teria vindo pra
Teresina vinda de outra regido, ou do Ceara ou do Maranhdo. Antonio Evaldo Barros nos
mostra que era comum o transito religioso de pais e maes de santo que ja “feitos” em
determinado culto, viajaria para outras regides tanto para atender pessoas, prestando servicos,
aprendendo novos cultos religiosos, quanto fugindo de perseguigdes. O Povo de Santo que
viaja seria 0s responsaveis por disseminar as novas modalidades de cultos aprendidas nas
regides visitadas, intensificando o processo de mesticagem das crencas.*?°

Alguns dos sujeitos presentes nas narrativas, como ja dito antes, tornaram-se pais e
mdes de santo conhecidos na regido. O caso de José Bruno de Morais é emblematico nesse
sentido. Antonio Evaldo Barros nos conta que:

José Bruno nascera no Piaui, em 1897. Aos sete anos de idade, ja apresentava
poderes medilnicos. Veio ao Maranhdo aos 18 anos. Depois de ser perseguido,
porque curava, seu guia, Principe Jurema o teria colocado diante de uma visdo. Ele
vira uma cidade, com uma bonita igreja e ele, José Bruno, a frente de um enorme
cortejo que desfilava pelas ruas. A voz teria dito que essa cidade era dele e que devia
governa-la. Em 1937, acompanhado por oito familias, José Bruno chegou as terras
de Nazaré. O lugar era o da visdo, uma chapada seca entre quatro morros. Comprou
as terras do lugar e se estabeleceu com as demais familias. Por volta de 1940,
comecgou a correr a noticia de que José Bruno conseguira fazer aparecer 4gua na
chapada. Peregrinos comegaram a chegar. Em 1958, mais de trés mil pessoas
habitavam a regido, e outras tantas a visitava em romaria. Os quatro morros baixos
entre os quais se situava o “arraial” foram batizados de Calvario, Nossa Senhora da
Boa Guia, Nossa Senhora das Gragas e Nossa Senhora dos Remédios. No topo do
primeiro, foram fincadas trés cruzes como na morte de Cristo. Nos demais, apenas
uma cruz. Proximo ao morro Nossa Senhora dos Remédios, numa pequena
depressdo, ficava o Olho d’Agua Santo.'?

José Bruno era tratado pela imprensa maranhense como macumbeiro, explorador,
curandeiro, pai de santo, paje, feiticeiro e que se mantinha as custas de politicos e da
ignorancia popular. Os jornais faziam sucessivas campanhas de incentivo & perseguicdo e
destruicdo de Nazaré, o povoado criado por ele no interior de Caxias, que passou a ser
conhecido também como Brundpolis, local onde reinariam as supersticdes afro-brasileiras,
terra de fanaticos e doentes. Brundpolis passou a ser considerada com o tempo a nova
Canudos. *** Muitos pais e mées de santo que eram perseguidos pela policia em Caxias
fugiam para Nazaré, o ‘reduto da feiticaria’, onde poderiam contar com a prote¢do de José

Bruno.

120 BARROS, A. E. A. O PANTHEON ENCANTADO: Culturas e Herancas Etnicas na Formagao de Identidade
Maranhense(1937-65). Dissertacio (Mestrado em Estudos Etnicos e Africanos). Programa Multidisciplinar de
pos-graduacao em estudos étnicos e africanos, CEAO /UFBA, 2007. pag 274.

2L BARROS, A. E. A. 2007. p. 244.

12 BARROS, A. E. A. 2007. pp. 243-244.
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Outro piauiense que teve destaque como religioso no Maranhdo foi Justino, que
morava na localidade Campo Redondo, no municipio de Chapadinha na década de 1930, mas
que ndo teve a mesma atuacdo de José Bruno, sendo “deportado” de volta ao Piaui pela
policia.

O caso de Maria Piaui é tdo emblematico quanto o de José Bruno. Segundo
Mundicarmo Ferreti, Maria Piaui, como era conhecida, foi uma piauiense que se estabeleceu
no Maranh&o. Tornou-se muito conhecida e desenvolveu papel muito importante na cidade de
Codo onde abriu seu terreiro em 1948. Foi a primeira mae de santo da cidade a fazer a
integracdo entre o Tambor da Mata do Codd, religido que ela praticava, com o Tambor de
Mina, pois a mesma foi preparada no santo em S&o Luis no terreiro de Noémia Fragoso,
passando a tocar Mina em determinados dias, e Mata em outros. Maria Piaui era muito
requisitada por politicos que a procuravam para que ela realizasse trabalhos espirituais. Teria
sido também Maria Piaui quem teria dado a Cod6 a fama de terra da macumba.*?

Ao questionar, portanto, quais praticas poderiam ter antecedido a Umbanda em nosso
Estado, um breve levantamento bibliografico pode nos auxiliar nesse processo de
investigacdo. Mario de Andrade ao assumir o departamento de Cultura da Prefeitura de Séo
Paulo promoveu a Missdo de Pesquisas Folcléricas** que viajou o Norte e Nordeste do Brasil
coletando dados sobre as manifestacdes culturais dessas regides, incluindo gravacdes de
masicas cantadas em alguns rituais religiosos. O projeto passou por varios estados, como
Paraiba, Pernambuco, Piaui e Maranhdo. A partir dos relatorios da Missdo, feitos por seus
pesquisadores, Mario de Andrade conseguiu fazer uma geografia dos cultos afro-brasileiros,
como relata Camara Cascudo: “Mario de Andrade distribuiu, no plano geografico, a feiticaria

. . . S 1512
nacional de origem africana ou de inspiragdo amerindia” >

e acrescenta que na “divisao
religiosa” de Mario de Andrade, o Catimb06 seria praticado em todo o Nordeste e a Pajelanga
na Amazonia e no norte do Piauf.?®

De fato, ao consultarmos as cadernetas de anotacGes de Luis Saia, chefe da equipe de
pesquisadores que percorreram 0 Nordeste na Missdo de Pesquisas Folcloricas, encontramos

o0s registros de Catimb6 de Flores (atualmente cidade de Timon-MA), separada de Teresina

123 FERRETI, Mundicarmo. Desceu na Guma: O caboclo no Tambor de Mina. S&o Luis: EDUFMA, 1996.

124 «A Missdo de Pesquisas Folcloricas foi idealizada e organizada por Mario de Andrade no periodo em que o
escritos esteve a frente do Departamento de Cultura de So Paulo. A missdo tinha como objetivo investigar
aspectos formadores da identidade nacional, em 1938, uma equipe chefiada pelo engenheiro e arquiteto Luis Saia
percorreu o Norte e o Nordeste do Brasil para registrar suas manifestagfes culturais e folcléricas em especial de
danga e musica.” Fonte <www.centrocultural.sp.gov.br> acesso em 26 de abril de 2017.

1%5CASCUDO, Luis da Camara. Dicionario do Folclore Brasileiro. 12 ed. Sdo Paulo: Global, 2012, p. 295.
12ANDRADE, Mario de. Geografia Religiosa do Brasil. Publicacdes Médicas. Sdo Paulo, ago. 1941, apud
CASCUDO, Luis da Camara. Dicionéario do Folclore Brasileiro. 12 ed. S&o Paulo: Global, 2012, p. 296.
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apenas pelo Rio Parnaiba. Nas anotagdes, podemos encontrar a cantiga, provavelmente uma
ou mais doutrinas/ponto de entidades, identificada a Luiz Saia como sendo uma “Linha de
Pajelanga”. A cantiga do Catimbé de Flores foi recitada ao pesquisador pela menina Maria
Antbnia que “cantou com confianga, apesar de apresentar o material envergonhada, dizendo

que é feio” e como sendo a “Linha de mestra Benedita, pageleira daqui.”

Eu bem que te disse mamae

Que eu ndo queriair la
Encontrei dona estela 6h mamae
Na rebancéra do ma

Eu s6 Duque, eu s6 Duque
Eu sou Duque Doria

Vou botar cadéra pra fora
Para o Duque se assenta
Cocoria Cocoria

Foi mae Maria

gue mando cocorié

Frecha cab6co, caboquinho frecheiro
Frecha cab6co, caboquinho guerreiro*?’

Outra referéncia as religides afro-brasileiras no Piaui nos é apresentada por Roger
Bastide segundo o qual “[...] da Amazonia as fronteiras de Pernambuco serda dominio do
indio. Foi ele quem marcou, com profunda influéncia, a religido popular, pajelanca no Para e
na Amazonia, Encantamento no Piauf, Catimbé ou Cachimbo nas demais regides*?®”. A partir
disso, podemos conjecturar que as praticas religiosas que antecederam a Umbanda no Piaui
podem se situar entre a pajelanca e encantaria. O fato é que, a partir da década de 1930,
comecam a se ampliar o numero de terreiros na cidade. Camara Cascudo nos informa ainda
em seu Dicionario do Folclore Brasileiro no verbete “Encanteria” que a mesma se trata de
uma espécie de Pajelanga no Piaui e reproduz a Unica referéncia que conhece sobre o culto,

129 que assistiu a uma sessdo de Encanteria

130

que é através do relato de José Olimpio de Melo
em Teresina, no dia 17 de maio de 1938, dirigida pelo pai de terreiro™™" Gongalo José de

Barros:

?” Disponivel em www.centrocultural.sp.gov.br/caderneta_missao/Dock.swf

128 BASTIDE, Roger. As Religides Africanas no Brasil. 3.ed, Sao Paulo: Pioneira. 1989, p. 243.

2Nao encontramos referéncias concretas sobre a vida de José Olimpio de Melo, pois ndo conseguimos
identificar se este era filho ou pai do do ex-governador do Piaui, ex-senador e ex-prefeito de Teresina Matias
Olimpio de Melo.

300 mesmo que Pai de Santo.
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Num saldo amplo, ha num canto o ‘a/é’ (oratério), pequena mesa com toalha branca,
tendo as estampas de Santa Barbara (a Virgem), N. Sra. Do Monte Serrat e uma
pombinha de metal, representando o Espirito Santo. Numa garrafa ha um liquido de
cheiro agradavel, que serve para friccionar os bracos e cabecas dos individuos em
transe. Ha uma forquilha central (Guna), em cuja base fica uma laje com velas
acesas. A sessdo durou das 19,50 as 24 horas [...] Depois, o pai de santo ficou no
meio da sala, dancando ao redor da Guna. Pai de santo chama-se Gongalo Civiliano
(Silvano), informa ndo ser nem macumba, nem espiritismo e sim encanteria [...]
Provoca-se dessa forma a manifestagdo do moco, espirito humano ou animal,
existindo uma doutrina privativa para cada mogo. O pai de santo entoa o primeiro
verso, até que algum mogo se aposse do aparelho e este cante sua doutrina,
dangando atuado. Na fase de possessdo a devota aproxima-se da Guna, deixando a
roda onde a cantiga ficou mais acelerada e viva. Incensa-se a sala para afastar os
espiritos maus e abrandar os fortes e turbulentos, como os do ledo e do touro, mais
assiduos na manifestagdo.'*

Podemos identificar na descricdo do ritual varios elementos que caracterizam as
religides afro-brasileiras da regido norte e nordeste, como a incorporacdo de espiritos de
animais. Também podemos observar a referéncia aos santos catolicos, a incorporacdo de
espiritos e a existéncia da Guna, que € um poste central que é erguido no meio dos terreiros
das religides afro-brasileiras, conhecido no Candomblé como Ixé e representa o lugar onde o
“segredo” do terreiro esta enterrado, uma espécie de centro de forca ao redor do qual os fiéis
dancam e incorporam o0s espiritos. Acreditamos que a Umbanda, efetivamente, sé tenha
chegado ao Piaui com essa denominagdo e seguindo o modelo “sulista”,*? cujos moldes
foram codificados pelos umbandistas “fundadores™ da religiao no Rio de Janeiro, em meados
da década de 1950.

Como aponta Yoshiaki Furuya™®, a Umbanda possui uma enorme forca de penetracéo,
0 que ocasionou a reformulacdo do mapa dos cultos afro-brasileiros, pois a Umbanda
expandiu-se por todas as regides e foi absorvendo as particularidades locais, ganhando cada
vez mais a posigdo de “religido nacional”. As religides afro-brasileiras no Piaui teriam
passado, portanto, por um processo de “umbandizagdo”, como ocorreu nas demais regides do
Brasil. Apds a década de 1940, houve uma intensa producdo e publicacdo de livros, revistas e
panfletos produzidos pelos intelectuais umbandistas e que tiveram ampla circulacdo pelo

Brasil. Nessas publicacfes, eram descritas as regras da religido, a liturgia que deveria ser

131 CASCUDO, Luis da Camara. 2012, p. 278.

132 A palavra “Sul” se refere aqui aos Estados do Sul e Sudeste do Pais, onde a Umbanda foi inicialmente
praticada e de onde foram difundidas as “regras” da Umbanda.

13 FURUYA, Yoshiaki. Umbandizagdo dos cultos populares na Amazonia: a integracdo ao Brasil? In: H.
Nakamaki e A. P. Filho (orgs.). Possessdo e procissdo: religiosidade popular no Brasil. Osaka: National
Museum of Ethnology, 1994, p. 12.
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seguida nas sessdes do Espiritismo de Umbanda. Certamente a maior circulacdo de
informag®es contribuiu para o processo de umbandizacéo das crencas.™**

Outro fator que deve ser levado em consideragdo no processo de umbandizacdo das
crencas € o fato de que apds a década de 1940, como veremos adiante, as Federacdes de
Umbanda comecaram a se proliferar por todos os Estados, passando os terreiros existentes a
se registrarem na Federacdo para contar com sua protecdo contra as investidas da policia.
Como a Umbanda ja estava legitimada como religido, representava mais seguranca para 0S
pais de santo que registravam seus terreiros como ‘“Tendas Espiritas Umbandistas”,
independente de praticarem Teréco, Encantaria, Pajelanca ou qualquer outra forma de culto.

Um exemplo desse processo de umbandizacdo pode ser observado a partir das
pesquisas de Luiz Assunc¢do sobre o culto da Jurema nos terreiros de Umbanda do interior do

Nordeste. Para o autor:

A ideia de que o processo de reelaboracéo e criacdo de uma nova prética religiosa do
culto da jurema esté inserido no contexto de transformacdes da sociedade, vivido no
caso especifico do fendmeno religioso, através do processo de umbandiza¢do dos
cultos populares, onde a umbanda assimila as préaticas religiosas populares,
reelaborando-as, a0 mesmo tempo que ela também é reelaborada, e construindo um
fazer religioso que procura legitimar e tornar hegeménica a pratica umbandista. Por
outro lado, a existéncia de elementos indigenas como caracteristicos do culto da
jurema aponta para a possibilidade de construcdo de uma identidade sertaneja e
nordestina, marcando ndo apenas o culto da jurema, mas, principalmente dando uma
forma especifica & umbanda praticada na regido Nordeste.*®

A Umbanda do Piaui teria, portanto, absorvido os elementos da Encantaria, do Teréco,
da Pajelanca e de outros cultos locais e regionais. E por conta desse processo de
umbandizacdo que podemos encontrar nos terreiros, atualmente, entidades como a familia de
Legua, principes e princesas encantadas, caboclos, pretos velhos trabalhando ao lado de

espiritos de padres, médicos e outros provenientes do espiritismo.

3% FURUYA, Yoshiaki. Umbandizagdo dos cultos populares na Amazonia: a integracdo ao Brasil? In: H.
Nakamaki e A. P. Filho (orgs.). Possessdo e procissdo: religiosidade popular no Brasil. Osaka: National
Museum of Ethnology, 1994, p. 12.

135 ASSUNCAO, Luiz. Os mestres da Jurema. In: PRANDI, Reginaldo (org). Encantaria brasileira: o livro dos
mestres, caboclos e encantados. Rio de Janeiro: Pallas, 2011, p.182-215.



62

2 O PROCESSO DE INSTITUCIONALIZACAO DA UMBANDA: A CRIACAO DE
FEDERACOES

2.1 Umbanda e Estado Novo: da perseguicdo a legitimacéo

Os intelectuais brasileiros sempre atribuiram a si mesmos o papel de responsaveis por
falar em nome dos menos esclarecidos, especialmente no que concerne a producéo dos ideais
de nacionalidade. As discursdes em torno da construcdo da nacionalidade estiveram muito em
voga desde o século XIX, tendo como palco privilegiado o Instituto Histérico e Geografico
Brasileiro (IHGB). A elite intelectual do pais sempre se posicionou diante dos principais
acontecimentos politicos, como na Abolicdo da Escravatura, Proclamacéo da Republica, entre
outros. Na década de 1920, os intelectuais se reuniram em torno da construcdo de uma
brasilidade. Consideravam, portanto, que através da arte era possivel alcancar a realidade
brasileira e 0 movimento modernista representa a expressdo mais forte do periodo.*

A partir da década de 1930, os intelectuais passaram a identificar no Estado o principal
agente de representacdo do ideal de nacdo. Especialmente apds o Estado Novo, havera a unido
entre intelectuais de diversas correntes e politicos, promovendo uma insercdo desse grupo
social nos direcionamentos politico-ideoldgicos do regime varguista. Havera, nesse momento,
uma forte atuacdo da propaganda politica aliada a Educacdo, com um projeto politico
pedagdgico do governo, cujo objetivo era de educar as massas, tendo os intelectuais atuados
como parte desse projeto. Através do Departamento de Imprensa e Propaganda (DIP), o
governo buscava orientar as manifestagdes da cultura popular, e 0 Ministério da Educacao
agregaria intelectuais do movimento modernista, como Oscar Niemayer, Candido Portinari e
Mario de Andrade.™’

O projeto cultural estado-novista concentrard seus esforcos na reconceituacdo do
popular, que passara a ser visto como expressdo auténtica da alma nacional. As elites
intelectuais terdo um papel de educadores das massas. Na construcdo ideoldgica do Estado
Novo, 0 povo seria potencialmente rico em virtudes — pureza, espontaneidade, autenticidade-,

mas para manifestarem tal riqueza era necesséria a intervencao de instancias superiores, que

136 \VELLOSO, Ménica P. Os Intelectuais e a politica cultural do Estado Novo. Rio de Janeiro: CPDOC/
FGV, 1987.
3" VELLOSO, Mbnica P. 1987.
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regulassem as préaticas. Aos intelectuais caberiam captar as fontes de onde emanariam essa
auténtica cultura popular e sob as quais se construiria a reflex&o sobre a nacionalidade. **®

A atuacdo dos intelectuais sera significativa no periodo. Podemos citar como exemplo
o papel que Mario de Andrade terd frente as politicas de valorizacdo da cultura popular e
negra, pois seria o responsavel pela criagdo do Servico do Patriménio Histérico Nacional
(SPHAN), 6rgdo que antecederia o IPHAN, e pela ja citada Misséo de Pesquisas Folcloricas,
que coletaria fotos, videos, objetos, musicas dos rituais religiosos afro-brasileiros e das
manifestacdes populares de forma geral.

Todavia, a construcdo dos simbolos que constituiriam a nacionalidade tera no governo
Vargas momentos de ambiguidade. Ao passo que estimulava os estudos, pesquisas e
catalogacdes da contribuicdo popular e negra na formacdo de nossa cultura, atuava como
agente repressor e desqualificador das mesmas. Acredita-se que tal ambiguidade seja reflexo
da diversidade de orientagdo cultural entre o Ministério da Educacéo e o DIP. Podemos citar
como exemplo, a postura do governo Vargas com relacdo ao Samba: os intelectuais até
podiam pesquisar e enaltecer a cultura de origem afro-brasileira, mas o samba que tocaria nas
radios deveria refletir os valores do regime, mesmo porque as pessoas que leriam as pesquisas
eram diferentes das massas que ouviriam o0s sambas, exigindo estratégias distintas para cada
pUblico.**®

O mesmo aconteceu com as religides afro-brasileiras. Conta a producdo sobre a
temética que Mae Aninha do I1&é Axé Opd Afonja'* teria conseguido através de Oswaldo
Aranha, chefe da Casa Civil (que seria seu filho de santo) e de encontros com o préprio
Getulio Vargas, em 1934, fazer solicitacdes quanto ao fim das persegui¢do aos terreiros. 1sso
teria acarretado a promulgacdo do Decreto-Lei 1.202/39 (s6 publicado em 1939) , cujo artigo
33 falava que “E vedado ao estado e aos municipios estabelecer, subvencionar ou embargar o
exercicio de cultos religiosos'*!.” No entanto, o que se viu durante todo o Estado Novo foi um
cenario de perseguicdo aos cultos afro-brasileiros. O aparato repressor do regime atuou contra
varios setores sociais, como sindicatos de esquerda, organizacfes politicas e também contra
0s terreiros, que eram vistos como pontos de baderna. Uma lei de 1934 colocou esses grupos

sob a jurisdigdo do Departamento de Toxicos e Mistificagbes da policia do Rio de Janeiro.

138 VELLOSO, Ménica P. Os Intelectuais e a politica cultural do Estado Novo. Rio de Janeiro: CPDOC/ FGV,
1987,

139 VELLOSO, Ménica P. 1987.

140 Eygénia Ana dos Santos, uma das mais importantes figuras do Candomblé baiano no século XX.

1“1 BARBARA, Rosamaria. A danca das Aiabés: Danca, corpo e cotidiano das mulheres de candomblé. Tese
(Doutorado em Antropologia). Programa de pos-graduagdo em Sociologia da Universidade de Sdo Paulo. Séo
Paulo, 2002.
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Segundo José Mota de Oliveira, “A Se¢do de Toxicos e Mistificagdes tinha por
finalidade investigar e reprimir o descumprimento dos artigos 156, 157 e 158 do Cddigo
Penal de 1890, os quais proibiam a pratica ilegal da medicina (curandeirismo), o espiritismo e
a magia ou feiticaria (charlatanismo)'*%.” Ou seja, as perseguicdes as religides afro-brasileiras
ganhavam novas roupagens. Durante o Estado Novo, as investidas policiais aos terreiros eram
constantes e para regulamentar o funcionamento destes era necessario que obtivessem um
registro especial emitido pelo departamento de policia. A policia definia suas préprias taxas
para emissdo do registro, o que facilitava a pratica de extorsdo aos lideres religiosos por parte
da policia®.

Com relacdo ao registro emitido pelo departamento de policia, nem todos os terreiros
optavam por fazé-lo, pois, como dito, além da possibilidade de serem extorquidos, havia ainda
a implicacdo de estarem atraindo a atencdo da policia para a sua localizacdo, pois o registro
tornaria o terreiro mais vulneravel as incursdes policiais. O que se percebe é que, em ambas
as situacdes, havia implicacdes que pesavam contra os praticantes das religides afro-
brasileiras: com o registro, a policia saberia onde fazer as batidas; e sem o registro, as tendas
poderiam ser fechadas por sua “ilegalidade”, ter seus lideres religiosos presos e seus objetos
de culto retidos.

Renato Ortiz aponta para o fato de que as perseguicdes da policia aos terreiros também
podem ser analisadas a partir do viés Umbanda/criminalidade, posto que os cultos afro-
brasileiros (chamados de macumbas ou baixo espiritismo) mantinham intensa atividade nas
zonas marginais da sociedade (favelas e periferias), os mesmos lugares em que a
criminalidade também possuia altos indices. O autor esclarece ainda que tais perseguicfes se
davam massivamente pela falta de mecanismos juridicos e de uma legislacdo especifica que
legalizasse a existéncia dos terreiros, fato que s6 se modificaria com o advento das federagdes
de Umbanda que representariam o processo de legalizagdo das tendas.***

Tal qual o que aconteceu com as politicas culturais do Estado Novo, que viam nos
intelectuais os responsaveis por educar as manifestacdes populares, se formara dentro dos
cultos afro-brasileiros um grupo de intelectuais que, por sua vez, desempenhardo o papel de
educadores das praticas, mediando a passagem entre 0 considerado baixo

espiritismo/macumbas e a Umbanda.

12 OLIVEIRA, José Mota de. Entre a Macumba e o Espiritismo: uma analise comparativa das estratégias
de legitimacdo da Umbanda durante o Estado Novo. 2007. 164fls. Dissertacdo (Mestrado em Historia
Comparada) Universidade Federal do Rio de Janeiro, 2007, p. 119.

%3 BROWN, Diana. 1985, p. 13.

144 ORTIZ, Renato. A Morte branca do feiticeiro negro. 2 ed. S&o Paulo: Brasiliense, 1999, p. 196.
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A presenca de membros letrados na Umbanda atuando como intelectuais da religido
acarretara na legitimacéo do culto dentro dos padr@es de racionalizacdo vigentes. Renato Ortiz
explica esse aspecto através de uma leitura weberiana, pautada no conceito de legitimacéo,
segundo o qual existem trés formas de dominacdo: racional, tradicional e carismatica. A
dominagdo racional serd a que norteara a legitimagdo da Umbanda na sociedade brasileira,
através da formacdo de uma intelligentsia religiosa que atuara no direcionamento dos valores
dominantes na religido emergente. Tal intelligentsia seria de origem urbana, tendo a cidade o
papel de centro onde se desenvolve um estilo de vida onde a racionalidade desempenha papel
preponderante. A elite letrada que formard a camada de intelectuais da Umbanda sé&o
membros provenientes do kardecismo que passardo a se emprenhar na sistematizacdo do
cosmo religioso*.

Para Artur Ceésar Isaia, a formacdo de um grupo de intelectuais atuando em prol da
normatizacéo e codificacdo da religido é uma das caracteristicas marcantes da constitui¢do da
Umbanda no Brasil**®. O discurso normatizador desses intelectuais tentara se sobrepor as
maultiplas praticas religiosas dos terreiros do Rio de Janeiro, tentando unificar os cultos, pois
consideravam isso como uma das prerrogativas para aceitacdo da religido. Os intelectuais da
Umbanda se apropriaram dos discursos vigentes no periodo para conseguir visibilidade,
respaldando-se nas préaticas de outros seguimentos da sociedade. Sobre a mudanca de status
que a Umbanda passara a ter e da participacdo dos intelectuais nesse processo, José Henrique

Motta de Oliveira esclarece que:

[...]Ja manifestagcdo dos espiritos de pretos e indios, comuns na macumba, vai deixar
os terreiros das periferias da cidade para ganhar os saldes do espaco urbanos. Para a
macumba se transformar em Umbanda, todo um processo de codificagdo sera
cuidadosamente mediado por um grupo de intelectuais, oriundos de uma classe
média em ascensdo, a fim de legitimar praticas de uma religiosidade popular.147

Os discursos dos intelectuais da Umbanda se pautaram nas ideias politicas e sociais do
periodo. Na década de 1930, o discurso com relagdo a mesticagem, por exemplo, passara por
modificacOes, pois, até entdo, era vista como uma das causas do atraso em que vivia a
sociedade brasileira. As teorias culturalistas de Gilberto Freyre, com a publicacdo de Casa
Grande e Senzala, defenderam a mesticagem como um aspecto positivo da nacdo, pois o

%5 ORTIZ, Renato. A Morte branca do feiticeiro negro. 2 ed. S&o Paulo: Brasiliense, 1999, p.182.

46 ISAIA, A. C. Umbanda, intelectuais e nacionalismo no Brasil. Fénix. Uberlandia, v. 9, a. IX, n. 3, set.- dez.
2012, p. 1-19.

YT OLIVEIRA, José Mota de. Entre a Macumba e o Espiritismo: uma analise comparativa das estratégias de
legitimacdo da Umbanda durante o Estado Novo. 2007. 164fls. Dissertacdo (Mestrado em Historia Comparada)
Universidade Federal do Rio de Janeiro, 2007, p. 88-89.
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encontro das trés racgas (branco, negro e indio) teria formado um povo Unico na América. A
obra de Gilberto Freyre vai elencar as contribuicBes dadas por negros e indios a cultura

brasileira, exaltando tais contribuicdes™*®

. Casa Grande e Senzala tera uma grande repercussdo
0 que acarretara na ampla divulgacdo de suas ideias, aliadas ao discurso nacionalista de
Vargas.

E nesse contexto em que o discurso positivo com relagio a mesticagem esta em alta,
que os intelectuais da religido vdo comecar a usar suas estratégias de legitimacdo dos cultos
que, como vimos, eram praticados sob a denominacdo de macumbas, seitas ou baixo
espiritismo e seus praticantes chamados de macumbeiros, feiticeiros, curandeiros,
supersticiosos, entre outras denominacfes pejorativas. Os adeptos as praticavam de forma
natural, tal qual foram apreendidas ao longo dos anos, ndo possuindo uma estrutura litdrgica
Unica que guiasse a realizacao dos rituais religiosos.

Os intelectuais umbandistas, aproveitando-se das ideologias vigentes, vao pensar a
Umbanda a partir de um viés nacionalista, tal qual a conjuntura exigia, imputando a ela o
titulo de religido nacional, formada exatamente pelos elementos originarios das trés racas
fundadoras do povo brasileiro: o catolicismo, as religiosidades africanas (banta, jejes, nagos),
as praticas indigenas de cura e pajelanca, somadas ainda ao espiritismo kardecista francés. Na
tentativa de legitimar o culto, os intelectuais vao tentar conciliar o cientificismo, tendéncia do
espiritismo kardecista, com os elementos méagicos da heranca africana e indigena, criando o
entdo Espiritismo de Umbanda.

Os intelectuais umbandistas que atuardo decisivamente nesse processo de legitimacao
passam a elaborar estratégias de aceitacdo social da religido. Tais estratégias correspondiam a
criagdo de Federacdes, congressos de Umbanda e na escrita de livros que codificassem,
normatizassem e instruissem sobre as praticas da nova religido, numa tentativa de padronizar

o culto, voltadas para a explicacdo do cosmos umbandista. Ortiz esclarece que:

Este esforco de legitimacao, de explicacdo do mundo, é necessario, pois nao se deve
esquecer que a religido umbandista € um valor novo que emerge no seio da
sociedade global como elementos legitimadores]...] O processo legitimador situa-se
assim dentro de uma perspectiva histérica; ele determina 0 momento em que a
religido busca um status em conformidade com o conjunto de valores da sociedade
brasileira. Encontramo-nos portanto, diante de um processo de integracdo, mas de
uma integracéo legitimada pela sociedade. *°

18 EREYRE, Gilberto. Casa Grande &senzala. 51. ed. Sao Paulo: Global, 2006.
9 ORTIZ, Renato. 1999, p. 164.
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Os umbandistas, espelhando-se nos resultados da Federacdo Espirita Brasileira, vao
criar a primeira Federagdo de Umbanda do Brasil em 1939. A criacdo de federagOes figura
como um dos principais elementos de legitimacdo da religido. A conotacdo que o termo
“federagdo” representava no contexto do Estado Novo influenciou os intelectuais na criagdo
de um 6rgéo que pretendia unificar as praticas da Umbanda sob a lideranca de uma instituicdo
que tinha como objetivo normatizar, organizar e fiscalizar a religido.

As federagdes de Umbanda irdo também comecar a serem pensadas a partir da
premissa perseguicao versus legitimacdo, ou seja, a necessidade de um instrumento legal de
legitimacgdo da pratica como resposta as perseguicdes sofridas pelos terreiros. Foi, portanto,
em 1939, no auge da politica estado-novista de Vargas, que o grupo de umbandistas liderado
por Zeélio Fernandino de Moraes, ira fundar a primeira federacdo de Umbanda do Brasil,
denominada inicialmente de Federacdo Espirita Umbandista (FEU), posteriormente,
denominada Uni&o Espirita da Umbanda do Brasil (UEUB)*®.

A primeira federacdo de Umbanda, criada em 1939, tera papel relevante na afirmacéo
e codificacdo da Umbanda. Os objetivos da federacdo eram claros, como podemos observar

no estatuto em seu art. 1°:

a) unificar e superintender as suas tendas ou cabanas filiadas;

b) orientar o ritual e a liturgia de todas essas tendas e cabanas, bem como estudar-lhe
os fenbmenos que dizem respeito as manifestacdes espirituais;

C) proteger e amparar a doutrina de Umbanda, unificando-a em todos os seus
aspectos essenciais.*>*

Pelo descrito, os objetivos da federacdo eram unificar os centros de umbanda e dar as
diretrizes gerais da religido, estabelecendo as regras que deveriam ser seguidas pelos centros
filiados. O artigo segundo estabelecia que a Federagdo passaria a atuar junto ao Estado, em
todas as suas esferas, representando os umbandistas e tendo como objetivos a publicagédo de

2

livios e revistas para divulgar a religido™? dar assisténcia aos centros filiados e,

10 BROWN, Diana. 1985, p. 16.

> UNIAO ESPIRITUALISTA UMBANDA DO BRASIL. O Culto de Umbanda em Face da Lei. Rio de
Janeiro: [s.n], 1944, p. 87. apud OLIVEIRA, José Mota de. Entre a Macumba e o Espiritismo: uma andlise
comparativa das estratégias de legitimacdo da Umbanda durante o Estado Novo. 2007. 164fls. Dissertacéo
(Mestrado em Histdria Comparada) Universidade Federal do Rio de Janeiro, 2007, p. 120.

152 Sobre as publicacdes umbandistas, Renato Ortiz relata que, a partir de 1939, depois da criacdo da primeira
federacdo e do primeiro congresso de Umbanda, elas passaram a ser produzidas pelos intelectuais para divulgar
“a nova religido, escrevendo pequenos opusculos sobre o esoterismo na Umbanda, descrevendo ritos e a
preparacdo de banhos de descarga para retirar maus fluidos do corpo. A partir dessa época, a tiragem das
publicagdes umbandistas aumenta sem cessar. Em 1960 estimava-se em mais de 400 o ndmero de titulos de
livros que tratavam da religido. As casas de edi¢do, como Eco e Espiritualista, no Rio de Janeiro, Esotérica, em
Sdo Paulo, especializavam-se neste tipo de literatura. Esta diversificacdo literaria denota a existéncia de
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principalmente, diferenciar a doutrina umbandista das até entdo consideradas de baixo
espiritismo™®®. Esses objetivos v&o apontar para os interesses de uma parcela dos praticantes
da Umbanda em unificar a crenca, distanciando-a das praticas marginalizadas e fazendo uso
da publicacdo de livros e revistas para divulgar os preceitos que defendiam.

Em 1941, foi realizado o Primeiro Congresso Umbandista que reuniu um grupo seleto
de convidados, entre eles, pais e maes de Santo. Os intelectuais da Umbanda vao dar inicio a
tentativa de codificacdo dos rituais da religido.™* Durante o congresso, os debates giravam em
torno do “esfor¢co dos umbandistas em construir uma religido fundamentada em dogmas
universalmente aceitos pela sociedade”,®® tentando afastar o estigma de religido negra,
aproximando cada vez mais a Umbanda do Kardecismo e de uma suposta origem mistica na
Antiguidade.

Cabe ressaltar que nesse momento de “concep¢ao” da doutrina umbandista, ha uma
negacdo da herancga africana concretizada no processo de embrangquecimento dos cultos. Nota-
se que a denominagdo “terreiro” ndo aparece como modalidade nesse momento inicial, para
amenizar os tracos da religiosidade africana. Geralmente o termo “tenda espirita” sera o mais
utilizado, pois, nas décadas de 1920 e 1930, a religido se autoapresenta como um segmento do
espiritismo kardecista, o “Espiritismo de Umbanda”. A Federacdo possuia o objetivo de
limpar o culto umbandista dos elementos considerados negativos, pois “o negro que fazia
macumbas, que morava nas favelas e promovia despachos em lugares tais como cemitérios,
teria que ter a sua importancia e o seu lugar reduzidos.*®”

O congresso representou a reunido dos grupos letrados do segmento umbandista a fim
de estabelecer as regras gerais da ritualistica e liturgias umbandistas. O objetivo do congresso
era estudar e codificar os ritos, na tentativa de cristalizar os preceitos da religido. A unificacao
da liturgia dos cultos pretendida pela FEU se dara através da acdo desse segmento letrado

pertencente a religido™’. Foi nessa ocasido que muitas regras foram estabelecidas como o uso

diferentes tendéncias no seio do movimento umbandista; entretanto, o livro ja aparece como meio de codificagdo
e difusdo do saber religioso.” ORTIZ, Renato. 1999, p. 43.

153 OLIVEIRA, José Mota de. 2007, p. 120.

1 ORTIZ, Renato. 1999, p. 43.

1% OLIVEIRA, José Henrigue Motta de. Entre a Macumba e o Espiritismo: uma analise do discurso dos
intelectuais da Umbanda durante o Estado Novo. CAOS- Revista Eletronica de Ciéncias Sociais. n. 14, set.
2009, p.76.

1% BIRMAN, Patricia. Registrado em Cartério, com firma reconhecida: a mediacéo politica das federacdes de
umbanda. In: et al. Umbanda e Politica. Rio de Janeiro: Marco Zero, 1985. (Cadernos do ISER,18). p. 87.

57 Renato Ortiz pontua que durante o congresso de 1941 os discursos de legitimacdo dos intelectuais
umbandistas se concentravam em pelo menos trés linhas definidas: a antiguidade da religido, que tentava criar
uma teoria do surgimento da Umbanda numa antiguidade mitica, situada na india, escondendo uma vontade de
embraquecimento. Constroi-se um discurso imaginario de antiguidade da religido, sem nenhuma objetividade
histérica, rejeitando-se a heranga africana; A segunda linha é pautada num discurso cientifico, pois como os
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do branco como cor a ser usada nos rituais umbandistas e da defini¢do das sete “linhas” de
Umbanda.

A década de 1940, no Brasil, foi entdo marcada pelo movimento de
institucionalizacdo da Umbanda. As federagbes como 0rgdos de representacdo dos
umbandistas serviam para reunir os adeptos, para fornecer assisténcia juridica em casos de
prisbes de lideres religiosos ou batidas policiais nos terreiros, entre outras fungdes. Elas
passam a ser 0 elo entre 0s umbandistas e o poder publico, em todas as suas esferas. Quanto a

relacdo entre Terreiros e Federacdes, Lisias Nogueira Negrao nos alerta que:

FederacOes de terreiros e estes proprios constituem um subcampo especifico dentro
do campo religioso global, assumindo as primeiras o carater de uma ortodoxia
exercida por presidentes e lideres, frente & contestacdo mégica dos segundos,
exercida pelos pais-de-santo. S&o os terreiros as instancias criativas do culto, l6cus
da construcdo mitica e ritual, onde a umbanda é vivida em seu cotidiano encantado
de crencgas e praticas magicas, voltado para as necessidades de seu publico interno.
Constituem as federagdes as instancias de racionalizacdo e moralizagdo do culto,
fiadoras do comportamento de umbandistas e seus “guias” em consonancia com 0s
padrfes vigentes, tendo como orientagdo o publico externo, na medida em que
pretendem ser mediadoras entre o proprio culto e os agentes significativos da
sociedade global.**®

As Federag0es, portanto, servirdo como mediadoras entre 0s rituais e as instancias de
racionalizacdo, representadas pelos aparelhos burocraticos como secretarias de policia,
cartorios, entre outros. Renato Ortiz aponta que pode ser visto por meio das Federacdes um
esforco de canalizagdo da religido, processada através de uma elite umbandista, pois as
FederacOes agrupavam advogados, jornalistas, militares e médicos. Essa elite atuaria ajudando
os chefes dos terreiros e tendas junto as autoridades, como intermediarios entre a religido e o
poder juridico, ajudando a oficializar os registros nos cartérios ou fornecendo advogados em
casos de perseguicdo da policia.**®

Foi por essa perspectiva que as federagdes foram surgindo gradativamente em outros
estados do pais, inicialmente no Rio de Janeiro, Rio Grande do Sul, Sdo Paulo e,

posteriormente, nos Estados do nordeste, especialmente no final da década de 1950 e por toda

intelectuais umbandistas sdo provenientes do kardescismo e este é pautado em teorias cientificas onde ciéncia e
religido mantém uma relacdo de complementaridade, transplantando esse pensamento para a Umbanda. As
teorias “cientificas” (como as leis de Newton) eram utilizadas para justificar o uso de elementos como a cachaca,
charutos e cachimbos fumados pelos espiritos; a terceira linha era o discurso cultivado, baseado no
conhecimento histérico, filoséfico e na erudicdo. Nos livros umbandistas, a utilizagdo de banhos de ervas e
defumadores terdo suas origens datadas na Historia, nos povos hindus e assirios. A evolugao intelectual seria
vista como evidéncia também da evolugdo espiritual. ORTIZ, Renato. 1999, pag. 164.

1% NEGRAO, Lisias Nogueira. Umbanda: entre a cruz e a encruzilhada. Tempo Social. Rev. Sociol. USP.
S. Paulo, 5(1-2): 113-122, 1993, p. 114. (editado em nov. 1994).

159 ORTIZ, Renato. 1999.
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a década de 1960. Um ponto relevante que deve ser destacado é que, apOs 1950, as
FederacOes também se multiplicaram a nivel municipal, estadual e nacional, ou seja, as vezes,
no mesmo Estado, existiam varias Federacdes distintas reivindicando a mesma éarea de
atuacdo, como por exemplo, Sdo Paulo, que, em 1960, ja contava com a Federacédo
Umbandista do Estado de S&o Paulo, a Liga Umbandista S&o Jerénimo do Estado de S&o
Paulo e a Cruzada Federativa Espirita de Umbanda do Estado de S&o Paulo, além das
inimeras que representavam a Umbanda nacionalmente. Essa tendéncia se generalizou, dando
inicio a uma luta pelo poder travada entre as préprias Federacdes.

Com relacdo as federacBes nordestinas, elas surgem por diversas motivacdes, mas
sempre seguindo o modelo da primeira federacdo do Rio de Janeiro. No Cear4, a federagdo foi
criada, em 1953, por Mée Julia Condante, que objetivava “garantir a afirmacdo da religido de
modo a ocupar um espaco publico em Fortaleza e em outros municipios do Ceara, atingindo
maior grau organizativo.”*®* No Maranhéo, foi fundada, em 1964, por José Cupertino, que era
curador, conheceu a Umbanda em uma viagem ao Rio de janeiro. Cria 0 6rgdo ao voltar para
0 seu Estado com o objetivo de dar respaldo aos praticantes dos diversos cultos afro-
brasileiros presentes no Estado’®?. No Par4, a federacio também foi criada, em 1964, e surge
como uma “aliada” do regime Militar que via nesses cultos um foco de desordem e baderna.
A institucionalizacdo foi mediada por agentes da Secretaria de Seguranca Publica que
convocaram uma reunido, apoiando a criagdo do 6érgdo na intencdo de ordenar e fiscalizar 0s
cultos, tirando essa funcdo dos mecanismos policiais, tendo, portanto, a prépria policia a
iniciativa para que os lideres religiosos criassem o 6rgdo. Uma espécie de institucionalizacéo
compulséria.'®® Na Paraiba, a federacdo surge, em 1966, apés a promulgacdo de uma lei que
autorizava o funcionamento dos terreiros'®. Em Sergipe, a Federacéo foi fundada, em 1966,
por iniciativa do governador Leandro Maciel, que se candidataria a Senador e percebeu na

Umbanda ndo apenas um seguimento religioso, mas uma fatia do eleitorado a ser

10 ORTIZ, Renato. 1999. Pag. 44.

81 CANTUARIO, Maria Zelma de Araljo Madeira. A maternidade simbélica na religido afro-brasileira:
aspectos socioculturais da mae-de-santo na Umbanda em Fortaleza-Ceara. Tese (Doutorado em Sociologia). 250
pags. Programa de Pos-Graduagdo em Sociologia. Universidade Federal do Ceara, Fortaleza, 2009.
2FERRETTI, M e SANTOS, Roséario. José Cupertino na religido afro do Maranhdo. Boletim da Comiss&o
Maranhense de Folclore n°® 20. S&o Luis, p. 20, ago. 2001.

163 SILVA, Anaiza V. O tambor das Flores: uma anélise da Federacio Espirita Umbandista e dos Cultos Afro-
Brasileiros do Para (1965-1975). Dissertagdo (Mestrado em Antropologia Social). Programa de pds-graduagédo
em Antropologia Social. Campinas, 1976.

164 SOARES, Sténio. “Anos da Chibata”: Perseguicio aos cultos afro-pessoenses e o surgimento das
federacBes. CAOS - Revista Eletrnica de Ciéncias Sociais. n.14, Setembro de 2009, p. 134-155.
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conquistada®®

. Alids, as relagdes entre Umbanda e politica serdo estreitadas no &mbito das
federacOes. E nesse contexto de formagao de federagBes no Nordeste, que também sera criada

a primeira federacdo de Umbanda do Piaui.

2.2 A Federacao piauiense e a construcdo de um aparato burocratico

Como aconteceu em outras regides, no Piaui, os praticantes das religides afro-
brasileiras também sofreram perseguicées. Infelizmente, a auséncia de um arquivo organizado
em que as fontes judiciais pudessem ser amplamente disponibilizadas faz com que os
processos crimes ndo possam ser consultados satisfatoriamente. O Tribunal de Justica do
Piaui ndo possui um arquivo e sim um imenso depdsito onde armérios contendo processos
civeis e criminais dividem espaco com motos, caca niqueis, mercadorias entre outros itens
apreendidos pela justica. Tais fatores impossibilitam que uma fonte riquissima de informacdes
sobre as perseguicdes aos terreiros seja amplamente explorada por quem estuda o tema. No
entanto, durante nosso trabalho de pesquisa pudemos encontrar em outras fontes como se
dava a perseguicao religiosa no Piaui.

Encontramos uma matéria, de 1980, em que um viajado reporter, depois de ter
conhecido os mistérios espirituais do Japdo e do interior do Rio de Janeiro, foi a Timon
conhecer Aristides Alves Feitosa, ja citado nesta pesquisa, como um dos remanescentes do
terreiro de Joaninha. A reportagem discorre detalhadamente sobre as proezas maégicas e
milagrosas de Aristides que realiza em sua casa cura das mais espantosas “dignas de Josué,
Moisés e Abrado™*®. Ao tracar o perfil biografico de Aristides, o repérter nos fornece
informacdes sobre sua vida, e um dos aspectos levantados € sobre as perseguic@es sofridas por
ele durante o Governo Vargas:

Em Timon, no bairro Sdo Francisco, reside um maranhense estranho pela sua forca
espiritual- o sr. Aristides Alves Feitosa de Abreu, nascido em Alto Parnaiba e que
morou em Teresina até 1952. Orfio aos sete anos, Avristides trabalhou no vapor
“Manuel Thomaz”, do auge da navegagdo fluvial do Parnaiba, ajudou a construir
nossa Estacdo Ferroviaria, sofreu muito durante a ditadura Getulina, sendo encarado
como “o diabo com a figura de gente”. Hoje com 67 anos de idade, recebe
diariamente pessoas de todo o Nordeste e de varios estados brasileiros e muitos
deixam sua casa modesta totalmente curados do corpo e da alma.'®’

165 MANDARINO, Ana Cristina de Sousa. (N&0) Deu na primeira pagina: macumba, loucura e criminalidade.
Séo Cristévao: Editora UFS, Aracaju: Fundagdo Oviédo Teixeira, 2007.

166 0S MILAGRES DE ARISTIDES: O BABALORIXA DE Timon. Jornal O DIA, 24/25 de agosto de 1980.

187 Bruxo faz curas em Timon(CAPA). Jornal O DIA, 24/25 de agosto de 1980.
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Aristides é sem duvida um personagem ilustre das religides afro-brasileiras no Piaui na
primeira metade do século XX. Apesar de ndo possuirmos outras referéncias sobre o periodo é
a partir do perfil tracado sobre Aristides que podemos afirmar que religiosos em Teresina
sofreram perseguicBes por suas praticas durante o Governo Vargas, como aconteceu nas
demais regides do pais. Perseguicfes estas que motivaram a criacdo das FederacGes de
Umbanda em busca de protecdo contra as batidas policiais.

Figura 3 - Aristides Alves Feitosa de Abreu- o babalorixa de Timon*®

As federagBes tiveram papel importante na organizacdo da Umbanda e representaram
uma forte estratégia de legitimacédo e fortalecimento do culto como religido. No Piaui, a partir
de nossas pesquisas, podemos identificar como uma das primeiras tentativas de
institucionalizacdo da Umbanda, ou pelo menos de seus terreiros, a filiacdo, em 1954, de um
terreiro de Teresina & Unido Espirita de Umbanda do Brasil (UEUB), a primeira Federacao de
Umbanda criada no Rio de Janeiro da qual ja abordamos. A filiacdo da tenda piauiense foi

168 Figura 3-Avristides Alves Feitosa de Abreu- o babalorixa de Timon. Fonte: Jornal O DIA, 24/25 de agosto de
1980.
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anunciada no Jornal de Umbanda, editado pela Federagao que dizia: “NOVAS FILIADAS:
Tenda Espirita Chave da Harmonia - Rua Simplicio Mendes, 994-S- Teresina, Piaui.
Presidente: José Amorim Ferreira.”*®°.

O Jornal de Umbanda era inicialmente uma publicacdo mensal lancada, em 1949,
pelos fundadores da UEUB, que também foram os patrocinadores do Primeiro Congresso de
Umbanda, em 1941, sendo também o principal expoente de divulgacéo da religido. De acordo
com Diana Brown, o Jornal de Umbanda fornece muitas informag6es sobre os primeiros anos
da Umbanda, foi o mais importante veiculo sobre a religido durante os anos 1950 e 1960 e
representava os interesses dos Umbandistas da classe média, mais influentes.

O Jornal de Umbanda dava cobertura aos eventos locais e nacionais relacionados a
Umbanda, com esclarecimentos sobre a doutrina umbandista e até sobre como deveria ser o
comportamento dos adeptos dentro e fora dos terreiros. O Jornal era mantido pelas assinaturas
e pela publicidade, esta Gltima, em sua maioria, composta por fabricantes e vendedores de
produtos utilizados nos rituais religiosos como imagens, velas, sabonetes e p6s milagrosos,
banhos, incensos, contas, entre outros. Um dos objetivos do Jornal era se tornar um férum
nacional sobre a religido, estabelecendo contatos com os religiosos de outros Estados. Com o
tempo e 0 aumento no ndmero de federacdes, o Jornal passa também a dar destaques as
atividades dos novos 6rgaos que surgiam.'”

Certamente, ao se filiar em uma Federacdo Nacional, o terreiro estava buscando meios
de se proteger das investidas policiais e das perseguicdes religiosas sofridas pelos
umbandistas. A filiacdo de uma tenda, em 1954, reforca a nossa hipdtese de que as praticas
regionais passaram a sofrer influéncias da Umbanda, nos fins da década de 1940 e em meados
da década de 1950, tendo a Umbanda ganhado progressivamente mais popularidade no Piaui.
Provavelmente isso deva ter acontecido, como ja mencionamos anteriormente, pelo fato de ja
possuirem no mercado e em circulacdo varias livros, folhetos e manuais explicando a
ritualistica umbandista, inclusive o préprio Jornal de Umbanda, pois as tendas e centros
filiados espalhados pelo Brasil recebiam exemplares do jornal*'™.

Sobre a propagacao da religido no Piaui nesse periodo, e sobre as primeiras iniciativas

quanto a organizacdo juridica dos terreiros, Albuquerque nos diz que:

169 «“NOVAS FILIADAS”. Jornal de Umbanda. Outubro de 1954.

10 BROWN, Diana. 1985, p. 19-21.

1 Um de nossos informantes na pesquisa nos forneceu um exemplar de 1964 que ela teria adquirido no terreiro
que frequentava, este ligado a federacdo do Rio de Janeiro.
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Muitos templos Umbandistas foram se espalhando pelo Piaui a partir dos anos
cinquenta. Isso gracas ao preceito constitucional da Carta Magna de 1946 que
estabelecia liberdade de culto, embora continuasse sob liberdade vigiada, censurada
pela policia e sob fianga ou pagamento de emolumentos para toque de atabaques
durante um determinado periodo que ndo excedesse as 22 horas. Diante das
dificuldades que se lhe apresentavam para 0s umbandistas decidiram se organizar.
Com efeito, partiram para construir seus estatutos, registro no livro competente das
pessoas juridicas, formarem diretoria[...]. Mesmo assim havia censura da poIicia.172

Provavelmente a Tenda Espirita Chave da Harmonia tenha sido a precursora nesse
processo de filiacdo a uma Federacdo de abrangéncia nacional. No que tange aos registros
como pessoa juridica, aos quais Albuquerque faz referéncia, passamos a encontrar, a partir da
década de 1960, registros de estatutos de terreiros no Diério Oficial do Estado, que,
aparentemente, publicavam seus estatutos ap0s se registrarem como pessoas juridicas nos
cartorios. Sobre esse processo, Diana Brown esclarece que, ap6s a criacdo da primeira
federacdo, os centros de Umbanda do Rio de Janeiro deixaram de ser alvos de uma
perseguicdo mais sistematica, no entanto, ainda lIhes eram exigido o registro emitido pela
policia, até 1964 e, depois disso, no cartério, como pessoa juridica’”. No Piauf, os registros
como pessoa juridica iniciam em 1961, pois nos Diarios dos anos anteriores ndo foram
encontrados nenhum registro dessa pratica. No entanto, como aponta Albuquerque, mesmo
com os registros, as relacdes entre os chefes de terreiros e a policia permaneciam conflituosas.

O primeiro registro foi encontrado no ano de 1961, o estatuto completo da Tenda
Espirita Nossa Senhora da Conceic¢do. O paragrafo inicial do documento faz aluséo as leis que
garantem & tenda o direito constitucional de sua existéncia: “De acordo com a carta
Constitucional da Republica, paragrafo 7°, do artigo 141- é inviolavel a liberdade da ciéncia e
da crenca- € assegurado o livre exercicio dos cultos religiosos, salvo o dos que contrariam a
ordem publica e os bons costumes.” E, em seguida, pontua que “as associagdes religiosas
adquiriram personalidade juridica na forma da lei Civil” e que por estas “garantias outorgadas
pela Magna Carta Constitucional, a Diretoria da tenda espirita Nossa Senhora da Concei¢do
resolveu elaborar o seguinte estatuto.” 174

O registro diz que a tenda foi criada em 1° de fevereiro de 1961, o que achamos pouco
provavel. Nossa hipotese é de que os terreiros ja existissem antes do registro, mas colocar a
data verdadeira poderia acarretar implicacbes, pois as relagbes com a policia eram

conflituosas e o pai ou mée de santo poderia sofrer algum tipo de retaliagdo por manter um

172 ALBUQUERQUE, José Soares de. Dados histéricos da Umbanda Piauiense. In. CARIBE. Antonio Julio
Lopes. ObrigacGes para Oxossi: Memodrias Insélitas. Salvador-BA. Imprensa Gréfica da Bahia, 1987, p. 162.
13 BROWN, Diana. 1985, p. 21

74 Diario Oficial n.9 de 21 de fevereiro de 1961, p. 6.
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terreiro funcionando de forma “ilegal”. A Tenda funcionava no bairro Cabral, na residéncia de
Maria do Amparo Alves, a mae de santo ou “Diretora Espiritual” da tenda. Os membros
definidos no estatuto deveriam ser maiores de 18 anos, de ambos 0s sexos, e que se dividiriam
em contribuintes- aqueles que passariam a pagar mensalmente Cr$5,00 (cinco cruzeiros) para
manutencdo da tenda- e remidos, 0s que pagavam de uma vez o total da contribuicdo
correspondente a dez anos. O Estatuto ndo faz referéncia a filiacdo da tenda com nenhuma
federacédo nacional.

O segundo registro € do dia 03 de junho de 1961, da Tenda Espirita Santa Béarbara,
seguindo exatamente o mesmo texto do registro anterior, possuindo a mesma data de

fundacao e o mesmo valor da contribuicéo”

. Acreditamos que foi usado 0 mesmo modelo de
estatuto apenas feitas as modificacdes com relacdo ao endereco, a tenda funcionaria na Rua
Alameda Parnaiba, na residéncia do Sr. Emiliano Simé&o de Brito, identificado no final do
estatuto como “Mestre da Tenda Santa Barbara”, mestre, portanto, como sendo a identificagao
do cargo exercido por ele. Ser4 o uUnico registro com essa denominacdo, pois a partir da
publicacdo do terceiro estatuto, em 20 de outubro de 1961, todos eles seguiram a ordem de
cargos predefinidos (com algumas pequenas variacdes nesses cargos ao longo dos anos) que
compunham as diretorias: Presidente, Vice-presidente, 1° secretério, 2° secretario, tesoureiro,
procurador (geralmente esse cargo € ocupado por um advogado, possivelmente o responsavel
pelo registro, pois na década de 1970 varios registros terdo 0 mesmo procurador), tesoureiro,
bibliotecario (esse cargo aparece pouquissimas vezes, especialmente nos registros da década
de 1960).

A maioria das tendas previam ainda a criagdo de obras sociais ligadas a elas como
creches, ambulatérios para atendimentos dos médiuns e dos necessitados, caixas de primeiros
socorros, de uma biblioteca de obras espiritas e até de uma maternidade'’®. Também estavam
presentes nos estatutos a duracdo da diretoria da tenda, cujo mandato na maioria das vezes
seria de 2 anos. Sobre os estatutos que foram publicados na integra, pudemos perceber que

alguns sdo mais simples e outros mais elaborados, podendo conter nos capitulos

175 Ser4 comum ver erros nos estatutos publicados nos Diérios. Alguns terdo no titulo o nome de uma tenda e no
corpo do texto o nome de outra, na maioria das vezes os dados coincidem com os do registro da tenda
imediatamente anterior a essa. Por exemplo, o terceiro estatuto que encontramos, no Diario Oficial n°75, de 20
de outubro de 1961, pagina 2, encontram-se os Estatutos da tenda Espirita Sio Miguel Arcanjo, mas no interior
do texto a tenda é identificada como Santa Barbara que na verdade é a tenda que havia sido registrada antes dela,
apesar deste registro ter uma estrutura mais ampliada, levando duas paginas inteiras no livro do Diario Oficial.
Com o tempo deduzimos que 0s erros nos registros acontecem sob a responsabilidade do Diario, pois algumas
vezes no dia posterior sai uma nova publicagcdo da mesma tenda, sé que com os dados corrigidos.

178 Diario Oficial n°75, de 20 de outubro de 1961, pagina 2.
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detalhadamente as atribui¢des de cada membro da diretoria, do conselho deliberativo formado
por essa mesma diretoria, da classificagdo dos sdcios, entre outros.

Um aspecto muito importante que deve ser ressaltado € que nos trés estatutos
registrados no ano de 1961, nenhum deles faz referéncia a religido Umbanda. Em todos ha a
utilizacdo do termo espiritismo, tendo no nome “Tenda” a principal evidéncia de que se trata
de terreiros de préaticas religiosas afro-brasileiras, como também o fato de seus diretores
espirituais serem pais e maes de santo conhecidos no cenario religioso teresinense e desses
estatutos terem se multiplicado ao longo dos anos. A primeira mencdo direta a Umbanda,
tanto no titulo como no corpo do texto, serd no primeiro estatuto registrado, em 1962, da
Tenda Espirita de Umbanda Sdo Cosme e Damido, cuja funcdo de diretor espiritual estava a
cargo “enquanto vivo” do Irmdo Guiomar Lopes Silva'””. Em 1962, outros trés terreiros se
registraram como Tenda Espirita de Umbanda e, a partir de entdo, todos os outros passaram a
obter registro com essa denominagao.

Sabemos que os primeiros terreiros que buscaram se registrar faziam isso para
garantirem alguma forma de protecdo ou de seguranca diante das investidas policiais. No
entanto, acreditamos que as perseguicdes sistematicas aos terreiros piauienses sO tenham
diminuido ap6s a década de 1970, pois, aparentemente, no inicio da década de 1960, os
terreiros ainda eram alvos de batidas policiais. Encontramos na edigdo do Jornal O Dia, de 12
de setembro de 1964, que “Foi conduzido e apresentado a DIC, o macumbeiro Antonio
Rodrigues Torres conhecido por ‘Tenente’. Foi apreendido em seu poder, além de
documentos ilegais, grande parte de garrafas contendo sapos, cabelos e baratas.”*"

Encontramos, no Diario Oficial, o registro do terreiro do Sr. Antdnio Rodrigues
Torres, registrado exatamente dois anos antes da matéria do jornal, é o sexto terreiro do Piaui
a receber o registro. O Sr. Antdnio era o diretor espiritual da Tenda de Umbanda Nossa
Senhora da Penha, segundo o registro, foi fundada em 7 de novembro de 1961. Ndo sabemos
muitos detalhes sobre a tenda, como seu endereco, por exemplo, porque justamente esse
registro foi o responsavel por inaugurar um novo formato de publicacdo, pois os terreiros
passaram a publicar ndo mais seus estatutos na integra, mas apenas extratos desses estatutos,
possivelmente pelo fato de que a publicacdo no Diério era cobrada por centimetro na pagina e
0 estatuto na integra levava uma pagina inteira, as vezes, duas, fazendo com que o custo da

publicacéo ficasse alto para os terreiros e 0 extrato precisava de bem menos espaco.

Y7 Diario Oficial n°10, de 16 de fevereiro de 1962, paginas 6- 7.
178 Coluna Policial. Jornal O DIA. 12 de setembro de 1964.
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O fato é que, mesmo com o registro, a policia continuava invadindo os terreiros.
Podemos conjecturar em quais circunstancias poderiam ter acarretado a batida policial, que
pode ter sido através de denlncias da populacdo ou como forma de intimidacdo da policia
contra o pai de santo ja que, como dito, para que os terreiros funcionassem ou realizassem
suas festas era obrigatorio ter a autorizacdo da policia, 0 que acabava fazendo com que o0s
lideres religiosos sofressem extorsdo. Como o terreiro ja estava registrado em cartério e no
Diario Oficial, é possivel que o pai de santo ndo quisesse mais pagar as taxas cobradas pelas
autoridades policiais e, por isso, tenha sido conduzido a delegacia, tendo seus utensilios
apreendidos, que ndo necessariamente seja 0s descritos na matéria. E possivel também que os
“documentos ilegais”, 0s quais a reportagem se refere, sejam os documentos do registro do

terreiro e que a policia ndo os reconhecesse juridicamente.

Figura 4- Extrato do estatuto da Tenda Espirita de Umbanda Nossa Senhora da Penha.*"

Encontramos, nos Diarios Oficiais, entre 1961 e 1964, 36 registros de terreiros que

buscaram oficializar-se nesse momento inicial. A maioria desses terreiros era de Teresina, no

' Figura 4- Extrato do estatuto da Tenda Espirita de Umbanda Nossa Senhora da Penha. Fonte: Diério Oficial
n°162 de 21/09/1962, p. 12.
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entanto, j& comegam a surgir iniciativas de terreiros do interior do Estado. Alguns desses
municipios sdo Piripiri, Campo Maior, Altos, Floriano, S80 Raimundo Nonato, Picos e
Castelo do Piaui e, a partir de entdo, sera crescente 0 movimento rumo a oficializacdo das
tendas.

A primeira federagdo de Umbanda do Piaui s6 sera fundada no final de 1964.
Denominada Federacdo Espirita Umbandista do Estado do Piaui (FEUEPI), teve sua reunido
de fundacéo no dia 26 de dezembro de 1964, na Rua Riachuelo, n° 868, bairro S&o Pedro, em
Teresina, capital do Estado™®. Segundo o estatuto da Federagéo, a intencdo do 6rgdo, como
era de se esperar, era representar os umbandistas da capital e também de cidades do interior.
Quanto ao nome da instituicdo, podemos observar que em “Federacdo Espirita Umbandista do
Estado do Piaui” o termo “espirita” refere-se, como mencionado anteriormente, ao fato de que
Umbanda, em seu processo de legitimacdo, ird se apropriar de muitos elementos do
espiritismo que dariam a ela uma maior aceita¢do social a qual j& era gozada pelo Espiritismo
de Kardec em detrimento ao elemento afro-brasileiro que s6 aparecerd de forma evidente na
década de 1970.

Conforme anunciado em seu estatuto, a FEUEPI surge filiada a um 6&rgdo
representativo de carater nacional: a Confederacdo Nacional Espirita Umbandista e dos Cultos
Afro-Brasileiros com sede no Rio de Janeiro, presidida pelo General Mauro do Porto Régo.
Sabemos que essa era uma estratégia tanto das tendas individualmente como das federagdes
de caréater regional, pois existia a necessidade de se legitimar, como também validar a
Federacdo recém-criada.

A Confederagdo conferia um status de reconhecimento a Federacdo piauiense, tanto
por ser uma instituicdo de carater nacional, como pelo fato de seu presidente ser um general.
Diana Brown evidencia a macica presenca de militares como dirigentes das federacbes de

Umbanda®®

, que para a Federacdo piauiense terd carater relevante, posto que o pais ja estava
sob Regime Militar no ato de sua fundacdo. Essa ligacdo com a Confederacdo era enfatizada
sempre que possivel, tanto em matérias jornalisticas, quanto no préprio estatuto da Federacéo,
a ponto de o General ser nomeado presidente de honra em meados da década de 1970 e de ser
comum a intervengdo do 6rgdo nos assuntos da Federacdo piauiense.

Tal qual aconteceu no Rio de Janeiro, criou-se na Federacdo piauiense um aparato

burocratico que ordenaria as agdes do 6rgdo. Tanto o estatuto quanto o livro de atas da

180 Registro no Cartério do 1° Oficio de Notas e Registros de Imdveis, Pessoas Juridicas e Outros papeis, no livro
A- 04 sob n.323 datado de 11 abr. 1966
181 BROWN, Diana. 1985.
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FEUEPI, onde eram anotadas as reunides e deliberacfes do 6rgdo, foram registrados no
cartério em 11 de abril de 1966'%. Através do registro do livro de atas da FEUEPI foi
possivel acompanhar a maior parte do que acontecia no érgdo, como emendas ao estatuto que
indicavam as novas posturas tomadas pela Federacdo, elei¢cGes da diretoria do Orgdo e até
decis6es judiciais movidas pelas disputas pela presidéncia, como veremos mais adiante.

Em 25 de marco de 1969, foi publicada no Diario Oficial a Lei Estadual n® 2.957 que
definiu a Federacdo como 0Orgao de utilidade publica. Além do respaldo social, de se tornar
um oOrgdo de utilidade publica, permitia que recursos financeiros do governo fossem
destinados a ela. E provavel que antes disso alguns terreiros de Umbanda individualmente ja
tenham sido considerados por lei como de utilidade publica, pois, em 1969, encontraremos
dados sobre os primeiros repasses financeiros a terreiros de Umbanda.

No final de cada ano eram publicados no Diario Oficial a previsdo orcamentaria para
0 ano seguinte, tanto do Governo do Estado do Piaui, votada pela Assembleia legislativa do
Piaui; como da Prefeitura Municipal de Teresina, votadas pela Camara Municipal. Na
publicacdo que “Estima a Receita e Fixa a Despesa para o Municipio de Teresina para o
Exercicio Financeiro de 19707, encontraremos no item referente ao Departamento de
Desenvolvimento Comunitario, o subitem Subvencdes Sociais - instituicbes privadas-, a
guantia de CR$ 800.00 para manutencdo da escola Tenda Espirita Séo Jorge'®. Essa
tendéncia aumentara nos anos seguintes e encontraremos registros de repasses financeiros
feitos tanto a federacdo como a terreiros individualmente.

Percebemos, ao analisar as previsdes orcamentarias nos Diarios, que o habito de votar
leis de utilidade publica direcionada a terreiros tenha se tornado comum, no entanto,
aparentemente nem todos concordavam com essa pratica, como noticiado no Jornal O Dia na
edicdo de 30 de marco de 1973:

Na sessdo de ontem o deputado Francisco Figueiredo, antes de falar sobre de
habitacdo no Piaui, solicitou aos seus colegas deputados para que ndo apresentassem
mais matéria para reconhecimento de terreiros de macumba como institui¢cbes de
utilidade publica. O parlamentar deixou bem claro que tem votado a favor dessas
matérias apenas por consideracdo aos seus autores, mas que da proxima vez nao
votard mais. Sua opinido é de que esses terreiros querem esse reconhecimento como
de utilidade publica apenas para conseguir verba do Governo. Esses recursos,
entretanto, devem ser destinados as instituicdes filantropicas e sociais do Estado. ***

182 Registro no Cartério do 1° Oficio de Notas e Registros de Iméveis, Pessoas Juridicas e Outros papeis, no livro
A- 04 sob n° 323 datado de 11 abr. 1966.

183 Diario Oficial n. 217 de 31 de dezembro de 1969, paginas 45 a 60.

184 CONTRA A MACUMBA. Jornal O DIA. 30 de marco de 1973.
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E notavel na fala do deputado um tom de desprezo para com os terreiros de Umbanda,
especialmente pelo uso do termo macumba e sua conotacdo pejorativa. Apesar da
possibilidade de desvio desses recursos, € fato que muitos terreiros instalavam creches ou
prestavam algum tipo de assisténcia, pois essas eram estratégias comuns de integracdo e
aceitacédo social destes nas comunidades as quais faziam parte. O deputado ndo reconhece as
acoOes realizadas pelos terreiros nem mesmo como “institui¢des filantropicas”, mas ndo tece,
pelo menos ndo nessa ocasido, oposicdo as verbas destinadas a outras institui¢cbes sociais ou
religiosas como vérias Lojas Maconicas, o Clube da Lady de Teresina, o Clube das Mocas
Imaculada Conceicdo, a Liga das Senhoras Catolicas, o Clube do Ch4, o Clube das Damas do
Satélite, entre outras'®.

Mesmo com a criacdo da Federacdo, a necessidade de se registrar os terreiros,
primeiro em cartério como pessoas juridicas e, posteriormente, com a publicacdo no Diario
Oficial, continua existindo. Com a criagdo da Federacdo piauiense, esta passou a oferecer a
assisténcia juridica aos terreiros filiados, servindo como mediadora entre as tendas e 0s
cartorios, ajudando na elaboracédo dos estatutos e providenciando a burocracia necessaria para
0 registro e a posterior publicacdo no Diario. Ou seja, a Federacdo tinha o poder de
representacdo, mas ainda ndo possuia autonomia para emitir os registros oficiais aos terreiros.

A partir da década 1970, o vies burocratico se torna ainda mais explicito no estatuto
a partir de emendas que adicionavam artigos e paragrafos com essa finalidade. Tal fato pode
ser visto através da ata da reunido extraordinaria realizada em abril de 1971 que alterou

artigos do estatuto da Federacdo, passando a vigorar:

Capitulo IV- da Diretoria: art.12° Compete ao presidente: h)Autorizar
funcionamento de tambores em datas festivas ou mesmo quando necessaria for para
invocacdo de correntes espirituais dentro da religido de Umbanda, mediante taxas
para angariar fundos para as entidades a fim de que a mesma possa sobreviver:
permitindo o uso dos membros até as 22 horas; i) assinar alvaras para
funcionamento de Tendas, Terreiros, Cabanas, Gongés, Searas e Centros Espiritas
que funcionem dentro do ritual da Religido de Umbanda. As mesmas s6 gozardo de
direitos juridicos depois de registro em Cartorio e publicados no Diario Oficial do
Estado; j) nomear em cada cidade do interior e da capital um Delegado Espiritual, a
fim de fazer fiscalizaco do ritual da religido de Umbanda 1) mandar fechar qualquer
tenda, terreiro, gongas, searas e centros espiritas que estdo perturbando o sossego
publico ou fazendo uso de bebidas alcodlicas no momento de seus trabalhos
espirituais devendo ser oficializados na secretaria de seguranca para as providencias
cabiveis.'®

' Diério Oficial do Estado. n. 236, 29 de dezembro de 1972.
18 REGISTRO NO CARTORIO do 1° Oficio de Notas e Registros de Iméveis, Pessoas Juridicas e Outros
papeis, no livro A- 04 sob n.323 de 11/04/1966.
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VVemos que, apesar de definido no estatuto que competia ao presidente da Federagéo, a
fungéo de autorizar os toques de tambor nos terreiros, efetivamente sua autoridade continua
restrita ou subordinada a Secretaria de Seguranca Publica. A FEUEPI, apesar de ja estar em
atividade e possuir inimeros terreiros filiados, ainda permanece a determinacdo de que para
ser considerada legalizada e poder gozar de direitos juridicos, era exigido que os terreiros
tivessem registros nos cartérios. H& ainda a referéncia a acdo fiscalizadora da Federagé&o,
sobre a qual falaremos mais adiante.

Essa autoridade do presidente da Federacdo em emitir os alvards de funcionamento
dos terreiros s6 serd validada em 1973, a partir da publicagdo da portaria n° 05-08/73 da
Secretaria de Seguranca Publica que determinava que:

os Alvards de Licenga para o funcionamento de Tendas Espiritas existentes no
Municipio de Teresina sejam fornecidos pela FEDERACAO ESPIRITA
UMBANDISTA DOS CULTOS AFRO-BRASILEIROS DO ESTADO DO PIAUI
(FEUCABEPI) conforme amparo constante de emenda estatuaria publicada no D.O.
n® 101, de 23/06/1971, bem como as Tendas Espiritas do interior do Estado sejam
por ela devidamente licenciadas, tudo dentro das normas legais pertinentes aos seus
encargos e atribuicdes. ¥

Os efeitos dessa portaria serdo determinantes para as relagdes entre a Federagédo e 0s
terreiros. Podemos perceber que logo apds a publicacdo da portaria em janeiro, ja era possivel
ver os reflexos desta no més seguinte, como mostra a matéria publicada no Jornal O DIA em
18 de fevereiro de 1973:

Todas as tendas espiritas que nao tiverem funcionando regularmente serdo fechadas
agora com a campanha que serd desencadeada pela Secretaria de Seguranca e a
Federacdo Espirita Umbandista dos Cultos Afro Brasileiros do Estado do Piaui. Uma
reunido nesse sentido foi realizada pela Secretaria de Seguranca com os presidentes
de tendas e diretores de centros espiritas para definir os objetivos da campanha, que
terd inicio ainda esse més com o auxilio da Policia. TENDAS DEMAIS O
presidente da Federagdo diz que em Teresina j& existem tenda demais e muitas delas
sdo utilizadas como locais de orgia pervertendo o sentido da pura religido de
Umbanda. Admite que a popularidade que os cultos vem alcangando em Teresina
levam muitos aventureiros a explorar inocentes que ainda ndo tomaram
conhecimentos dos objetivos e seriedade da Umbanda. Para o funcionamento da
tenda sera necessario agora, a partir das repressdes contra terreiros clandestinos,
efetuar o pedido de filiacdo e a federacdo é quem decidira se ha condicbes de
fornecer a devida licenca que também é fornecida através da Secretaria de
Seguranca.™®®

Apesar de o presidente passar a poder emitir os alvaras de funcionamento dos

terreiros, a Secretaria de Seguranca Publica mantém sua influéncia sobre os centros. Pior

87 Diario Oficial, n. 12 de 23 de janeiro de 1973.
188 Essa campanha vai fechar as tendas espiritas ilegais. Jornal O DIA, 18 de fevereiro de 1973.
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ainda, notamos que a Federagdo passaré a atuar como instancia fiscalizadora e repressora do
que considerava “desvios” dentro da propria Umbanda. Na alteragdo do Estatuto, citada
acima, a Federacdo define que serdo nomeados Delegados Espirituais que terdo a funcdo de
fiscalizar os rituais praticados nos terreiros. Detectadas “anormalidades”, como a perturbacéo
do sossego publico ou 0 uso de bebidas durante os rituais religiosos, o terreiro poderia ser
fechado e o responsavel encaminhado para a Secretaria de Seguranca Publica. Na publicacdo
do jornal, percebemos certa sintonia entre a Secretaria e a Federacdo no combate a repressao
aos “locais de orgia”, aos “aventureiros” e aos “terreiros clandestinos”.

A contradi¢do que a postura da Federacdo expressa ndo foi uma particularidade do
Piaui, mas constituiu-se de pratica comum nas federagdes como um todo. Patricia Birman
esclarece que mesmo as federacGes tendo se constituido como instancias de mediacdo que
possibilitaram, nas diferentes conjunturas politicas, a sobrevivéncia dos terreiros, elas também
se consolidaram como as julgadoras das praticas ritualisticas. De acordo com suas préprias
formulagdes genéricas, passavam a diferenciar as préaticas e definir o que era Umbanda e o
que era curandeirismo, este como um dos males que deveriam ser combatidos e extirpados.

As federacGes passariam a negociar fazendo uso de uma moeda privilegiada: a
liberdade religiosa. Eram as federacdes que definiriam se terreiro “x” ou “y” praticava de fato
a religido umbandista ou mantinha um perigoso antro de marginais. Sua politica
discriminatoria era guiada dependendo da forma como os terreiros reconheciam a autoridade
da federacdo. Assim, o direito a liberdade religiosa além de restrito era condicionado a
existéncia desses mediadores™®®. Lembrando que, além das despesas cartoriais, a filiacdo do
terreiro nas federacdes custava o pagamento de taxas referentes a mensalidades e anuidades,
por terreiro e por membro do terreiro, 0 que possivelmente poderia dificultar a filiagdo de
terreiros mais pobres e, provavelmente, cairiam sobre eles a suposta “ilegalidade”.

O estatuto, na emenda ja citada, estabelecia ainda que qualquer “tenda, terreiro
gongas, searas ou centros espiritas que pratiqguem o ritual da religido de umbanda, que negar-
se a receber visita da FEUCABEPI, sera fechada e comunicada a Secretaria de Seguranga
Publica para as devidas providéncias em virtude da mesma se tornar suspeita dentro do nosso
culto.” E mais ainda, caso isso acontecesse o terreiro e seu chefe poderiam ser cassados “por
05 anos e eliminados perpetuamente da federacdo e de nossa religido umbandista podendo ser

notificado em radio e jornais”. Tal postura evidencia o carater ambiguo da federagdo, agindo

189 BIRMAN, Patricia. Registrado em Cartério, com firma reconhecida: a mediagdo politica das federacdes de
umbanda. In: et al. Umbanda e Politica. Rio de Janeiro: Marco Zero, 1985. (Cadernos do ISER),n.18, pp.95-98.
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como representante dos religiosos e, ao mesmo tempo, 6rgdo repressor do seguimento que
representa.

No recorte temporal definido para este trabalho, 1964-1978, muitos terreiros se
registraram no Diario Oficial. De acordo com os resultados encontrados em nossa pesquisa,
cerca de 259 terreiros tiveram seus estatutos e extratos de estatutos publicados no Diério.
Obviamente, este niUmero ndo representa a totalidade dos terreiros no Piaui, pois existiam
muitas possibilidades de situacGes que os terreiros poderiam se enquadrar, por exemplo, é
provavel que nem todos procurassem obter algum registro por ndo julgarem necessarios ou
por néo ter passado por nenhuma situacdo em que lhes fosse exigido. Outra possibilidade seria
o fato de que alguns terreiros se filiavam a federacdo sem fazer o registro no cartorio. Na
década de 1960, as tendas registravam-se individualmente no cartério; ja na década de 1970, é
que passam a identificar em seus registros 0 nome da federacdo em que eram filiadas.
Veremos a diante que posteriormente foram criadas novas federacdes.

Dos 259 registros encontrados, 101 eram correspondentes a tendas e terreiros de
Teresina que provavelmente estdo em maior ndmero por conta da proximidade com os
mecanismos de legitimacdo e institucionalizacdo. Parnaiba tera 21 terreiros registrados; em
Floriano, 17 terreiros obtiveram registros; Campo Maior tera 10 registros; Altos 7; Piripiri 6;
Picos, Amarante e Unido com 5 terreiros cada; Regeneracdo e Esperantina com 4; 0S
municipios de Sdo Raimundo Nonato, Elesbdo Veloso, Alto Longa, Beneditinos, José de
Freitas, Luzilandia, Pedro 1l e Agua Branca terdo, cada um, 3 terreiros registrados; com dois
terreiros registrados teremos Castelo do Piaui, Avelino Lopes, Oeiras, Luiz Correia,
Fronteiras, Miguel Alves e Timon, no Maranh&o; com apenas um terreiro filiado teremos 0s
municipios de Picos, Flores do Piaui, Porto, Valenca, Elizeu Martins, Palmeirais, Piracuruca,
Monsenhor Gil, Matias Olimpio, Isaias Coelho, Santa Cruz do Piaui, Sdo Jodo da Serra,
Cocal, Agricolandia, Sdo Jodo do Piaui, Jaicds, Capitdo de Campos e Buriti dos Lopes.

Também encontramos registros de terreiros de outros Estados, como um de Brasilia-
DF, um de Salvador- BA e do Maranhdo trés registros: Esperantinopolis, Pocdo de Pedra e
um de Caxias, que se filiaram a federacdo piauiense e fizeram publica¢bes no Diario™. Com
relacdo ao Maranhdo, certamente esses ndo eram o0s Unicos terreiros a se filiarem na federacédo
piauiense, pois existe proximidade maior entre Teresina e de cidades do Maranh&o do que

estas com Sao Luis.

190 jvros do Diario Oficial correspondentes aos anos de 1960-1978.
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2.3 “A UMBANDA EM PE DE GUERRA”: as disputas pela presidéncia da federagio

A criacdo da Federacdo Piauiense foi um marco nas religides afro-brasileiras no
Estado. Todos os acontecimentos noticiados envolvendo a Umbanda passariam, de uma forma
ou de outra, pela Federacdo ou fariam referéncia ao 6rgdo. Dentre esses acontecimentos, a
disputa pela presidéncia da Federagdo foi sem duvida o que mais marcou 0 cenario da
Umbanda na década de 1970 no Piaui, cujos reflexos poderiam ser sentidos nas agdes da
Federacdo, como as relacbes com politicos ou nas festas pablicas, por exemplo. A disputa
pela federacdo ganhou as paginas dos jornais durante toda a década de 1970, posto que seus
protagonistas tornaram-se pessoas conhecidas e influentes. E necessario que se compreenda,
inicialmente, a complexa sucessdo de presidentes da Federacdo, para que seja possivel o
entendimento dos principais acontecimentos, da década de 1970, que tiveram a religido
umbandista como pano de fundo.

Na fundacgdo da FEUEPI, em 1964, o estatuto previa que o mandato da diretoria fosse
de trés anos. O primeiro presidente do 6rgao foi o Sr. Anténio Manoel da Silva, cujo mandato
seria de 1964 a 1967. Em 1967, ele se reelege como presidente do 6rgdo para o mandato
1967-1970, no entanto, temos poucos registros das passagens dele pela diretoria do 6rgéo,
apenas o que constam em documentos da Federacdo, em atas futuras, elaboradas por Salim
Freire ou em publicacdes nos jornais, todas profundamente marcadas por juizo de valor,
emitidos por quem produziu essas fontes.

O fato é que o mandato do Sr. Anténio Manoel da Silva, que terminaria em 1970, foi
interrompido em 1969, quando foi realizada uma nova eleicdo na FEUEPI através de uma
reunido extraordinéria no dia 13 de setembro de 1969'°*. Nessa data, foi eleita para presidir a
Federacdo a senhora Céandida Carneiro Soares, conhecida como Irmd Candinha, para o
mandato que iria de 13/09/1969 a 13/09/1972 e toda a diretoria foi modificada, nesse
momento o Sr. José Soares de Albuquerque passa a ser o consultor juridico da federacdo.'*

Irma Candinha foi uma personagem importante para a Umbanda piauiense no
periodo, era chefe da tenda Rei Tupinamba, localizada no bairro Sdo Pedro, zona sul de

Teresina, e aparentemente possuia muito prestigio na comunidade umbandista, pois sdo

19 Diario Oficial do estado, de 04 de outubro de 1972.

192.0 registro de atas dessa reunido também n&o consta no registro cartorial nem no diério oficial, pratica que
passa a ser sistematicamente seguida apenas apés 1970. As informacGes sobre a Federacgao entre 1967 e 1970
foram retiradas a partir de compilages de documentos diversos produzidos anos depois como a ata da elei¢éo de
1972 presente na referéncia anterior, uma matéria - Umbanda do Piaui estd em pé de guerra. Jornal O Estado.
11 de abril de 1975. Tentamos ao maximo nos ater aos fatos sem sermos “contaminados” pelas opinides e
julgamentos presentes nos textos, sempre tendendo a depreciar o lado oposto ao que produziu o registro.
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muitas as referéncias a ela tanto em matérias jornalisticas, como nos registros cartoriais da
FEUEPI e no Diéario Oficial. Irm& Candinha chegou a possuir um programa de radio onde
falava sobre a Umbanda e sobre os principios da religido™®*. Sobre sua atuacdo na presidéncia,

Albuquerqgue relata que:

No ano de 1969 fora eleita presidenta a Sra. Candida Carneiro da Silveira [sic]. Esta
presidenta procurou dar uma nova feicdo a Federacdo. Na época houve uma
congregacao de valores umbandistas, da qual orgulhosamente me incluo. Deu-se um
trabalho de catequese e, principalmente de visitas ao interior do estado. A todos
levamos a nossa palavra de estimulo, confianca e fé inquebrantavel nos destinos da
Umbanda piauiense. Nessa ocasido varias festas foram comemoradas na capital e no
interior. Havia um entrosamento completo entre 0os umbandistas interioranos e 0s da
capital. Era uma interagdo social razoavel. As tendas procuraram visitar as demais
co-irmds. Passou-se a divulgar em jornais, radios, as coisas da Umbanda. O
umbandista ndo tinha mais vergonha de se apresentar como tal. A pecha de
“macumbeiro” ndo comportava mais.'*

No entanto, 0 mandato de Irma Candinha também foi interrompido por ocasido de seu
falecimento. Por meio de reunido extraordinéria, realizada em 24 de abril de 1971, foi eleito
para substituir a falecida na presidéncia da federacdo um sargento do exército chamado Salim
Freire'®, que, & época, era Delegado de Umbanda, responséavel pelos terreiros da zona norte
de Teresina. Aparentemente, Salim Freire foi eleito para completar o mandato de Irma
Candinha até 1972. No inicio da década de 1970, a FEUEPI muda de nome e passa a se
chamar Federacdo Espirita Umbandista e dos Cultos Afro Brasileiros do Estado do Piaui
(FEUCABEPI). Ndo sabemos exatamente a data em que houve a mudanca da nomenclatura,
mas a partir de 1971, os registros passam a se referir ao 6rgdo como FEUCABEPI.*

José Soares de Albuquerque, como ja mencionado, era o consultor juridico da
federacdo tendo assumido o cargo a convite de Irmd Candinha. Aparentemente, apds o
falecimento desta, tiveram inicio os desentendimentos entre Albuquerque e Salim Freire,
como podemos observar na nota publicada pela federacdo na edicdo do Jornal O DIA de 19

de janeiro de 1972:

1% SANTOS, Luis. Entrevista concedida & Sabrina Verdnica Gongalves Lima. Teresina, 4 nov. de 2015.

1% ALBUQUERQUE, Dados histéricos da Umbanda Piauiense. In: CARIBE, Antonio Julio Lopes. Obrigacdes
para Oxdssi: Memérias Insolitas. Salvador-BA. Imprensa Gréfica da Bahia, 1987, p.161.

1% Nao conseguimos mais informacdes sobre Salim Freire e Silva além das presentes nas fontes utilizadas.
Sabemos apenas que Salim era Sargento do exército, foi presidente da federagdo em diferentes momentos na
década de 1970 e que era lider da torcida do time de futebol Flamengo do Piaui o que também contribuiu para
que ele ganhasse alguma visibilidade.

1% segundo Diana Brown, em fins da década de 1960 e inicio da década de 1970, as federagdes passam a mudar
sua nomenclatura porque as religides afro-brasileiras ganham um novo status no periodo e inicia-se um processo
de aproximacao e valorizacdo dos elementos africanos do culto. BROWN, Diana. 1985, p. 28.
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A FEDERACAO ESPIRITA UMBANDISTA DOS CULTOS AFRO
BRASILEIROS DO ESTADO DO PIAUI- FILIADA A CONFEDERACAO
NACIONAL ESPIRITA UMBANDISTA DOS CULTOS AFRO BRASILEIROS-
COM SEDE NO RIO-GUANABARA, DIRIGIDA PELO GENERAL MAURO DO
REGO PORTO Faz ciente as autoridades e toda a familia Umbandista do Estado do
Piaui que conforme documentacdo recebida daquele ORGAO SUPERIOR afastou
definitivamente do quadro social desta FEDERACAO, obedecendo normas
estatudrias em vigor em seu Art. 12°, o Ex- Sécio JOSE SOARES DE
ALBUQUERQUE, devendo o mesmo devolver a carteira que lhe dava direito de
sdcio a secretaria, a fim de que seja remetida a CONFEDERACAO, ficando sem
direito de tratar qualquer assunto referente a esse ORGAO RELIGIOSO. SALIM
FREIRE E SILVA- Presidente Umbanda Estado do Piaui.'”’

A publicacdo tem carater de nota oficial com o claro objetivo de divulgar a expulséo
de Albuquerque da Federacdo. Cabe ressaltar que José Soares de Albuguerque nesse periodo,
além de ser o advogado que atuava como consultor juridico da Federacdo era também
vereador pelo Movimento Democratico Brasileiro - MDB. N&ao sabemos como 0s
desentendimentos comecaram, mas fica claro ao longo dos anos que o fator politico serad
determinante para acirrar as disputas entre os dois. Salim e Albuquerque serdo os principais
personagens das disputas pela presidéncia da FEUCABEPI, atuardo como agentes
polarizadores, dividindo ao meio tanto a Federagcdo como os adeptos, formando dois grupos
distintos, como sera destacado pela imprensa inimeras vezes. Nao sabemos também em que
medida as disputas em torno da Federagdo poderiam ser motivadas por fatores econdémicos, ja
que a Federacdo recebia recursos do governo e da prefeitura anualmente.

Meses depois da publicacdo dessa nota, segundo a ata registrada no Diario Oficial, no
dia 10 de setembro de 1972, o entdo presidente Salim Freire realiza uma reunido em que se
reelege presidente da FEUCABEPI para o triénio 72/75. Na ata, produzida na ocasido, depois
de registrar os presentes e dizer que a reunido estava acontecendo por conta da finalizacdo do
mandato da “inesquecivel” Irma Candinha, o entdo presidente realizou um discurso em que
faz um retrospecto dos Gltimos acontecimentos na Federacao, sob seu ponto de vista, e sobre

seus objetivos em sua nova gestdo que tém inicio:

Meus irmdo de fé, a trés anos passados, nesta mesma data essa FEDERACAO
passava por um de seus maiores vexames em sua vida administrativa, por meio de
desentendimento entre seus diretores que ndo encontravam naquela época uma
solugdo digna para fazer representar junto as autoridades e a Sociedade Espirita de
modo geral. Decorrido esse periodo estamos reunidos nesta TENDA DE
UMBANDA NOSSA SENHORA DE NAZARE, no mais forte siléncio que um
Culto Espirita forma para tratar de um assunto completamente da esfera da Familia
Espirita. Meus Irmaos de Fé, a Paz e 0 Amor e a Justi¢a, Liberdade e Progresso é o
lema da atual federacdo que para voltar a Paz e o Amor e a Confianga nas
autoridades de nosso Estado foi necesséario transformar essa FEDERACAO

Y NOTA. Jornal O DIA, 19 jan. 1972.
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simplesmente em um ORGAO RELIGIOSO do povo umbandista do Piaui. Assim
sendo senhores Diretores, enquanto estiver com o escudo e a BANDEIRA DA
UMBANDA dentro desta FEDERACAO jamais deixarei que falsos umbandistas
com ideias politiqueiras venham representar as mesmas cenas desagradaveis para
nossa familia umbandista, como as que foram passadas nessa mesma data a treze de
setembro de mil novecentos e sessenta e nove, a trés anos passados onde a Umbanda
de nosso Estado era negociada a qualquer preco por alguns de seus diretores. Assim
sendo, copiando alguns trechos do HINO DA BANDEIRA DO BRASIL, digo para
todos os senhores presentes que JA RAIOU A LIBERDADE NO MEIO DA
FAMILIA UMBANDISTA DO PIAUI. Com o exposto acima ACEITO O PEDIDO
DE TODA A FAMILIA UMBANDISTA DO ESTADO DO PIAUI e dos senhores
diretores presentes a esta reunido QUE MAIS UMA VEZ IREI SEGURAR MAIS
FIRME ESTE ESCUDO E ESTA BANDEIRA QUE ME FOI CONFIADA. %

E notavel o forte apelo militar presente na linguagem, que chega a ser “teatral”, de
Salim Freire, evidentemente fruto de sua formacdo, posto que o mesmo era Sargento do
exército. Pelo exposto, Salim afirma que Irma Candinha assumiu a Federacdo pelo fato do
antigo presidente e os membros da diretoria terem se desentendido, a quem chama de falsos
umbandistas com ideias politiqueiras. Salim coloca-se como agente moralizador que “jamais”
permitiria que a Umbanda fosse negociada, no entanto, veremos que as relagfes entre a
FEUCABEPI e a politica partidaria terdo seus lacos cada vez mais estreitados nos anos
seguintes. E provavel que os comentarios de cunho depreciativo também sejam direcionados a
Albuquergue, posto que ja é publico nesse momento a inimizade entre os dois.

Pouco mais de um ano da “expulsdo” de Albuquerque da Federacdo, encontramos
outra referéncia ao acontecimento, onde o préprio Salim Freire apresenta outra versao do fato

em matéria publicada no jornal O DIA na edicdo de 18 de fevereiro de 1973:

SALIM DESMENTE- Irméo Salim contava ontem ao Roda Viva que nunca
expulsou o Albuguerque da Umbanda, porque a sua federacéo é religiosa e o
vereador ndo cometeu nenhum crime contra a religido. Salim afirmou que,
quanto ao boato, tudo ndo passou de um golpe politico mal urdido. De um
certo modo, dizia o presidente da Federacdo Espirita, que as tendas estdo
abertas e os terreiros sdo tdo livres como antigamente. Agora, sobre 0s votos
da federacdo o Salim nada falou.**

E evidente o maior espaco dado a Salim Freire no Jornal O DIA. E possivel que ele
mantivesse ligacdes com o proprietario do Jornal, pois o Jornal O DIA se tornaria o principal
veiculo de divulgacdo dos acontecimentos da Umbanda no dmbito federativo na gestdo de
Salim, tanto no que concerne as disputas pela presidéncia como nas festas promovidas pela

Federacdo. Fica clara, ao longo da década de 1970, a ligacéo entre o Sargento Salim Freire e

19 Ata da Reunifio Extraordinéria que elegeu como presidente Salim Freire e Silva. Diario Oficial n° 83 de 4 de
outubro de 1972.
% SALIM DESMENTE. Jornal O DIA, 18 fev. de 1973.
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os membros da Alianca Renovadora Nacional- ARENA®® e talvez seja esse o fator que
justifique a aproximac&o dele com o proprietario do Jornal, pois 0s jornais piauienses sempre
tiveram ligaces politico-partidarias. No caso do Jornal O DIA, até o ano de 1963, seu
proprietario era o Sr. Ledo Monteiro que tinha a simpatia dos partidarios do Partido
Trabalhista Brasileiro-PTB. Em agosto de 1963, o jornal foi comprado pelo Coronel Otavio
Miranda, um dos primeiros a apoiar o golpe militar de 1964, que era partidario da ARENA,
portanto, acreditamos que Salim por também ter ligagdes com a ARENA tenha tido mais
espaco no Jornal O DIA.**

Paralelamente ao inicio das disputas politicas entre Salim e Albuquerque, outros
acontecimentos tomavam corpo no cenario umbandista piauiense. Como j& citado
anteriormente, ap6s a fundacdo da primeira federacdo de Umbanda no Rio de Janeiro, outras
federacdes passaram a eclodir, e entre si passaram a rivalizar e disputar espacos, terreiros e
adeptos. No Piaui, também comecaram a surgir federacdes, inicialmente independentes da
FEUCABEPI, provavelmente por ndo desejarem serem representadas pelos diretores da
instituicdo ja existente. Salim Freire, aparentemente por sentir que a hegemonia da
FEUCABEPI poderia estar de alguma forma ameacada, hostiliza publicamente as federagdes
que passam a surgir. A primeira da qual temos noticia surgiu na cidade de Parnaiba, cujo
posicionamento da FEUCABEPI foi expressado na nota publicada no Jornal O Dia de 14 de
janeiro de 1972:

A Unido Espirita de Umbanda de Parnaiba, cujo estatuto acaba de ser
publicado, é uma entidade clandestina. O depoimento parte do Sargento
Salim, representante da Federacdo Espirita de Umbanda no Estado do Piaui.
Acrescenta o Sargento Salim que o sr. Luis Martins apontado como
presidente da Unido de umbanda em Parnaiba estd explorando pessoas
incautas naquela regido, usando indevidamente o nome da Federacgéo.
Salientou ainda que junto as autoridades competentes estd tomando
providéncias, tendo em vista a extingdo da arapuca montada no litoral
piauiense.?®?

A FEUCABEPI ndo possuia poderes para impedir que outras federacbes fossem
criadas, no entanto, usava-se de publicacbes como essas para desqualificar seus opositores,

alegando a suposta ilegalidade dos mesmos. Encontramos publicados no Diario Oficial, tanto

200 A relacéo entre Umbanda e Politica serd uma das principais caracteristicas da religio na segunda metade do
século XX no Brasil. No Piaui, essa relagdo sera explicitada mais adiante em topico especifico sobre o assunto.
2L OLIVEIRA, Marylu Alves. A CRUZADA ANTIVERMELHA- DEMOCRACIA, DEUS E TERRA
CONTRA A FORCA COMUNISTA: representacgdes, apropriacdes e praticas anticomunistas no Piaui na década
de 1960. Dissertacdo (Mestrado em XX). Programa de pés-graduacao em Histdria do Brasil, UFPI, 2008, p. 173.
22JMBANDA. Jornal O Dia. 14 de janeiro de 1972.
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o0 estatuto da nova federagdo como extratos de estatutos de terreiros em Parnaiba e regifes
vizinhas que declaravam sua filiagdo a federacdo parnaibana e ndo a FEUCABEPI. Na
publicacdo do Diario Oficial, do dia 22 de marco de 1973, encontram-se o0s estatutos de outra
federacdo denominada Tribunal de Ogum Umbandista do Estado do Piaui. O estatuto
declarava que a mesma tinha sido fundada em 22 de julho de 1972 e que é um 6rgéo filiado ao
Tribunal de Ogum Umbandista Nacional. No estatuto, seus lideres se comprometiam a
fiscalizar e aplicar punicdes as tendas filiadas, conforme a lei. Tal qual constava no estatuto
da FEUCABEPI, a época de sua fundacéo, o Tribunal de Ogum atribui a finalidade de reunir,
sob sua direcdo, todas as organizacfes umbandistas do Estado do Piaui existentes ou que
venham a existir.?®.

Na edicdo do Diario Oficial do dia seguinte, 26 de marco de 1973, foi a vez da
FEUCABEPI, na figura de seu presidente Salim Freire, fazer suas consideracdes sobre a
recém-criada federacdo, declarando que o Tribunal de Ogum funcionava “sem base legal” e
contrariava 0 decreto da Secretaria de Seguranca Publica. Informava ainda que: “Essa
entidade, contudo, surgiu ilegalmente de modo que a Federacdo Espirita Umbandista dos
Cultos Afro-Brasileiros do Estado do Piaui, ORGAO OFICIAL DO CULTO DE UMBANDA
DO PIAUI, sente-se no dever de alertar a familia umbandista de nosso Estado contra aquela
iniciativa e quem de direito.?*”

Salim Freire, cujo mandato encerrava em setembro de 1975, pediu afastamento da
presidéncia da FEUCABEPI, em dezembro de 1974, alegando motivo de saude. O fato foi

noticiado na publicacdo do Jornal O Dia de 18 de dezembro de 1974:

O presidente da Federacdo Espirita Umbandistas dos Cultos Afro Brasileiros, irméo
Salim, por motivo de doenga e cumprindo determina¢do médica informou ontem que
0 cargo que vinha sendo exercido por ele serd ocupado pelo vice presidente da
entidade Sr. Manoel Raimundo Lima, o Mano, em carater definitivo. Depois de
muitos anos prestando servicos o irmdo Salim resolveu deixar a presidéncia
obedecendo recomendagfes dos médicos uma vez que se encontra em delicado
estado de salde. O irmdo Salim manifestou-se disposto, entretanto, a continuar a
disposicdo dos seus irmaos na sua residéncia [...] Desde ontem Salim vem recebendo
solidariedade de toda a familia umbandista. O novo presidente Manoel Raimundo
Lima ocupava a vice presidéncia da entidade e ja estd afeito aos servigos
umbandistas.?®

O afastamento de Salim e a consequente conducdo do vice-presidente Manoel

Raimundo Lima, a presidéncia do érgdo, inaugura um novo momento para a FEUCABEPI.

23 Diario Oficial do Estado. n. 47, 22 de marco de 1973.

2% Diario Oficial do Estado. n. 49, 26 de marco de 1973.

205 «SALIM DEIXA FEDERACAO UMBANDISTA. MANO ASSUME”. Jornal O Dia. 18 de dezembro de
1974,
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Salim teria pedido afastamento em Dezembro de 1974 e, em janeiro de 1975, foi organizada
pelos membros remanescentes uma Assembleia Geral que dava posse a uma nova diretoria,

conforme anotado no Registro dos estatutos e livro de ata da Federacao:

Teresina, 06 de Janeiro de 1975. Of. Circular n°001/75. Prezado senhor: apraz-nos
comunicar a V. Ex? que foi eleita e empossada a nova Diretoria da federagéo Espirita
Umbandista dos Cultos Afro Brasileiros do Estado do Piaui para o triénio 75/78.
Composta dos seguintes membros José Soares de Albuquerque- presidente. Manoel
Raimundo Lima- vice-presidente, Djalma Rodrigues Rocha 1° secretariol...] Sendo o
que nos oferece para 0 momento, aproveitamos para desejar-lhes as nossas sinceras
saudacdes- Djalma Rodrigues da Rocha 1° secretario, Visto: Dr. José Soares de
Albuquerque-presidente, te. 31 de janeiro de 1975.%°

Na Assembleia Geral de janeiro de 1975, José Soares de Albuquergue torna-se entéo o
presidente da FEUCABEPI e Raimundo Nonato Lima (0 Mano), que era o entéo presidente,
por conta do afastamento de Salim Freire, passa a ser o vice-presidente. No entanto,
acreditamos que Salim Freire ndo tenha ficado muito contente ao saber da posse de
Albuquergque como presidente, pois dias depois realiza outra Assembleia, com outro grupo de

umbandistas, e faz uma nova emenda aos registros cartoriais da federagao:

Extrato da Ata n°65 da reunido da Assembleia realizada no dia 20-01-75 dia de S&o
Sebastido no Centro Espirita de Umbanda S&o Francisco das Chagas]...] a fim de dar
posse conforme norma estatuaria em vigor neste Orgdo Superior do Culto de
Umbanda do Estado[...] Falou na ocasido varios diretores e presidentes de centros
Espiritas que demonstraram satisfacdo na escolha do irmdo Dr. Jodo José Bastos
Lapa, que irdo com demais diretores e adeptos do Culto de Umbanda do Estado do
Piaui dirigindo esta Federagcdo no triénio 75/78. Em seguida, varios diretores,
presidentes de centros espiritas e presentes a referida assembleia demonstram
satisfagdo em aceitar a posse da seguinte diretoria: Presidente de Honra General
Mauro do Rego Porto; Dr. Jodo Bastos Lapa-Presidente; Salim Freire e Silva-Vice-
Presidente[...] Relagbes publicas: Dr. Deusdeth Nunes Santos, José Ramos,
Montegomery de Holanda, Lindberg Alcantara PirajA e Jodo Eudes Pereira.
Departamento Juridico e conselheiros: Dr. Anténio Ribeiro Dias, Dr. Carlos Veloso
Neto, Dr. Josino Ribeiro Neto[...] Carlos Augusto de Araldjo Lima, Moisés Elias
Caddahl...] Teresina, fevereiro de 1975.2

Como vimos, apesar do suposto afastamento de Salim por motivo de doenca, pouco
mais de um més depois, ao perceber que Albuquergue havia sido eleito, 0 mesmo providencia
uma mudanca na direcdo do 6rgdo. Pelo que parece, a elei¢do do grupo de Salim nédo foi

validada e Albuquerque é quem fica na presidéncia da Federagdo. Nos meses que se seguiram,

206 REGISTRO dos Estatutos da Federacdo Espirita Umbandista do Estado do Piauf. Cartério do 1. Oficio de
Notas e Registros de Imdveis, Pessoas Juridicas e Outros papeis, no livro A- 04 sob n. 323. 11 abr. 1966, p. 3.
207 H

Ibidem.
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ambos os lados recorriam aos jornais para apresentarem denuncias mutuas e suas respectivas
defesas e a imprensa dara ampla divulgacao da crise entre os dirigentes da Umbanda.

Foram publicadas uma infinidade de matérias discorrendo sobre o tema, um dos
argumentos frequentemente usados pelos dois ¢ a tentativa de por em davida a espiritualidade
um do outro, sob acusagdes de ndo serem verdadeiramente umbandistas, de praticarem magia
negra, entre outras apelagGes. O conteldo de tais acusagdes evidencia o quanto o proprio
segmento faz uso do imaginario demonizador cultivado contra essas crencgas para favorecer
seus interesses. Outros veiculos também passam a noticiar as disputas pela Federacao.

A matéria publicada no Jornal O Estado, no dia 11 de abril de 1975, é reveladora de
como se inicia uma verdadeira guerra ideoldgica entre os dois grupos da Umbanda Piauiense.
E uma matéria extensa, de pagina inteira, onde sdo relatados os acontecimentos da Umbanda
desde a elei¢do de Candida Carneiro Soares, a Irma Candinha, em 1969, a entrada de Salim e
Albuquerque na Federagdo. Faz uma narrativa detalhada dos acontecimentos, porém
tendenciosa, pois coloca Salim em evidéncia. Nela é contestada a espiritualidade de
Albuquerqgue, que teria se tornado umbandista para conseguir votos nos terreiros, que ele teria
se batizado tomando uma garrafa de cachaca Pitu e que ja teria tentado varios levantes contra
a Umbanda piauiense, ja tendo sido até expulso da Federacdo. Por fim, Salim da um
depoimento reforgcando tais acusagdes e afirmando que o caboclo que Albuquerque recebe néo
¢ um ser de luz, mas “um espirito mal, vindo, portanto, das trevas para perturbar a paz
umbandista na terra™®, A reportagem é acompanhada de fotos de Salim com a comunidade

umbandista e uma caricatura dele e de Albuquerque, como segue logo abaixo:

208 Umbanda do Piaui esta em pé de guerra. Jornal O Estado. 11 de abril de 1975.
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Figura 5 - Salim e os umbandistas®®

Figura 6 - Satira onde Salim “abencoa” Albuquerque®”

29 Figura 4- Salim e os umbandistas Fonte: Jornal o Estado, 11 de abril de 1975. Na imagem da esquerda Salim
encontra-se ao centro
210 Figura 5- Satira onde Salim “abengoa” Albuquerque. Fonte: Jornal o Estado, 11 de abril de 1975.
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A repercussdo dos acontecimentos continua a alimentar as paginas dos jornais dos dias
que se seguem. A edicdo do Jornal O Estado de 13/14 de abril de 1975 traz na capa como
matéria principal e em letras garrafais o titulo ESTOURO NA UMBANDA DO PIAUI,
falando das denuncias do entdo vice-presidente da FEUCABEPI (0 mesmo que foi vice de
Salim) contra Salim Freire. A continuacdo da matéria, na pégina 17, traz uma cobertura

detalhada sobre as denuncias:

Mais uma bomba explodiu ontem na sede da Federacdo Espirita Umbandista do
Estado do Piaui, quando os atuais diretores da entidade, em reunido, ao verificarem
os documentos arquivados na sede da instituicdo, depararam com vultuoso rombo,
feito pela gestdo do presidente Salim Freire. O vice-presidente da Federagéo,
Raimundo Lima, mais conhecido por Mano revelou a O Estado que as sindicancias
ainda ndo ofereceram a quantia exata do vultoso desfalque, mas assegurou que ele
aproximar-se-a casa dos 80 mil cruzeiros. DINHEIRO DAS TENDAS: O sr.
Raimundo Lima, disse ontem a O Estado que durante a sua gestdo, o presidente
Salim freire recebeu quantias impressionantes das tendas umbandistas da capital
piauiense e do interior e até da vizinha cidade de Timon. ‘Cada tenda para se filiar
na Federacéo e ter direito a um registro legal e diploma teria que arcar com aquantia
de Cr$350,00, valor equivalente ao alvara de funcionamento”, revelou o vice-
presidente da Federacdo, afirmando que 460 tendas filiadas na entidade
desembolsaram tal importancia para o senhor Salim Freire, cujo dinheiro até o
momento tem paradeiro ignorado. 2*

O vice-presidente informa que além das taxas de expedicdo de alvards, ainda eram
cobradas mensalidades das tendas e dos médiuns federados. Diz que a Federacdo esta falida e
que estdo chegando cobrancas até do material de expediente. Fala ainda que, apesar de tanta
arrecadacao, a Federacdo ndo possui patrimonio e diz que a Federacdo estava funcionando na
cabine de sua caminhonete, onde guardava os documentos e atendia as pessoas. Acusa Salim
de ter colocado na direcdo da Federagéo pessoas de sua confianga e de honestidade duvidosa
para que “suas manobras nao fossem combatidas”. Mano tece elogios ao novo presidente José
Soares de Albuquerque e finaliza dizendo que todos os documentos serdo entregues a justica
para tomarem as providéncias legais.

O grupo de Albuquerque fica na presidéncia da FEUCABEPI e Salim Freire abre um
novo 6rgdo rival que passara a disputar a supremacia na Umbanda Piauiense. N&ao
encontramos no Diario Oficial os estatutos nem o registro do novo érgdo criado por Salim
Freire, mas, a partir de julho de 1975, foram encontrados alguns registros no Diario de
Terreiros, filiados ao 6rgdo chamado Federacdo das Associacdes Espiritas Umbandistas e

Candomblé do Estado do Piaui.

?I ESTOURO NA UMBANDA DO PIAUI. Jornal O ESTADO. 13/14 de abril de 1975.
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Meses depois de assumir a presidéncia da FEUCABEPI, Albuquerque passa, a partir
do dia 6 de abril de 1975%', a escrever uma coluna dominical chamada “Correio Umbandista”
no Jornal A Tribuna, onde a sua gestdo e de seu grupo frente 8 FEUCABEPI, passa a ser
divulgada. Nela podemos compreender varios aspectos desse periodo e, pela primeira vez,
podemos analisar a versdo de Albuquerque sobre os acontecimentos na Umbanda piauiense. A
coluna nos informa sobre a rotina da Federacdo, suas interagdes com os terreiros da capital e
do interior, as visitas de seus membros a esses terreiros, as festas umbandistas e as criticas a
Salim Freire e suas agdes, quando ainda era presidente da FEUCABEPI e agora frente ao
novo 6rgéo.

Albuquerque fica na presidéncia por pouco tempo, pois se afastou do cargo, porém,
ndo encontramos documentacdo referente a esse acontecimento. Ele passa entdo a assinar a
coluna como Relagdes Publicas da Federacdo, ou seja, assumindo outro cargo, embora
permaneca na diretoria com outros membros de seu grupo. Muitas informacgdes sobre os
acontecimentos da FEUCABEPI foram relatadas pela coluna nesse periodo, destacaremos
algumas que nos auxiliam a compreensdo do cenario. Na edicdo corresponde aos dias 22-23
de fevereiro de 1976, Albuquerque informa sobre a relacdo entre a Umbanda e o carnaval. Na
religido umbandista, segundo seus preceitos, o carnaval marca uma pausa nas atividades
religiosas que se estendem durante toda a quaresma, sendo retomadas ap6s a semana santa.
No citado editorial, Albuquerque escreve sobre esses preceitos, informando a comunidade

umbandista como esse periodo do ano é visto pela religido:

PENITENCIA DO UMBANDISTA- A respeito do carnaval, faz-se necessario
acrescentar que, nesse periodo as Tendas Espiritas encerram os seus trabalhos
espirituais, voltando a celebra-los ap6s a quaresma. Dedicam-se os umbandistas
nesse intervalo as oragdes, nas quais rogam pela paz e tranquilidade nos lares e no
mundo. Naturalmente que sdo os verdadeiros umbandistas que assim agem. Poucos
sdo as tendas que entidades espirituais descem para se incorporarem nos médiuns. E
quando isso acontece sdo exclusivamente para fazerem caridade no desenvolvimento
do espiritismo de Umbanda. Ha profunda concentragdo dos umbandistas nesse
periodo. E um periodo enfim, apropriado para a peniténcia. 2

O texto escrito as vesperas do carnaval sobre os preceitos umbandistas no periodo e
sobre 0 comportamento que os umbandistas devem agir serviu como carro-chefe para as

criticas de Albuquerque as atitudes que Salim protagonizaria durante o carnaval, pois semanas

depois foi publicado no Correio Umbandista:

212 A coluna comecou a ser escrita nessa data, ndo sabemos até quando a coluna existiu porque no Arquivo
Pablico do Piaui s6 os numeros correspondentes aos anos de 1975 e 1976 do jornal A Tribuna estdo
disponiveis para consulta.

213 Correio Umbandista. Jornal A Tribuna. 22-23 de fevereiro de 1976.
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Custa-nos acreditar que aquelas pessoas com vestes brancas e faixas que
simbolizam & religido de umbanda, tenham desfilado em nome da gloriosa
religido de Umbanda. N&o acreditamos que aquelas faixas usadas para
cruzamento, benzimentos e curas de fieis filhos-de-umbanda haja sido
ultrajada. E dificil para ndés conceber que as roupas usadas no bloco
carnavalesco sejam as mesmas que aquelas pessoas recebem as entidades
espirituais. Assim, diante das coisas vistas e das premissas, levantadas por
nos, torna-se imperativo de ordem legal levarmos aos leitores dessa coluna
uma palavra de esclarecimento que se traduz em nosso protesto veemente
contra a atitude mesquinha daqueles que indiferentes a religido fazem de
tudo para menospreza-la, desmoraliza-la diante da opinido publica. Afinal de
contas, aqueles que agiram assim ndo sabem o que fazem[...] Esta coluna
recentemente se manifestou acerca da peniténcia em que sdo obrigados aos
umbandistas a fazerem durante os dias de carnaval e toda a quaresma [...]
quase paralelamente a nossas palavras aqui transcritas por quem conhece
com profundidade asa coisas da religido de umbanda, espantou-me a
iniciativa do ex presidente da FEUCABEPI em sair no bloco carnavalesco
em plena praga publica. Pulando, brincando e cantando mdsicas
carnavalescas [...]Desta forma fica caracterizado que, atos desta espécie sdo
praticados por pessoas desajustadas fisicamentalmente que possuem dentro
de si a psicose de vedetismo e somente se dentem satisfeitas quando
aparecem publicamente mesmo contrariando 0s principios, normas, rituais e
conceitos da religido de umbanda[...]**

Tal fato mereceu nas semanas seguintes uma alfinetada aqui e ali onde o episddio era
relembrado e usado como prova de que Salim ndo era umbandista de verdade. A coluna relata
também a viagem de Albuquerque, como diretor de propaganda e publicidade da
FEUCABEPI, e do presidente Manoel Raimundo Lima?*® para um congresso do Conselho
Nacional Deliberativo de Umbanda - CONDU%®,

O CONDU, segundo Patricia Birman, foi a tentativa de reunir as federacdes de todo o
Brasil que mais obteve éxito. Segundo a autora, 0 CONDU conseguiu congregar as federagdes
que, em conjunto, tinham maior credibilidade e reconhecimento religioso®’. Isso é
significativo, uma vez que, desde a década de 1950, surgiam federacGes e 6rgdos que
intencionavam representar nacionalmente um conjunto de outras federacdes, no entanto, ndo
entravam em acordo com relacdo aos diversos interesses politicos e religiosos de seus
membros 0 que ocasionava no seu fracasso.

O congresso do CONDU que a FEUCABEPI participou se realizou nos dias 20 e 21
de margo, de 1976, no Rio de Janeiro, e contou com grandes nomes da religido no pais.

Albuquerque descreve todo o congresso através de sua coluna e nos informa sobre sua estadia

214 Correio Umbandista. Jornal A Tribuna. 7/8 de marco de 1976.

215 Correio Umbandista. Jornal A Tribuna. 14 e 15 de marco de 1976.

21 Correio Umbandista. Jornal A Tribuna. 8/9 de fevereiro de 1976.

217 BIRMAN, Patricia. O que é Umbanda. S&o Paulo: Abril Cultural/Brasiliense. 1985, p. 98.
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no Rio de Janeiro, sobre os participantes do evento e sobre as decisdes que seriam tomadas
através de cartas enviadas do evento para Teresina com o texto para ser publicado na
coluna®®. Entre as pautas do evento, estava a escolha da data que seria adotada nacionalmente
como o Dia da Umbanda e a escolha do dia 15 de novembro para tal comemoragdo. No
evento, Albuquerque fez um retrospecto sobre a Umbanda no estado e denunciou
nacionalmente as atitudes de Salim Freire, inclusive o episédio em que este participou do
carnaval com as vestes ritualisticas da Umbanda.

Na Correio Umbandista sera possivel acompanhar o surgimento de diversas federacdes
municipais no interior do estado subordinadas &8 FEUCABEPI. Cidades como Campo Maior,
Floriano, Piripiri, Picos, entre outras, terdo, a partir de 1976, 6rgaos proprios que seguiam 0s
mesmos moldes da federacdo piauiense. Os membros da FEUCABEPI, segundo noticiados
nos jornais, realizavam visitas as federagdes “co-irmas”, buscando fomentar cada vez a

religido no Estado, como também ampliar o alcance de sua influéncia.

218 Correio Umbandista. Jornal A Tribuna. 23 de marco de 1976.
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3 AS FACES DA UMBANDA NO PIAUI

E notavel que, na década de 1970, a Umbanda piauiense, especialmente apds o0s
acontecimentos protagonizados pela FEUCABEPI, passa a ganhar popularidade, no entanto,
essa popularidade ndo pode ser considerada uma particularidade local, muito menos uma
excepcionalidade. Ao contrario, segundo Maria Lucia Montes, a década de 1970 representou
0 momento em que as religides afro-brasileiras mais se expandiram no Brasil, especialmente a
Umbanda. Segundo a autora, a Umbanda passara a ganhar uma forte adesdo de fiéis,
superando o0 numero declarado de espiritas kardecistas, pois, a partir de 1964, 0s censos
passardo a distinguir os espiritismos entre os kardecistas e os umbandistas. A Igreja Catdlica
aumentara suas preocupacfes com o kardecismo e com os (neo)pentecostalismos, passando a
sentir também o crescimento das religiGes afro-brasileiras.

Monte acredita que o fato de ndo haver mais a necessidade de autorizacdo da policia
para funcionamento, exigindo-se apenas o registro em cartério fez com que o numero de
centros e federacdes de Umbanda crescesse de forma muito acentuada na década de 1970.
Outros fatores também podem ser citados para justificar 0 aumento do numero de centros e
adeptos baseados nas condi¢bes econdmicas e culturais do periodo, como a crescente
modernizacdo e metropolizacdo das cidades, 0 aumento da sensa¢do de solidao dos individuos
num mundo com cada vez menos referéncias fixas, a auséncia de respostas institucionais,
tanto laicas como religiosas, as aflicbes das pessoas, como também o movimento da
contracultura que tem seus reflexos em escala planetaria, pois levava a busca de novos
modelos de sociabilidades, novos valores e de uma nova espiritualidade em culturas distantes
e exoticas.

A Umbanda e as religies afro-brasileiras representariam a versao brasileira,
“doméstica” desse exotico que se procurava, ndo havendo mais a necessidade de buscé-los na
cultura indiana ou hippie. E também, na década de 1970, que a Umbanda percorre o caminho
inverso do que tinha feito no seu processo de legitimacao, pois passam a se aproximar das
referéncias mais fortemente africanas, com o Candomblé e seu modelo nag6, considerados
como a forma mais “pura” dos ritos de origem africana no Brasil.**°

Intelectuais e artistas passam a popularizar as religides afro-brasileiras, como Clara
Nunes, Vinicius de Moraes, Baden Powell, entre outros. Apoderavam-se dos elementos

dessas religides, promovendo-os através dos meios de consumo da cultura como literatura,

19 MONTE, M. L. As figuras do sagrado entre o pdblico e o privado. In: Histéria da Vida Privada no Brasil.
S8o Paulo: Companhia das Letras, 1998, pp. 63-172.
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masica e cinema. No cinema, os filmes passam a explorar os elementos que compdem as
religides afro-brasileiras, simbolos que as aproximam do cotidiano dos brasileiros, como as
imagens de S3o Jorge e as crencas religiosas. E nesse momento também que os cultos passam
de “ritos fetichistas”, denominagdo de cunho racista elaborada no século XIX, para “religides
populares”?%,

A Umbanda do Piaui, diferentemente das décadas anteriores em que as religiGes afro-
brasileiras viviam sob o véu da invisibilidade ou s6 apareciam em contextos de perseguicao,
na década de 1970, passara a ser presenca constante nas paginas dos jornais. A partir deles é
possivel identificar varias tematicas e Oticas sob as quais eram tecidas consideracdes sobre a
Umbanda, suas praticas e seus praticantes. E notavel nos jornais a mudanca de tom das
publicacbes, variando de acordo com a tematica. Geralmente as matérias relacionadas a
FEUCABEPI ou as festas publicas organizadas por ela tendem a ter um tom mais respeitoso,
porém, quando as matérias tém como conteldo escandalos ou crimes envolvendo praticantes,
Ou supostos praticantes, pois “macumbeiro” passa a ser uma acusagdo, o tom tende a ser
depreciativo. Veremos, a seguir, nas paginas dos jornais uma parte das faces da Umbanda no

Piaui.

3.1 Umbanda e Politica: a relacdo com os partidos politicos na ditadura militar

As relagdes entre Umbanda e Politica comecaram a ser delineadas no periodo pos-
guerra, periodo de redemocratizacdo do Brasil depois dos 15 anos do regime varguista e da
intensificacdo da criacdo das federacdes de Umbanda. Diana Brown considera que ao analisar
o crescimento da Umbanda, a partir da década 1950, deve-se levar em consideracdo a
importancia da politica nesse processo de crescimento. As reformas eleitorais de Vargas, na
década de 1930, ampliaram significativamente o nimero de votantes dentro dos setores mais
baixos da populacéo e, a partir de 1945, essa parcela da populacdo se tornou muito importante
em termos eleitorais. Tanto no Rio de Janeiro como em outros grandes centros, os politicos
comegaram a perceber a importancia de se conquistar esse eleitorado, fazendo uso de técnicas

populistas e apelos pessoais direcionados as diversas clientelas e grupos de interesse.??

220 SANTIAGO JUNIOR, Francisco das C. F. Imagens do Candomblé e da Umbanda: etnicidade e religido no
cinema brasileiro nos anos 1970. 2009. 356 f. Tese. (Doutorado em Historia) - Universidade Federal Fluminense.
Niterdi/Teresina, 2009.

21 BROWN, Diana. 1985, p. 19.
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Os membros das inimeras federacdes que surgiram no pais passaram a buscar meios
de ampliar a legitimidade e a prote¢do das federagdes e da Umbanda, fazendo isso através do
processo politico ao firmar parcerias com politicos ja eleitos e, muitas vezes, lancando
candidatos préprios. Os grupos politicos passaram a identificar nas religies afro-brasileiras o
potencial dessa faixa do eleitorado que aumentava cada vez mais. Muitos desses politicos
passaram a alcancar publicidade através de importantes veiculos de comunicacdo como o
préprio Jornal de Umbanda.??

O primeiro nome a ganhar notoriedade politica na Umbanda do Rio de Janeiro foi o
jornalista e bacharel em direito Atila Nunes que, em 1947, deu inicio ao primeiro programa de
radio sobre a Umbanda, chamado “Melodias de Terreiros”, onde eram executados pontos de
Umbanda tocados ao vivo pelos terreiros convidados. Também eram divulgados eventos,
festas e celebracdes realizadas por terreiros e federacfes. ApOs sete anos, seu programa
passou de 15 minutos de duracio para quatro horas consecutivas. Atila Nunes foi o primeiro
umbandista do Rio de Janeiro a ser eleito para cargo politico, sendo eleito vereador em 1958
e, em 1960, elegeu-se deputado estadual.??

A relacdo entre as religides afro-brasileiras e a politica também tera papel relevante no
Nordeste. Segundo Antbénio Evaldo Barros, havia relagdes significativas entre membros dos
terreiros de pajelanca no Maranhdo com autoridades politicas que Ihes asseguravam maior
seguranca com relacdo as perseguicdes policiais. Foram varios os exemplos de chefes de
terreiros que nutriam relagbes com politicos conhecidos como o caso de José Bruno de
Moraes, Maria Piaui, M3 Andressa da Casa das Minas, entre outros, que além de receber
protecdo dos politicos para manterem o funcionamento de seus terreiros, também prestavam
servicos religiosos a estes. A imprensa maranhense também dedicava-se a divulgar nomes de
politicos que mantinham relag6es com os terreiros, afirmando que o objetivo da maioria deles
era de se elegerem nos cargos aos quais concorriam.?**

A partir dos politicos que conseguiam éxito nas elei¢des, os lideres religiosos ligados a
eles ganhavam o titulo de os mais poderosos pais-de-santo do Maranhdo. No caso
maranhense, ao invés de os lideres religiosos procurarem os politicos, acontecia o oposto,
governadores, senadores e politicos influentes é que procuravam os pais € maes de santo para

encomendar trabalhos que lhes garantissem a vitoria. Ser escolhido por um politico era

222 BROWN, Diana. 1985, p.19.

2 BROWN, Diana. 1985, p.21.

224 BARROS, A. E. A. O PANTHEON ENCANTADO: Culturas e Herancas Etnicas na Formagao de Identidade
Maranhense(1937-65). Dissertacio (Mestrado em Estudos Etnicos e Africanos). Programa Multidisciplinar de
pos-graduacao em estudos étnicos e africanos, CEAO /UFBA, 2007, p. 239.
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motivo de prestigio e dava legitimidade ao lider religioso®. Na década de 1960, José
Cupertino, o fundador da Federacdo de Umbanda do Maranhéo, ir4 se eleger como o primeiro
vereador umbandista de S&o Lufs.?°

Ap0s o golpe militar de 1964, varios militares adentrardo na Umbanda e na direcéo de
federacGes. O kardecismo j& contava com uma ampla participagdo de militares. Nesse

periodo, havera uma maior aproximacao destes ao segmento umbandista. Brown aponta que:

Os umbandistas reconheciam claramente que esta crescente evidéncia da presenca
militar na Umbanda melhoraria sua imagem junto ao governo e sua seguranca, em
geral, num periodo de forte repressdo. O fortalecimento dos lacos com o governo
militar também aumentou as oportunidades de uma coopera¢do mais intima entre
este e os lideres da Umbanda. Por um lado, aumentou a possibilidade de a Umbanda
ser utilizada como um instrumento de controle politico. [...] Inegavelmente que essas
articulagcBes militares também fortaleceram a influéncia ideoldgica da ditadura no
interior da Umbanda. Por outro lado, esses mesmos fatores aumentaram as
oportunidades de protecdo, apoio e favores a serem canalizados para baixo, do
governo para as federagBes de Umbanda e destas para os centros individuais e seus
integrantes.?’

A Umbanda passou pela ditadura com um saldo positivo, especialmente quando
comparado com o regime de Vargas. O governo militar ndo se opds a pratica religiosa da
Umbanda, ao contrario, foi no periodo da ditadura que os centros de Umbanda sairam da
jurisdicdo policial para a civil, através da legitimacdo das federacBes, passando a ser
reconhecida nos censos oficiais. Diana Brown esclarece que, apesar dessas conquistas serem
em grande medida frutos do trabalho de politicos e autoridades, ndo encontraram oposi¢ao por
parte do governo. A autora defende também que esse apoio da ditadura & Umbanda pode
também ser visto como retaliacdo a setores da Igreja Catolica, pois alguns de seus lideres se
alinharam a esquerda, fazendo oposicdo ao regime, que, em contrapartida, apoiava a
Umbanda como uma forma de atingir a Igreja, pois esta via na Umbanda uma inimiga a ser
combatida.”*®

Tal qual aconteceu no Rio de Janeiro, as federagdes de Umbanda Brasil a fora
mantiveram relagdes com politicos do regime. Analisar alguns pontos do Regime Militar no

Piaui nos ajuda a compreender muito dos acontecimentos em torno da Federacdo piauiense e

2 BARROS, A. E. A. O PANTHEON ENCANTADO: Culturas e Herancas Etnicas na Formacao de Identidade
Maranhense(1937-65). Dissertacdo (Mestrado em Estudos Etnicos e Africanos). Programa Multidisciplinar de
pos-graduacao em estudos étnicos e africanos, CEAO /UFBA, 2007, p. 240.

26 SILVA, Marcia A. T. LIBERDADE DE CULTO: uma abordagem do processo de diminuigao as perseguicoes
policiais aos terreiros de culto afro-brasileiro de S8o Luis na década de 1960. Monografia (Graduacéao)
licenciatura em Histdria, Universidade Estadual do Maranh&o, 2008.

22 BROWN, Diana. 1985, p. 35.

228 BROWN, Diana. 1985, p. 36.
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das disputas de poder que aconteceriam no interior dela, por seus lideres possuirem relaces
claras com os partidos politicos do periodo.

Em 1965, o governo militar extingue o pluripartidarismo e institui a existéncia de
apenas dois partidos, que passariam a polarizar a politica partidaria no regime: a ARENA,
partido de apoio aos militares e 0 MDB que representaria a oposi¢cdo. A formacdo do
bipartidarismo foi uma estratégia dos militares para a manutencdo da ordem e de uma fachada
democratica. No entanto, em alguns momentos, o governo ficou sem o apoio da ARENA e o
MDB também ndo manteve sempre uma postura oposicionista.

Sobre a instauracdo do regime e sobre o bipartidarismo no Piaui, Joana Gomes Neta
esclarece que, apds o golpe, houve confusdo ideoldgica nos politicos do Estado. Muitos néo
entendiam as reais inten¢fes do novo governo e nem sabiam de que lado ficar. Uma figura
emblematica do periodo foi Petrdnio Portela que publicou nota oficial contra o golpe e a favor
da manutencdo do mandato do presidente destituido. Vinte e quatro horas depois colocou seu
mandato a disposicao dos militares para implantacdo de seus projetos politicos no Piaui.

Sobre a composic¢do dos partidos politicos no Piaui, a ARENA reuniria em torno de si
aqueles que se posicionavam contra a ameaca comunista. Muitos politicos piauienses foram
induzidos a apoiar o golpe, seduzidos pelo discurso anticomunista defendido pelos golpistas,
mas alguns ndo faziam ideia nem do que era o golpe, muito menos do que era 0 comunismo.
A figura de maior prestigio da ARENA no Piaui foi justamente Petrénio Portela, que se
transformou em um dos maiores articuladores do regime no Brasil, que de opositor passou a
ser um dos personagens mais importantes dentro do governo. Desempenhou papel importante,
pois foi o responsavel por agrupar em torno de si as liderancas que fariam parte da ARENA
no Piauf e atuou no processo de indicacdo de governadores indiretos.?*

As composi¢des do bipartidarismo no Piaui ficariam basicamente definidas em, de um
lado, a ARENA, com os simpatizantes de Petrénio Portela; e, no MDB, seus opositores, com
raras exce¢des como no caso do Governador Alberto Silva que fazia parte da ARENA e nédo
possuia a simpatia de Petronio. Alguns dos nomes de peso da ARENA foram Helvidio Nunes
de Barros, que foi governador e senador além de primo de Petrdnio; Dirceu Arcoverde que era

médico e amigo de Petrdnio e foi governador do Estado; Djalma Martins Veloso, que também

229 GOMES NETA, Joana. PARTIDOS E O REGIME AUTORITARIO MILITAR: uma anélise da ARENA e do
MDB no Piaui, 1964-1979. Dissertagdo (Mestrado em XX). Programa de pés-graduacdo em Politicas Publicas.
UFPI, 2014.
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era primo de Petronio e foi vice-governador de Helvidio; o deputado Sebastido Leal que
também era ligado a Petronio, entre outros.?*

Com relacdo ao MDB, o partido surge como uma oposic¢éo institucionalizada, de cima
para baixo. Estar filiado ao MDB era participar dessa oposi¢do oficial e, em muitos casos, era
ficar exposto ao risco da perda de mandato, dos direitos politicos ou de ser preso. Como dito,
as bases do MDB no Piaui foram formadas pelos opositores de Petrénio Portela. Os nomes
mais expressivos do MDB no Piaui foram José Bruno dos Santos, o Deputado Severo Maria
Eulalio, Oscar Eulalio, o ex-governador Chagas Rodrigues, entre outros. Com representacao
politica na capital, estavam o advogado e vereador José Soares de Albuquerque, Josipio
Lustosa, Jodo Mendes Nepomuceno, Celso Barros, entre outros. %

Alguns desses nomes aparecerdo envolvidos nos conflitos entre os dois personagens
que polarizardo os acontecimentos da Umbanda piauiense, pois, como dito antes, Salim Freire
possuia ligacbes com politicos da ARENA, enquanto José Soares de Albuquerque foi
vereador pelo MDB por quatro mandatos consecutivas, a partir de 1970, quando ja era
membro da Federacdo de Umbanda piauiense.

Especialmente no que tange aos conflitos em torno da presidéncia do 6rgdo, € comum
encontrarmos referéncias, que inicialmente aparecem veladas em expressdes como “destino

232 ou na j4 citada ata de posse de Salim Freire, em 1972, quando este

99233

dos votos da federagao
declara que jamais deixara “que falsos umbandistas com ideias politiqueiras”*> negociassem
a Umbanda. Com o tempo e o acirramento das disputas, as referéncias comecam a aparecer de
forma mais evidentes, citando diretamente politicos e partidos.

Com o afastamento de Salim Freire da presidéncia da Federacdo no final de 1974 e a
posse de Albuquerque na presidéncia em janeiro de 1975, da-se inicio a uma verdadeira
guerra ideoldgica nos jornais que, como ja foi mencionado, dara ampla cobertura aos
acontecimentos da Umbanda desde o inicio da década de 1970. De 1970 a 1974, tempo que
compreende a gestdo de Salim Frente 8 FEUCABEPI, o Jornal O DIA seré o principal veiculo
de informacao sobre os acontecimentos da Federacdo. No ano de 1975, Albuquerque esteve a
frente do 6rgdo e passou a escrever uma coluna semanal no Jornal A Tribuna, onde é possivel

acompanhar a rotina e as realizacdes da FEUCABEPI. A partir de 1976, tanto o jornal O DIA,

%0 GOMES NETA, Joana. PARTIDOS E O REGIME AUTORITARIO MILITAR: uma analise da ARENA e do
MDB no Piaui, 1964-1979. Dissertacdo de Mestrado, programa de p6s graduacdo em politicas publicas. UFPI,
2014.

1 idem.

2 SALIM DESMENTE. Jornal O DIA, 18 fev. de 1973.

3 Ata da Reunido Extraordinéria que elegeu como presidente Salim Freire e Silva. Diario Oficial n.83 de 4 de
outubro de 1972.
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o jornal A Tribuna e o jornal O Estado, passaram a cobrir os assuntos da Umbanda, entre
festas, eventos, acOes e, principalmente, a disputa politica em torno da presidéncia do érgéo.
A polémica mudanca na presidéncia da federacdo ocorrida no inicio de 1975 fez com
que transparecesse 0s interesses politicos em torno do 6rgdo como pode ser observado nas
diversas matérias publicadas em abril de 1975. A coluna policial da edi¢do do Jornal O DIA,
do dia 8 de abril de 1975, traz como matéria de destaque a queixa que Albuquerque teria feito
sobre Salim na delegacia por este ter realizado festas umbandistas no meio da rua e, com isso,

estaria perturbando o sossego publico:

|234

Figura 7 - A Umbanda na coluna policia

No dia 10 de abril de 1975, a matéria publicada no Jornal O Estado, emblematica em
mostrar como o0s interesses politicos passam a ndo sé a serem declarados publicamente como
politicos conhecidos passam a atuar diretamente nas negociacdes e disputas entre Salim e

Albuquerque:

4 Figura 5 - A Umbanda na coluna policial. Fonte: Jornal O DIA, 8 de abril de 1975.
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Figura 8- Matéria envolvendo Umbanda e partidos politicos *°

A narrativa dos acontecimentos e o tom jocoso usado pelo jornalista, que infelizmente
nao aparece identificado, apresenta a “fratricida briga” entre Salim e Albuquerque. Vemos a
referéncia ao Tribunal de Ogum, 6rgdo criado anos antes e sobre o qual Salim, quando a
frente da FEUCABEPI, teceu criticas e dendncias sobre sua suposta ilegalidade e que agora
seus “ministros” atuavam para “sufocar a rebelido” na Umbanda que, no caso, representava a
ascensdo de Albuquerque a presidéncia da FEUCABEPI. Cabe ressaltar ainda que Salim sera
nomeado, em setembro de 1976, como presidente do citado Tribunal.

Um dos fatos mais intrigantes € que, na ocasiao, aparecem como ministros do Tribunal
de Ogum os vereadores Jofre Castelo Branco e Miguel Silva, ambos da ARENA, e o
deputado Homero Castelo Branco, também da ARENA. O titulo da matéria da a entender que

houve algum tipo de pressdo realizada pelos membros da ARENA a Albuquerque e Ihe é dado

2% Figura 6 - Matéria envolvendo Umbanda e partidos politicos. Fonte: Jornal O ESTADO. 10 de abril de
1975.
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o ultimato, pois, segundo o texto, este sé ficaria na lideranga da Umbanda com a condicao de
passar para a ARENA, no entanto, ndo temos como saber quais 0s interesses por tras da
publicacdo. Ndo sabemos também quais os resultados dessa pretensa negociacdo. O fato é que
Albuquerque permaneceu nos quadros do MDB e na presidéncia da federacdo por alguns
meses do ano de 1975, exercendo, a partir de 1976, o cargo de relagdes publicas do érgéo.

Cabe ressaltar que muitas vezes os partidos politicos vigentes no Regime e alguns de
seus membros ndo se comportam de forma coerente com os papeis que Ihes foram atribuidos
oficialmente, sobressaindo-se as relaces e interesses pessoais. Especialmente no que tange
aos interesses de politicos sobre o seguimento Umbandista, independente de quem estivesse a
frente da presidéncia da federacdo, a Umbanda permanecia como um importante reduto de
votos e isso favorecia a existéncia de certa flexibilidade nas negociacdes em torno de seus
representantes e politicos.

Podemos citar, como exemplo, uma matéria da coluna Correio Umbandista, do dia
08/09 de fevereiro de 1976, em que Albuquerque relata uma audiéncia dos diretores da
FEUCABEPI com o entdo governador pela ARENA, Dirceu Arcoverde, “para tratar de
assuntos concernentes ao desenvolvimento da Umbanda no Piaui” ¢ que foram apresentadas
algumas reivindicacdes ao governador, como um pedido de ajuda financeira para que 0s
diretores da FEUCABEPI pudessem participar de um evento de Umbanda no Rio de Janeiro e
também a colaboracdo do governo “nos empreendimentos da Umbanda no Piaui, a fim de que
se possa mostrar aos visitantes uma sociedade organizada”. Segundo a matéria, 0 governador
ouviu atentamente os apelos e se comprometeu em “fazer tudo para ajudar o desenvolvimento
da FEUCABEPI e de seus socios.”?*

Outro fato emblematico presente na mesma publicacdo em que se relata o encontro
dos diretores com o governador Dirceu Arcoverde, € uma referéncia ao vereador Jofre Castelo
Branco, também da ARENA, 0 mesmo gue, um ano antes, estava envolvido nas negociagdes
da “fratricida briga” entre Salim ¢ Albuquerque e sua suposta ida para ARENA. No entanto,
dessa vez teremos as palavras do proprio Albuquerque, apontando que, aparentemente, as

relagOes entre os dois colegas vereadores estava melhor do que nunca:

Estamos seguramente informados que o vereador Jofre Castelo Branco, homem
integro e sério, esta colaborando decididamente com os diretores da FEUCABEPI.
A verdade pode custar mais[sic] chega. Os homens dotados de boa vontade e sérios
haveriam de compreender o alto sentido de responsabilidade por que lutam os atuais
diretores da FEUCABEPI. V4 em frente amigo Jofre. %

2% Correio Umbandista. Jornal A Tribuna, 8/9 de fevereiro de 1976.
237 Correio Umbandista. Jornal A Tribuna, 8/9 de fevereiro de 1976.



106

Com relacdo ao afastamento de Salim por supostos problemas de salide, ndo temos
muitas informacOes sobre a natureza desses problemas, a ndo ser o que foi noticiado nos
jornais. Cerca de um ano antes de seu afastamento, na edi¢cdo do jornal O DIA de 01/02 de
janeiro de 1974, em reportagem sobre a festa para lemanja, realizada as margens do rio
Parnaiba, em determinado momento, aparece que Salim “mesmo adoecido por uma crise
cardiaca, ndo abandonou os umbandistas, permaneceu na beira do rio até quando a festa
terminou.”®”

N&o sabemos por quanto tempo Salim ficou afastado das atividades umbandistas,
durante 0 ano de 1975, visto que vez ou outra aparecem reportagens sobre festas ou
entrevistas dadas por ele, no entanto, seu retorno aconteceu, em fevereiro de 1976, como
informado através de um comentario tecido por Albuquerque na Correio Umbandista, de 29
de fevereiro de 1976, que disse, entre noticias de festas e de visitas a terreiros, que “O
sargento Salim Freire, ex-presidente da FEUCABEPI comprou dez duzias de foguetes para
comemorar sua volta do hospital psiquidtrico do Exército do Recife. Segundo estamos
informados, o referido sargento chegou disposto a lutar pelas coisas da Umbanda em sua area
de atuagdo.”**

Os conflitos entre os dois permaneceram durante todo o ano de 1976, que teve a frente
da FEUCABEPI, o grupo ao qual Albuquerque pertencia e, no outro polo, o sargento Salim
Freire a frente da sua Federacdo das AssociacOes Espiritas Umbandistas e Candomblé do
Estado do Piaui. Continuam sendo publicadas muitas matérias sobre a relacdo conflituosa
entre eles, inclusive informando que havia um processo aberto no Rio de Janeiro, no Conselho
Deliberativo de Umbanda- CONDU, que o 6rgdo nomearia denuncias feitas pela
FEUCABEPI contra a Federacdo das Associacdes Espiritas Umbandistas e Candomblé do
Estado do Piauf. **°

Na matéria, de 17 de junho de 1976, o jornal O DIA faz uma longa reportagem em que
impera a ironia e as criticas, mas que € substancial para percebermos como os acontecimentos
da Umbanda na década de 1970 repercutiram. Nela aparecem muitos personagens, mas Salim
é 0 que menos sofre criticas. Na matéria é feito um retrospecto sobre a origem da Umbanda
no Estado, através da mée de santo Joaninha Pinto. Relata-se que “muitos terreiros faturam

alto com a Umbanda” e que “um despacho da pesada (com bode preto, galinha, charuto e

28 A FESTA PARA IEMANJA. Jornal O DIA, 01/02 de janeiro de 1974.
2% Correio Umbandista. Jornal A Tribuna, 8/9 de fevereiro de 1976.
20 Umbanda do Piauf tem processo. Jornal O DIA, 20 de abril de 1976.
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cachaca) ndo fica barato” e que o dinheiro iria para os bolsos dos “babalorixas”. A Umbanda
aparece como “um ramos lucrativo e de facil penetracdo e exploragdo” e que, por isso, sua
monopolizacdo era tdo disputada e que a federacdo arrecada muito dinheiro anualmente com
as mensalidades de seus filiados que chegavam a 800 adeptos e 250 terreiros.?**

Um dos pontos polémicos tocados na reportagem era sobre a pratica de sexo nos
terreiros, assunto que sempre povoou O imaginario da sociedade, pois 0s terreiros quase
sempre eram associados a antros de marginalidade e promiscuidade. Segundo a reportagem,
“num certo terreiro o médium que se dizia receber a ‘pomba gira’, a rainha universal do
Candomblé, praticava ‘pederastia’ com um dos presentes sob o olhar complacente dos
componentes do grupo que incluia mulheres casadas ¢ mocinhas menores.” Com relagdo a
politica, a matéria diz que o presidente Mano declarou que nao existe interesse politico na
Umbanda e que “a ARENA ¢ o partido do governo, e 0 MDB € o partido criado pelo governo
para combaté-lo. Porém, caiu em contradicdo ao afirmar que é da ARENA e que todos ligados
a ele séo do partido do Governo.**

2! Guerra na Umbanda dividida. Jornal O Dia, 27 de julho de 1976.
242 Guerra na Umbanda dividida. Jornal O Dia, 27 de julho de 1976.
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No Diario Oficial do dia 15 de setembro de 1976, h& a publicacdo do Tribunal de
Ogum Nacional (ACADEMIA DE ALTA UMBANDA BRASILEIRA), dizendo ter chegado
até eles informacdes de que estavam acontecendo algumas irregularidades no Tribunal de
Ogum Regional do Piaui e, por conta disso, estavam determinando a destituicdo da atual

diretoria e nomeando Salim Freire e Silva ao cargo de presidente do 6rgdo “com os poderes

3 Figura 7 - Guerra na Umbanda dividida. Jornal O DIA, 27 de 1976.
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legais e juridicos a contar de agosto de 1976 para fiscalizar todas as Federagdes e Orgaos de
Umbanda do Estado do Piaui.”®** Com isso, além de presidir a Federacéo que havia fundado,
agora Salim estava a frente também do Tribunal de Ogum. Mesmo com essa autorizacdo do
orgdo nacional, nenhuma federacdo possuia efetivamente poder regulador sobre outras
federagdes, postura como essas serviam apenas para fomentar as disputas entre os presidentes.

Em abril de 1977, Salim Freire fard outra movimentagdo em o6rgao federativo, dessa
vez uma emenda ao registro de atas mantido em cartorio pela FEUCABEPI. No documento,
consta a realizacdo de uma assembleia geral do “Orgdo Superior do Culto de Umbanda e

Candomblé”, realizada no dia 26 de marco de 1977, supostamente solicitada por:

adeptos e presidentes de tendas da Capital e do interior a fim de decidir de uma vez
por todas o destino do Culto de Umbanda junto a sociedade e as autoridades
policiais e juridicas, secretarias de Estado e pref. Municipais que tenham subvengdes
destinadas aos 6rgdo abaixo mencionados, que a presente Assembléia geral torna
sem efeito a reunido extraordinéria de 18/12/1974 e a Assembleia Geral de 05/01/75
e 0s poderes de Raimundo Nonato Morais, Manoel Raimundo Lima[...] E reassuma
o0 cargo de presidente da FEUCABEPI por haver cessado os motivos de afastamento
de tratamento de salide em que se encontrava o Sarg. Salim, visto que quinhentos e
quatorze presidentes de tendas aprovaram a presente Assembleia Geral
reconhecendo o Sarg. Salim freire Silva como o legitimo Presidente Geral das
FederacBes Espirita Umbandista dos Cultos Afro Brasileiros do Estado do Piaui-
FEUCABEPI e do Tribunal de Ogum Regional do Piaui, para os efeitos legais e
juridicos. Consultores Juridicos: Dr. Sebastido Leal Janior. Dr, Luiz Gonzaga
Branddo de Carvalho [...] Dr. Homero Castelo Branco Neto[...] Procurador: Dr.
Petronio Portela Nunes, Dr. Helvidio Nunes de Barros.?*

Na suposta reunido, Salim anulou a reunido extraordinaria que ele mesmo fez pra se
afastar da federacdo. A Assembleia que elegeu Albuquerque anulou os poderes dos
presidentes e membros da diretoria que fizeram parte do 6rgao apds sua saida, apesar de nao
citar o nome de Albuquerque, e afirma que vai “de uma vez por todas” decidir os destinos da
Umbanda piauiense. Ignorando que se trata de um registro referente a FEUCABEPI, se
autonomeia Presidente Geral da FEUCABEPI e do Tribunal de Ogum, como que unificando
instituicBes diferentes no mesmo registro.

Podemos afirmar que, nesse momento, as relagdes entre a Umbanda do Piaui e
politicos, ou pelo menos entre Salim e a ARENA chegam ao seu apice. Sem davidas o ponto
alto dessa alteracdo no documento € a insercdo dos nomes de politicos da ARENA como
consultores juridicos, onde mais uma vez aparece 0 nome do Dep. Homero Castelo Branco,

evidenciando as ligacbes de Salim com este. Como procurador, Salim nomeia Petronio

2 Diario Oficial n°170 de 15 de setembro de 1976, pag. 03.
% REGISTRO dos Estatutos da Federacdo Espirita Umbandista do Estado do Piaui. Cartério do 1°. Oficio de
Notas e Registros de Imdveis, Pessoas Juridicas e Outros papeis, no livro A- 04 sob n. 323. 11 abr. 1966.
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Portela, que, como dito, € o maior nome da ARENA no Estado e um dos maiores politicos do
pais, presidente do senado na época, juntamente com Helvidio Nunes, ex-governador e
senador. E obvio que Salim n&o os nomearia de forma aleatéria ou independente, também n&o
sabemos em que circunstancias essa reunido foi realizada, se, de fato, foi realizada ou se
houve apenas a elaboracdo do documento com o apoio dos governantes. O fato € que
aparentemente Salim contava com o apoio de nomes de peso da ARENA no Piaui.

A prdéxima anotacdo no documento foi em 19 de setembro de 1978, mais de um ano
depois, referente a um mandado judicia “expedido pelo M. Juiz de Direito da vara Civel desta
Comarca em 29/08/78, peticdo de despacho do mesmo Juiz, 28/08/78, ficam canceladas todas
as averbacOes requeridas por Salim Freire e Silva a margem do registro n° 323.” Nao
encontramos nos jornais nem nos Diarios Oficiais nenhuma referéncia a esses acontecimentos
nem sobre como se resolveria a disputa entre os dois. A anotacao seguinte no registro so sera
feita, em 1994, pela presidente Francisca Vieira Sales Santos, cancelando o registro da
Federacdo nos livros do cartoério, encerrando assim 30 anos de existéncia da FEUCABEPI.

Apds a saga vivida na Umbanda piauiense entre membros de partidos politicos e a
Federacdo de Umbanda, juntamente com as inumeras federaces que surgiram na década de
1970, em todo o Piaui, 0s jornais ja passam a tratar do tema com naturalidade, como se a
unido entre Umbanda e politica fosse algo ja consolidado no Piaui. A reportagem, logo
abaixo, do jornal O DIA, de 22 de janeiro de 1978, ilustra isso®*.

26 pOLITICA E UMBANDA. Jornal O DIA, 22 de janeiro de 1978.
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Figura 10 - Politica e Umbanda®*’.

3.2 As festas Umbandistas: a macumba ganha as ruas

Do inicio das praticas umbandistas nas décadas de 1920 a 1930, até a década de 1970,
aproximadamente, sdo notaveis os ganhos de publicidade e reconhecimento social da religido
que, em certa medida, eram 0s objetivos dos individuos que “fundaram” a religido. Olhando
de perto, a Umbanda, desde sua origem, foi “construida” por seus ditos fundadores. Um
exemplo disso foram os debates do primeiro congresso de Umbanda, realizados em 1941,
onde as pautas giravam em torno de se construir uma histéria da Umbanda, suas raizes na
antiguidade, a definicdo de seus rituais, em suma, construiram e definiram quais seriam as
caracteristicas da religido umbandista e o que a diferenciaria do baixo espiritismo e das
macumbas.

O processo de institucionalizacao e legitimagdo da Umbanda também contribuiu para
a definicdo da liturgia Umbandista a ser adotada nos terreiros, de acordo com 0s interesses e
conveniéncias do periodo, atuando como fiscalizadora e repressora dos que fugiam das
praticas por eles consideradas como “umbanda verdadeira” ou como deveriam ser os
“verdadeiros umbandistas”. A Umbanda, portanto, pode ser analisada como uma religido

construida em um tempo e espagco mais ou menos bem definidos, inicio do século XX, no Rio

247 Figura 8 - Politica e Umbanda. Fonte: Jornal O DIA, 22 de Janeiro de 1978.
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de Janeiro, e que passou por diversos outros processos de construcdo ideoldgica, forjando o
status de Unica religido genuinamente brasileira ou de religido nacional, fruto da reunido de
elementos africanos, indigenas e europeus.

Na busca pela legitimidade e reconhecimento social, a Umbanda, de modo geral,
alcangou evidéncia tanto através dos seus proprios meios de publicidade, como em programas
de réadios, jornais, colunas na imprensa diéria, na crescente literatura umbandista e nos demais
meios de comunicacdo. Durante as décadas de 1960 e 1970, foi comum a publicacdo de
artigos em revistas com titulos chamativos, como este da Revista Claudia de agosto de 1967:
“Catimbos, macumba ou candomblé, cartomantes ou bola de cristal, as mulheres recorrem
muito aos meios magicos, ao sobrenatural e ao para-natural, a procura de felicidade, da
saude e do amor ” seguido de uma “receita” de banho de ervas.

Diana Brown esclarece que a Umbanda e outras formas de espiritismo sempre
exerceram um fascinio muito grande nos meios de comunicagdo seculares, especialmente nas
revistas e jornais, e quase sempre continham muitas fotos, algo que satisfizesse a curiosidade
do publico sobre a tematica e que, dificilmente, se passava uma semana sem que houvesse
publicagdes acerca de algum ritual publico umbandista ou sobre curas milagrosas®*.

A Umbanda como fendmeno religioso do século XX originou um conjunto de préaticas
que, ao longo do tempo, se estabeleceram e se cristalizaram como pertencentes a religido.
Como exemplo dessas praticas podemos identificar a realizacdo de eventos e cerimonias
publicas, as festas Umbandistas. Como em quase tudo na Umbanda, as festas e suas
motivacOes também foram construidas. As celebracdes publicas da Umbanda vistas
atualmente parecem antigas, quando, na verdade, sdo muito recentes como a prépria religido
em si. As festas umbandistas s&o um exemplo do que o historiador Eric Hobsbawn chama de
“tradigdes inventadas”, nesse caso, realmente inventadas, em grande parte, construidas

formalmente e institucionalizadas no &mbito das federacdes. Nas palavras do préprio autor:

Por “tradigdo inventada” entende-se um conjunto de préaticas, normalmente
reguladas por regras tacita e abertamente aceitas, tais praticas, de natureza ritual ou
simbélica, visam inculcar certos valores e normas de comportamento através da
repeti¢do, o que implica automaticamente, uma continuidade em relagdo ao passado.
Alids, sempre que possivel tenta-se estabelecer continuidade com um passado
histérico apropriado.**®

28 BROWN, Diana. 1985, p. 37.
9 HOBSBAWN, Eric; RANGER, Terence. A invencéo das tradicées. Rio de Janeiro: Paz e
Terra, 2015. p. 8.
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As festas umbandistas comecaram inicialmente a serem forjadas a partir de feriados
catolicos que passaram a compor também o calendario umbandista, onde os adeptos
festejavam no “dia santo” 0S orixas correspondentes a eles como S&o Jorge, Sdo Sebastido,
entre outros. Com o tempo, festas e celebragdes umbandistas passaram a ser incorporadas ao
calendario oficial. Um exemplo € a realizacdo de ceriménias umbandistas no réveillon. O dia
31 de dezembro passou a ser consagrado como o dia de lemanja pelos religiosos do Rio de
Janeiro, que, no Candomblé, é festejada no dia 02 de fevereiro.

Na década de 1960, a festa ja era um evento presente no calendario da cidade e, em
1967, um deputado estadual teria se esforcado para que a data virasse feriado, ganhando o
nome de Dia dos Umbandistas. A festa na virada do ano passou a ser uma das maiores
atracdes turisticas da cidade e popularizou ainda mais os rituais religiosos da Umbanda. Como
acontece até hoje, varios adeptos, curiosos e admiradores se dirigem a praia para lancarem
oferendas ao mar e render homenagens a lemanja. Flores, perfumes, cosméticos, entre outras
prendas, sdo colocadas em pequenas embarcacOes para serem recebidas pela deusa das
4guas.”

Outro exemplo de como as festas umbandistas se constituiram como tradi¢bes
inventadas pode ser percebido ao analisarmos como os umbandistas do Rio de Janeiro
cunharam a celebracdo do dia dos pretos-velhos, que se transformaria ao longo dos anos em
uma festividade religiosa praticada nacionalmente nos terreiros de Umbanda. A festa
comecou a ser realizada nos primeiros anos da década de 1960, apds a inauguracdo de uma
estatua em um parque em Campo Grande (a época, um dos bairros mais distantes da cidade)
em homenagem a um ex-escravo octogenario. A estatua foi inaugurada no dia 13 de maio, dia
da Abolicdo da Escravatura, e passou a ser ponto de celebracdes aos espiritos dos antigos
escravos africanos e onde tornou-se comum a presenca de politicos importantes, como
deputados e governadores, que apareciam para discursar e que também eram o0s maiores
financiadores da festa™".

As festas umbandistas passaram a ganhar amplitude nacional, algumas apresentam
variacfes nas datas em que eram celebradas porque diferentes santos catolicos eram
relacionados algumas vezes ao mesmo orixa, fazendo com que houvesse a realizagéo de festas
para 0s mesmos orixas em datas diferentes dependendo do Estado do Brasil. Passou a ser

comum as federagdes de Umbanda ou terreiros mais famosos realizarem festas e procissoes

20 BROWN, Diana, 1985, p. 38.
1 BROWN, Diana. 1985. p. 38.
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publicas. A partir das décadas de 1960 e 1970, podemos localizar a realizacdo desses rituais
em varias capitais do Nordeste.

No Piaui, a partir do ano de 1970, as festas umbandistas passaram a ser noticiadas
nos jornais. O inicio da década de 1970 foi marcado pela gestdo de Salim Freire na
FEUCABEPI e partia dele a organizacao das celebrag¢fes publicas da Umbanda. Sem davida,
as festas organizadas pela Federacdo contribuiram para apresentar a Umbanda a sociedade
piauiense e para 0 aumento crescente da publicidade que a religido alcaria no Piaui nos anos
seguintes.

Como ja ressaltado, a possivel ligagdo entre Salim e o proprietéario do jornal O DIA
proporcionou uma ampla divulgagdo da gestdo de Salim e seus feitos frente a FEUCABEPI.
Com isso, o0 jornal se transformou em uma das principais ferramentas de acesso aos
acontecimentos da época, especialmente os compreendidos entre 1970 a 1974. A partir de
1975, o Jornal O Estado também noticiard com frequéncia os assuntos da Umbanda. Na
maioria dos casos, as festas eram anunciadas no dia anterior a sua realizacdo e depois que 0
evento acontecia eram publicadas fotos e detalhes, como aconteceu na publicacdo de 19 de
janeiro, que anunciava a realizacdo da festa de Sdo Sebastido, santo catdlico que representa o

orixa Oxossi:

Pisando em brasas durante cerca de 10 minutos os umbandistas homenageardo
amanhd S&8o Sebastido, numa demonstracdo de fé ao mértir da Umbanda e chefe da
linha de Oxossi e ofertardo comidas e bebidas de santo aos orixas de luz. A festa
sera realizada a partir das 19 horas, na margem direita do rio Parnaiba, na Praca
Marechal Deodoro da Fonseca com a presenca de Umbandistas de vérias Tendas de
Teresina sob coordenacdo da Federacdo Espirita Umbandista dos Cultos Afro-
Brasileiros do Estado do Piaui. Os adeptos da umbanda construirdo uma capela na
beira do Rio onde ficara depositada a imagem de S8o Sebastido, para oragdes e
realizario uma sessio espirita com apresentacées ao publico 2>

Na mesma matéria, era anunciado por Salim, praticamente um ano antes, a realizacao
da festa de lemanja que aconteceria na virada do dia 31 de dezembro, de 1972, e que seria
“uma concentracdo gigante nas margens do rio Parnaiba para homenagear lemanja na maior
concentracdo umbandista do Estado devendo reunir cerca de 5 mil pessoas e 380 terreiros”.

Na edicdo do dia 21 de janeiro, o jornal O DIA trazia na capa a foto da ceriménia.

%2 UMBANDA. 19 de janeiro de 1972.
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ﬂam;am!a silre o foq”
festejam Sao Sebastiao

Figura 11 - Umbandistas andando em brasas®*

Dangando sobre brasas, “engolido” fogo, comendo uma espécie de pirdo
efervescente, ao som de tambores e cénticos indigenas, os umbandistas
comemoraram ontem a noite o dia de S8o Sebastido, o chefe da linha de Ox6ssi.
Embora pouco venerado em Teresina, os catolicos também homenagearam o Santo
Martir, assistindo as missas celebradas nas diversas Igrejas e acompanhando
procissfes. O espetaculo mais bonito realizou-se as margens do rio Parnaiba, na
Praca Marechal Deodoro onde foi depositada uma imagem do santo, numa capelinha
construida pelos sebastianos de Umbanda. Grande nimero de pessoas compareceu
ao local e aplaudiu o culto espirita.>*

A chamada sensacionalista é apenas um dos muitos elementos que compdem a
matéria. Provavelmente deveria ser Salim Freire que informava os detalhes que iriam para a
publicacdo, pois é notavel o desconhecimento de muitos dos rituais da Umbanda por quem
efetivamente as escrevia. Em todas as matérias relacionadas as festas existem a mencao a
Salim Freire e a FEUCABEPI, acreditamos que para promover tanto a figura de Salim como
para dar um carater oficial as festividades.

A festa de lemanja anunciada quase um ano antes por Salim Freire também contou
com a cobertura da imprensa. Pelo menos a partir de 1972, todos os anos no réveillon eram

2* Figura 10 - Umbandistas andando em brasas. FONTE: Jornal O DIA. 21 de janeiro de 1972.
254DAN(;ANDO SOBRE FOGO FESTEJAM SAO SEBASTIAO. Jornal O DIA. 21 de janeiro de 1972.
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realizadas festas para lemanja nas margens do rio Parnaiba. Os detalhes da festa do dia 31 de
janeiro de 1972 foram informados em reportagem na capa do jornal, acompanhada de fotos:

Centenas de Umbandistas compareceram na noite de ontem as margens do rio
Parnaiba para homenagear ‘a rainha das aguas’ Iemanja. Uma procissdo fluvial de
Timon para Teresina deu inicio as solenidades, quando uma imagem de lemanja foi
trazida para uma gruta onde ficara definitivamente. Varias tendas foram armadas e,
dentro delas, os umbandistas entoaram canticos em homenagem a sua deusa. As
festividades foram encerradas & meia noite.?>

Nas ocasides em que as festas umbandistas eram descritas nos jornais, os elementos
pertencentes a religido eram quase sempre tratados com linguagem formal, enfatizando mais
0s acontecimentos do que a producdo de juizo de valor sobre eles. Mesmo em situacdes
aparentemente ambiguas, como por exemplo, ao relatar a festa de Sdo Sebastido e dizer que
“dezenas de espiritas compareceram a Praca Deodoro onde realizaram numeros de magia
negra dentro no culto”, especificamente nesses casos parece mais desconhecimento do que de
fato acontece na religido e empregam expressdes ja difundidas no imaginario sobre as
religides afro-brasileiras.?*®

As festas para 0s orixas tornaram-se tradicionais na cidade. Desde a festa de Séo
Sebastido, em janeiro de 1972, as matérias fazem referéncia a construcdo de uma capela nas
margens do rio Parnaiba, local onde Salim Freire realizava a maioria das festas que ele
organizava quando a frente da Federacdo. A capela, até entdo improvisada durante as
festividades, passa a ser efetivamente construida no final de 1973 para a festa de lemanja que
aconteceria na virada do ano.

Acreditamos que a capela ou gruta, como é chamada em algumas matérias, possa ter
sido construida com recursos da federacdo que possuia vérias fontes de recebimento de
verbas: o dinheiro destinado a FEUCABEPI anualmente pela prefeitura municipal de
Teresina, pelo governo do Estado, o dinheiro do pagamento das filiacdes de terreiros e ainda
possiveis doacdes de politicos para as festas umbandistas.

A primeira imagem referente a capela, antes mesmo da concluséo da obra, aparece
na edicdo do jornal O DIA de 25/26 de dezembro de 1973 na matéria de capa, e na parte
interna do jornal, em que se anunciava a festa para lemanja que aconteceria no dia 31 de

dezembro:

25 FESTA da Umbanda para lemanja. Jornal O DIA. Teresina, 31 de dezembro de 1972/ 01 de janeiro de
1973.

256 \Jeremos nos topicos seguintes situacdes em que a Umbanda ou seus adeptos séo descritos intencionalmente
através de termos pejorativos e desqualificadores.
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Mais de mil umbandistas e representantes de 300 tendas estardo reunidos domingo a
tarde, para celebrarem a festa de lemanja, a rainha das aguas no ritual da umbanda.
A festa tem inicio previsto para as 17 horas, no cais do rio Parnaiba, com a
participagdo de diversos babalads e orixas que entoardo cantigas em homenagem a
rainha do mar. Salim Freire, Pres. da Federacdo Espirita Umbandista dos Cultos
Afro-brasileiros do Piaui, afirma que a festa serd das mais belas ja realizadas em

Teresina®®’.

Os anlncios cada vez mais grandiosos, sempre com numeros crescentes (dezenas,
centenas e finalmente mais de mil pessoas) de terreiros e de umbandistas presentes nas festas
pode ser reflexo das disputas que aconteciam entre Salim e Albuquerque, quanto mais se
acirravam os animos entre eles, mais publicidade as festas e a figura de Salim associada a elas

ganhavam visibilidade.

Figura 12 - Foto da estrutura da capela uma semana antes do término de sua construgéo, primeiro
anuncio da festa de lemanja.”®

»7 UMBANDA festeja lemanja. Jornal O DIA. Teresina, 25/26 de dezembro de 1973.
28 Figura 11 - Foto da estrutura da capela uma semana antes do término de sua construg&o, primeiro antncio da
festa de lemanja. Fonte: Jornal O DIA. 25-26 de dezembro de 1973.
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Figura 13- A Capela para lemanja, segundo antincio da festa para lemanja*°

As festas comecaram a chamar a atengdo de outros seguimentos da sociedade que,
com o tempo, passaram associar as manifestacdes religiosas a elementos do folclore regional.
Em 28 de julho de 1973, uma nota no jornal anunciava o “Show da Umbanda” comunicando
aos terreiros da Capital e do interior que a Federagdo convocava a todos para “tomarem parte
na grande exibi¢do” que a Umbanda faria as 20 horas daquela noite no Teatro de Arena na
Praca Deodoro como parte das comemoragdes da semana do folclore. A apresentacao reuniria
a “Umbanda de Caboclo” e a “Umbanda Pura” atendendo ao convite do “Departamento de
Cultura da Secretaria de Educacdo que pretende mostrar aos reitores e autoridades que se
encontram no Piaui, curiosos cenarios do folclore local, principalmente na parte das crencas
religiosas”. Pela programacgdo, os umbandistas deveriam fazer uma exibicdo de cultos e
dancas indigenas.

A cobertura da imprensa as festas umbandistas nos fornecia também algumas
informagdes quanto a sua organizacdo, como por exemplo, a de que Salim Freire teria enviado

um oficio ao chefe da agéncia da capitania dos portos, Carlos Obrien, pedindo autorizacéo

9 Figura 12- A Capela para lemanja, segundo andncio da festa para iemanja Fonte: Jornal O DIA, 30-31 de
Dezembro de 1973.
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para realizar a sua “tradicional” festa anual de lemanja. A tdo anunciada festa de lemanja

aconteceu mais uma vez noticiada na primeira edi¢do do jornal O DIA de 1974:

O irmédo Salim Freire considerou a festa em homenagem a lemanja, realizada a noite
de domingo no cais do Parnaiba, como um verdadeiro espetaculo. Uma coisa de
outro mundo. Carros com pessoas de todas as classes sociais provocaram até
engarrafamento e o Batran teve que improvisar um sistema de seguranca para
garantir a ordem. Diversos representantes de terreiros do Maranhdo, como “os
caciques de pai Joaquim”, de Bacabal, um grupo de umbandistas negros e velhos
vieram a Teresina para homenagear lemanja e a festa se transformou num belo
espetaculo [...] Mocinhas da sociedade lavaram os pés nas aguas barrentas do
Parnaiba, enquanto os orixas e babalads entoavam hinos préprios ao ritual da
saudago a lemanja. Com cerca de mil participantes [...]**°

Nas religiGes afro-brasileiras, de modo geral, as festas religiosas acontecem em locais
que se relacionam com a sua cosmologia. Nesses cultos, existe a crenca de que 0s orixas sao
forcas divinizadas da natureza e cada um representa um aspecto dela. lemanja é a rainha do
mar; Ox0ssi 0 rei das matas; Ogum o deus da guerra e da metalurgia; lansa a deusa dos ventos
e, assim sucessivamente.

A partir dessa concepcdo, os individuos pertencentes a esses cultos olham a cidade e
0s elementos naturais sob a Otica de sua religiosidade. Podemos analisar essa caracteristica a
partir da concepcdo de espaco e lugar tracada por Michel de Certeau, para quem 0 espago se
realiza quando é vivenciado. Um lugar s6 se torna espaco através do uso dado pelos
individuos que o potencializam, transformando-o. O espaco, portanto, seria um lugar
praticado®®’. Entdo, para um filho de santo, o mar deixa de ser apenas 0 mar e se transforma
na morada de lemanj4, local em se reverencia o orixa e onde séo depositadas suas oferendas.
A mata é vista como a morada de Oxdssi, 0 trovao como a presenca de Xang6, o raio como a
de lansd, por exemplo.

Em Teresina, por ndo ser uma cidade litoranea, na década de 1970, a margem do rio
Parnaiba era palco de quase todas as festividades religiosas da umbanda teresinense. E
evidente que acima da Otica religiosa da sacralizagdo dos espacos, as questdes politicas e de
disputas de poder ocorridas pela presidéncia da FEUCABEPI possuiam uma maior influéncia
na realizagdo dessas festas e da escolha de seus locais. A margem do Parnaiba escolhida fica
na altura da Praga Deodoro, conhecida como Praca da Bandeira, e do Mercado Central de

Teresina, locais de intensa movimentagéo e fluxo de pessoas, 0 que proporcionaria uma maior

260 A festa para lemanja, Jornal O DIA. Teresina, 01-02 de janeiro de 1974.
%1 CERTEAU, Michel de. A Invencéo do Cotidiano: 1, Artes de Fazer. [Trad. Ephraim Ferreira Alves]. 3. ed.
Petrépolis: Vozes, 1998, p.172.
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visibilidade dos acontecimentos. Foi noticiado que a gruta em que foi colocada a santa para

homenagear Iemanja estava “recebendo diariamente a visitagdo pUblica de dezenas de pessoas
2,262

e se tornou agora um ponto de visitagdo na Praga Deodoro.

Figura 14 - Pessoas visitando a gruta/capela as margens do rio Parnaiba na Avenida Maranhao, préximo

ao Mercado Central de Teresina®®.

%2 UMBANDA PREPARA FESTA DE 0XO0SSI. Jornal O DIA, 9 de janeiro de 1974.
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No entanto, aparentemente, a questdo da escolha das datas e dos espacos em que as
festas eram realizadas e a aparente auséncia de uma conexdo entre elas e os elementos que
constituiam os cultos afro-brasileiros ndo passou desapercebidas por todos. Albuquerque,
apos assumir a FEUCABEPI, em 1975, escreveu no primeiro nimero de sua coluna Correio
Umbandista, ndo s6 suas impressdes sobre as festas umbandistas, como também definiu o

novo calendario a ser seguido pela Federacéo:

Haveremos de comemorar as festas umbandistas obedecendo um calendario que
iremos organizar depois de ouvir aos chefes materiais e presidentes das Tendas. ndo
deixaremos de festejar anualmente a data consagrada a lemanja- N. S. da Gléria-
como festa oficial da Federacdo. As demais festas serdo promovidas pelas Tendas,
tais como Oxala (cristo) em 25 de dezembro; Ogum (Sao Jorge) a 23 de abril; Nand
Buruqué (Santana); Oxum (N. S. da Conceicdo) a 8 de dezembro; lemanja (N. S. da
Gléria) a 31 de dezembro; Xangd que é representado por Sdo Pedro e Sdo Jer6bnimo;
Oxossi (S8o Sebastido) a 20 de janeiro; Os preto velhos a 13 de maio; Beigi(Sao
Come e Damido) a 27 de setembro; Oxossi (S0 Sebastido) deve ser comemorado
nas Matas pois ele é o chefe da falange de Caboclo e nunca como se comemorava as
margens do rio Parnaiba pelo ento presidente.?®*

N&o sabemos se a comunidade umbandista em si, os praticantes anénimos da religido,
se atentavam ou mesmo se importavam com a maneira com que as festas aconteciam. No
entanto, Albuquerque ndo perdeu a chance de alfinetar seu opositor com relacdo a esse
quesito. No que tange as festas que ocorriam no &mbito dos terreiros, serd também através dos
relatos “oficiais” que teremos conhecimento de como elas aconteciam. Na Correio
Umbandista, Albuquerque passard a divulgar semanalmente as festas que aconteciam nos
terreiros da capital e do interior, quem eram os pais de santo, o enderecgo das tendas e qual a
entidade homenageada.

As festas umbandistas também passaram a virar campo de disputa entre os dois grupos
que polarizavam a Umbanda no Piaui. Com a mudanca na presidéncia da Federacdo, a nova
gestdo passara a fazer suas festas nas margens de outro rio que corta Teresina, o rio Poti; e 0s
jornais evidenciavam as tensfes entre os grupos em titulos das reportagens como “DUAS
CORRENTES HOJE NA FESTA DE IEMANJA” e relatam:

Milhares de pessoas deverdo comparecer na noite de hoje as margens dos Rios Poti e
Parnaiba, nesta Capital, onde estardo sendo realizadas as festas comemorativas a
lemanja- a Rainha do Mar. A Federacdo de Umbanda do Piaui e a Federacdo dos
Cultos de Candomblé, esperam levar para a tradicional manifestagdo de fé o maior
nimero possivel de Tendas. Até ontem a tarde, segundo informou o irmdo

%63 Figura 13- Pessoas visitando a gruta/capela as margens do rio Parnaiba na Avenida Maranhao, proximo ao
Mercado Central de Teresina. Fonte: Jornal O DIA, 9 de janeiro de 1974.
24 CORREIO UMBANDISTA. Jornal A Tribuna, 6/7 de abril de 1975.
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Albuquerque, mais de cem terreiros ja haviam confirmado presenca. O irmdo Salim,
no entanto, ndo quis revelar quantas tendas se apresentardo na rampa do rio
Parnaiba, todavia admitiu que serdo mais que as de Albuquerque, assim, a Umbanda

piauiense marcha dividida para celebrar, nesta noite, a festa de lemanja.”®®

Figura 15 - Anlncio da festa de preto velho organizada por Salim Freire.”®

Independentemente de quem estivesse a frente das FederagOes, a situacdo de maior
visibilidade em que se encontravam os representantes dos 6rgaos institucionais da Umbanda e
o fato de a sede desses 6rgdos serem em Teresina fizeram com que a quase totalidade das
festas anunciadas nos jornais fossem as que eram organizadas por eles na Capital. Em muitas
dessas festas também eram anunciadas as presencas de terreiros do interior do Piaui e do
Maranhdo que viriam participar das comemorac¢Ges. Em alguns momentos, junto com o
anuncio dessas festas, também apareceriam referéncias as que aconteciam nos terreiros
pertencentes aos pais e maes de santo mais conhecidos de Timon.

O diferencial das festas anunciadas na Correio Umbandista por Albuquerque é que

podemos ter uma maior proximidade com a comunidade umbandista, com a rotina dos

2% DUAS CORRENTES HOJE NA FESTA DE IEMANJA. Jornal A Tribuna, 31 de dez. de 1975.
%6 Figura 14- Andncio da festa de preto velho organizada por Salim Freire. Fonte: Jornal O DIA, 13 de maio de
1975.
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terreiros e a forma como as entidades eram festejadas nos centros. Quase que semanalmente

um topico da coluna era dedicada as festas umbandistas, nesses moldes:

As Tendas Espiritas de Umbanda N. S. da Conceicdo, dirigida pela lalorixa Maria
Batista, Parque Piaui; Centro Espirita Rei Tupinamb4, dirigido pela lalorixa Maria
Fagundes, bairro Monte Castelo; Santa Barbara dirigido pela lalorixa Paulina, bairro
Aeroporto; Santa Joana D’arc, dirigida pela lalorixd Feliciana, bairro Boa
Esperanca; Tenda N. S. do Desterro, dirigida pela lalorixd Maria Benedita, bairro
Redencdo; Tenda Sdo José de Ribamar, dirigido pela lalorixd Otavina Miranda
Lopes, bairro Monte Castelo; Tenda Bom Jesus dos Passos, dirigida pelo Babalorixa
José de Araljo, bairro Monte Castelo; Tenda S8 Luiz Gonzaga dirigida pela
lalorixa Zelinda, bairro Trés Andares; entre outras estardo comemorando hoje o dia
de SANTO ANTONIO, que pela Lei de Umbanda representa XANGO.?*’

Também temos a possibilidade de ver como as festas aconteciam em alguns
municipios do interior. Nos municipios mais distantes em que ja haviam federacdes
vinculadas a FEUCBEPI, os presidentes enviavam informes dos acontecimentos, mas, nas
cidades mais proximas, eram frequentes a presenca dos membros da Federacdo piauiense e
também eram anunciadas: “ O Irmao Edson, da Congregagdo Espirita de Umbanda de Campo

Maior, esta organizando uma das mais gigantescas festas umbandistas do interior do Estado.

Trata-se da festa de Iemanja que acontecerd no proximo dia 15 de agosto.”268

Na edicdo seguinte, foram contados os detalhes da “monumental festa”, realizada pela
FEUCABEPI e pela Congregacdo de Campo Maior. A festa aconteceu nas margens do agude
da cidade e nela teriam comparecido seis mil pessoas:

A festa teve inicio as 18:00 horas com desfiles pelas ruas da progressista cidade de
Campo Maior de 30 veiculos, antes as quais cinco 6nibus literalmente cheio de
umbandistas da cidade de Teresina e cinco carros pequenos dos diretores da
FEUCABEPI. Chegou-se as margens do acude as 18:30 horas, oportunidade em que
se comprimiam naquele logradouro seis mil pessoas curiosas para assistirem a
primeira festa umbandista realizada na cidade. Houve cuidado do Presidente da
Congregagdo- EDSON GONCALVES- em separar corddes de isolamento o povo do
local onde seria feita a apresentacdo das Tendas Espiritas de Umbanda e oferendas
depositadas no agude a lemanja. Instalou-se servigo de autofalantes com razoavel
poténcia que levavam aos mais distantes uma nogdo exata do que se executava no
recinto. Alids, o local do acontecimento era uma area de aproximadamente uns
duzentos metros quadrados. Contou-se com a participagdo em cheio da sociedade
campomaioense, inclusive com a presenca de sua exceléncia o prefeito municipal
Darci Bona e respectiva familia, além de destacadas autoridades locais.?*

Sédo feitos ainda os agradecimentos a policia militar, ao seu comandante Paulo Jorge

Figueiredo. Teriam participado da festa vinte tendas espiritas, sendo quinze de Campo Maior,

%7 CORREIO UMBANDISTA. Jornal A Tribuna, 13/14 de junho de 1976.
28 CORREIO UMBANDISTA. Jornal A Tribuna, 25/26 de julho de 1976.
29 CORREIO UMBANDISTA. Jornal A Tribuna, 12 de agosto de 1976
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uma de Beneditinos e quatro de Teresina. A cobertura da festa, que mereceu todo o espago da
coluna, foi feita nos minimos detalhes. Segundo a narrativa, houve até um “momento de
suspense” quando o pai de santo Mestre Salomdo comecou a “baiar” sobre as brasas. Era
comum que entidades, ao incorporar em seus médiuns, realizassem esse tipo de proeza para
dar provas de que se tratava realmente de uma incorporagéo ou da forga da entidade.

As festas umbandistas exerceram um papel importante na popularizagéo das religides
afro brasileiras no Piaui. No final da década de 1970, ja se conheciam as datas em que 0S
terreiros realizavam suas celebracdes. Como no caso do “Show de Umbanda”, eram comuns
que as manifestacdes religiosas fossem reconhecidas pela sociedade mais como elementos
folcloricos do que propriamente como um sistema de crengas. O folclorista piauiense Noé
Mendes, em seu livro sobre o folclore do Piaui, publicado em 1977, em que descreve as
dancas e comidas tipicas, o vocabulario do sertanejo, o0 artesanato, entre outros elementos, ao
tracar um calendario das festas tradicionais do Piaui inclui nele as principais festas dos
terreiros piauienses.

O autor registra que o dia 23 de abril era dedicado a Sdo Jorge, comemorado nos
terreiros de Umbanda com festas “muito concorridas”, sendo este o santo dominador do
dragdo correspondente a Oxdssi. No dia 13 de maio, era a festa dos pretos velhos com
concentracdo as margens do Parnaiba de dezenas de “tendas de macumba”. No dia 23 de
julho, era o dia da festa da Senhora Santana que, além das novenas, era comemorada nos
terreiros de macumba. O dia 4 de dezembro como o dia da “festa de Santa Barbara nos
terreiros de macumba, com procissdes, rezas e muito ‘tambor’. Santa Barbara ¢ a mesma
Iansa, divindade do relampago ¢ do trovdo”. Segundo seu calendario, 0 més de Dezembro
teria duas datas reservadas a lemanja: o dia 8 de dezembro quando “dezenas de tendas fazem
coloridas manifestacbes a Rainha do Mar nas areias do Parnaiba, onde sdo jogadas
oferendas”, e 0 dia 31 de dezembro, “com dangas, rituais ¢ oferendas jogadas no mar
Amarracao, litoral Piauiense.”

Noé Mendes ndo sO registrou em seus calendarios as festas umbandistas
conhecidas das paginas dos jornais, como nos apresentam outras que tem carater mais restrito
em ambito dos terreiros. A novidade em seu registro é a presenca da festa de lemanja no
litoral piauiense como ja festejada em 1977, possivelmente mais pela comunidade religiosa

das cidades do litoral do que as de Teresina, pois, aparentemente, os terreiros da capital so
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passaram a viajar para fazer oferendas no litoral ap6s a instalacdo, na década de 1980, do
primeiro terreiro de Candomblé da cidade.?”

As festas publicas da Umbanda piauiense, especialmente as realizadas as margens do
rio Parnaiba, foram frutos de um contexto historico especifico em que a religido galgava um
reconhecimento social e serviram como meio de promogao dos sujeitos que as realizavam.
Estas, especificamente, ndo permaneceram, sendo realizadas nesses locais. Os umbandistas da
atualidade elegeram outros pontos para realizacdo de suas festas, alem obviamente das
realizadas nos terreiros que continuam seguindo o calendario comum a religiao.

S6 eventualmente € que sdo realizadas algumas celebragdes no local, mas a maioria
deles desconhece a existéncia desse passado religioso em que houve as primeiras apari¢oes
publicas de adeptos que poucos anos antes eram perseguidos pelas autoridades policiais. Sdo
poucos 0s terreiros remanescentes da década de 1970, mas ainda existem alguns umbandistas
mais idosos que se lembram desses momentos e do que significaram essas celebracfes. Para

alguns, passar em frente as ruinas da capela de lemanjd é ter a memoria desses

acontecimentos, pois “todo bom umbandista deve se benzer diante dela, ¢ como uma igreja
2271

pra nos.

Figura 16 - Gruta/capela para lemanja com faixa do ano novo de 1978, ameacada pelas chuvas. 2’

2" SANTOS, Luiz. Entrevista concedida & Sabrina Verdnica Gongalves Lima. Teresina, 4 nov. de 2015.

2’ SANTOS, Luiz. Entrevista concedida a Sabrina Veronica Gongalves Lima. Teresina, 4 nov. de 2015.

272 Figura- Gruta/capela para lemanja com faixa do ano novo de 1978 ameacada pelas chuvas. Fonte: Jornal O
DIA, 18 de janeiro de 1978.
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Figura 17 - Ruinas da capela de lemanja na Av. Maranhdo em frente ao Shopping da Cidade.
Novembro de 2015. 273

3.3 Umbanda e Criminalidade: loucos, charlatdes, macumbeiros sedutores e outros
personagens

A relacdo entre os meios oficiais de repressdo e as religiosidades afro-brasileiras
sempre foi pautada por persegui¢fes. Durante o periodo colonial a represséo a esses cultos
ficava a cargo da Igreja Catdlica e de seu aparato inquisitorial que estava sempre a postos para
identificar, perseguir, julgar e condenar aqueles que exercessem qualquer pratica que ndo
fosse catdlica. Durante muito tempo todas essas praticas eram identificadas sob o manto geral
da feiticaria e a maioria das fontes que trata sobre elas sdo frutos dos contatos entre 0S
praticantes e 0S mecanismos repressores.

Muitas existéncias, como defende Foucault, passariam desapercebidas se em
determinado momento néo tivessem sido iluminados, pelo “feixe de luz” que o poder emite,
elaborando sobre eles “fragmentos de discurso carregando os fragmentos de uma realidade da

99274

qual fazem parte Foi, portanto, através, inicialmente do poder inquisitorial e,

posteriormente, do poder repressor da policia, que muitas dessas existéncias ndo se apagaram,

2 Figura- Rufnas da capela de lemanja na Av. Maranh&o em frente ao Shopping da Cidade. Novembro de 2015.
Fonte: arquivo pessoal da autora.

2" FEOUCAULT, M. A vida dos homens infames. In: FOUCAULT. Estratégia, poder-saber. Ditos e escritos
IV. Rio de Janeiro: Forense Universitaria, 2003, p. 4.
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trazendo até nos relatos sobre pessoas comuns que mantinham préaticas religiosas de origem
africana no Brasil. Foi através dessas fontes que pudemos tomar conhecimento de como essas
praticas se constituiam em determinados momentos, possibilitando-nos a analise e
compreensdo de seus elementos.

Sobre o processo de produgdo dessas fontes, Jodo José Reis aponta que as
autoridades eclesiasticas e civis intencionavam combater a feiticaria e a subversdo dos
costumes, pois “durante a escraviddo e apés ela, as expressdes religiosas negras foram
comumente descritas pelos escrivdes de policia, 0s quais narravam invasdes a terreiros e
derrotas de revoltas”™®”. QOutros relatos sobre tais praticas foram realizados por viajantes
estrangeiros que as descreviam motivados por seu interesse e gosto pelo “exético”. Por isso,
conforme Reis, esses relatos sdo carregados de preconceitos, mas que ndo devem ser
descartados porque sdo uma de nossas poucas Vvias de acesso ao passado.

As perseguicdes as religides afro-brasileiras ganharam novas roupagens ao longo dos
séculos. Inicialmente pelo fato de ser o Catolicismo a Unica religido que poderia ser praticada.
Apdbs garantida a liberdade de culto, as perseguicbes passam a ser fomentadas através de
outras justificativas como a moralizacdo dos corpos e espacos, do curandeirismo, do
charlatanismo, a perturbacdo do sossego publico, entre outras formas. Como vimos, as
autoridades policiais durante o Estado Novo intensificaram as persegui¢cdes aos terreiros, o
que ocasionou a mobilizacdo de alguns seguimentos rumo a institucionalizagdo e legitimacé&o.

Por conta dessa trajetdria, construiu-se no imaginario social um discurso negativo
sobre as religiGes afro-brasileiras, discursos, muitas vezes, refletidos nas capas dos noticiarios
que contribuiam para a manutencgdo dessa visibilidade negativa. Mariza Romero ao estudar o
Diéario da Noite, noticiario de circulacdo diaria em Séo Paulo, nas décadas de 1950/1960, vai
identificar os interesses que moviam muitos desses discursos. A autora defende que a Igreja
Catolica chega a década de 1950 preocupada com a crescente ascensdo de outras formas de
religiosidade, sobretudo o espiritismo e as religides afro-brasileiras. A Igreja passa entdo a
criar estratégias de enfrentamento a seus concorrentes para manutencéo do monopolio sobre a
vida religiosa das pessoas.

Entre essas estratégias estd a criacdo da Conferéncia Nacional dos Bispos do Brasil
(CNBB), em 1952; e em 1953, o Secretariado Nacional de Defesa da Fé e da Moral e a
Campanha Nacional Contra a Heresia Espirita, cujas atividades eram combater as atividades

de diversas categorias consideradas heréticas como “astrélogos, quiromantes,

2’5 REIS, Jo&o José. Magia Jeje na Bahia: A Invasido do Calundu do Pasto da Cachoeira, 1785. Revista
Brasileira de Histdria. Sao Paulo, v. 8, n. 16, marco/agosto, 1988.
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cristaloscopistas, magos, pitdes, cartomantes, videntes, advinhos, bruxos, necromantes,
esotéricos, cabalistas.”?’® Nessa lista também estavam presentes macons, divorcistas e
comunistas. Mariza Romero analisa de que forma o jornal Diario da Noite se alia aos
interesses da Igreja Catdlica em sua luta pela recuperacdo do terreno religioso e passa a
construir representacdes sobre as praticas religiosas das camadas populares na intensdo de
construir significados que possam intervir nos modos de pensar e nas préaticas cotidianas de
seus leitores.

A autora mostra de que forma as religiosidades sdo transformadas em noticia,
aparecendo nas paginas do jornal justamente o universo religioso combatido pela Igreja, como
as diversas manifestacOes do espiritismo, estampando as chamadas sensacionalistas e a coluna
policial. Dessa forma, muitos veiculos contribuiram para a manutencdo de um imaginario
social negativo com relacdo as religides afro-brasileiras.

No que concerne as relacdes entre as religibes afro-brasileiras e os mecanismos
policiais no Piaui, como j& citado anteriormente, ndo eram as mais amigaveis. Apesar das
dificuldades em localizar a documentacédo referente as perseguicdes policiais aos terreiros e
aos seus praticantes, encontramos alguns sujeitos, tanto em processos judiciais como,
principalmente, nas péginas dos jornais que podem ilustrar o cendrio vivido por essas
categorias no Piaui.

Lembrando que, independentemente de quem praticasse os delitos, a criminalidade ja
era uma pauta comum e bastante concorrida nos jornais, pois a coluna policial era algo que
chamava a atencdo dos leitores. Nesse sentido, nosso objetivo é compreender de que forma
sujeitos praticantes dos ritos religiosos afro-brasileiros no Piaui foram retratados nas fontes.
De forma alguma intencionamos reforcar os discursos estereotipados que associam essas
praticas a criminalidade, mas evidenciar que ser “macumbeiro” representava uma
caracteristica os jornais faziam questao de salientar.

Encontramos um inquérito policial aberto no dia 13 de abril de 1966 contra Palmério
de Albuquerque Melo, conhecido como “Cientista professor Zarld” pelo crime de
charlatanismo e curandeirismo. Segundo consta nos autos, foram duas denuncias contra ele: a
primeira através de um telegrama enviado ao secretdrio de seguranca da época, deputado
Sebastido Leal, pelas autoridades policiais do municipio de Miguel Alves para que 0 mesmo
fosse capturado e interrogado pela Delegacia Especial de Investigacbes e Captura. Segundo o
telegrama, o Professor Cientista Zarld de Ciéncias Ocultas “LUDIBRIOU VARIOS

27 ROMERO, Mariza. InGteis e perigosos no Diério da Noite. S&o Paulo: EDUC; FAPESP, 2011, p. 35.
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HABITANTES LEVANDO CERCA TREZENTOS MIL CRUZEIROS COMPRA
MEDICAMENTOS TERESINA VG DIZENDO RETORNAR DIA SEGUINTEPT
POPULACAO PEDE PROVIDENCIAS PT SUAS CARACTERISTICAS COR BRANCA
CABELOS ALOURADOS GRISALHOS ALTO OLHOS AZUES TATUAGEM NO
BRACO ESQUERDO SENDO UM PULSO NOME DINAR PT.””

A segunda denuncia foi feita por um senhor de 70 anos, residente em Teresina, no
bairro Picarra, ao qual chamaremos de P; seu filho de 44 anos ao qual chamaremos de F; e um
parente de 72 anos de idade, ao qual chamaremos de H; este estava hospedado na casa de P
para tratamento de salde, pois h4 muito possufa uma ferida no rosto que néo sarava®’®.
Segundo os depoimentos, dados pelas supostas vitimas, os trés homens estavam na casa de P
qguando receberam a visita de um homem de idade ja avancada, dizendo chamar-se professor
ZarlQ, declarando possuir “grande capacidade para curar moléstias de qualquer natureza” ¢
que vinha de Pernambuco ja tendo consultado mais de mil pessoas.

Ao olhar para a ferida no rosto do senhor H, Zarlu teria dito que o ferimento néo tinha
cura, pelo contrério, que iria tomar todo o rosto do senhor H, mas que era capaz de cura-lo, no
entanto, para isso seria necessario que ele abandonasse o tratamento medico e tomasse uma
garrafada que ele prepararia. Zarll teria ainda se dirigido a um quarto e que, tirando um
ladrilho e fazendo uso de um cavador, desenterrou um vidro contendo uma vela de cera e uma
porcdo de cabelos e que seria isto 0 que estava a causar todos 0s males aos residentes daquela
casa. Por fim, Zarlu teria ido até o quintal daquela casa e declarado que ali “havia enterrado
um grande tesouro” e que so6 poderia arranca-lo com a ajuda de uma pedra preciosa que SO
existia nos municipios de Unido e José de Freitas, o que teria deixado todos maravilhados.
Segundo o depoimento das vitimas, o professor Zarl( teria conseguido deles cerca de
duzentos e vinte e trés mil cruzeiros para comprar a pedra preciosa e fabricar o medicamento,
prometendo voltar no dia seguinte, o que ndo aconteceu.

O cientista professor ZarlG foi detido e levado para a delegacia por um guarda de
transito que estava ciente do telegrama e das acusagdes de que Zarlu estava “fazendo se passar
por médico”, que ja tinha visto um sujeito com essas caracteristicas em um estabelecimento

na Rua Paissandu e efetuou a prisdo ao vé-lo novamente, dessa vez, na Praca Saraiva,

2" Telegrama enviado pelo delegado de Miguel Alves-P1 ao secretario de seguranca, copia anexada ao processo.
2 Resolvemos ndo citar nominalmente todos os envolvidos no processo por ndo julgarmos necessario,
manteremos apenas o nome do acusado.
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entrando em um 6nibus rumo a Caxias no Maranh&o. O professor Zarld tinha em seu poder no
momento da prisdo um estetoscopio e um tensiometro.”’

Em seu depoimento, professor Zarli declarou chamar-se Palmério de Albuquerque
Melo, casado, mecanico, maranhense natural de S8o Luis e ter nascido em 1911. Disse
possuir uma licenga dada pela “Federa¢do Luso-Brasileira de Pernambuco” que lhe dava o
direito de fazer sessdes espiritas trés vezes por semana “e prestar caridade quando
necessario”, que ao chegar nas cidades “espalha boletins de sua propaganda”, que quando
procurado pelos clientes faz atendimentos por meio do espiritismo, recebendo remuneracédo
pelo trabalho cujo valor € estipulado antes da consulta. O professor se defendeu das acusacdes
dizendo que nunca passou nenhum medicamento, que nunca fez uso do estetoscopio e do
tensidbmetro, que nem sabe utiliza-los e que sé estavam em seu poder porque um amigo tinha
pedido para que ele guardasse e “até esta data ndo voltou”, que usa o titulo de Cientista
Professor Zarli porque assim estd a licenca que lhe foi conferida pela Federacdo
pernambucana.

Sobre as denuncias feitas a eles, pelos trés homens em Teresina, disse ter realizado as
consultas. Como lhe confere o direito dado pela licenca, mas e que ndo recebeu mais que 30
mil cruzeiros por elas, que o dono da residéncia senhor P foi que o levou até o quintal e pediu
a sua colaboracédo para ajudar a desenterrar um tesouro que estava enterrado ali e que ele, na
condigdo de espirita, tinha aceitado ajudar. Sobre o vidro enterrado, também teria assistido o
préprio senhor P desenterra-lo afirmando suspeitar que estivesse sido enterrado por uma
mulher com quem vivera e que havia fugido com outro homem.

Pelo relatado, vemos que em toda a sua defesa Palmério fez uso de elementos que
pudessem livra-lo das acusacfes, como o fato de praticar o espiritismo, que ja era amplamente
divulgado e que possuia uma licenca da Federacdo pernambucana, o que Ihe conferia mais
legitimidade e autorizava 0s servicos que ele prestava, ou seja, no tocante as praticas
cotidianas dos religiosos, de forma geral, estar filiado a uma Federagdo era argumento de
defesa em situagcdes como essa. O inquérito passou por diversas instancias administrativas,
mas foi arquivado sem mais detalhes, o que nos faz acreditar que ele tenha sido absolvido.

Sobre o Professor Cientista Zarlu, Palmério Albuquerque, encontramos relatos sobre
um religioso do Maranh&o chamado Palmeiro Albuquerque, que, por se tratar de nomes muito
parecidos, e por Zarlu ter se identificado como maranhense, natural de Sdo Luis, julgamos se

tratar de mesma pessoa. Antonio Evaldo Barros traz relatos sobre uma reportagem de 1948

29 O tensidmetro é um aparelho de medir pressdo. Ha 50 anos tratava-se de um aparelho que impressionava por
ndo ser comum e a maioria das pessoas ndo conheciam o aparelho.



131

em um periddico de S&o Luis em que aparece uma dendncia de uma consulente contra o
“conhecido pagé Palmeiro” em 1948. Segundo a denunciante, ela teria pago a quantia de 30
cruzeiros para que Palmeiro fizesse um trabalho de feitigaria e que este ndo teria “satisfeito o
compromisso”, 0 comissario registrou a queixa e mandou procurar 0 page, atitude que
indignou o reporter, pois como se tratava de um religioso conhecido, sugeriu que a mulher é
que deveria ser presa.

Antbnio Evaldo, ao analisar as religiosidades negras no Maranhdo entre 1937 e 1965,
identifica através da imprensa, que Palmeiro Albuquerque seria um dos mais famosos
religiosos que realizavam préticas curativas no Maranhdo, talvez, por isso, ele se apresentasse
como tendo “grande capacidade para curar moléstias de qualquer natureza”. O autor também
defende a existéncia de um povo de santo que viaja, responsaveis por disseminar uma cultura
popular itinerante e popularizar as diversas religiosidades. Esses agentes da religiosidade iam
de um Estado a outro oferecer seus trabalhos religiosos, aprendiam também as préticas locais
e levavam pros seus Estados de origem.
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Figura 18 - Panfleto com antncio dos trabalhos oferecidos pelo cientista Professor ZarlG*®

As péginas dos jornais piauienses também trardo casos de adeptos das religides afro-
brasileiras envolvidos em crimes e, em alguns casos, pessoas acusadas de ter cometido
crimes ou outras acfes consideradas ilegais e sdo caracterizadas como macumbeiros. Ser
acusado de praticar macumba ou ser macumbeiro era uma espécie de adicional que
praticamente imprimia-lhes um atestado de culpa. Diferentemente da linguagem mais
respeitosa e formal destinada as matérias sobre as festas umbandistas ou sobre as questdes
envolvendo membros da Federacdo, o termo macumbeiro usado nas reportagens relacionadas
a criminalidade era sempre carregado de conotacdo pejorativa e depreciativa.

No Piaui, da década de 1970, a Umbanda progressivamente ganhou visibilidade,
conseguiu formar mecanismos legais que a respaldasse e realizou festas publicas, mas o0s

%80 Figura 17 - Panfleto com antncio dos trabalhos oferecidos pelo cientista Professor Zarli. FONTE: Delegacia
de Vigilancia Geral e Capturas- Inquérito Policial. Acusado: Palmério de Albuquerque Melo, 13 de abril de
1966. Deposito do Judiciario, sem catalogagdo.
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beneficios desse processo foram mais bem aproveitados por aqueles que os formularam,
umbandistas letrados ou que mantiveram relagdes politicas. Mas, no que tange as camadas
populares, esses fatores ndo foram capazes de tirar o estigma de religido marginalizada,
demonizada e praticamente sinénimo de criminalidade. A popularidade que a Umbanda
estava ganhando ndo conseguiu apagar o preconceito com relacdo as praticas religiosas de
origem negra e isso fica visivel quando se analisa as noticias.

A edicdo do jornal O DIA, de 8 de fevereiro de 1973, traz estampado em primeira
pagina, com letras garrafais, a chamada para a reportagem que seria descrita em detalhes nas
paginas e dias seguintes: “ESCANDALO NA MATERNIDADE: freira vendia contrabando e

praticava magia negra”:

Funcionarios da maternidade S&o Vicente de Paula, acusaram, em entrevista
exclusiva ao O DIA, a irmd Filomena de contrabandista e agiota além de praticante
de magia negra. [...] Depois de sua saida, alguns funcionarios passaram a acusa-la de
ter pacto com o demdnio, inclusive realizando dangas macabras completamente
despida a meia noite. [...] Segundo informaram, a irma Filomena “tinha umas saidas
estranhas, quase sempre a meia noite, quando desaparecia da maternidade e s6

voltava as primeiras horas da manhd, provavelmente frequentando terreiros de

macumba”.?%

A publicacdo traz denlncias contra Irma Filomena realizadas por funcionarios que,
apos a saida da freira, decidiram relatar as supostas praticas da antiga chefe, ex-
administradora da Maternidade Sao Vicente de Paula, logo ap6s a sua transferéncia para o
Estado do Pard. Segundo o relato dado pelos funcionarios ao jornal, principalmente o do
motorista Peroba, Irmad Filomena estava sendo acusada de ter dado um desfalque na
maternidade e de praticar outras atividades dentro do estabelecimento, como venda de
mercadorias “contrabandeadas” e agiotagem. Entre esses produtos estavam radios, radiolas,
relogios Seiko e perfumes franceses, tudo vendido a prestagdo ¢ que “todo mundo andava
perfumado na maternidade, porque podiam comprar facilmente os perfumes”. Era um mistério
para seus denunciantes a forma como a mercadoria chegava a maternidade que, para eles,
vinha de avido e eram entregues por seus intermediarios ao meio-dia, quando os médicos nao
estavam e o movimento era mais fraco. A mercadoria ficaria em um quarto trancado na
maternidade e eram vendidas para os proprios funcionérios da maternidade. 2%

Seus denunciantes diziam também que ela andava com um “livro das prestagdes,”
cobrando os funcionarios que recebiam o pagamento e que, por conta da agiotagem,

conseguiu muitos amigos, mas também muitos inimigos, pois ela supostamente perseguiria 0s

281 «Escandalo na maternidade”. Jornal O DIA. 8 de fevereiro de 1973 (capa do Jornal).
%82 |rma Filomena fazia contrabando e magia negra. Jornal O DIA. 8 de fevereiro de 1973.
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que eram contra suas praticas. A reportagem diz que “alguns funciondrios contaram coisas
incriveis e inacreditaveis, porque alguns a odiavam devido a persegui¢des que sofriam quando
ela era administradora” e, a partir dai, passam a dizer que a freira fazia macumba e praticava
magia negra ¢ que outra freira “condenava as atitudes da Irma Filomena, especialmente, as
dancas e rituais sinistros que ela fazia durante a noite, trancada no quarto onde morava na
propria maternidade e despida ao redor de velas acesas”.

E continuam as afirma¢des de que “Irma Filomena tinha umas saidas estranhas. Quase
sempre a meia-noite desaparecia da maternidade sé voltando as primeiras horas da manha.
Comenta-se que ela se dirigia a tendas de macumba” e que a religiosa teria chegado a afirmar

299

que “nada temia, nem bala, nem tiro ‘porque tenho alguém trabalhando para mim’”. Disse
ainda um dos denunciantes que ndo denunciou o contrabando a Policia Federal por
consideracdo a diretoria da maternidade que ndo sabia do contrabando. A reportagem finaliza
dizendo que os funcionérios, apesar de estarem acusando, disseram que ela era muito caridosa
e tratava muito bem os pacientes.

No dia 16 de fevereiro de 1976, mais uma reportagem sobre o caso. Apesar de o titulo
ser “confirmadas as denuncias de O Dia. Irmd Filomena vendia mesmo contrabando” a
matéria ndo traz nada que confirme a veracidade. Aponta que uma funcionéria teria ficado
responsavel pelo recebimento dos pagamentos que os funcionarios ainda deviam e que a
direcdo teria chamado o motorista que fez dendncias ao jornal e ameagado de demissdo. A
reportagem diz que a direcdo “insiste em tentar desmentir as dentncias feitas por O Dia”; a
tesoureira da maternidade continuava recebendo as prestacdes e retoma as acusagdes de que a
Irma Filomena mantinha relagcfes com a macumba, que esta dangava e rebolava em frente as
funcionarias da copa que diziam “ndo sei como a Irma Filomena, tdo gorda que €, consegue
requebrar tanto” e que “entoava canticos de macumba enquanto se rebolava”. 283

Sem duvida, um dos fatos que mais chama atencdo nas denuncias, por seu carater
ambiguo, é o fato de Irma Filomena ser acusada de praticar magia negra e frequentar terreiros
de macumba. Podemos perceber que associar a freira a essas praticas, juntamente com as
dendncias, conduz o leitor a acreditar que as dendncias sdo realmente verdadeiras e induz a
pensar as  religibes  afro-brasileiras  negativamente  pelos  termos  magia
negra/macumba/demaonio. O que fica evidente na matéria é que irma Filomena ocupava uma
posicdo hierarquica relevante, que, por si so, ja lhe conferia poder sobre seus denunciantes.

No entanto, a possivel venda de produtos e as praticas de agiotagem mostram que a freira

28 Confirmadas dentncias de O Dia. Irma Filomena vendia mesmo contrabando. Jornal O DIA, 16 de fevereiro
de 1976.
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possuia outros poderes fora da esfera administrativa, resultantes desses outros mecanismos,
alheios as suas funcdes oficiais na maternidade e, talvez, tenha sido o combustivel das
denuncias.

Quando a matéria diz que “todo mundo andava perfumado na maternidade, porque
podiam comprar facilmente os perfumes”, mostra que, de certa forma, as pessoas se
beneficiavam da suposta comercializagdo das mercadorias, mostrando outra faceta que fica
obscurecida pelas denuncias. Podemos observar que em torno da freira giram varios
elementos que funcionavam como mecanismos de desqualificacdo de Irm&@ Filomena, nédo
apenas por ser freira como também por ser mulher: agiota, contrabandista e macumbeira. A
sua suposta ligagdo com a macumba a transforma em culpada e possuidora de um poder
maégico, demoniaco, que povoa o imaginario social sobre essas praticas.

Caso ela realmente vendesse produtos, possivelmente os funcionarios denunciantes
possam ser clientes que ndo quisessem mais fazer os pagamentos ou mesmo, como diz a
matéria, um dos inimigos que ela teria. N&o € nosso objetivo aqui discorrer sobre a veracidade
ou ndo do relatado na matéria, mas entender como o discurso empregado pelo jornal se
apropria das denuncias dos funcionarios e dos argumentos que esses utilizam para
desqualificar a imagem da freira, associando-a com elementos negativos construidos sobre as
religibes de matriz africana para todos os efeitos atestar sua culpa diante das acusagdes.

Eram comuns matérias jornalisticas da época tratarem as religides de matriz africana
em tom pejorativo, quase sempre associados a aspectos moralmente reprovaveis como crimes,
a loucura ou a homossexualidade. Um exemplo ¢ a “historia de amor” entre duas mulheres
que ganhou a coluna policial que j&, no titulo, mostra sob qual ética os acontecimentos serdo
noticiados “MACUMBEIRA HOMOSSEXUAL RAPTOU AMANTE DO MEDUNA”:

O delegado Edvaldo Moura do 6 Distrito Policial, esta investigando o rapto de Maria
Dulcelina Vaz da Costa levada do Hospital Meduna, onde estava internada para
tratamento médico. Esta sendo acusada como autora do sequestro a macumbeira
Ivanisia Carvalho, que segundo a irmd da moga raptada Maria das Gragas Vaz da
Costa, esteve no hospital no dia em que ela desapareceu. Para o Delegado Edvaldo
Moura esta é uma das mais complicadas estorias que enfrentou. Antes Dulcelina e
Ivanisia ja estiveram envolvidas na Dops por questdes de ciimes e denuncia mutuas.
Segundo denuncias de Maria das Gragas, sua irma foi parar no Meduna por questfes
dos nervos, pois vinha sendo perseguida pela macumbeira, que através de despachos
e outros trabalhos de magia negra modificou a personalidade da irmd, a ponto dela
abandonar a familia, indo pra S&o Paulo. Para o delegado Edvaldo Moura trata-se de
um caso de homossexualismo, pois Dulcelina a muito tempo era apaixonada por
Ivanisia. Depois do rapto da moga surgiram dendncias de que a casa da macumbeira
é antro de prostituigdo e trafico de entorpecentes.284

84 MACUMBEIRA HOMOSSEXUAL RAPTA AMANTE DO MEDUNA- Jornal O DIA, 10 de janeiro de
1974,
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Ao analisar o texto da noticia, observamos que a familia de Dulcelina acreditava que
Ivanisia havia feito trabalhos de macumba para mudar a personalidade da mesma, a ponto
daquela ir embora pra S&o Paulo “abandonando a familia”. A irma de Dulcelina, talvez ndo
aceitasse o fato de que ela pudesse amar lvanisia e quisesse viver sua histdria com ela,
justificando assim a homossexualidade da irmd como resultante de trabalhos de macumba.

® ndo se vé nas religides de matriz africana algo que conduza a

Segundo Birman,*®
homossexualidade e que esse tipo de comentario é claramente anunciado por aqueles que ndo
possuem uma vinculagdo mais estreita com a religido. Observamos, entdo, que o grande
namero de homossexuais que frequentam as religiGes de matriz africana pode ser explicado
pelo fato destas possuirem carater universalizante, que acolhe a todos, ndo fazendo distincao
de género, raca ou grupo social.

Ao final da matéria, podemos observar ainda que hd uma tentativa maior de
criminalizagdo de lvanisia, que, além de ser tachada de macumbeira, supostamente usaria sua
residéncia como ponto de prostituicdo e venda de drogas. Sdo adicionadas acusacfes que, em
conjunto, agravam ainda mais a situacao de marginalidade em que ela se encontra. Vemos que
0s sujeitos relatados na noticia séo mulheres pobres, praticantes das religiées afro-brasileiras e
homossexuais que ilustram e nos ajudam a compreender as dificuldades vivenciadas por esses
segmentos no Piaui.

Algo que fica evidente nas reportagens sobre crimes ou a acusacao de praticas ilegais
envolvendo macumbeiros é o de as crengas possuirem certa “credibilidade” negativa. Nao se
questiona se macumba realmente faz ou ndo efeito, se existe ou ndo, pelo contrério, seus

elementos sdo em alguns casos a causa do crime, como podemos observar na seguinte noticia:

PAI DE SANTO ACUSADO DE MATAR CRIANCA. O pai de santo conhecido
como mestre Elias, dono de um terreiro de macumba em Timon est4 sendo acusado
pela mulher Francisca das Chagas Rodrigues, por ter receitado medicamentos e
“banhos milagrosos” que prejudicaram o seu parto e provocaram a morte de seu
filho. Francisca denunciou o macumbeiro na delegacia do 3° distrito, acrescentando
que os banhos de “Quebra Barreira” e “Quebra cabe¢a” além de outras lavagens
aceleraram seu parto, matando a crianga. A delegacia do 3° distrito intimou o pai de
santo a prestar esclarecimentos sobre a dendncia. Francisca disse que o mestre Elias
receitou alguns “remédios de farmacia que também fizeram mal”. Francisca esta
sendo investigada pelo 3° DP acusada de haver matado o filho de recém nascido e
jogado a crianga no quintal de um vizinho na rua Desembargador Freitas. Entretanto
a mulher alegou inocéncia dizendo que deu a luz a uma crianga morta, em

%85 BIRMAN, Patricia. Identidade social e homossexualismo no candomblé. In: Revista Religido e Sociedade,
agosto/1995, pp. 22-54.
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decorréncia dos “remédios” e “banhos” receitados por mestre Elias em seu terreiro
de macumba.?®

Dias depois, o jornal publica que “o Sr. Elias Pereira da Cruz, acusado de haver dado
uma certa pocdo de beberagens para matar a crianca de uma mulher gravida, prestou queixa a
policia” e compareceu pessoalmente a redacdo do jornal para desmentir as acusacfes. O tom
da reportagem ¢ completamente outro, a comegar pelo titulo “Umbandista afirma que nédo
matou crianga”, onde 0s termos “macumbeiro” e “pai de santo” sdo empregados e impera uma
postura séria na defesa de Mestre Elias. A reportagem afirma ainda que a tenda teria como
secretario o sargento Antonio Bastos Bitencourt e que este estava “disposto a manter a

moralidade da religido umbandista” e que a tenda ndo fornece “pogdes para provocar abortos

ou parto.”287

Outro caso de destaque da Umbanda nas paginas policiais nos jornais piauienses na
década de 1970 foi o assassinato de um Pai de Santo no interior do Piaui. A noticia foi a capa

da edi¢do do dia 31 de janeiro de 1974, e conta detalhes sobre o ocorrido:

Depois de muito apanhar com um cordao de S&o Francisco e de receber diariamente
uma substancia ardente nos olhos, o débil mental Francisco Lira, que estava sendo
submetido a tratamento de macumba, matou a golpes de picareta e depois sangrou o
macumbeiro Antdnio Fernandes e sé ndo fez 0 mesmo com outras cinco pessoas
porque elas fugiram apavoradas. O crime ocorreu em Cocal, em uma tenda de
macumba que havia sido objeto de reclamacdes pelas familias da cidade sobre a qual
ja havia ordens de fechamento pela Secretaria de Seguranca e pelo delegado de
Parnaiba, Genez Moura Lima [...] Tudo comecou quando a familia de Francisco
Lira procurou tratamento espirita para o débil mental que ja veio duas vezes
acorrentado para o Hospital Colénia em Teresina. O tratamento em Francisco
consistia em trés surras diarias com um corddo de S8o Francisco e depois 0s
macumbeiros colocavam um pé ardente nos olhos do doente. Francisco estava
dormindo na tenda de macumba juntamente com Antonio Fernandes e mais cinco
macumbeiros. Francisco contou como matou o macumbeiro, da seguinte maneira,
para o delegado. “Ele estava dormindo e eu peguei a picareta, dei uma lapada na
cabeca dele, ele se mexeu, dei outra, ele se acalmou. Entdo eu fui na cozinha peguei
uma faca e sangrei 0 homem. Depois sai pra matar os outros que estavam dormindo
e eles fugiram.?®®

O assassinato do Pai de Santo ganhou repercussao na imprensa, tanto pelo carater
violento do acontecimento, quanto pela natureza religiosa de seus protagonistas. A descrigéo
do tratamento coloca em descrédito as curas realizadas por religides afro-brasileiras, como a
Umbanda, e ha a tentativa de associar ao terreiro um ambiente de criminalidade, pois se

enfatiza o fato de que supostamente a tenda ja teria recebido dendncias dos vizinhos e seria

286 pAl DE SANTO ACUSADO DE MATAR CRIANCA. Jornal O DIA, 7 de setembro de 1973.
%7 UMBANDISTA AFIMA QUE NAO MATOU CRIANCA. Jornal O DIA, 11 de setembro de 1973.
288 L OUCO MATA MACUMBEIRO A GOLPES DE PICARETA. Jornal O DIA, 31 de janeiro de 1974.
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fechada pela policia. Sabemos que as dendncias contra terreiros tem motivacdes diversas que
em sua maioria sdo pelo preconceito a esses cultos, como o som dos tambores, acarretado pelo
imaginario hegemonico de demonizacao cristalizado na sociedade.

Como visto acima, as mateérias jornalisticas envolvendo praticantes das religiGes de
matriz africana 0s caracterizam sempre como macumbeira, sendo a religido tratada como
estigma e elemento desqualificador dos adeptos. Podemos observar que nas matérias em que
as protagonistas sdo mulheres “macumbeiras”, estas sdo significadas a partir dos valores da
sociedade patriarcal, machista e heterossexual; e religido € usada como instrumento de
diminuicdo dessas mulheres, inclusive de suas fung¢fes cognitivas, para impor de forma severa

os valores ideoldgicos socioculturais de tal sociedade, como podemos constatar:

O delegado Edvaldo Moura ainda ndo encontrou subsidios para saber se o0 soldado
Luis da Policia Militar teve culpa na morte da mulher Rita da Silva, que o denunciou
antes de morrer. Nas primeiras investigagdes o delegado apurou que o soldado
nunca teve atrito com a mulher e acredita a autoridade que a mulher estava
sugestionada por macumba. O delegado prossegue o inquérito.®

Nesse caso, mesmo a mulher tendo denunciado o marido antes de morrer, o delegado
afirma ndo possuir subsidios o suficiente para incriminar o soldado por assassinato, pois,
pelas investigacdes, o soldado nunca teria tido atritos com sua mulher. Percebemos o papel de
subordinacdo e inferioridade pelo qual a mulher € vista a ponto de ser manipulada por
trabalhos de macumba. Vemos também que hd uma apropriacdo do imaginario relativo as
religibes de matriz africana para justificar as atitudes de determinadas pessoas em
determinadas situacdes, sempre atendendo as conveniéncias de quem produz o discurso,
elaborando-o, nesse caso, de forma depreciativa e desqualificadora.

Em alguns momentos, foram descritas situacBes dramaticas envolvendo religiosos,
como o caso do “espirita Valdemir”, suposto curandeiro que realizava feiticarias no sul do
Estado e que ganhou as paginas dos jornais ap6s o prefeito de Gilbués, uma das cidades em
que esteve, ter mandado um telegrama ao secretario de seguranga publica denunciando que o
delegado ndo tomava providéncias, pois 0 espirita realizaria cirurgias fazendo uso de trés
facas e algumas tesouras, ndo usando anestesias em seus procedimentos. Segundo o prefeito,
0 curandeiro teria causado a morte de uma mulher ap6s tentar realizar um parto cesariano,
citando também o caso de um idoso que sofria com problemas cardiacos e teve seu torax

completamente aberto na frente de dezenas de pessoas. O curandeiro teria pego 0 coragédo

289 CASO DA MACUMBA. Jornal O DIA, 26 de janeiro de 1974.
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com as méos, fazendo com que o0s expectadores, 0os que ndo desmaiaram, vissem-no bater
fora do corpo.”®

Dias depois outra reportagem informando que os conflitos entre o prefeito e o
delegado que era acusado de apoiar 0 macumbeiro resultou na demissdo do delegado. A
reportagem relembra as acusagdes que pesam sobre o curandeiro/macumbeiro e acrescenta
que o prefeito de Barreiras, cidade vizinha a Gilbués, declarou que o curandeiro estava preso
na cadeia de Gilbués, mas que ndo fugia por que ndo queria, pois “cle abre o cadeado com a
maior facilidade, como se fosse num passe de méagica e depois entrega pro carcereiro que
novamente o recolhe ao xadrez.”**

Em diversos momentos os jornais piauienses relatavam noticias sobre fechamentos de
tendas apds dendncias de terreiros que foram incendiados por causas desconhecidas; de
macumbeiros que aterrorizavam cidades do interior ou de individuos macumbeiros que
milagrosamente teriam sobrevivido a onze facadas entre outros acontecimentos. E notavel em
muitos desses casos a associacdo entre Umbanda/macumba e praticas religiosas afro-
brasileiras, em geral, com a criminalidade aparecam de forma naturalizada, como se fosse

algo inerente aos cultos e ndo como condutas de individuos que frequentassem os cultos.

2% curandeiro provoca briga entre delegado e prefeito. Jornal O DIA, 11 de junho de 1976.
#1 MACUMBEIRO DEMITE DELEGADO (capa) e Na macumba a saida do delegado. Jornal O DIA, 17 de
junho de 1976.
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Considerac6es finais

As religides afro-brasileiras no Piaui ainda representam uma fatia de nossa histéria que
permanece pouco explorada. Vimos que, desde o periodo colonial, as terras piauienses
serviram de palco para o desenvolvimento de cultos religiosos que se originaram do processo
de mesticagem de crencas em que participaram negros africanos, indios nativos, portugueses
colonizadores e muito posteriormente os elementos do espiritismo kardecista francés.

Observou-se que o sertanejo piauiense teve sua formacéo social e folcldrica povoada
por ingredientes resultantes desse processo de mesticagem que se diluiu nas crengas de
vaqueiros, curandeiros e meizeros. Que as praticas religiosas no Piaui sdo semelhantes as
realizadas em toda a regido nordeste e que guarda muitos componentes das crencas
maranhenses, fruto de troca e intercambio religioso entre os dois estados. Observou-se ainda
que, no inicio do século XX, os cultos religiosos nativos eram identificados como encanteria e
pajelanca e que, a partir da década de 1950, passaram por um processo de umbandizacdo
resultante da maior popularizacdo da Umbanda como religido.

Foi possivel verificar que a popularizacdo da Umbanda foi resultante do processo de
institucionalizacdo e legitimacédo pelo qual a religido passou, encabecados por umbandistas
letrados provenientes da classe média em ascensdo, em sua maioria, de espiritismo kardecista.
Os fatores que compuseram o0 processo de legitimacdo da Umbanda como religido passou,
entre outras coisas, pela fundacdo de federacdes representativas e pela publicacdo de livros,
revistas e panfletos que ajudou na divulgacdo dos preceitos da religido.

As federacOes de Umbanda representaram 0 momento em que a Umbanda passa a se
organizar institucionalmente e usam a via corporativa inicialmente para conseguir com que
cessassem as perseguigdes aos terreiros. No entanto, com o crescimento das federacdes, estas
passaram a ser vistas como um curral eleitoral por exceléncia, pois reuniriam uma camada da
populagcdo que representava votos para aqueles que as mantivesse o controle sobre elas.
Também foi comum a presenca de militares de diversas patentes atuando nessas federacdes,
desde os surgimentos das primeiras, a partir do final da década de 1930, durante as décadas de
1940 e 1950, e também com a implementacdo do golpe civil-militar de 1964

Mesmo com a criacdo das federacGes para, entre outras fungdes, representar e oferecer
assisténcia juridica aos umbandistas, elas ndo possuiam ainda autonomia para emitir a
autorizacgdo para funcionamento dos terreiros que ficava a cargo das secretarias de seguranga
publica espalhadas pelo Brasil até a década de 1960. No Piaui, os registros dos terreiros em

cartorios como pessoa juridica e sua posterior publicacdo no Diario Oficial comegaram em
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1961, o que ndo impediu que os terreiros deixassem de sofrer persegui¢do policial, que s6
diminuiu a partir da década de 1970, quando a Federagdo piauiense ganhou maior autonomia.

Com relacdo ao fato das federacdes de Umbanda terem se transformado ao longo do
tempo em curral eleitoral, o caso piauiense ndo fugiria a esse sentido, pois a criacdo da
primeira federacdo de Umbanda do Piaui, a Federacdo Espirita Umbandista do Estado do
Piaui (FEUEPI), posteriormente denominada de Federagdo Espirita Umbandista e dos Cultos
Afro-Brasileiros do Estado do Piaui, em 1964, foi aos poucos passando de oOrgdo de
representacdo do segmento religioso a objeto de disputa politica envolvendo dois grupos
encabecados, de um lado pelo vereador do MDB, José Soares de Albuquerque; e por outro,
pelo sargento do exército e ligado a ARENA, Salim Freire e Silva. Essas disputas foram
assistidas pela comunidade religiosa, muitas vezes apenas na condi¢cdo de expectadores e ndo
de participantes, se acirrando cada vez mais e atravessando toda a década de 1970. Foi
possivel observar e perceber, a partir da cobertura que a imprensa fez sobre os
acontecimentos, como se davam as relagdes entre a Umbanda piauiense e 0s partidos
politicos.

Os dois sujeitos dessa disputa politica contribuiram de diversas maneiras para o
processo de popularizagdo da Umbanda e no constante crescimento da visibilidade que a
religido alcancou ao logo desses anos. Para além das disputas politicas, outras faces da
Umbanda puderam ser observadas, como a realizacdo de festas publicas que atuaram nesse
processo de visibilidade, pois proporcionou aos umbandistas a possibilidade de fazer com que
os terreiros saissem do “isolamento” de suas casas, onde, muitas vezes, as praticas eram
silenciadas, e ganhassem as ruas com seus trajes, suas crencas, seus orixas e suas oferendas.

A face que relaciona Umbanda e criminalidade nos mostra que, mesmo com
visibilidade e publicidade das praticas, permanecem 0s aspectos negativos aos quais essas
crengas eram associadas, pois prevalece nos jornais a linguagem preconceituosa e pejorativa
que tende a reproduzir o que ficou negativamente cristalizado no imaginario social: a
“natural” ligagdo entre os cultos afro-brasileiros com a magia negra e 0 demonio. No entanto,
ndo precisamos nos deslocar até a colbnia, até o século XX, até a década de 1970, por
exemplo, para percebermos o quanto o preconceito e a ignorancia ainda imperam sobre as

religides afro-brasileiras.
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ANEXOS

A HISTORIA DE ZELIO DE MORAES E O MITO FUNDADOR DA UMBANDA?%*

Zélio Fernandino de Moraes nasceu no dia 10 de abril de 1891, no distrito de Neves,
municipio de Sdo Gongalo, Rio de Janeiro. Aos dezessete anos quando estava se preparando
para servir as Forcas Armadas, através da Marinha, aconteceu um fato curioso: comegou a
falar em tom manso e com um sotaque diferente da sua regido, parecendo um senhor com
bastante idade. A principio, a familia achou que houvesse algum disturbio mental e o
encaminhou ao seu tio, Dr. Epaminondas de Moraes, médico psiquiatra e diretor do Hospicio
da Vargem Grande. Apos alguns dias de observacdo, e ndo encontrando 0s seus sintomas em
nenhuma literatura médica, sugeriu a familia que o encaminhassem a um padre para que fosse
feito um ritual de exorcismo, pois desconfiava que o sobrinho estivesse possuido pelo
demoénio. Procuraram, entdo, também um padre da familia, que, apds fazer ritual de
exorcismo nao conseguiu nenhum resultado.

Tempos depois Zélio foi acometido por uma estranha paralisia, para o qual os médicos
ndo conseguiram encontrar a cura. Passado algum tempo, num ato surpreendente Zélio
ergueu-se do seu leito e declarou: “amanha estarei curado”. No dia seguinte, comegou a andar
como se nada tivesse acontecido. Nenhum médico soube explicar como se deu a sua
recuperacdo. Sua mae, Leonor de Moraes, levou Zélio a uma curandeira chamada Candida —
figura conhecida na regido onde morava e que incorporava o0 espirito de um preto-velho
chamado Tio Antbnio. A entidade recebeu o rapaz e fazendo suas rezas disse-lhe que possuia
o fendmeno da mediunidade e que deveria trabalhar com a caridade.

O Pai de Zélio de Moraes, Joaquim Fernandino Costa, apesar de ndo frequentar
nenhum centro espirita, era um adepto do espiritismo e mantinha o habito da leitura da obra
de Allan Kardec. No dia 15 de novembro de 1908, por sugestdo de um amigo de seu pai, Zélio
foi levado a Federacao Espirita de Niterdi. Na Federacdo, foram convidados pelo presidente
daquela instituicdo, José de Souza, a sentarem-se a mesa. Logo em seguida, contrariando as
normas do culto realizado, Zélio levantou-se e disse que ali faltava uma flor. Foi até o jardim

apanhou uma rosa branca e colocou-a no centro da mesa na qual se realizava o trabalho.

292 Retirado de OLIVEIRA, José Mota de. Entre a Macumba e o Espiritismo: uma analise comparativa das
estratégias de legitimacdo da Umbanda durante o Estado Novo. 2007. 164fls. Trabalho de dissertacdo (Mestrado
em Histéria Comparada) - Universidade Federal do Rio de Janeiro, 2007, pag. 160- 164.
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Iniciou-se, entdo, uma estranha confusdo no local, ele incorporou um espirito e,
simultaneamente, diversos médiuns presentes apresentaram também incorporacfes de
caboclos e preto-velhos.

Advertidos pelo dirigente do trabalho, a entidade incorporada no rapaz perguntou:
“Porque repelem a presenca dos citados espiritos, se nem sequer se dignaram a ouvir suas
mensagens. Seria por causa de suas origens sociais e da cor?” Ap6s um vidente ver a luz que
o espirito irradiava retrucou: “Porque o irmao fala nestes termos, pretendendo que a direcédo
aceite a manifestacdo de espiritos que, pelo grau de cultura que tiveram quando encarnados,
sdo claramente atrasados? Por que fala deste modo, se estou vendo que me dirijo neste
momento a um jesuita e a sua veste branca reflete uma aura de luz? E qual o seu nome meu
irméo?

Ele responde: “Se julgam atrasados os espiritos de pretos e indios, devo dizer que
amanha estarei na casa deste aparelho, para dar inicio a um culto em que estes pretos e indios
poderdo dar sua mensagem e, assim, cumprir a missdo que o Plano Espiritual Ihes confiou.
Sera uma religido que falara aos humildes, simbolizando a igualdade que deve existir entre
todos os irmdos, encarnados e desencarnados. E se querem saber meu nome que seja este:
Caboclo das Sete Encruzilhadas, porque ndo havera caminhos fechados para mim.” O vidente
ainda perguntou: “Julga o irmdo que alguém ird assistir a seu culto?” Novamente ele
responde: “Colocarei uma condessa em cada colina que atuara como porta-voz, anunciando o
culto que amanha iniciarei.”

No dia 16 de novembro de 1908, na rua Floriano Peixoto 30, bairro de Neves, em Sao
Gongalo, Rio de Janeiro, estavam presentes os membros da Federacdo Espirita, parentes,
amigos, vizinhos e do lado de fora uma multiddo de desconhecidos. Pontualmente as 20 horas
o Caboclo das Sete Encruzilhadas “desceu” e usando as seguintes palavras iniciou o culto:
“Aqui inicia-se um novo culto em que os espiritos de pretos africanos, que haviam sido
escravos e que ao desencarnar ndo encontram campo de agdo nos remanescentes das seitas
negras, ja deturpadas e dirigidas quase que exclusivamente para os trabalhos de feiticaria, e 0s
indios nativos da nossa terra, poderdo trabalhar em beneficios dos seus irmdos encarnados,
qualquer que seja a cor, raca, credo ou posicdo social. A préatica da caridade no sentido do
amor fraterno, sera a caracteristica principal deste culto, que tem base no Evangelho de Jesus
e como mestre supremo Cristo”.

Apds estabelecer as normas que seriam utilizadas no culto e com sess@es diarias, das
20:00 as 22:00 horas, determinou que 0s participantes deveriam estar vestidos de branco e o

atendimento a todos seria gratuito. Disse também que estava nascendo uma nova religido e
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que chamaria Umbanda. O grupo que acabara de ser fundado recebeu o nome de Tenda
Espirita Nossa Senhora da Piedade e o Caboclo das Sete Encruzilhadas disse as seguintes
palavras: “Assim como Maria acolhe em seus bragos o filho, a tenda acolhera aos que a ela
recorrerem nas horas de aflicdo, todas as entidades serdo ouvidas, e nds aprenderemos com
aqueles espiritos que souberem mais e ensinaremos aqueles que souberem menos e a nenhum
viraremos as costas e nem diremos ndo, pois esta ¢ a vontade do Pai.”

Nesse mesmo dia, incorporou um preto velho chamado Pai Anténio, aquele que, com
fala mansa, foi confundido como loucura de seu aparelho e com palavras de muita sabedoria e
humildade e com timidez aparente, recusava-se a sentar-se junto com 0s presentes a mesa
dizendo as seguintes palavras: “Négo num senta ndo meu sinho, négo fica aqui mesmo. Isso é
coisa de sinho branco e négo deve arrespeita”. Apds a insisténcia dos presentes ele argumenta:
“Num carece preocupd, ndo. Négo fica no toco que ¢ luga di négo”. Assim, continuou dizendo
outras palavras representando a sua humildade. Uma pessoa na reunido perguntou se ele
sentia falta de alguma coisa que tinha deixado na terra e a resposta foi: “Minha caximba, négo
qué o pito que deixou no toco. Manda mureque buscd”. Tal afirmativa deixou os presentes
perplexos, 0s quais estavam presenciando a solicitacdo do primeiro elemento de trabalho para
esta religido. Foi Pai Antbnio também a primeira entidade a solicitar uma guia, até hoje
usadas pelos membros da Tenda e carinhosamente chamada de “Guia de Pai Antonio”.

No outro dia formou-se verdadeira romaria em frente a casa da familia Moraes. Cegos,
paraliticos e médiuns que eram dados como loucos foram curados. A partir destes fatos
redescobriu-se a Corrente Astral de Umbanda, na atualidade. Apds algum tempo manifestou-
se um espirito com o nome de Orixa Malé, este responsavel por desmanchar trabalhos de
baixa magia, espirito que, quando em demanda era agitado e sabio destruindo as energias
maléficas dos que Ihe procuravam.

Dez anos depois, em 1918, o Caboclo das Sete Encruzilhadas recebendo ordens do
astral fundou sete tendas para a propagacdo da Umbanda, sendo elas as seguintes: Tenda
Espirita Nossa Senhora da Guia; Tenda Espirita Nossa Senhora da Conceicdo; Tenda Espirita
Santa Barbara; Tenda Espirita Sdo Pedro; Tenda Espirita Oxald; Tenda Espirita Sdo Jorge;
Tenda Espirita S&o Jerdbnimo. As sete linhas que foram ditadas para a formagéo da Umbanda
na epoca foram: Oxala, lemanja, Ogum, lansd, Xang0, Oxdssi e Exu.

Enquanto esteve encarnado, foram fundadas centenas de tendas a partir das acima ja
mencionadas. Zélio nunca usou a mediunidade como profissdo, sempre trabalhou para
sustentar sua familia e para manter os templos que o Caboclo fundou, além das pessoas que se

hospedavam em sua casa para 0s tratamentos espirituais, que segundo o que dizem parecia um
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albergue. Por ordem do guia chefe nunca aceitou ajuda financeira, por mais que lhe tivessem
oferecido. Seus rituais sempre foram simples. Sacrificios de animais nunca foram permitidos.

N&o utilizava atabaques ou quaisquer outros objetos e aderecos. Os atabaques
comecaram a ser usados com o passar do tempo por algumas das Tendas fundadas pelo
Caboclo das Sete Encruzilhadas, mas a Tenda Nossa Senhora da Piedade n&o utiliza o
instrumento em seu ritual até hoje, onde inclusive mantém as tradi¢Ges praticadas por Zélio de
Moraes. As guias usadas eram apenas as determinadas pelas entidades que se manifestavam.
A preparacdo dos médiuns era feita através de banhos de ervas e do ritual do amaci, isto €, a
lavagem de cabeca onde os filhos de Umbanda afinizam a ligacdo com a vibracdo dos seus
guias.

Apds 55 anos de atividade, Zélio entregou a direcdo dos trabalhos da Tenda Nossa
Senhora da Piedade a suas filhas Zélia e Zilméia. Mais tarde, junto com sua esposa, Maria
Isabel de Moraes, médium ativa da Tenda e aparelho do Caboclo Roxo, fundaram a Cabana
de Pai Antbnio no distrito de Boca do Mato, municipio de Cachoeira do Macacu, Rio de
Janeiro. Eles dirigiram os trabalhos enquanto a satde de Zélio permitiu. O médium faleceu

aos 84 anos no dia 3 de outubro de 1975.



