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RESUMO

Imersos numa sociedade pautada pelas regras do consumo, todos nós, queiramos ou não, necessita-
mos de estar predispostos a nos “adequarmos” às exigências de um tempo guiado pelo lucro. Com a
religião, os interesses mercantilísticos não são distintos, o que a torna em algo que transcende e legi-
tima o discurso que também é social. Através da prática do culto, esta reaviva o local de origem do
imaginário diaspórico, imprime-se um carácter associado à redefinição da pertença cultural e hist-
órica dos indivíduos, construída fora da ligação territorial, fixa e nacional. Para tal, contribuiu a co-
municação transnacional que derrubou as barreiras nacionais, dando expressão ao modelo que Gil-
roy designa de «Black Atlantic» (1993), o qual exprime o sentimento de desterritorialização da cul-
tura, com a diáspora a desempenhar um papel importante nesse desenvolvimento.  O processo de
construção de diásporas é, assim, um domínio semântico mais vasto e igualmente complexo, con-
gregando sentimentos de ambiguidade entre espaço de origem e destino de estabelecimento. Nessa
vastidão, que inevitavelmente perpassa o campo tecnológico, apresentamos a composição do con-
texto religioso e sociocomunicacional do Candomblé e da Umbanda em Portugal, como um fenóme-
no de ‘Reforma Digital’ (Drescher, 2011), composto por conexão, participação, criatividade, e cola-
boração voluntária dos usuários, encorajados pelo uso das redes sociais on-line em diversos aspetos
da vida diária, incluindo a vida na fé. Num recorte específico dos sites institucionais e de páginas
do Facebook, focamos o ‘engajamento’ dos fieis, na página do Templo de Umbanda Tenda de
Oxóssi (TUTO) localizado em Aveiro, Templo de Umbanda Pai Oxala (ATUPO), em Braga, Terrei-
ro Espiritual de Umbanda, Caboclo Nharauê, localizado, em Coimbra, Lisboa e no Algarve, Templo
Lendas de Aruanda, em Leiria e Templo de Urubatão, na Malveira, para compreendermos melhor
esse universo, em que a audiência será também responsável pela dinâmica das alterações nos espa-
ços on-line e presencial. Procuramos demonstrar a harmonia que existe entre a religião, que utiliza
novas tecnologias, e as características da sociedade de consumo da atualidade. Ao longo do percur-
so, traça-se um caminho na busca pela “terra que mana leite e mel” (Êxodo 33: 3), que neste caso
“flui com gostos e compartilhamentos” como metáfora para a abundância digital do lugar que se de-
seja alcançar.

Palavras chave: Candomblé e Umbanda; Comunicação On-line; Diáspora; Consumo.
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ABSTRACT

Immersed in a society conditioned by the rules of consumption, all of us, whether we like it or not,
have to be prepared to adapt to the demands of a time marked by profit. As far as religion is con-
cerned, commercial interests are no different, which turns it into something that transcends and le-
gitimates a discourse that is also social. Practices of cult revive the place of origin through a diaspo-
ric imaginary. Paul Gilroy (1993), in approaching the concept in the context of African politics and
history, imprints a character associated with the redefinition of the cultural and historical belonging
of individuals, constructed outside any fixed territorial and national connection. The transnational
communication that broke down national barriers contributed to this situation, giving expression to
the model he calls the “Black Atlantic”, which expresses the idea of deterritorialisation of culture,
the development of which relied heavily on the pivotal role of diasporas. The process of the con-
struction of diasporas is thus a wider and equally complex semantic domain, bringing together feel-
ings of ambiguity between the space of origin and the destination of settlement. In this immensity
that inevitably diffuses the technological field, we present the composition of the religious and so-
cio-communicational context of Candomblé and Umbanda in Portugal, as a phenomenon of "Digital
Reform" (Drescher 2011), constituted by connection, participation, creativity, voluntary collabora-
tion of users, encouraged by the use of social networks in various aspects of daily life, including life
in faith. In a specific section on Facebook pages, we present data concerning the involvement of the
faithful in the institutional sites and pages of the Umbanda Temple Tenda de Oxóssi (TUTO), loca-
ted in Aveiro, and the Umbanda Temple Pai Oxala (ATUPO), in Braga, Terreiro Espiritual de Um-
banda, Caboclo Nharauê, localizado, in Coimbra, Lisboa and  Algarve, Temple Lendas de Aruanda,
in Leiria and Temple de Urubatão, in Malveira to better understand this universe in which the audi-
ence is also responsible for the dynamics of change in online and face-to-face spaces. We attempt to
demonstrate the harmony that exists between religion, which uses new technologies, and the charac-
teristics of consumer society. Along the way, a path is outlined in the search for the “land that flows
with milk and honey" (Exodus 33:3), which in this case “flow with likes and shares” as a metaphor
for the digital abundance of the place one wants to reach.

Keywords: Candomblé and Umbanda; Online Communication; Diaspora; Consumption.
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ABREVIATURAS E SIGLAS

ATUPO - Associação Templo de Umbanda Pai Oxalá

SNSs - Social Networking Sites

     T.E.U - Templo Espiritual de Umbanda

TUTO - Templo de Umbanda Tenda de Oxóssi

U&G - Usos e Gratificações
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1. INTRODUÇÃO

“A música é a língua materna de Deus. Aliás foi isso que nem ca-
tólicos nem protestantes entenderam, que em África, os deuses dançam. E todos co-
meteram o mesmo erro: proibiram os tambores. Na verdade, se não nos deixassem
tocar os batuques, nós, os pretos, faríamos do corpo um tambor. Ou mais grave ain-
da, percutiríamos com os pés sobre a superfície da terra e assim abrir-se-iam brechas
no mundo inteiro.” (Mia Couto, 2016, p. 65).

As religiões sobre as quais nos debruçamos nesta tese, tem a música, o som, o ruído como

um dos principais elementos agregadores de sentido. O Candomblé e a Umbanda apropriam-se efe-

tivamente dos sons que saem dos atabaques, das vozes dos “espíritos” quando são materializados

nos corpos dos filhos de santo e nos movimentos corporais gerados pelo som. Os deuses vivencia-

dos possuem aspetos humanos, e como qualquer um de nós, quando escutam algum som estão pro-

pícios a movimentar alguma parte do corpo, a dançar.

É com essa vida, trazida pelo movimento, pelo mexer-se, por não ficar num  lugar parado, de

quem se preocupa em manter os pés no chão, atentos aos sons ao redor, que falamos das religiões

afro-brasileiras. Deixando o corpo ser também levado por esse universo musical, em que os ouvidos

bem como a mente parecem, num regozijo, satisfazer-se com o que escuta. A alegria proporcionada

pelos sons dos atabaques, mesmo a nós que não somos da religião, tem qualquer coisa de divino in-

ternamente. Mexe com os nossos sentidos, as nossas estruturas e transforma o cenário em algo má-

gico. Com esse breve enxerto, com a ideia em nossas mentes, de como os movimentos são essenci-

ais para o nosso objeto, começamos os nossos trabalhos.

 Nos tempos presentes tem-se falado com frequência sobre as práticas das religiões nos me-

dia, as mudanças trazidas ao longo dos anos e os rumos pelos quais o mercado de bens simbólicos

religiosos tem enveredado. Ao observamos com um bocadinho mais de cuidado, perceberemos que

o sagrado (re)transforma-se nas realidades distintas, com intuito de seduzir um público amplo, di-

verso, a quem a mensagem tem potencial para atingir. Por outro lado, a cultura de consumo, em que

estamos todos imersos, o aparato da tecnologia, e as possibilidades infinitas da cibercultura tem si-

do o ponto principal da comunidade científica nos estudos culturais, sociais, e também nos estudos

da comunicação.

Dentro da vastidão do campo sobre os estudos da sociedade, cultura e religião, propomos co-

mo objetivo geral, investigar o consumo e o campo religioso, em Portugal: a utilização dos grupos

candomblecistas e umbandistas nas redes sociais, com ênfase no Facebook. Tendo como objetivos

específicos: a utilização do sagrado nas redes, nas plataformas digitais, que redimensiona o papel da

própria religião e fortalece as identidades num processo que é também de diáspora. Bem como, ana-

lisar os posts dos membros efetivos que aderem ao ciberespaço institucional e também, as represen-
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tações online das associações como instituições - nas mãos dos líderes dos templos como entidades

coletivas. Diante disso, surge a pergunta: Por que propor na área de comunicação uma netnografia

sobre o Candomblé e a Umbanda, relacionando com o consumo no meio sagrado, nos terreiros em

Portugal?

A essa pergunta podemos mostrar inúmeros posicionamentos, que talvez despertem a aten-

ção por essa pesquisa que combina as estratégias de investigação da epistemologia qualitativa com

a netnografia e uma breve etnografia. Como parte ainda, dos objetivos específicos: a netnografia foi

usada nesta tese para que existisse um diálogo mais efetivo com a área da comunicação, na medida

em que os grupos religiosos, bem como outros, apropriam-se dos espaços digitais, na perspetiva de

alimentar as demandas trazidas pela tecnologia, para continuar produzindo sentido, levar a mensa-

gem religiosa a um maior público, por um preço mais acessível e, durante a pandemia, foi uma pre-

sença digital necessária para continuar atendendo o público. Efetivamente, por questões de seguran-

ça, o isolamento – o ficar em casa – foi “preenchido” pela presença nas redes sociais, cuja utiliza-

ção, durante a pandemia, cresceu 40%, segundo pesquisa da Kantar, marca especializada em pes-

quisa de mercado.1

A ocupação das religiões nos espaços digitais, tem saltado aos nossos olhos, em tempo de

pandemia, como resultado de diversos imbricamentos, entre eles o progresso científico, uso do ra-

cionalismo, a própria secularização e o diálogo com o mercado, em contextos responsáveis pela re-

novação da religião em tempos de crise e pela busca de consonância com as práticas desenvolvidas

por uma sociedade marcada pelo consumo. Práticas que nos interessam aqui, pela solidez com que

estão instaladas na sociedade e pela capacidade que têm de se remodelar, segundo as necessidades

efêmeras de um mercado que, para sobreviver, necessita constantemente de estabelecer novos diálo-

gos e ofertar produtos inovadores.

E para fechar os nossos objetivos específicos, a religião entrelaça-se com as normas do mer-

cado o que ajuda a fortalecer o sistema capitalista. Campos (1997), em seu clássico “Teatro, Templo

e Mercado”, tendo como objeto de análise a Igreja Universal do Reino de Deus, abordou vários as-

petos relacionados à união dos mass media, da religião e do mercado. O autor postulou que, da ma-

nifestação do panorama religioso-midiático contemporâneo, “emergem ideologias, processos insti-

tucionais e estratégias de comunicação, que exigem novos perfis de líderes e fiéis”. Nesse sentido,

Campos (1997, p.295-296) defende que “a visão de mundo, como um enorme Shopping Center, ten-

de a fundir templo e mercado, propaganda e publicidade, religião e comércio”.

1 Segundo a pesquisa da Kantar, as redes sociais como: Facebook, WhatsApp e Instagram, tiveram um crescimento de
uso de 40% na pandemia, possibilitando que algumas empresas se mantivessem no mercado e gerassem novas oportuni-
dades de emprego. De acordo com a também especialista em pesquisa de mercado, eMarketer, a estimativa é de que o
número de usuários da internet chegue perto de 1,5 bilhão de pessoas, o que equivale a 21% do planeta Terra ligado a
alguma rede social. Disponível em: https://www.jornalcontabil.com.br/redes-sociais-crescem-40-durante-a-pandemia/
Acesso em: maio de 2021.
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 Nesses novos dias, a produção de sentido do sagrado é alvo de reflexão por parte de Lipo-

vetsky, quando o autor garante que o consumo com componente estético adquiriu uma relevância tal

que constitui um vetor importante para a afirmação identitária dos indivíduos. Coisa quotidiana, o

consumo transestético atinge em nossos dias quase todos os aspetos da vida social e individual: à

medida que recua a ascendência dos imperativos de classe, comer, beber, vestir-se, viajar, morar, ou-

vir música, tudo isso se torna uma questão de gostos subjetivos, de emoções pessoais, de opções in-

dividuais, de preferências mais ou menos heterogêneas: é uma estética autorreflexiva que estrutura

o consumo hiperindividualista (LIPOVETSKY, 2015, p.78).

Com efeito, as religiões tendem a adequar as liturgias ao que os fieis/consumidores querem

ouvir, sentir e viver. Criando assim, uma dependência, uma relação de “trocas de favores”, para que

aquele indivíduo se sinta contemplado, em estar naqueles espaços. A contemplação é utlizada como

mais-valia para que a permanência seja duradoura.

Diante desse cenário inquietante, a religião, cada vez mais, busca dialogar com as demandas

de um tempo regido por regras consumistas, disponíveis a um clique, tempo suficiente para convo-

car e despertar interesse naquele fiel para que ele conheça e busque alguma razão para estar ali.

Foi exatamente a partir dessas dúvidas, inquietações e vontade de buscar resposta – quando

à medida que tentamos respondê-las surgem outras –, que nasceu o interesse de escrever esta tese,

ancorada na comunicação das redes sociais, de cinco terreiros de Candomblé e Umbanda, em Portu-

gal, com destaque para o Facebook, por entender que a plataforma faz parte de um ecossistema me-

diático religioso. Assim, a partir da epistemologia qualitativa, esta tese é também uma reflexão, e

uma construção coletiva do saber, realizada em conjunto com a liderança do Templo de Umbanda e

Tenda de Oxóssi (TUTO), em Aveiro e Templo de Urubatão, em Malveira. Ambos, bem como ou-

tros terreiros que pesquisamos, tendem a buscar no Brasil referências da crença para vivenciá-la,

aqui em Portugal. Num fortalecimento de um processo que conhecemos como diáspora, na perspeti-

va de um conceito fundamentado à emigração, independente das causas, através de um significado

calcado por meio do fenómeno da globalização.

A diáspora é definida pelas conjunturas históricas pessoais e estruturais e o seu poder resul-

ta, em parte, dessas tensões não resolvidas. A identidade cultural é híbrida (por não ser fixa), justa-

mente por resultar de especificidades ligadas às formações históricas, às histórias e repertórios cul-

turais de enunciação, e que pode, assim, “constituir um ‘posicionamento’, ao qual nós podemos cha-

mar provisoriamente de identidade” (CHEN, 1996: 432-433)

  As duas religiões, Candomblé e Umbanda, foram escolhidas, num recorte específico, para

demonstrar a ligação profícua existente entre a produção do conteúdo religioso, o consumo e os es-

paços digitais. Os dois grupos religiosos foram escolhidos, com intuito de dar voz aos segmentos

colocados à margem da sociedade, numa pesquisa pioneira, em Portugal.
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Diante do que foi exposto até aqui, poderão perguntar se: a pesquisadora segue a religião, é

adepta do Candomblé, da Umbanda, e qual o grau de envolvimento desta que vos fala? Eu não sigo

nenhuma religião, porque não sinto a necessidade de institucionalizar os deuses, as deusas em que

eu acredito. As minhas entidades são vividas através das nossas ações, principalmente.

A minha simpatia pelas religiões africanas, indígenas, espíritas, tem raízes distantes, num

tempo em que a clareza do sagrado ainda era turva. Com as leituras empreendidas, hoje já consigo

dizer que a neblina é menos densa, diante do processo da minha fé, de forma particular. A escolha

do objeto deu-se, sobretudo, ao tentar mostrar que na sociedade portuguesa outros grupos religio-

sos, além do católico maioritário, produzem conteúdos em consonância com as demandas do tempo

presente, ao escolherem as plataformas digitais para se expressarem e mostrarem quem são. Além

de ser uma crença que se coloca na sociedade como uma denominação que resiste – resiste aos pre-

conceitos dos julgamentos de quem não a conhece, resiste ao tempo, resiste a falta de investimento

por parte do poder público, dos meios de comunicação. E talvez, o aspeto principal, com toda esta

resistência, os grupos movem o sagrado mediante obras de caridade, projetos sociais, na constante

busca por um bem ‘coletivo’.

Foram observações como essas que me motivaram a realizar uma tese sobre esses grupos re-

ligiosos, num país que não é o meu, mas cujos líderes religiosos daqui, mesmo sendo portugueses,

buscam influências, referências brasileiras para implementar os caminhos sincréticos.

Outro ponto tão importante quanto os referidos anteriormente é o facto de eu, enquanto “for-

madora de opinião” proveniente da área da Comunicação, poder contribuir efetivamente para um

maior conhecimento sobre o tema da religião, tema esse cujas diretrizes – seja diálogo profícuo com

os interesses da sociedade de consumo, seja pela presença no on-line – tem adquirido um norte cada

vez mais entrelaçado com o campo comunicacional. Como uma estrada de mão dupla, para que o

trânsito funcione bem, os dois lados realizam concessões, sugerem ideias, estando o condutor apto a

percorrer a estrada, ao conhecer as leis de trânsito.

A tese resulta de uma visão utópica que tem como objetivo defender, no seio da Comunica-

ção, a interdisciplinaridade, a presença de temas que perpassam áreas da Sociologia, Antropologia,

Publicidade e Ciências da Religião. Estamos cientes do quanto é difícil, por mais que se fale acade-

micamente da importância de beber de outras fontes, na abordagem de temas que resultam de áreas

de confluência. A ocupação do terreiro nos espaços on-line permite, efetivamente, cruzar as áreas

da Comunicação e das Ciências da Religião. A religião parece ter encontrado facilidades para tran-

sitar no terreno das redes sociais, como uma extensão do trabalho desenvolvido diretamente nas ca-

sas de culto.

Para compreendermos o que significam as religiões que vamos tratar nesta tese, o Candom-

blé e a Umbanda, vamos começar por enquadrá-las conceptualmente no nosso primeiro capítulo.
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CAPÍTULO 1 - CANDOMBLÉ E UMBANDA, A FORÇA DA FÉ

1.1 O que é o Candomblé?

Quando falamos das influências, da diáspora, compreendida como um dos processos de

constituição identitária, somos remetidos de imediato para a ideia do Brasil. Ao falarmos do Brasil,

é para lá que vamos, não às caravelas portuguesas, com intuito apenas de explorar, catequisar, dou-

trinar, matar, extrair as riquezas da terra já habitada, mas no sentido de mostrarmos como desenha-

mos o panorama, o cenário religioso para nossa pesquisa. Esta última sustenta-se na forte influência

dos grupos brasileiros, quando tratamos da Umbanda e do Candomblé do lado de cá do Atlântico.

Para começarmos, vamos procurar enquadrar conceptualmente o Candomblé. É o nome da-

do na Bahia às cerimónias africanas e representa, para seus adeptos, as tradições dos antepassados,

vindos de um continente distante, fora de alcance e quase mítico. Trata-se de tradições mantidas em

tenacidade, e que deram aos seus crentes – escravos africanos traficados para o Brasil – a força da

manutenção da identidade coletiva, apesar dos preconceitos e do desprezo de que eram objeto suas

religiões, além da obrigação de adotar a religião dos seus ‘senhores’. O Candomblé torna-os mem-

bros de uma coletividade familiar, espiritual, para a qual são atavicamente preparados. Essa forma

de organização social proporcionava-lhes uma segurança e uma estabilidade que nem sempre reen-

contraram na cultura de ingresso. De empregadas domésticas e lavadeiras humilhadas, de carrega-

dores e operários mal pagos, tornam-se filhos e filhas de Deus, respeitados, admirados e cortejados

(VERGER, 2012, p. 24).
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O modo de celebrar a crença foi levada ao Brasil, em meados do século XVI, pelos negros

transportados como escravos2, com o objetivo de cultuar as memórias dos antepassados, como for-

ma de resistência, sobretudo. Nesse período, a Igreja Católica proibia o ritual, além de contar com o

apoio do governo para criminalizar a prática religiosa vinda da África. Para não deixar de venerar

as entidades, ou seja, os Orixás (deuses)3 em que acreditavam, os escravos escondiam-nos dentro

dos santos católicos, sendo daí que surgiu o termo apontado por alguns estudiosos como sincretis-

mo, ou seja, os Orixás venerados na religião africana encontram nos santos católicos formas de re-

sistir às perseguições católicas e governamentais.

 Neste contexto, chamamos a atenção para as seguintes associações, como por exemplo: Ie-

menjá, é a deusa que representa as águas salgadas, surge como Nossa Senhora da Conceição no ca-

tolicismo; São Jorge, por sua vez, é Ogum; Oxum é Nossa Senhora do Carmo; Santa Bárbara é Ian-

2 Os primeiros escravos foram introduzidos no Novo Mundo em 1502, em virtude de um edito real que permitiu o trans-
porte de escravos negros da Espanha para Hispañiola (que, mais tarde, se tornou República Dominicana e Haiti), pois a
escravidão não existia na península Ibérica. O costume outrora estabelecido pelos mouros havia subsistido entre os cris-
tãos, e o tráfico implantou-se entre Sevilha, em particular, e os litorais norte e oeste de África. Esses negros, importados
para as Antilhas, eram destinados aos trabalhos nas minas, e o padre Bartolomé de las Casas, tendo observado os “bons
resultados” obtidos com esses escravos africanos e penalizando-se com o destino dos índios, que não resistiam aos tra-
balhos agrícolas, “imaginou um meio engenhoso de salvar a vida de seus catecúmenos e, ao mesmo tempo, salvar as al-
mas dos outros”: incitou a coroa da Espanha a autorizar o tráfico dos negros. O tráfico ia procurar em África escravos
de todas as origens, de todas as “nações”, e enviava seus navios, especialmente equipados, de Cabo Verde, na costa oci-
dental, até Moçambique, na costa oriental. As principais regiões do tráfico eram a Costa do Ouro e a Costa dos Escra-
vos, onde os traficantes se abasteciam com negros “sudaneses”, e a Costa de Angola, onde se encontravam os “bantos”.
No início da sua permanência forçada nas Américas, tudo os separava, tudo os afastava uns dos outros: as línguas, os
costumes, as religiões. Acontecia algumas vezes povos de “nações” outrora inimigas se virem obrigados, a viver juntos,
lado a lado, nas mesmas fazendas e engenhos. No entanto, a infelicidade do exílio e da escravidão, suportados em co-
mum, e a vida regrada que levavam davam a todos eles os mesmos hábitos. Esse novo modo de vida criava entre si sen-
timentos de solidariedade contra aqueles que os mantinham no cativeiro. Havia o risco de que essa unidade de senti-
mento se tornasse perigosa para os senhores de escravos. Estes, infinitamente menos numerosos, temiam levantamentos
e revoltas. Para prevenir esse perigo e dividir os escravos, empregavam-se todos os meios. Recorria-se até mesmo a
uma medida engenhosa para suscitar novamente o ódio entre grupos outrora inimigos. Tendo em vista essa finalidade, o
governo do Brasil já encorajava os batuques, divertimentos organizados pelos negros nos dias de descanso. Eles se
agrupavam novamente e retomavam, com a consciência de suas origens, sentimentos de orgulho de sua própria “nação”
e de desprezo pelas nações dos outros (VERGER 2012).
3 Orixá é uma variação da palavra Ori Axé.  Ori=mente, cabeça. Axé= força. Pode ser traduzido como Senhor (xá) da
cabeça (Ori). Ou seja, aquele que tem a mente forte, ou aquele que foi muito forte. O culto dos antepassados, dos orixás,
eram a base da organização nos reinos e cidades africanas de onde saíram os negros, na condição de escravos. Toda a
organização partia de uma hierarquia religiosa, em que a autoridade era sagrada, ancestral e todos respeitavam, tendo
em vista que o sagrado não era separado das outras relações sociais. Ao mesmo tempo, essa noção de sagrado era dife-
rente da noção hebraico-cristã, em que o bem e mal, o bom e o ruim são manifestações de Deus ou do Diabo. Para o
Candomblé, tudo que existe faz parte do todo, criado por Olodumaré (Deus). O “bem” e o “mal” são manifestações de
ações humanas e não da natureza ou de Deus. Na conceção do culto, não existe o bem ou mal enquanto ações. Existe o
que fortalece, e é positivo, o axé, e aquilo que enfraquece e é negativo o ewó e o ajé. Ao longo de mais de 200 anos de
constante chegada de africanos no Brasil, os Ketus, angolas, jejes, nagôs, haussás, tapás, oyós, ijexás, baribas, aon
efans, gruncis, entre outros, veneravam antepassados em diferentes formas com diferentes nomes. Assim na Bahia, Re-
cife e Rio de Janeiro, onde houve as maiores aglomerações de negros libertos num ambiente urbano, ex-quilombolas e
irmandades negras organizaram-se e constituíram-se os Candomblés. O Candomblé é, portanto, uma organização reli-
giosa brasileira, fruto de um complexo sincretismo de tradições africanas, construído por descendentes de africanos e
africanas que representavam os reinos existentes em África até hoje. A hierarquia religiosa e a organização “monárqui-
ca” são uma das heranças dessa padronização de culto. O sacerdote ocupa uma posição hierárquica que reproduz as
mesmas estruturas dos mini-Estados africanos. O poder é absoluto, soberano e (espiritualmente) hereditário. O conheci-
mento é transmitido oralmente. O "segredo" é o fator chave da resistência do culto. Por manter-se a tradição do “segre-
do” dos ritos e sacramentos, a religião dos Orixás permanece e perpetua-se com muita força e legitimidade. Informa-
ções em: https://meuartigo.brasilescola.uol.com.br/historia-do-brasil/o-que-candomble.htm Acesso em: maio de 2021.
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sã; e assim por diante. No panteão candomblecista brasileiro estão 16 Orixás, todos eles atrelados a

algum santo católico. Segundo Verger (2012, p. 23), cada divindade africana havia sido assimilada

pelos santos e virgens da religião católica. Foi assim que, ao abrigo de um sincretismo, as antigas

tradições sobreviveram através do tempo.

Os terreiros e templos estão instalados longe do centro da cidade, os de influência nagô, de

origem nigeriana, incluem  ‘peji’, recinto onde estão os altares das divindades, e um barracão, gran-

des salas destinadas às cerimónias públicas, muitas vezes ornamentadas com estátuas e imagens de

santos católicos. Há, além disso, quartos e construções diversas, onde vivem as pessoas ligadas ao

terreiro, quando vêm cumprir suas obrigações para com os Orisa (Orixá em ioruba, língua do maior

grupo étnico nigeriano). A responsabilidade do culto cabe ao zelador ou zeladora, também chama-

dos pai ou mãe-de-santo ou ainda babalorisa ou iyalorisa. Esta função é exercida mais frequente-

mente por uma mulher, sobretudo nos terreiros de nação kétou, ou seja, aqueles que seguem os ritos

nagô.

Os pais ou mães-de-santo são assistidos por um pai ou mãe pequenos, seus substitutos em

caso de necessidade, pelo “alagbe”, responsável pelos atabaques, pelo “asogun” encarregado dos sa-

crifícios, e pelos “ogan”, dignitários escolhidos entre os simpatizantes dos Orisa. Os “ogan” são en-

carregados da proteção do terreiro e são materialmente responsáveis por seu bom andamento. Há,

enfim, os filhos e filhas-de-santo (iyaworisa ou iyawo), dedicados às divindades. Esses últimos são

recrutados de diversas maneiras. Durante uma cerimónia, uma pessoa pode entrar num transe vio-

lento e cair desmaiada aos pés de uma divindade que está dançando (VERGER, 2012, p.25).

  A incorporação é chamada de transe que Bastide (apud VERGER, 2012, p. 87) define co-

mo fenómeno de pressão da sociedade e não fenómeno nervoso. Mas o controle social do transe não

explica tudo, ou não seria necessário recorrer à psicanálise para compreender esse equilíbrio mental

que os devotos de antigas divindades ancestrais ostentam com tamanha nitidez. Dir-se-ia que o

transe, ao permitir à personalidade reprimida voltar sob uma forma simbólica, numa atmosfera de

alegria e de festa. Se assim for, poderíamos apenas tocar em uma possibilidade, sem intuito de apro-

fundá-la neste espaço, que o Candomblé seria a contrapartida pagã da confissão católica ou, melhor

ainda, da ‘cura’ psicanalítica. Em vez de consistir numa confissão falada, ou seja, uma ‘cura hori-

zontal’ sobre um divã dissimulado na penumbra de uma clínica, é representada como cura motora

na exaltação muscular da dança.

O transe é um fenómeno exibido depois da incorporação do orixá. Os Orixás venerados nos

terreiros são os deuses e estão representados pelas forças da natureza.

Possuem personalidades e habilidades distintas, bem como preferências ritualísticas. Na definição

de Bascom (apud VERGER, 2012, p. 25), um Orixá é uma pessoa que vivia na terra quando ela foi

criada e da qual descendem as pessoas de hoje. Quando esses Orixás desapareceram ou ‘tornaram-
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se pedras’, seus filhos começaram a fazer-lhes sacrifícios e a prosseguir com todas as cerimónias

que eles mesmo haviam realizado quando estavam na Terra. Seguindo essa linha de raciocínio, Ver-

ger (2012) lembra-nos que o Orixá é apenas parte dessa natureza, sensata, disciplinada, fixa, contro-

lável, que forma uma cadeia nas relações dos homens com o desconhecido. Outra cadeia constitui-

se por meio de um ser humano divinizado, que viveu outrora na terra e que soube estabelecer esse

controlo, essa ligação com a força, assentá-la, domesticá-la, criar entre aquela e si própio um laço

de interdependência, através do qual atraía sobre si e os seus a ação benéfica e protetora dessa força

e direcionava seu poder destruidor para seus inimigos; em contrapartida, esse ser humano fazia a es-

sa parte da força fixa, sedentarizada, as oferendas e os sacrifícios necessários para manter seu poder,

seu potencial, sua força sagrada, denominada Ase. No culto, tudo termina no Orixá. Ele é o alfa e o

ômega, o princípio de onde tudo decorre, e o fim no qual se detêm as cerimónias e todos os ritos.

Sendo o Orisa imaterial, ele só pode manifestar-se aos seres humanos através de um deles,

que escolheu para servir-lhe de cavalgadura, de médium, geralmente denominado iyaworisa, mulher

do Orisa; o sexo não está implicado neste nome e o que ele exprime é a idéia de possessão pelo Ori-

sa. Essa pessoa também é denominada “adosu”, aquela que foi portadora do osu. O “osu” é uma bo-

la do tamanho de uma noz, formada pelos elementos constitutivos do ase do orisa, reduzidos a pó e

amalgamados. O “osu” é colocado sobre o crânio raspado do noviço ou da noviça, em determinado

estágio de sua iniciação. É a preparação mística de uma base apta a receber o Orisa quando ele se

manifestar na cabeça de seu “adosu”. São os “adosu” (noviços) que entram em transe, possuídos pe-

los deuses, durante cerimónias cujo objetivo é provocar sua vinda à terra.

Com efeito, Verger (2012, p. 82) sublinha que ao contrário das ideias de que as pessoas têm

a este respeito, uma iniciação não comporta principalmente a revelação solene de um segredo ao no-

viço, acompanhada de ameaças que visem garantir o seu silêncio sobre as tradições esotéricas que

ele é convocado a perpetuar. Neste caso, a iniciação consiste antes em criar no noviço, sob determi-

nadas circunstâncias, uma segunda personalidade, um desdobramento mítico inconsciente, durante

o qual ele manifestará o comportamento tradicional do Orisa, entendido como ancestral divinizado.

Em resumo, a iniciação consiste, assim, em fazer com que o noviço adquira um reflexo con-

dicionado. Um reflexo não se situa no domínio da razão e só pode ser adquirido, em ligação com se-

us estímulos, num estado no qual a consciência está obrigatoriamente ausente. Em outros termos,

mais conformes à ortodoxia animista, uma iniciação começa sempre por uma morte e uma ressurrei-

ção simbólicas, que marcam a ruptura do noviço com o seu passado e mostra seu nascimento para

uma vida nova, consagrada à divindade. Essa noção é realçada pela perda do antigo nome e pela im-

posição, no final da iniciação, de um nove nome. Em África, o nome antigo não pode ser pronuncia-

do voluntariamente sem que se cometa grave sacrilégio; no Brasil, o uso do novo nome permanece
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limitado aos grupos de pessoas que se dedicam ao culto das divindades africanas; em Portugal, é

igual ao que acontece no Brasil.

Dando seguimento ao que Verger (2012) nos diz, como o período que separa o dia da ressur-

reição do dia em que o noviço recebe um novo nome, ele parece ter perdido a razão, está mergulha-

do num estado de embotamento e de atonia mental. De tudo esqueceu, não sabe mais falar e só se

exprime através de sons inarticulados. Nesse estado, o noviço é denominado ‘omotun’, criança no-

va. É nesse estado, num espírito despojado de toda lembrança anterior, que lhe serão inculcados os

ritmos particulares do Orisa, suas cantigas, suas danças e todo o comportamento do deus. Estabele-

ce-se uma estreita associação entre todos esses elementos, e da mesma forma que um pedaço da ma-

deleine de Marcel Proust, molhado no chá, bastava para fazer ressurgir nele o “tempo perdido” com

grande precisão, o mesmo acontece quando, mais tarde, o noviço voltar ao seu estado normal, pois o

efeito dos banhos de certas folhas (ervas), combinado com a audição de certos ritmos e a execução

de certas danças, farão ressurgir nele o comportamento do deus.

Destacamos aqui, ainda, a importância das folhas e os usos dos banhos onde elas foram pos-

tas em infusão como primordial para o culto aos Orisa. O nome dessas folhas e seu emprego consti-

tui a parte mais secreta desses rituais. Nenhuma cerimónia pode ser executada sem a presença das

ervas. Considera-se que reside nessas folhas o ase, a força vital dos Orisa.

A palavra axé, usada com frequência nos terreiros e no dia a dia de quem faz parte da religi-

ão, dá conta de força e ação, qualidade e estado do corpo e suas faculdades de realização. Trazemos

o conceito desenvolvido por Sodré (2017), na medida em que o autor diz ser o axé um potencial de

realização ou de não realização, apoiado no corpo. Esse “não realizar”, correspondente à noção

aristotélica de “privação”, implica um conhecimento secreto ou místico da potência presente e, nos

ritos iniciáticos, verdadeiramente geradores e transmissores de axé. Em outros termos, axé é um

princípio de movimentação energética dos seres (divindades, homens e antepassados) atinente à for-

ça contida em substâncias do reino mineral, vegetal e animal.

Guardadas as diferenças de sistemas, é uma noção próxima àquilo que, no budismo
tibetano, se valoriza como energia, frequência mental e vibração, apenas se ressal-
vando que o axé é mais “biossimbólico” do que biológico, portanto, não é figurado
como um mergulho na instância do psiquismo individual por meio de técnicas como
a meditação e outras. Também mantidas as devidas diferenças culturais, tem analo-
gia com o que Espinosa chama na Ética de conatus, o esforço ou movimento afetivo
em favor de tudo que aumente ou facilite as faculdades do corpo, embora ressalvada
a aplicação do princípio ao elemento “natural”, além do humano. Experienciado co-
mo um conteúdo real, acumulável e transmissível pela mediação corporal, o axé pre-
side ao ciclo das trocas simbólicas, do dar e receber, fazendo funcionar os códigos
comunitários, presidindo às transformações e passagens de uma situação a outra. Por
isso, é o conteúdo mais valioso guardado (na realidade, suas representações são fisi-
camente “plantadas” no chão) nas comunidades litúrgicas (SODRÉ, 2017, 510:511).
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Existe uma real possibilidade de descrevermos o processo dinâmico do axé nos corpos em

termos psicanalíticos, como uma multiplicidade pulsional. Essa tese foi argumentada com a palavra

“pulsão”, com Sodré (2017) a afirmar que a psicanálise pretende referir-se a uma “arrancada” ou

uma pressão somático-simbólica num corpo individualizado e no sentido de um objeto, onde se

completa a sua finalidade. Axé, entretanto, é ao mesmo tempo individual e coletivo, mas também ao

mesmo tempo pré-individual e impessoal. Há o axé dos deuses, dos elementos naturais, dos indiví-

duos vivos e dos antepassados, portanto, há um múltiplo de intensidades que se organizam no cam-

po da comunicação de um comum. Este é atravessado por um sincretismo de afetos, além de práti-

cas de elaboração e absorção, imprescindíveis ao conhecimento iniciático.

Nessa linha de pensamento regida por cosmogonia4 e ancestralidade, o ser humano constitui-

se de materiais coletivos (procedentes das entidades genitoras divinas e dos antepassados) e de uma

combinação individual de materiais, responsáveis por sua singularidade. Na concepção nagô, o cor-

po é configurado como um “objeto ativo”, tal como se definem os objetos compostos de um amálga-

ma de elementos heteróclitos (animais, vegetais, minerais). Além de sujeito, o homem é objeto, no

sentido de que partilha uma condição comum a animais, minerais e vegetais, assim como às divin-

dades, investidas de idênticos elementos. O corpo possibilita ao homem pensar a matéria, admitin-

do-se “coisa” em relação com o meio ambiente e com os mortos.

Ao mesmo tempo, o indivíduo-corpo é duplo: parte localiza-se no espaço invisível (orun) e

parte no visível (aiê). É que, para os nagôs, o universo divide-se em dois grandes planos: o mundo

terreno (o aiê), onde vive a humanidade; o mundo ultra-humano (o orun), habitado pelas entidades

sobrenaturais, os Orixás, os antepassados, todos os seres de espírito, reais, embora destituídos de

corpo. Mas os dois planos são vividos no quotidiano dos ritos, o que faz do duplo uma categoria re-

levante: por exemplo, o corpo físico (ara) tem o seu duplo espiritual (enikeji), que não implica uma

outra consciência, mas sim a mesma duplicada. Igualmente, emi, princípio vital ou “espírito” faz-se

representar fisicamente por ‘ojiji’, que é sombra da pessoa, enterrada com o morto. Nove dias após

a morte do indivíduo, ‘emi’ o abandona para incorporar-se a um recém-nascido – versão nagô da re-

encarnação hindu ou da transmigração helénica (SODRÉ, 2017, p. 449:450).

Para mais informações sobre o Candomblé propomos: VERGER (2012), BASTIDE (1971),

LODY (1987), PIERUCCI (1996), PRANDI (2001). Depois de termos focado o Candomblé, vamos

agora concentrar-nos na Umbanda, a religião brasileira. 

4 Cosmogonia vem do grego kosmos, que significa universo, e de gignomai, que quer dizer nascimento ou gênese. As-
sim, a cosmogonia é um relato mítico, que explica quer a criação e a ordem do universo, quer o surgimento dos seres
humanos. Disponível em: https://conceitos.com/cosmogonia/ Acesso em: junho 2021
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1.2 Aspetos de uma religião brasileira, a Umbanda

Quando olhamos para a Umbanda, é fundamental esforçarmo-nos para percebê-la não como

uma continuidade simples iniciada num momento impreciso da história colonial brasileira, mas co-

mo derivada de um longo e complexo processo de constituição a partir de várias fases e momentos

importantes de transformação, na viragem do século XIX para o XX, no Brasil. O que importa, a

meu ver, é a consciência, a sensibilidade que podemos desenvolver sobre a radical complexidade

dos processos de constituição dos contextos, e a partir disso, nos esforçarmos para adequar nossos

modos de compreensão, de construção do conhecimento, a essa realidade. Isso implica, inicialmen-

te, assumir nossos limites da razão, e reconhecer que o conhecimento é também pleno sentimento

(ROHDE, 2010, p. 24).

A Umbanda surgiu em 1908, no Brasil como uma mistura do culto congo-angola (misturado

com o nagô), catolicismo, noções de Espiritismo, esoterismo, pajelança e até mesmo budismo

(PRESTES, 1994, p.13). Como religião representada institucionalmente e reconhecida social e poli-

ticamente, a Umbanda é recente. Mesmo que as suas raízes históricas remontem aos primeiros con-

tatos culturais/religiosos em solo brasileiro entre brancos europeus e indígenas sul-americanos, e,

em seguida, negros africanos, é a partir do fim do século XIX e início do século XX que emerge

gradualmente um grupo religioso relativamente coeso autodenominado umbandista, e nesse contex-

to torna-se possível destacar o papel fundamental dos discursos identitários. Para a maioria dos

adeptos, sua fundação data de 1908, quando uma entidade auto-denominada Caboclo das Sete En-

cruzilhadas teria chegado a um centro espírita do Rio de Janeiro para estabelecer a nova religião e

ditar suas características e as normas básicas de conduta para os médiuns umbandistas. É o que se

tem chamado, na literatura especializada, de mito de origem, ou de fundação, da umbanda

(BROWN, 1985, p.10).

A data tida como marco “oficial” do nascimento da Umbanda foi o 15 de novembro
de 1908, quando, numa sessão espírita kardecista, “manifestou-se” pela primeira
vez, no Estado do Rio de Janeiro, o Caboclo das Sete Encruzilhadas. Essa entidade
traria a mensagem fundadora da Umbanda, através da mediunidade de um homem
comum, residente na cidade de Neves, no Rio de Janeiro: Zélio Fernandino de Mo-
raes. Zélio, egresso do kardecismo, teria sofrido uma grave enfermidade que o torna-
ra paraplégico. O relato de sua cura, da manifestação do Caboclo das Sete Encruzi-
lhadas revelando a missão de Zélio de fundar uma nova religião, forma o que Brown
denomina de “mito de origem” da Umbanda. (...) Se, como Brown observa, não se
pode, com certeza absoluta, afirmar-se que Zélio de Moraes tenha “fundado” a Um-
banda, a data da primeira manifestação do Caboclo das Sete Encruzilhadas passou a
ser aceita pela maioria dos umbandistas como o marco inicial da nova religião, cor-
roborando a idéia de “mito de origem” (Isaia APUD Rohde, 2010).

Em primeiro lugar, a anunciação da umbanda pelo Caboclo das Sete Encruzilhadas teria
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ocorrido em dois tempos: no dia 15 de novembro de 1908 houve a primeira manifestação do cabo-

clo mencionado numa mesa espírita à qual o jovem Zélio de Moraes (na época com 1.738 anos) ha-

via sido levado devido a um problema de saúde que os médicos não conseguiam curar (alguns falam

em paralisia, outros numa série de crises semelhantes à epilepsia). Não há consenso sobre se Zélio

já chegou curado à reunião espírita ou se sua cura se processou durante os acontecimentos daquela

noite. O que importa é que nessa reunião começaram a se manifestar diversos espíritos de negros es-

cravos e indígenas nos médiuns presentes, e esses espíritos eram convidados a se retirar pelo diri-

gente da mesa que os julgava (como era e continua sendo comum entre os kardecistas) atrasados es-

piritual, cultural e moralmente. Foi então que baixou pela primeira vez o Caboclo das Sete Encruzi-

lhadas, proferindo um discurso de defesa das entidades que ali estavam presentes, já que estavam

sendo discriminadas pela diferença de cor e classe social (GIUMBELLI, 2002).

Os dirigentes da reunião espírita tentaram afastar o próprio Caboclo das Sete Encruzilhadas,

quando então este avisou que, se não havia espaço ali para manifestação dos espíritos de negros e

índios considerados atrasados, seria fundado por ele mesmo na noite seguinte, na casa de Zélio, um

novo culto onde tais entidades poderiam exercer seus trabalhos espirituais e passar suas mensagens.

Às 20 horas do dia seguinte, 16 de novembro de 1908, no meio de um pequeno aglomerado de ami-

gos, parentes, curiosos e kardecistas incrédulos que se aglomeravam na casa de Zélio, baixou nova-

mente o caboclo referido e declarou que se iniciava a partir de então uma nova religião na qual ‘pre-

tos velhos’ e caboclos poderiam trabalhar. Determinou também que a prática da caridade seria a ca-

racterística principal do culto; que este teria como base o Evangelho Cristão e como mestre maior

Jesus; que o uniforme utilizado pelos médiuns deveria ser branco; que todos os atendimentos seriam

gratuitos; e que a religião se chamaria Umbanda. Além disso, fundou naquele dia aquela que, nesta

narrativa, é descrita como a primeira tenda de Umbanda da história, a Tenda Espírita Nossa Senhora

da Piedade (GIUMBELLI, 2002).

Um ponto bastante interessante que se repete com pequenas alterações em alguns relatos so-

bre o dia da anunciação da Umbanda (15 de novembro de 1908) é a referência à vida do Caboclo

das Sete Encruzilhadas no plano material. Entre os indivíduos presentes na ocasião em que este ca-

boclo se manifestou pela primeira vez na mesa kardecista havia um médium vidente, capaz de en-

xergar o aspeto do espírito que ali estava causando polémica. Esta pessoa, então, indagou sobre o

porquê de estar reconhecendo no espírito de um caboclo aquilo que entendia como vestígios de ves-

tes clericais, ao que obteve como resposta: o Caboclo das Sete Encruzilhadas (que ainda não havia
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se auto-denominado como tal) havia sido, em sua penúltima encarnação5 na Terra, o padre jesuíta,

Gabriel Malagrida, sendo que só na sua última encarnação teria tido o privilégio de nascer como um

índio brasileiro (GIUMBELLI, 2002; LIGIÉRIO e DANDARA, 1998; MATTA E SILVA, 1987;

OLIVEIRA, 2008).

Depois de destacar a veracidade dos fatos ocorridos em 1908, o Caboclo das Sete Encruzi-

lhadas é enfático ao garantir que foi ele que deu carta branca para a criação dos sete principais tem-

plos difusores da religião, no Rio de Janeiro, além de “mais de vinte tendas”, em São Paulo, Minas

Gerais e Espírito Santo; também afirma que criou a Federação Espírita de Umbanda em 1939 (pri-

meira órgão de representação da umbanda fundado no Brasil); por fim, valida que teria sido numa

de suas vidas terrenas, o jesuíta Gabriel Malagrida: a criação da umbanda “não aconteceu por acaso

não, trouxe uma ordem, uma missão, por que venho há muito tempo dizendo o que iria acontecer.

Desde o terremoto de Lisboa, em 1755, até este momento, e tudo aquilo que eu dizia que iria acon-

tecer, acontecia” (REVISTA ESPIRITUAL DE UMBANDA, nº 18, 2008, p.53).

Para se criar a Umbanda, no século XX, foi preciso muito esforço sócio-político-cultural dos

intelectuais umbandistas para organizar uma unidade (discursiva) relativa das suas práticas e apre-

sentar a umbanda à sociedade e ao Estado como uma religião legítima, com história e características

bem determinadas. E também concorreu para o sucesso dessa ocorrência o trabalho dos intelectuais

académicos, principalmente os da sociologia brasileira, que, vendo nas transformações sociais por

que passava o Brasil e no movimento pela institucionalização de uma corrente religiosa que, entre

muitas outras, manipulava signos do universo afro-brasileiro, o cenário e os atores da fundação da

verdadeira umbanda, ajudaram a estabelecer e legitimar este culto baseados numa interpretação que

não alcança outra perspetiva senão a proporcionada pelos métodos sociológicos empregues por cada

observador (ROHDE, 2010, p. 44).

5 A reencarnação fazia parte dos dogmas dos judeus, sob o nome de ressurreição. Só os saduceus, cuja crença era a de
que tudo acaba com a morte, não acreditavam nisso. As ideias dos judeus sobre esse ponto, como sobre muitos outros,
não eram claramente definidas, porque apenas tinham vagas e incompletas noções acerca da alma e da sua ligação com
o corpo. Criam eles que um homem que vivera podia reviver, sem saberem precisamente de que maneira o fato poderia
dar-se. Designavam pelo termo ressurreição o que o Espiritismo, mais judiciosamente, chama reencarnação. Com efeito,
a ressurreição dá ideia de voltar à vida o corpo que já está morto, o que a Ciência demonstra ser materialmente impossí-
vel, sobretudo quando os elementos desse corpo já se acham desde muito tempo dispersos e absorvidos. A reencarnação
é a volta da alma ou Espírito à vida corpórea, mas em outro corpo especialmente formado para ele e que nada tem de
comum com o antigo. A palavra ressurreição podia assim aplicar-se a Lázaro, mas não a Elias, nem aos outros profetas.
Se, portanto, segundo a crença deles, João Batista era Elias, o corpo de João não podia ser o de Elias, pois que João fora
visto criança e seus pais eram conhecidos. João, pois, podia ser Elias reencarnado, porém, não ressuscitado. O Evange-
lho Segundo o Espiritismo. Allan Kardec. Tradução: Guillon Ribeiro. Brasília: Federação Espírita Brasileira (FEB),
2013.
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A síntese umbandista pôde assim conservar parte das tradições afrobrasileiras; mas
para estas perdurarem, foi necessário reinterpretá-las, normalizá-las, codificá-las.
Foi este o trabalho dos intelectuais umbandistas: canalizar uma situação de fato para
constituir uma nova religião. Mas quem eram estes intelectuais? Brancos e mulatos
de “alma branca”, que reconstituíram as antigas tradições com os instrumentos e va-
lores fornecidos pela sociedade. Não estamos, pois, mais em presença de um culto
afrobrasileiro, mas diante de uma religião brasileira que traz em suas veias o sangue
negro do escravo que se tornou proletário (ORTIZ, 1999, p.33).

Na constituição da nova religião, eminentemente brasileira, reconstruíram antigas tradições,

incorporando outras possibilidades a cultos já existentes. Estamos diante de uma religião, que parti-

lha das caraterísticas da sociedade brasileira, multicultural, plural, refletindo, através das influências

brancas, negras, indígenas, europeias, a verdadeira miscelânia do que é ser brasileiro, no Brasil e no

mundo. Na nova religião, os espíritos dos negros, dos índios são venerados e valorizados pelos seus

recados e pelo trabalho no campo espiritual com ênfase na caridade, através das conversas, das cu-

ras, aberturas de caminhos, desobsessão, incentivo ao conhecimento, entre outros.

Para que a religião que estava sendo organizada passasse a existir socialmente, sendo perce-

bida como distinta num contexto maior, era preciso demarcar suas fronteiras, atribuir suas caraterís-

ticas diferenciais, processo que não podia ser feito senão através do que foi descrito por Pierre

Bourdieu (2007) como “luta das classificações”:

[...] lutas pelo monopólio de fazer ver e fazer crer, de dar a conhecer e de fazer reco-
nhecer, de impor a definição legítima das divisões do mundo social e, por este meio,
de fazer e de desfazer os grupos. Com efeito, o que nelas está em jogo é o poder de
impor uma visão do mundo social através dos princípios de divisão que, quando se
impõem ao conjunto do grupo, realizam o sentido e o consenso sobre o sentido e, em
particular, sobre a identidade e a unidade do grupo, que fazem a realidade da unida-
de e da identidade do grupo (BOURDIEU, 2007, p.113).

O que está em jogo aqui é exatamente o poder de impor uma visão de mundo social através

das práticas religiosas, pois estas, quando vivenciadas pelo grupo, criam sentido, e mais ainda, uma

identidade para aquelas pessoas. Daquela unidade vivenciada, principalmente, pela escolha religio-

sa, o sujeito social passa a constituir-se. É a partir daqui, dessa legitimidade através do fortalecimen-

to e das vivências das crenças, que se busca o sentido de ser quem se é.

Para compreendermos mais sobre os terreiros de Umbanda, trazemos algumas funções vivi-

das pelos seguidores. Mãe-de-santo é a principal responsável, no plano material, pelos rituais e pela

orientação dos membros de uma comunidade religiosa afro-brasileira. Quando um homem detém es-

sas atribuições, é chamado pai-de-santo. Na umbanda, são chamados cambonos (ou cambones) os

membros do terreiro que não incorporam as entidades durante os trabalhos, ficando encarregados da

organização do fluxo do ritual e do atendimento às solicitações das entidades. Quem coordena as
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atividades do conjunto dos cambonos é o cambono-chefe. Neste trabalho, utilizo a palavra terrei-

ro(s) de modo genérico, como sinónimo de casa(s) de culto de matriz afro-brasileira, por ser uma

expressão de uso comum.

No meio de tantas informações, para melhor entendermos como pode surgir um terreiro na

prática, trazemos o depoimento de Pedro Brandão, o pai de santo do Templo de Urubatão, na Mal-

veira, em Portugal. Enviamos as perguntas por e-mail e pelo whatsapp, devido às restrições da pan-

demia, e foram respondidas por esse último. Procuramos manter o máximo de fidelidade às respos-

tas de Pedro. Todas as perguntas e respostas poderão ser vistas no final da tese, nos apêndices. Al-

guns trechos da entrevista serão disponibilizados no capítulo 1.

(Questão colocada) Como surgiu a ideia de abrir um terreiro em Portugal? 

O templo Urubatão surge um ano após a morte do meu pai de santo, portanto eu era o alabê
(responsável pelo instrumental do terreiro, grifo nosso) da casa, era o braço direito do meu 
pai de santo, Pedro de Ogum, do Templo Sagrado de Umbanda, um terreiro na Quinta do 
Conde, com muitos anos de uma Umbanda traçada6, uma Umbanda Omolocô. Iniciei lá e de
pois com o desencarne (morte, grifo nosso) dele e após um ano, fui recebendo as entidades
que era preciso dar continuidade ao trabalho. Eu senti que a minha vertente da Umbanda es
tava ligada a uma parte mais social, no sentido de ter uma pegada maior na vida das pessoas,
portanto ajudando de todas as maneiras possíveis, quer a nível religioso, quer a nível social,
com a entrega de cabazes, essas coisas todas. Numa gira de esquerda que foi a primeira gira
de Umbanda a que eu fui após o falecimento do meu pai de santo, falei com seu gato preto,
com Exú da casa do Pai Cláudio, em que disse que eu tinha caminho como sacerdote, como
pai de santo e assim foi com um grande auxílio do Pai Cláudio, demos início aos trabalhos.
Na minha casa, muito pouca gente, no dia 15 de novembro e éramos exatamente 15 pessoas
que estávamos a iniciar. E pronto, ao final de um ano arranjamos novas instalações, onde es
tamos agora e tem sido sempre a desenvolver este projeto. No Templo Urubatão, como diz o
guia mentor da casa, uma casa mãe, uma casa de colo, muito voltada para os problemas do
outro e é esse o trabalho que temos vindo a desenvolver.

            (Apêndice, p.273)

Apesar de reproduzir estes excertos, gostaria de sublinhar o fato de que a constituição da

subjetividade de um umbandista compartilha princípios que não são propriamente discursivos, até

porque não estão fincados a um plano social, segundo Rohde (2010): primeiro, há que ter em conta

6 É fruto da umbandização de antigas casas de Omolocô; porém, não existe registro da data e do local inicial em que co-
meçou a ser praticada. Começou a ser fundamentada pelo médium Tancredo da Silva Pinto (10/08/1904 – 01/09/1979)
em 1950, no Rio de Janeiro, RJ. Nesta vertente encontra-se um forte sincretismo dos Orixás com os santos católicos,
sendo que aqueles estão vinculados às tradições africanas, principalmente as do Omolocô. Considera a existência de no-
ve Orixás: Oxalá, Ogum, Oxóssi, Xangô, Obaluaiê, Iemanjá, Oxum, Iansã e Nanã. Os trabalhos são realizados por di-
versas entidades: Falangeiros de Orixá, Caboclos(as), Pretos(as)-Velhos(as), Crianças, Boiadeiros, Baianos(as), Mari-
nheiros, Sereias, Ciganos(as), Exus, Pombagiras e Malandros(as).
Disponível em: https://registrosdeumbanda.wordpress.com/as-umbandas-dentro-da-umbanda/ Acesso em: mai. de 2021.
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que a Umbanda não é uma religião de texto (como o cristianismo, o judaísmo, o islamismo, etc.),

mas antes de preceitos,7 privilegiando-se o fazer individual, as atitudes, os modos particulares de en-

tender e executar as práticas e receitas aprendidas, fazendo com que as habilidades exclusivas no

âmbito das tecnologias materiais e simbólicas da religião tenham enorme peso nos comportamentos,

nas subjetividades, nas identidades; além disso, as experiências subjetivas e às vezes inconscientes

de contacto (e até incorporação) com entidades e divindades exercem influências fisiológicas e psi-

cológicas importantes sobre os indivíduos, fazendo parte da subjetividade e da identidade pessoal

de um umbandista.

Penso, assim, que o fundamento maior da umbanda não está nos seus textos/discursos socio-

culturais, embora as manifestações espirituais-religiosas sejam por eles mediadas; ou seja, de acor-

do com a experiência que eu tenho com a religião, aquilo que chamamos de fundamento da Umban-

da, que é a objetividade da constituição de seu universo espiritual e os processos que permitem o

contacto deste com o plano humano/material da existência, além de sua cosmovisão e cosmoética

básicas, estão além e aquém dos textos e discursos socioculturais – humanamente criados – que

existem e podem existir sobre a Umbanda. As entidades existem para além dos personagens inter-

pretados, tendo um núcleo existencial subjetivo/objetivo próprio, e relacionam-se com o plano hu-

mano das mais variadas maneiras, algumas delas mediadas por elementos socioculturais discursi-

vos. Creio que todas as possibilidades humanas de cognição e interação com essa esfera são media-

das por esses textos e discursos, ou seja, pela cultura. Mas isso não quer dizer, tal como defende

Rohde (2010, p. 69), que essa esfera não possa exercer influências não cognoscíveis nos humanos.

Ao propormos estudar a Umbanda e o Candomblé, em Portugal, tínhamos consciência das

influências brasileiras, quando os líderes religiosos deste lado – alguns brasileiros, outros portugue-

ses – reconhecem a construção do repertório fundamentado do outro lado do Atlântico. A ideia da

tese também é a de se apresentar esta troca de informações no campo do sagrado, que inevitavel-

mente perpassa para outras áreas sociais. As influências ficam claras através desta pergunta coloca-

da a Pedro Brandão, português, responsável pelo Templo de Urubatão, na Malveira.

(Questão colocada) Onde foi e é construído teu repertório religioso? Quais são as influ-

ências brasileiras nesse processo? 

“Toda a minha formação religiosa, a minha concepção do orixá, é de uma vertente

7 Considerando essa ênfase, vamos ver o que Renato da Silveira (2006) afirma sobre o assunto: “As religiões africanas e
ameríndias tradicionais não são religiões de texto, não contam com um corpo doutrinal teoricamente sistematizado, são
religiões de preceito, regras de procedimento com o uso preciso e específico de determinados ingredientes materiais,
aquém dos cânticos, imagens e símbolos: o transe, elemento central da prática religiosa tanto dos africanos quanto dos
ameríndios, jamais pode ser provocado sem as condições adequadas” (SILVEIRA, 2006, p.188).
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africana, portanto como eu digo sempre, eu tenho um pé em África. O meu pai de santo, era
de uma Umbanda traçada, uma Umbanda Omolokô, com origem no Brasil. O meu avô de
santo é o pai Buby do Templo Uguaracy, em São Paulo. Toda a minha conceção de Umban-
da e da parte espiritual, inicialmente vem da casa do meu pai, portanto da religião iorubá, ifá
e a minha concessão é africanizada, apesar de não praticar o sacrifício animal, pois
entendo que não há necessidade disso. Portanto, o meu repertório espiritual, começa com
uma educação de terreiro e de fundamento, graças a Deus, muito bem passada, pelo meu pai,
a nível do respeito aos mais velhos, a ancestralidade numa visão familiar que é isso que a
parte africana aporta muito, não é? Para Umbanda, para o Candomblé, que é a noção de fa-
mília, do grupo que se cria, um laço familiar, que se chama pai, se chama irmão,
chama mãe, mãe pequena, pronto, todos os cargos de sacerdote dentro do terreiro. Eu acredi
to que para saber para onde vou, eu tenho de saber de onde vim e então, eu estudo toda a
parte africana, ameríndia, a parte da pajelança, a parte espírita kerdecista e não só, todas as
vertentes de religiões brasileiras que originaram na Umbanda, ou que eventualmente forma o
Candomblé. A minha visão do que é espiritualidade, e a forma como eu vejo o plano espiri
tual, e o meu entendimento cimenta na ancestralidade, na parte africana, mas estudando a
fundo, as religiões que me forem possíveis, para ter o melhor entendimento possível, da Um
banda, desde a religião judaica, o estudo da cabala, para melhor entender também os cultos
pagões, entender Exu. Exu é moço branco, não é? Então, Exu é europeu, é o Exu que chega.
O Exu entidade, eu tô falando do orixá. Chega ao Brasil através dos portugueses, dos euro
peus e de todos aqueles, que emigraram para o Brasil, para as terras de Vera Cruz com espe
rança de criar e constituir uma vida melhor, e que levaram conhecimentos antigos, europeus,
nórdicos, e não só da Inglaterra, de França, e que contribuíram também para muitas religiões
como o Catimbó, a própria Jurema. O Tambor de Minas foi nascendo e se adaptando a novos
conhecimentos e novas formas de estar, respeitando sempre a sua origem. É esse meu repert
ório. O estudo, o entendimento e trazer a minha realidade, a minha compreensão de forma
que eu sinta e acredite nela, e que dessa forma consiga passar aos filhos e a quem quiser um
lugar da minha visão da espiritualidade e da minha família”. (Apêndice, p. 274 e 275)

As influências remetem-nos para a diáspora africana, resultante da imigração forçada de afri-

canos durante o tráfico transatlântico de escravizados. Nestes fluxos forçados, as pessoas embarca-

vam nos tumbeiros (navios negreiros) com os respetivos modos de vida, culturas, práticas religio-

sas, línguas e formas de organização política, acabando por influenciar a construção das sociedades

que os africanos escravizados tiveram como destino. Estima-se que durante todo período do tráfico

negreiro, aproximadamente 11 milhões de africanos foram transportados para as Américas, dos

quais por volta de 5 milhões tiveram como destino o Brasil, segundo informações da Fundação Cul-

tural Palmares8.

É sobre a comunidade brasileira em diáspora, mais precisamente, residente em Portugal na

atualidade, que o nosso olhar vai centrar-se, observando que os seus elementos tendem a reproduzir

as mesmas relações sociais de elitização que existem no Brasil quando atravessam o Atlântico.  Os

vários desafios que existem dizem respeito à reprodução de dinâmicas da estratificação de classe, de

raça, de etnia, de religião.  Há que ainda ter em conta que, na discussão da diáspora nas Ciências

Sociais que surgiu nas duas últimas décadas do século XX, os grupos que se apropriavam do termo

8 Disponível em: http://www.palmares.gov.br/?p=53464. Acesso  em: mai. 2021.
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mostravam resistência face às estratégias assimilacionistas dos Estados-Nação em que se estabele-

ciam, desenvolvendo fortes sentimentos de comunidade e mantendo tradições culturais e religiosas

como forma de manter uma identidade coletiva (Shuval, 2007: 31).

Por compreender que o conceito da palavra nação perpassa a história autóctone, ou seja, de

quem é natural da terra que habita, trazemos de seguida  para esta tese, o conceito da palavra nação,

para no ponto mais à frente, falarmos sobre diáspora.

1.3 O conceito de nação construído sob o olhar da diáspora numa netnografia sagrada

Ao voltarmos os nossos olhares para os séculos XV ao XIX, pelo menos 10 milhões de afri-

canos foram embarcados à força para as Américas, segundo estimativas modestas (ver, p. ex., Cur-

tin 1969). Esta foi a maior imigração transoceânica na história da humanidade, mais ampla do que a

imigração dos europeus para as Américas ocorrida no mesmo período. Ainda hoje, muitos descen-

dentes daqueles africanos raptados se reconhecem como parte integrante de “nações” diaspóricas,

para usar um termo que é especialmente comum na América Latina, mas que também não é raro na

América do Norte (considere-se, por exemplo, que os negros norte-americanos têm um hino nacio-

nal). Há também as naciones arará, congo e lucumí em Cuba (ver, p. ex., Ortiz 1973[1906]; Cabrera

1983[1954]; Brandon 1993:55-59), assim como as nações jeje, congo-angola e nagô no Brasil (En-

contro de Nações-de-Candomblé 1984; Bastide 1978[1960]; Costa Lima 1976). De modo um pouco

diferente, verifica-se a existência das nachons rada, congo e nago no Haiti (Métraux 1972[1959]).

Segundo Matory (1998:1999), essas nações ainda vivem de acordo com as denominações

dos vários templos das religiões afro-cubana e afro-brasileira, como o Candomblé, e dos vários deu-

ses e ritmos de tambor sagrados em Cuba, no Brasil e no Haiti. A história parece, apenas parece,

simples quando imaginamos essas nações no final do século XIX, e hoje em dia, como sendo nada

mais do que memórias esmaecidas do passado, como “folclore” de certo modo diferente e desligado

da realidade única da nação territorial. Costa Lima, por exemplo, argumenta que essas nações eram

originalmente “nações políticas africanas”, mas foram “aos poucos perdendo sua conotação política

para se transformar num conceito quase exclusivamente teológico [e ritual]” (1977:77-78, 21). Ao

contrário, a história torna-se mais interessante quando verificamos que essas nações eram identifica-

das como indígenas em África, como unidades territoriais, políticas ou linguísticas até período bem

recente, quando um grupo pequeno, mas influente, de afro-brasileiros, afro-cubanos, negros norte-

americanos e serraleoninos “voltaram para casa”, para o Golfo da Guiné. A verdade é que essa afir-
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mação fica um tanto imprecisa, visto que muitos deles não nasceram no Golfo da Guiné, e tampou-

co em África, nem todos tiveram antepassados nos lugares africanos para onde “regressaram”. Os

chamados “retornados” tiveram de imaginar, por meio de uma construção seletiva e criativa, a hist-

ória de onde e do que era sua “casa”, ou “lar”. Argumento aqui que a imaginação a respeito dos li-

mites das nações dispersas e da casa gerou muitas vezes novas identidades étnicas e nacionais em

África. Essa nacionalidade transoceânica subsiste, nem mais nem menos do que a nação territorial,

nas formas de imaginação que formaram ambos os tipos de nação durante os dois séculos anterio-

res.

Neste aspeto, a ideia de nação é inclusive, compartilhada por Bastide (1961), quando faz re-

ferência ao Candomblé como uma África em miniatura, em que os templos se tornaram casinholas

dispersas entre as moitas, quando as divindades pertencem ao ar livre, ou então cómodos distintos

da casa principal, se forem divindades adoradas nas cidades. A dispersão referenciada pelo autor,

nos leva inevitavelmente a refletirmos sobre a abertura dos rituais baseados na experiência vinda de

vários lados, e porque não pensar na importância das inúmeras nações em trazer para a religião a di-

versidade cultural e social existente entre os vários povos ao redor do mundo? Diferenças que sur-

gem para agregar um mundo cada vez mais conectado, tecnologicamente. Diferenças que trazem ri-

quezas, repertórios, vivências num escopo de celebração da fé, do sagrado, que pode ser pensado

numa perspetiva macro, numa perspetiva continental, mundial.     

A história do termo “nação” não começou com o tráfico de escravos nem sequer com a for-

mação da nação territorial, que, segundo Benedict Anderson (1991[1983]), ocorreu no final do sécu-

lo XVIII. Desde muitos séculos, “nação” e seus cognatos nas línguas europeias têm o sentido de um

grupo de pessoas ligadas nitidamente pela ascendência, língua ou história compartilhadas, a ponto

de formarnum  povo distinto. O que nos interessa especificamente nesta tese é a emergência em pa-

ralelo de dois usos rivais do termo, os dois coincidindo com a colonização européia das Américas.

Modificando a tese de Anderson, argumento que a nação territorial nas Américas emergiu não de

um diálogo isolado com a Europa, mas também de um diálogo com as nações transatlânticas e su-

praterritoriais geradas pela colonização africana desses continentes. E, ao contrário da tese de Appa-

durai (1996), tais unidades supraterritoriais prefiguram não o fim, mas o começo da nação territori-

al. De fato, o diálogo com a nação diaspórica forma a base da nação territorial americana, africana e

europeia.

Para entendermos um pouco sobre a revisão histórica, falaremos dos povos da África oci-

dental, por ocuparem os lados opostos das fronteiras colonial britânica/francesa, cujo poder simbóli-

co durou ao longo da consolidação da diáspora africana, fruto da comunicação contínua entre Euro-

pa, África e as Américas durante o imperialismo britânico e francês.
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Matory (1998;1999:60) fala sobre o vai e vem das pessoas, textos, ideias entre Lagos, Serra

Leoa, Cuba e Brasil e afirma também, tendo como base o argumento de Law (1977, APUD Matory

1998) que, antes de o tráfico de escravos no século XIX dispersar os Ijèbú, os Egbá, os Egbádò, os

Ondó, os Ekiti, os Oyó e outros, estes grupos nunca se autodenominaram “Yorùbá”, muito menos

compartilharam uma língua “padrão” ou uma identidade política única. Argumento assim que foi a

dispersão e as atividades de milhares de retornados durante a fase de colonialismo britânico que

produziu a identidade novamente unitária chamada “Yorùbá”. Ademais, formas de escrever e de li-

teratura inspiradas pelos ingleses e a reação auto-afirmativa dos retornados ao racismo britânico fi-

zeram dos “Yorùbá” a “nação” africana mais prestigiosa no perímetro Atlântico. Esse prestígio con-

firma-se nas vidas social, política e religiosa não só no interior de Lagos, mas também no Brasil, em

Cuba, em Miami e em Nova Iorque. Em resumo, nesse livro, o autor trata da mediação colonial e

pós-colonial da identidade étnica.

O artigo, o qual nos deu algumas pistas e trouxe informações importantes para agregarmos à

pesquisa, do autor Matory (1998:1999), trata da mediação colonial e pós-colonial da identidade ét-

nica e nacional. A razão é reavaliar os supostos padrões de que, primeiro, os grupos étnicos africa-

nos como tal existiram desde o início da raça humana (e, daí, pouco mudaram) e, segundo, esses

grupos antediluvianos são as “origens” das culturas afro-americanas. Também, implicitamente, este

trabalho sugere a reavaliação da lógica “de-cima-para-baixo”, imposta (grifo nosso) pela corrente

da “invenção da tradição”, representada pelas numerosas publicações a partir de 1983 que citam o

livro: A Invenção da Tradição, editado por Eric Hobsbawm e Terence Ranger (1992). O que não es-

tá presente nesta formulação, garante Matory (1998:1999) é, primeiro, as condições de plausibilida-

de cultural de qualquer “tradição inventada” e, segundo, os interesses, o consentimento e a contri-

buição das outras classes que produzem a “tradição”. O que me parece evidente no caso da identida-

de ‘yorùbá’ é o agenciamento — ou intencionalidade e ação estratégica bem-sucedida — dos opri-

midos e sua sabedoria cosmopolita. Os viajantes afro-brasileiros conseguiram investir poder nas su-

as novas formas de solidariedade transregionais e transoceânicas.

O autor ainda argumenta que essas nações afro-latinas são demonstrativas de um fenómeno

iniciado há muito tempo, tendo a própria nação crioula emergido em diálogo com elas. Nas nações

americanas, as elites burguesas associam as populações subordinadas de negros e índios a uma pro-

va de “autenticidade” dessas elites e legitimação do direto a governar, segundo Matory

(1998:1999). Outras vezes, essas imagens servem como metáfora da convivência harmoniosa entre

facções da elite potencialmente em conflito (ver Sommer 1990:131-165). Sem concederem poder

político algum a essas populações de cor, tais elites se auto-representam como os descendentes do

“povo” (ver, p. ex., Anderson 1991[1983]:154; Helg 1990). Esses motivos inspiraram vários india-

nismos, indigenismos, a negritude, o afro-cubanismo, o negrigenismo de Fernando Ortiz, o movi-
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mento afro-crioulo, a celebração da mulatice, o “ciclo do negro” e outros movimentos semelhantes

em toda parte das Américas. Dificilmente existe uma nação territorial no Novo Mundo que não se

tenha preocupado — como precondição para se tornar nação — com a representação, incorporação

ou aniquilamento dessas comunidades da diáspora africana (Ortiz 1995[1947]; 1973[1906]; Helg

1990; Freyre 1986[1933]; Herskovits 1958[1941]; PriceMars 1983[1928]).

 A auto-imagem das nações territoriais americanas tem lógica às vezes transparente-
 mente simples e às vezes complexa, mas sempre dialética, contrastando a superiori-

                                                         dade das origens diaspóricas com a inferioridade dos indígenas governados ou, quan
                                                         do útil, contrastando a fraternidade indígena com a contaminação diaspórica. Assim,
                                                         vale a pena comparar essa característica das nações americanas com a relação das na

ções européias emergentes com o protótipo de todas as diásporas — a judaica —, a
natureza cosmopolita da qual ameaçou e conformou dialeticamente a autoimagem da

                                          nação territorial européia. (MATORY, 1998;1999: 69 e 70)

Ao comparar as nações americanas com as europeias, inevitavelmente falaremos da diáspo-

ra judaica, que teve origem no distanciamento forçado dos hebreus9 da terra natal – Israel –, devido

às invasões dos inimigos, levando-os a espalharem-se por várias partes do mundo. Como a disper-

são das populações africana e europeia se deu antes mesmo da Fundação do Estado-Nação, a ima-

gem de origens longínquas — à qual eu chamo diasporismo — acabou por prevalecer na história do

“Novo Mundo”, com apelos a uma hierarquia dentro da nação, a qual privilegiou a identificação

com terras (Matory 1998;1999, 70). Por outros termos, “é exatamente porque somos originários de

um lugar que é outro e superior”, assim vai o raciocínio, “que temos o direito de governar aqui”.

Embora a ideia de fraternidade indígena e compartilhada tivesse grande importância nesses Esta-

dos-Nação, também importa a imagem de origens raciais diaspóricas. Atente-se para o fato de que

esses sentimentos de superioridade diaspórica são também padrão nas nações afro-latinas. De facto,

o autoconceito de superioridade e pureza nagô e jeje foi exatamente o que atraiu as elites brancas do

Brasil nordestino — para não mencionar a comunidade cubana em exílio nos Estados Unidos — às

nações afro-latinas.

9 Os hebreus organizavam-se em doze tribos em torno de um reino monárquico, que era Israel. As tribos referiam-se a
cada filho de Jacó, filho de Isaac e neto de Abraão, e constituía-se num clã familiar. Os seus nomes eram: Rúben, Si-
meão, Judá, Zebulom, Issacar, Dã, Gade, Aser, Naftali, Benjamim, Manassés e Efraim, sendo Abraão e sua descendên-
cia, depois de um chamado divino, considerado o marco da fundação da nação hebraica. Séculos depois, o reino dos he-
breus dividiu-se em razão de interesses políticos. Pode-se fazer uma analogia com os conflitos que desencadearam a
queda do grandioso Império Romano. Em 935 a. C., os interesses políticos se intensificaram entre os hebreus depois da
morte do rei Salomão. Com isso, a unidade tribal se perde e formam-se dois reinos – o reino de Judá e o reino de Is-
rael. Essa divisão ficou entre os dois filhos de Salomão - Roboão e Jeroboão. Também há um entendimento em relação
a diáspora judaica fundamentada nas questões religiosas. Por se considerar crente no monoteísmo Iavé (Deus) soberano,
a narrativa bíblica relata muitos episódios em que essa comunidade toma forma através de conflitos com os povos ini-
migos. Já os estudos da História dos tempos presentes garantem que a diáspora judaica foi motivada por confrontos ter-
ritoriais. Informações disponíveis em: Diáspora Judaica | Educa Mais Brasil, visto em 13 de dez. de 2020.
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Dito isso, focaremos agora a diáspora ligada ao movimento candomblecista e umbandista,

os grupos religiosos que são alvo de análise nesta tese.

1.4 Diáspora, substantivo feminino

“Quando falamos em diáspora, não estamos falando de minorias. Estamos falando
de uma grande maioria espalhada pelo mundo. Somos estrangeiros por conta de uma
separação criada pelos europeus, mas nossa história fica viva no prato, na memória,
na dança”. (Sheila Walker)10

A palavra diáspora deriva da raiz etimológica grega diaspeirein que significa, de acordo com

o Oxford English Dictionary, dispersão. Este termo, encontrado numa tradução grega do Antigo

Testamento a partir do termo hebraico original traduzido do Deuteronómio, foi utilizada pelos gre-

gos para representar a situação de migração e colonização (cf. Shuval, 2007: 28). O Oxford English

Dictionary atribui ainda a sua ligação ao fenómeno de dispersão judaica a partir da sua origem bí-

blica, localizada em Israel. Finalmente, define diáspora como a condição de um grupo de pessoas

que reside fora do seu lugar de nascença. A divisão face às chamadas “antigas diásporas” – como a

judaica e a arménia – dá espaço a uma novo entendimento do conceito de diáspora, num momento

de questionamento da fixidez das barreiras económicas, culturais e nacionais.

O fenómeno da globalização e dos movimentos transnacionais, na década de 90, que pro-

gressivamente implicavam o cruzamento das fronteiras nacionais, fruto de um novo desenho de qua-

dro político mundial, constituíram-se como fatores que inspiraram a discussão centrada no conceito

de diáspora. As transformações culturais originadas pela erosão económica e política das barreiras

nacionais, o processo de economia global transcontinental e o desenvolvimento das tecnologias de

informação e de comunicação originaram novas formas de identidades que necessitavam de uma

conceptualização que surge reformulada pela preocupação de resistir à tendência essencialista do

discurso de diáspora até então praticado (cf. Appadurai, 2003 [1996]). A dimensão cultural da diás-

pora abre então caminho a um novo campo de análise, explorado pelos autores pós-modernistas,

que relevam o carácter híbrido, fluido, permeável e misto das novas formas culturais (Hall, 1997,

2003, Gilroy, 1993, Cohen, 1997, Hannerz, 1992, Clifford, 1994, Brah, 1996). Com isso, a palavra

diáspora passou então a ser utilizada para designar os grandes movimentos transnacionais, o respeti-

vo estabelecimento e estratégias de adaptação nos novos contextos, de acordo com um conjunto de

tipologias que, em várias vertentes, salientou elementos similares para a definição de diáspora: uma

10 Cf. tese de doutorado de Marilise Luiza Martins dos Reis (2012).
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história de dispersão, independentemente da sua origem voluntária ou forçada; a partilha de uma

memória comum associada a uma origem, real ou imaginária, que consolida uma identidade coleti-

va; um grau – variável – de alienação relativamente aos espaços de estabelecimento; a manutenção

de laços com a origem e o desejo de retorno, raramente concretizado e frequentemente idealizado

(Safran, 1991, Parekh, 1994, Baumann, 1998, Vertovec, 2000, Cohen, 1997).

Resultado de diferentes fatores e em diferentes períodos do quadro histórico e político mun-

dial, a diáspora brasileira é plural, diversificada, caraterizada por referências culturais e regionais,

por trajetos de mobilidade e contextos de estabelecimentos distintos.

O começo do século XXI presenciou uma crescente visibilidade dessa e de outras diásporas,

das suas manifestações e impacto nas sociedades em que se estabeleceram, e também o consequente

desafiar das barreiras nacionais e culturais das sociedades contemporâneas. Não só a multiplicidade

originada pelos diferentes impulsos migratórios, mas também a diversidade de processos de estabe-

lecimento nas novas sociedades desencadeou a construção de grupos distintos, de acordo com as su-

as afiliações religiosas, sociais e regionais. Com efeito, os processos de construção comunitária,

com a chegada das mulheres e de outros familiares, com a maior ou menor facilidade em reconstruir

instituições sociais e religiosas e os diferentes graus de articulação com a sociedade de estabeleci-

mento, conduziram à transformação do caráter de cada comunidade que, depois da chegada aos no-

vos destinos, desenvolveu dispositivos de consolidação comunitária específicos.

A construção e consolidação comunitárias encontram-se associadas a processos de produção

e reprodução de elementos sociais e culturais (Clifford, 1994, Kearney, 1995, Hannerz, 1996) que

envolvem vários fenómenos como a mobilidade social, a transformação de estatutos de género, a

manipulação estatutária ou a modificação de padrões familiares.

O tema da diáspora, os fenómenos migratórios, tem sido ultimamente alvo de refleções vári-

as. As categorias e as teorizações do final da década de 80 têm chamado atenção às avaliações do

fenómeno. Para analisar contextos mais específicos e propostas teóricas, um conjunto de literatura

foi construído no sentido de conduzir a uma categorização devido à utilização inadequada dos con-

ceitos como diáspora, apropriados por alguns grupos.

Vamos entretanto focar dois aspetos que nos parecem relevantes, tomando em conta a refle-

xão sobre a mobilidade de indivíduos a partir do Brasil para o mundo. O primeiro é que existem di-

ásporas que incorporam outras diásporas, com as respetivas diferenças e adaptações, sendo a parti-

lha de elementos dominantes comuns entre os seus membros – entre um universo composto por

pontos de convergência e de divergência – que lhes atribui o seu caráter diaspórico. Nas diferentes

diásporas possíveis, lembramos a importância das características vivenciadas no processo e que dis-

tinguem os grupos no interior, de forma mais ampliada.

No segundo aspeto, compartilhamos a proposta de Lal (2006), segundo o qual o conceito de
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diáspora deverá ser analisado à luz dos movimentos, como o próprio nome sugere. Assim, não é al-

go estático, ao evoluir no tempo e no espaço, adquire significados correspondentes aos fluxos histó-

ricos, culturais e sociais, “testemunhando a expansividade associada à palavra diáspora” (Lal 2006:

14).

É exatamente sobre este aspeto que nos iremos debruçar, pois aqui encontrámos o ponto que

irá auxiliar à compreensão dos fenómenos diaspóricos na perspetiva de pensá-los como desafios às

barreiras nacionais, culturais e conceptuais, que cada vez mais, moldam e estruturam a sociedade do

tempo presente. Efectivamente, a permeabilidade das fronteiras é essencial ao desenrolar do quotidi-

ano das grandes cidades no mundo inteiro.

The efflorescence of restaurants where international foods are served, the growth of
neighborhoods where there are few adver tisements in English, and the prolifera-
tion of business partnerships between U.S. or British citizens with those in other
countries all in dicate a new urban cosmopolitanism. The “first world” cities of
New York and London have been changed by formerly “third world” peoples and
consequently the conception of a singularly national space has been troubled. When
being black and from Brooklyn is seen, for example, to connote having recent ori-
gins in the Caribbean, we might say that a quintessential “American” urban site has
been  transformed (...) in the conceptual boundaries of the state have become excep-
tionally porous. (Shukla, 2005: 79)

Robin Cohen propõe, em Global Diasporas. An Introduction (1997), uma tipologia em que

distingue cinco diásporas, fazendo corresponder a cada uma um conjunto de características domi-

nantes: do primeiro tipo, as «victim diasporas», são exemplares as diásporas africana e arménia. A

dispersão indiana é denominada de «labour diasporas» e a dispersão chinesa é exemplar do terceiro

tipo, «trade diasporas». As «imperial diasporas» são representadas pelos países europeus coloniza-

dores, com destaque para os britânicos, e, finalmente, grupos de origem caribenha que caracterizam

o que o autor chama «cultural diasporas», exemplificando os processos de construção de identida-

des fragmentadas, pós-coloniais e hibridizadas (Cohen, 1997: x).

Nos anos 2000, Vertovec estrutura a reflexão até então produzida em torno deste conceito,

através de três definições de diáspora: diáspora como forma social, como tipo de consciência e co-

mo modo de produção cultural. Se reconhecermos, como propunha inicialmente, o carácter abran-

gente do conceito de diáspora, compreenderemos facilmente que este transcendeu há muito o seu

significado clássico, associado à experiência traumática de exílio sofrida pelo povo judeu e conse-

cutiva dispersão por diferentes territórios. Atualmente, a diáspora não implica necessariamente ape-

nas uma carga negativa de perda, alienação ou vitimização.

Paul Gilroy (1993), ao tratar do conceito para a política e história africana, afasta-o das re-

presentações da dispersão catastrófica de grupos de população, imprimindo-lhe um carácter associa-
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do à redefinição da pertença cultural e histórica dos indivíduos, construída fora da ligação territori-

al, fixa e nacional. Para tal contribuiu a comunicação transnacional que derrubou as barreiras nacio-

nais, dando expressão ao modelo que designa de «Black Atlantic», que exprime o sentimento de

desterritorialização da cultura, para cujo desenvolvimento a diáspora pode ser um território fértil

(Gilroy, 1993). O processo de construção de diásporas é, portanto, um domínio semântico mais vas-

to e igualmente complexo, congregando sentimentos de ambiguidade entre espaço de origem e des-

tino de estabelecimento (cf. Clifford 1994: 311).

A noção de Atlântico Negro foi desenvolvida por Paul Gilroy (1993), e aqui especificamente

vamos debruçar-nos mais atentamente sobre ela. A intenção é demonstrar a operacionalidade desses

conceitos, para a análise das ações, por constituirem-se como uma função rizomática e quebrada

responsável pelo link entre o global e o local. Partiu da ideia de Atlântico Negro a elaboração da

hipótese de que as políticas de combate ao racismo, hoje em debate e reinvidicadas na América La-

tina e Caribe, são demandas que emergem da diáspora e, portanto, resultantes de uma estética dias-

pórica elaboradas na rede atlântica, contrariando análises que as veem apenas como meras cópias de

uma opinião racial estrangeira, ou como demandas emergentes de uma opinião racial territorialmen-

te localizada, mais especificamente, norte-americana.

 Entendendo a diáspora como uma metáfora de deslocamentos e de desterritorializações que

muda e amplia a noção de afastamento geográfico, que manifesta um deslocamento imaginativo,

sendo que o movimento trata ainda de uma situação de “entre-lugar”, contribuição dos construtivis-

tas sociais.11

Aqui emerge a definição desenvolvida por Cohen (2008) de “diáspora desterritorializada”,12

que inclui experiências diaspóricas consideradas incomuns como, por exemplo, as experiências de

grupos étnicos que perderam os pontos convencionais de referência territorial e se tornaram culturas

móveis e multilocalizadas em lares virtuais ou incertos.13 São exemplos dessas experiências a dos

povos afroamericanos, latinoamericanos e afrocaribenhos, este último, para ele, o mais emblemáti-

co, no qual a história comum de dispersão forçada é compartilhada por quase todos os povos de des-

cendência africana. É por isso também que para Gilroy (2001) a diáspora se apresenta como lar fluí-

do, ou seja, como um processo de desterritorialização que estabelece a posição de “entre-lugar” no

qual o sujeito diaspórico africano se reconstrói enquanto identidade, visto que não é mais somente

11 Influenciados por leituras pós-modernas, os construtivistas sociais tentaram decompor dois dos elementos fundamen-
tais que antes especificavam a ideia da diáspora: “terra natal” e “comunidade étnico-religiosa”. Argumentaram que no
mundo pós-moderno as identidades foram desterritorializadas e consideradas de modo flexível e situacional; consequen-
temente, os conceitos de diáspora tiveram de ser reorganizados em virtude desta complexidade, criticando alguns estudi-
osos que os utilizavam como “noções absolutistas de ‘origem’ e ‘pertencimento verdadeiro’”. (COHEN, 2008).
12 Cohen adotou a expressão “diáspora desterritorializada” na segunda edição revista de Global diasporas: a introduc-
tion (1997), para substituir o termo “diásporas culturais”.
13 Cohen, a partir do ponto de vista de Stuart Hall, argumenta que na era do espaço cibernético a diáspora pode, num
mesmo nível, ser sustentada e recriada pela mente, ou por meio de artefatos culturais, ou ainda, através de uma imagina-
ção coletiva.
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africano, mas também não inteiramente do “outro lugar” tornando-se, portanto, um duplo. Tal ideia

de reconstrução das identidades presente nessas noções de diáspora, que abriga um sentimento pós-

moderno de não pertença a nenhum lugar, de estar simultaneamente “dentro e fora”, é também uma

resposta teórica e política à ideia de identidade negra fixa e homogénea:

A ideia de diáspora oferece uma alternativa imediata à disciplina severa do parentes-
co primordial e do pertencimento enraizado. Ela rejeita a noção popular de nações
naturais espontaneamente dotadas de uma consciência de si próprias, compostas me-
ticulosamente por famílias uniformes; ou seja, aqueles conjuntos intercambiáveis de
corpos ordenados que expressam e reproduzem culturas distintas em absoluto, assim
como pares heterossexuais formados com perfeição. Como uma alternativa à metafí-
sica da “raça”, da nação e da cultura delimitada e codificada no corpo, a diáspora é
um conceito que problematiza a mecânica cultural e histórica do pertencimento. Ela
perturba o poder fundamental do território na definição da identidade ao quebrar a
sequência simples de elos explanatórios entre lugar, localização e consciência. (GIL-
ROY, 2007, p. 151)

Como exemplo de tráfego bilateral, as formas culturais e políticas dos negros da diáspora

põem em xeque e destituem a força explicativa das conceções que insistem na interpretação das

identidades a partir de perspetivas afrocêntricas e eurocêntricas, ou seja, como transmissão de uma

essência fixa ao longo do tempo (GILROY, 2001).

 Elas fizeram com que a nação e a cidadania parecessem ser fenómenos naturais em
vez de sociais – como que expressões espontâneas de uma distinção palpável numa
harmonia interna profunda entre o povo e seus lugares de moradia. A diáspora é um
meio apropriado para se reavaliar a idéia de uma identidade essencial e absoluta pre-
cisamente porque ela é incompatível com esse tipo de pensamento nacionalista e ra-
ciológico. Esta palavra está intimamente associada à idéia de semente para dissemi-
nar. Esta herança etimológica é um legado incerto e uma bênção imprecisa. Ela nos
pede para que tentemos avaliar a importância do processo de dispersão em oposição
à suposta uniformidade daquilo que foi dispersado. (GILROY, 2007, p. 154)

Dito isso, recorremos novamente a Gilroy (2001, p.129) quando demonstrou como diferen-

tes linguagens presentes nas experiências derivadas das expressões artísticas dos africanos escravi-

zados atuaram como substitutos para as liberdades políticas formais que eram negadas a essas popu-

lações. “A arte se tornou a espinha dorsal das culturas políticas dos escravos e da sua história cultu-

ral” (GILROY, 2001, p. 129). O engajamento com as artes aconteceu principalmente devido ao

acesso limitado dos africanos aos processos de alfabetização, o que fez, por exemplo, crescer o po-

der da música em proporção inversa ao poder da língua (tanto é que os legados deixados pelos po-

vos negros, em sua maioria, consiste no conhecimento oral, repassado de um para outro através das

gerações, sendo os filhos, netos, bisnetos, responsáveis em guardar e conservar a sabedoria africa-

na). O refinamento das artes negras tornou-se, um importante mecanismo de comunicação, reivindi-
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cação, contestação, já que não se restringiu ao poder das palavras faladas ou escritas.

Considerando ser a música um dos principais instrumentos na reprodução da cultura do At-

lântico Negro e na conexão entre as diferentes comunidades da diáspora, a cultura produzida pelo

som, bem como as histórias de deslocamento, empréstimos, transformação e reinscrição contínua,

nos remetem também para a complexidade das culturas expressivas negras, desestabilizando as

perspetivas que insistem na pureza e essências raciais. Dessa maneira, temos importantes referênci-

as nas lutas de emancipação, cidadania e autonomia negras, visto que exercem papel fundamental

na conexão entre as diferentes comunidades da diáspora.

Os músicos, dançarinos, e artistas negros do Novo Mundo difundiram essas refle-
xões, estilos, prazeres através dos recursos insitucionais das indústrias culturais co-
lonizadas e capturadas por eles. Essas medias, principalmente a gravação de som,
têm sido apropriadas às vezes com propósitos subversivos de protesto e afirmação.
Os códigos vernaculares e as culturas expressivas constituídas a partir daquele novo
começo de vida decorrente da escravidão racial reapareceram no centro de um fenô-
meno global que tem em geral ido além de noções inocentes de mero entretenimento
(...). O que se entende de forma errônea como sendo simples mercadorias culturais
tem servido para transmitir uma poderosa observação ética e política sobre direitos,
justiça e democracia que enuncia, mas também transcende a crítica da tipologia raci-
al moderna e as ideologias de supremacia branca. (GILROY, 2007, p. 159-60).

Quando nos referimos àrede de movimentos sociais, a diáspora negra apresenta-se, para Cos-

ta (2006, p. 125), como uma rede de comunicação específica, ou rede de redes específicas, que ex-

plica como se organizam as dinâmicas global e local na luta antirracista transnacional. Inseridas

num “contexto transnacional de ação”, num espaço onde atuam os atores sociais, as estruturas de

ação e os discursos da luta antirracista, a diáspora salta como categoria autolimitada, referindo-se à

experiência de um grupo específico, nomeadamente com uma história particular. Partindo dessas vi-

vências a diáspora apresentaria, portanto, as formas estabelecidas de resistência subalterna desses

movimentos sociais.

Quando falamos de uma ótica de contextos transnacionais de ação, os quais não possuem

territorialidade e temporalidade definidas, tendo em vista que neles as referências nacionais apare-

cem diluídas ou retiradas do contexto de origem, a maneira que os movimentos negros atuam no

combate ao racismo, na diáspora, o caminho é traçado para encontros de ações políticas, com intui-

to de vencer as dificuldades dos procedimentos democráticos na busca por legitimidade nas deci-

sões políticas.

Com efeito, a ação política germinada a partir do contexto da diáspora apresenta-se “como

uma relação dupla entre o Atlântico Negro e a experiência nacional moderna: ao mesmo tempo

compartilhamento e crítica, confiança e dúvida” por meio das quais as solicitações “são interpeladas

em sua aspiração de universalidade, induzindo, localmente, processos de inovação cultural e social”
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(COSTA, 2006, p.126 -127).

Para nos auxiliar nessa empreitada, a obra, Pensar Nagô (SODRÉ 2017) busca de maneira

sutil empenhar-se em trazer o universo dos cultos afro, magnetizados por uma filosofia de vida, uma

filosofia existencial. Muniz Sodré, docente da Universidade Federal do Rio de Janeiro, destaca que

a filosofia não é exclusividade do pensamento ocidental europeu, que de maneira restritiva, confi-

nou as conceções filosóficas aos intramuros académicos, através da sistematização teórica do pensa-

mento. Sodré altera “a voz ativa dos sujeitos de pensamento para a voz média dos sujeitos-objetos

do ato de pensar vivendo (e não viver pensando)” (2017, p. 94). Dessa forma, estende a possibilida-

de da compreensão do pensamento filosófico ao campo das vivências litúrgicas, e atribui a quem vi-

ve no terreiro, como parte deste (sujeitos-objetos), a responsabilidade pela produção de sentido da

crença. É o fazer filosófico dentro do terreiro.

Ao ampliar o olhar sobre a diáspora africana, o autor caminha com os pés bem fincados no

chão dos terreiros, cujos caminhos nos direcionam à interpretação dos significados existenciais do

pensamento nagô, entendendo-os como continuidade do saber africano, ao defini-lo como uma filo-

sofia que ultrapassa a exclusividade do pensamento europeu. Assim, o autor expõe a pertinência do

passado comum como forma de resistência para os sujeitos da diáspora. Para Sodré (2017), a filoso-

fia da linguagem, atrelada aos timbres, vozes, sons, ritmos, fortalecem o sentido de pertença a uma

origem e  rege os signos, por meio dos corpos, dando significados à temporalidade, situando o ser

num contínuo indivisível de seu destino. Ao tecer o espaço da diáspora com sons, danças, objetos,

memórias, orixás e eguns, Sodré (2017) se propõe a ver nesses locais “o que todo mundo viu”. Com

uma diferença, pensando “o que ninguém pensou”, ou seja, uma filosofia genuinamente africana ex-

perienciada pelos sujeitos dos espaços de liturgia.

O autor traz-nos um constructo teórico, que se estende a outras formas étnicas, presentes na

diáspora escrava no Brasil – ao manter a particularidade de ter reinterpretado, um milenar patri-

mónio simbólico africano, dando lugar a instituições e formas de agir originais. Essa reinterpretação

é uma filosofia, que, neste texto, apresentamos como a resultante de uma diátese média, isto é, uma

modulação sustentada pela corporeidade característica da Arkhé e diversa da diátese ativa, que cara-

teriza os sistemas filosóficos ocidentais. Formulamos aqui a hipótese de uma filosofia que começa

na cozinha da casa em vez de nos desvãos celestes da metafísica. Outro modo de apresentar este

tópico é dizer que, quando a somatização do sagrado é maior do que a própria expressão verbal dos

mitos, tem-se outra lógica, propriamente corporal, com outro sistema de pensamento consequente

(SODRÉ, 2017, p. 66)

Na discussão desta hipótese vai-se verificar que há fortes pontos de contacto dialógico entre

as diferentes filosofias, isto é, um mútuo atravessamento dos conceitos e das imagens trabalhados

pela razão, tanto a instrumental quanto a sensível. O sábio alcance das flechas de Apolo tem afini-
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dade com as flechadas de Oxóssi, assim como com a sabedoria de Orunmilá. Nos hiatos, nas entreli-

nhas e até mesmo em afirmativas dispersas é possível estabelecer analogias com os procedimentos

afros, num movimento metodológico que podemos descrever como de modulação, no sentido pro-

priamente musical do termo, de um sistema para outro. Não comungamos com as sobreposições

“multiculturalistas”, em que o gosto do pensamento pelo “exótico” admite harmonizações, mas sem-

pre sob a égide da lógica hegemónica (SODRÉ, 2017).

Dando seguimento à forma de pensar do autor, com a compressão do tempo e do espaço pe-

las tecnologias da comunicação, as identificações suscitam uma lógica diferente daquela pela qual a

etnologia ou outros sistemas cognitivos ocidentais “traduziam” o mundo da Arkhé – dito apenas

“místico” ou povoado de forças “animistas” – para a linguagem europeia. E isso não é uma mera

operação “culturalista”: politicamente, trata-se de fazer compreender que a ideia de nação não im-

plica algo dado para sempre, mas um projeto dinâmico e inconcluso em que a ficção “cidadã” de

uma única e soberana etnia transforma-se necessariamente em diversidade, no influxo dos movi-

mentos de redefinição democrática da sociedade nacional.

No nosso entendimento, de que as diferenças se determinam no processo e no encontro, a di-

alogia irá implicar, no limite, a indeterminação das posições ou das identidades supostamente fixas

ou dadas para sempre. Desse empenho teórico não estão ausentes fortes implicações políticas e

simbólicas, constituindo as forças capazes de enfrentar a pressão reprodutiva do sistema capitalista

globalizado.

Na parte central de uma filosofia da diáspora, reside o que Sodré (2017) chama de “ponto de

existência” como regência afetiva que propicia essa margem dentro de um contexto social marcado

há séculos pela continuidade das políticas de servidão. O que nos interessa é a sugestão que confere

a setores da condição humana escravizada no Brasil, ao modo de uma “suspeita” filosófica, um esta-

tuto intelectual jamais entrevisto pelo status quo etnológico. Por outro lado, abre caminho para a in-

vestigação de algo inconcebível pela entidade “filosofia europeia”, moldada por teólogos germâni-

cos: a possibilidade de um genuíno pensamento por parte de intelectuais “orgânicos” da diáspora

africana. É lugar comum historiográfico o fato de os escravos negros, trazidos pelos colonizadores

portugueses para o Brasil ao longo de três séculos, pertencerem a distintos grupos étnicos da África

Ocidental, Oriental e Equatorial, mas os grupos denominados alternativamente como “nagôs” ou

“iorubás” foram os últimos a chegar, entre fins do século XVIII e início do século XIX. Do grupo

originário do reino iorubano de Ketu procede a maioria das instituições litúrgicas assentes na Bahia.

Pensando nos movimentos diaspóricos que disseminam, através dos ativistas, das organiza-

ções locais e dos meios de comunicação, os clamores por justiça social, as negociações e as rearticu-

lações das diferenças, os mesmos surgem como desenraizados relativamente a contextos culturais
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concretos ao mesmo tempo que podem ser “ancorados junto às formas de vida específicas das regi-

ões” (Ibid., p. 129-30).

A compreensão da diáspora pode, sobretudo, explicar porque as reinvidicações por políticas

afirmativas têm se capilarizado sobremaneira na América Latina e Caribe, não como um movimento

de cópia de uma realidade exterior, mas sim como resultado de uma pressão para que tais experiên-

cias regionais bem sucedidas “sejam reproduzidas nas demais regiões, sobretudo quando essas expe-

riências foram vividas naquelas regiões mais ricas e de maior influência dentro dos contextos trans-

nacionais de ação”. (Id., p. 130)

Quando propusemos focar o conceito de diáspora nesta tese, foi na perspetiva de um sentido

abrangente. Sugere-se que a diáspora seja pensada a partir de uma categoria explicativa do presente

que configura, além da questão geográfica, uma condição política, estética e cultural, que acentua as

ações desenvolvidas por essas populações ao longo dos séculos. Dito isso, as vivências dos desloca-

mentos, (forçados ou voluntários, reais ou virtuais) dos contactos e das trocas culturais apontam pa-

ra novos caminhos na compreensão da dimensão e direção cultural e política das culturas “afro” es-

palhadas pelo mundo.

Assim, o sentido abrangente da diáspora torna-se uma nova episteme. Nova porque contribui

para pormos em xeque as leituras modernas dos movimentos sociais negros promovendo releituras

que se propõem a repensar as anteriores grandes narrativas, tomando como lócus enunciativo a si-

tuação de diáspora vivenciada pelas populações africanas, assim como a formação de públicos dias-

póricos,14 que atuam no espaço cultural do Atlântico Negro. O que se percebe é que ao fazerem res-

significar e recriar as narrativas da emancipação desviando o centro gravitacional do Ocidente e de

suas categorizações logocêntricas, cria-se uma perspetiva mais policentrada e contracultural (REIS,

2012).

Inseridos num espaço-mundo cada vez mais comprimido, pela temporalidade imediata dos

circuitos eletrônicos, é vital figurar um contexto também social ou global, em que diferentes modos

de teoria ou de proposições com alcance concetual sejam confrontados ou postos em situação dia-

lógica. Tais aspetos implicam um deslocamento epistêmico, segundo o autor, porque o que será en-

tão posto em pauta cognitiva não é mais apenas a revelação sociológica ou antropológica da existên-

cia de um sistema simbólico coerente, mas antes o reconhecimento de outra forma teórica que se

possa designar como “filosófica” (porque este é o nome excelso do intercâmbio teórico no Ociden-

te) e com a qual seja possível a “dialogia” que designamos como transcultural. Não exatamente um

“diálogo”, mas uma compenetração de posições, um vaivém analógico, para tornar mais clara a evi-

14 A ideia de públicos diaspóricos contempla não só os afrodescendentes, mas todos os novos públicos que apresentam
uma inserção ambivalente no espaço público nacional: ao mesmo tempo em que partilham dele, compartilham redes
transnacionais e se constituem como agentes permanentes de introdução de inovações sociais no contexto nacional
(AVRITZER e COSTA, 2004, p.722-723).



43

dência de que não existem “identidades culturais” como fatos naturais ou primordiais mas sim como

construções históricas, ainda que provenham de sociedades tradicionais onde os teóricos europeus

de todas as datas resistem a reconhecer uma história autóctone (SODRÉ, 2017, p.89).

 Ao falarmos das influências das diversas comunidades, as interferências culturais das várias

nacionalidades como resultante de um processo de diáspora, em que as experiências são integradas,

como fruto do processo de mudança, caminhamos para encontrar os conceitos deixados por Ander-

son (1983) em Comunidades Imaginadas.

1.5 Imaginário social nas comunidades imaginadas

A nossa observação aqui é de que as emoções coletivas funcionam como uma cola social

dentro de um imaginário compartilhado numa longa história nas Ciências Sociais. Emoções coleti-

vas já foram reconhecidas nas ideias sociológicas clássicas de Durkheim (1995[1912]). Para Durk-

heim, experiências deste tipo são essenciais, uma vez que faz uma comunidade existir para seus

membros, tornando-a assim comunidade visível.

Num mundo cada vez mais globalizador, a diáspora é uma realidade para um número cres-

cente de pessoas. As organizações de diáspora são particularmente interessantes neste contexto, da-

da as suas múltiplas funções como mediadores entre locais, pessoas e instituições. De acordo com

Ghorashi (2004), as organizações de diáspora servem como redes de segurança, atuando como

órgãos intermediários entre indivíduos e Estados, desempenhando um papel essencial na afirmação

de novas formas de identidade e pertença como aquelas experimentadas no âmbito de comunidades

diaspóricas. Até recentemente, os estudos têm tido tendência para se focar na diáspora e organiza-

ções de imigrantes em relação à participação e integração nas sociedades anfitriãs (Schrover e Ver-

meulen, 2005), questões de resolução de conflitos (Orjuela, 2008; Shain 2002) e redução da pobreza

e desenvolvimento econômico em terras (Brinkerhoff, 2011; Newland e Patrick, 2004). Nos estudos

dos media e culturais, organizações da diáspora têm recebido atenção limitada, geralmente em estu-

dos de caso específicos. A dinâmica da construção de identidade, da auto-representação e da cons-

trução comunitária nas organizações de diáspora ainda são amplamente subestudadas.

A diáspora como fruto de uma migração é considerada uma experiência desestabilizadora

porque embaralha a dialética entre diferentes eixos de pertença. De facto, a migração é tão física

quanto simbólica: os migrantes não só saem de suas casas – deixam suas casas. Na diáspora, as or-

ganizações podem funcionar como elementos estáveis dentro dessa experiência desestabilizadora,

oferecendo oportunidades de identificação (Ghorashi, 2004). Como Georgiou (2001) demonstrou no

seu estudo sobre o consumo dos media no Centro Comunitário Cipriota no norte de Londres, uma
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organização diaspórica (também um lugar físico neste caso) desempenha um papel significativo na

construção quotidiana de identidades étnicas. Isso torna-as particularmente interessantes para o

campo dos estudos culturais.

  Um ponto de partida teórico útil para explorar a relação entre organizações, comunidades e

identidades da diáspora é a concetualização seminal de Anderson (1983) de nações como “comuni-

dades imaginadas”. O conceito pode ser aplicado à natureza construída de diásporas. Na teoria de

Anderson, membros de uma nação, sem se conhecer entre si, têm uma compreensão comum de sua

comunidade. Romances, jornais e outros produtos culturais oferecem aos cidadãos experiências

compartilhadas e permitem que eles se entendam como membros da mesma comunidade. Numa

veia semelhante, muitos autores concordam que as tecnologias dos media são fatores cruciais na re-

produção e transformação de identidades diaspóricas (ver Tsagarousianou, 2004: 52). Nesta luz,

identidades diaspóricas são ‘imaginadas’ e diásporas constituem ‘comunidades imaginadas’ nas

quais o sentido de pertença é socialmente construído com base num imaginário comum de origem

simbólica e passado mítico.

Sentimentos de pertença cultural se desenvolvem na intersecção (mais uma vez, fazemos re-

ferência ao nosso conjunto matemático de intersecção) de tempo e lugar: eles são embutidos na inte-

ração entre construções do passado, presente e futuro (Hall, 1990) e aqui e ali (Morley, 2001). O

passado cristaliza através de memórias, que está relacionado com o imaginado ‘Nós’, o imaginado

‘Outros’ e os mitos comuns de raízes e rotas (Clifford, 1994). Comunidades imaginadas não são

apenas relacionados com o passado, mas também com o futuro, para “onde estamos indo”, grifo

nosso. Essa perspetiva futura tem a ver com a reprodução e renovação da comunidade (Georgiou,

2006: 51). Na esperança num futuro coletivo, o sentido de comunidade se fortalece. Além disso, a

construção de identidade individual e coletiva tende a ter um elemento ativista, pois o fortalecimen-

to de uma comunidade pode apoiar sua presença política, sendo este um dos principais aspetos da

constituição efetiva da diáspora. Esta situação é particularmente relevante porque, na condição de

migrante, a veia política é aquela que mais sobressai em cada ação nossa. O ser político está tão ar-

raigado a nós, que não nos damos conta de que cada ato está imbuído do sentido descrito anterior-

mente. As organizações de diáspora representam a capacidade de transformar comunidades imagi-

nadas, em grande parte virtuais, em comunidades de prática mais tangíveis, à medida que reúnem

participantes em torno de atividades compartilhadas (por exemplo, celebrações, comemorações, fes-

tivais, manifestações) ou locais compartilhados (por exemplo, centros comunitários). Assim, preci-

samos de considerar não apenas o significado simbólico das organizações diaspóricas enquanto for-

jam construções de identidade, mas também o seu impacto na união física e tangível entre grupos

reais de pessoas.
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Um elo entre organizações e comunidades imaginadas pode ser encontrado no conceito de

diáspora. Enquanto termos como ‘migrante’ ou ‘refugiado’ se relacionam com indivíduos, ‘diáspo-

ra’ implica coletividade e identidade de grupo (Brubaker, 2005: 4), apontando para o papel das re-

des e, por conseguinte, também das redes ou organizações estruturadas. No entanto, a diáspora é um

conceito fortemente contestado. Brubaker (2005) refere-se à “diáspora” como “uma dispersão dos

significados do termo no espaço semântico, conceitual e disciplinar” (p. 1). Clifford (1994), cerca

de dez anos antes, revelara a essência das discussões em torno da diáspora, indicando os deslizes do

termo numa isenção de responsabilidade para com a sua própria teorização de diáspora:

There is some slippage in the text between invocations of diaspora theories, diaspo-
ric discourses, and distinct historical experiences of diaspora. These are not, of cour-
se, equivalent. But in practice it has not always been possible to keep them clearly
separate, especially since I am discussing a kind of ‘theorizing’ that is always em-
bedded in particular maps and histories. (p. 302)

O facto do status do vocábulo ter sido fortemente contestado faz do conceito, ironicamente,

uma ferramenta versátil para análise. Pode ser empregado para aludir a experiências, discursos e

práticas e às inter-relações entre elas. Para explicar melhor isso, nós esboçamos como os pensamen-

tos sobre a diáspora mudou com o tempo. O termo diáspora encontra suas origens nas palavras gre-

gas speiro (‘para semear’) e dia (‘atravessar’). Em grego antigo, era usado para se referir à migra-

ção e colonização. Mais tarde, tornou-se mais associado a uma experiência coletiva de trauma entre

étnicas específicas ou grupos religiosos e sua dispersão geográfica. Armênios ou judeus são um

exemplo de tais ‘diásporas vítimas’ (Safran, 1991). Afastando-se da ideia de um traumatizante êxo-

do, alguns estudiosos argumentaram, mais tarde, que as populações da diáspora também poderiam

emergir de outras formas de migração, como a migração do trabalho. Nesta visão, a diáspora descre-

ve qualquer grupo transnacional, grupo étnico disperso.

Além das definições e classificações de diásporas em estudos transnacionais, os estudos cul-

turais entendem o conceito como socialmente construído através do discurso e da representação. A

diáspora não é vista como uma identidade fixa, formação social ou experiência, mas sim como pro-

cesso coletivo, envolvendo o reconhecimento de um apego emocional e cultural semelhante ao de

uma comunidade (imaginada) que existe além das fronteiras do Estado. A construção de pertences

culturais é inerente à formação de diásporas (ver Hall, 1990). O conceito tem sido criticado, no en-

tanto, por sua natureza homogeneizadora. Em seu estudo sobre comunidades transnacionais turcas,

Aksoy e Robins (2003) formularam uma teoria que ecoou críticas. Eles argumentam que os estudos

culturais diaspóricos permanecem presos numa mentalidade nacional e, em vez disso, num  quadro

transnacional. Hoje, é claro que tanto uma estrutura diaspórica quanto transnacional podem existir

uma ao lado do outro, pois a diáspora pode ser considerada como “subconjunto específico de forma-



46

ções transnacionais que têm mais ampla escopo” (Faist 2010: 33) . Além disso, Faist argumenta que

devemos mobilizar tanto o conceito de diáspora como o de transnacionalismo para investigar os

processos de agenciamento dentro das estruturas globais.

 Esse momento de desconstrução conceitual é um dos eixos aqui traçados. Quando as organi-

zações e suas auto-representações estão em causa, uma terceira dimensão da diáspora emerge: diás-

pora como prática. Como Adamson (2012) escreve, grupos que são classificados como grupos de

imigrantes em seu país de residência podem redefinir-se, assumindo o rótulo da diáspora: eles po-

dem se posicionar como membros de uma comunidade transnacional maior que existem para além

das fronteiras. Práticas diaspóricas podem, portanto, ser entendidas como fonte de empoderamento.

Assim, a diáspora não é simplesmente um termo descritivo aludindo a grupos, experiências e per-

tença, mas também um termo prescritivo que permite uma cultura e reposicionamento político de

grupos. Em nossa investigação da relação entre diáspora, organizações e comunidades, seguiremos

os conselhos de Brubaker (2005) no sentido de usar diáspora como idioma, uma postura, uma afir-

mação: “devemos pensar na diáspora em primeira instância como uma categoria de prática, e só en-

tão perguntar se, e como, ele pode ser frutífero como uma categoria de análise” (p. 12). Vemos, as-

sim, como a diáspora é usada empiricamente em auto-representações das organizações.

A seguir colocamos trechos da entrevista anteriormente referida, relativa a Pedro Brandão, o

pai de santo do Templo de Urubatão, na Malveira, em Portugal, por forma a melhor entender a rela-

ção entre as práticas religiosas estudadas nesta tese e o conceito de diáspora:

(Questão colocada) Como se carateriza a relação Brasil/Portugal quando falamos de

religiões com viés africano, indígena, espírita? 

São muitas influências brasileiras, portanto como já falei o meu vô de santo, Carlos Bub, te-
oria guaracyana, depois tenho o prazer de ter amigos no Brasil como: o pai Élcio de Oxalá,
em São Paulo. O pai Felipe do Templo Caboclo Pena Azul, Mata da Silva, Pai Rubem Xara-
cene, Fernandino Moraes, Tata Tancredo. Eu vou a todas as vertentes possíveis, de Umban-
da, com alguns tenho o privilégio de privar e conhecer e vou sempre que possível falando
com eles e quando posso estar com eles, vamos debatendo e vendo ideias diferentes e é isso
que é a beleza da Umbanda, portanto, ela é tão generosa que permite uma série de segmen-
tos, se é que podemos dizer assim, diferentes. Umbandas com uma raiz mais africana, outras
com uma raiz mais indígena, outras com uma raiz mais espírita, outras com uma raiz mais
católica, e é isso que é a beleza da Umbanda. A Umbanda não tem tabus, não tem dogmas, e
permite essa riqueza multicultural, por isso que eu digo a Umbanda é a junção de todos o
que a torna naturalmente, perfeita. Neste sentido natural, mesmo da natureza, tendo em con-
ta que os nossos orixás tão emantados, portanto, são na natureza, né? Quase que remetendo
ao Pai Francelino Xampanã, do Brasil, da encantaria, não é? dos encantados que depois vai
buscar todo o folclore fabuloso do Brasil, do boto, Cuca, é realmente. A Umbanda é muito
rica e como tem a junção de todas essas religiões, realmente permite que cada um perceba o
sagrado a sua forma, desde que, na minha opinião e atenção, tenha os chamados quatro pila-
res, que é a prática da caridade, não fazer distinção entre qualquer tipo de pessoa mediante a
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sua orientação sexual, estatuto social, portanto, não há discriminação, não é? Não cobrar pe-
los trabalhos espirituais e não fazer sacrifício animal. Sei que existem vertentes da Umban-
da das quais eu fiz parte com muito orgulho, como a Umbanda Omolokô, que tem sacrifício
animal, mas o meu entendimento atual é que a Umbanda evolui, não é? A Umbanda não po-
de parar, a espiritualidade manifesta-se sempre, da forma, mediante as nossas limitações e
as nossas capacidades de compreensão do próprio plano astral e espiritual. E a medida que
vamos tendo mais conhecimento e mais capacidade, ela vai se revelando, por isso é que a
Umbanda não para e está em constante mutação, é fabuloso. É isso que me fascina e pra mi-
nha mente que é muito inquieta e tem necessidade de conhecer, e tem necessidade de coisas
novas e juntar o novo com o antigo, a Umbanda faz-me todo o sentido. É esta constante
evolução, é essa constante dinâmica que ela proporciona que a torna apaixonante. A nível
de ligações com o Brasil, tenho as melhores. Sempre que posso faço direto, como já fiz ago-
ra com o pai Élcio de Oxalá, com outros sacerdotes, participo também em reuniões através
das redes sociais, que nos possibilitam isso mesmo. De outros grupos, de outros templos, no
Brasil. E é isso que é fabuloso, portanto, as relações com o Brasil são as melhores, não é?
Tendo em conta que a Umbanda se pode dizer uma religião brasileira com várias influênci-
as, como é evidente, de outros países, de outros cantos do mundo, mas podemos considerar
de certa forma, a Umbanda brasileira. Então, as relações com o Brasil são mesmo, as melho-
res. (Apêndice, p. 276)

As dificuldades de reconhecimento de histórias nativas, originais e que fogem a tradição eu-

ropeia são visíveis nos projetos sociais dos terreiros. Muitas pessoas não sabem o quanto esses espa-

ços litúrgicos estão engajados no fomento e na prática do desenvolvimento de projetos sociais. É

exatamente pensando na preservação da história e na contribuição social efetiva que a maior parte

dos terreiros de Candomblé e de Umbanda conta, para além das funções sagradas, com importantes

trabalhos para a redução da pobreza, incentivo ao conhecimento, à prática do ‘bem’, com oferta de

workshops que estimulem a procura pelo saber, o desenvolvimento da arte, da cultura, através de

oficinas com instrumentos musicais, entre outras atividades. São locais que distribuem cabazes (ces-

tas básicas), com roupas e calçado; alguns oferecem atendimento com assistentes sociais e psicólo-

gos, bem como atendimento jurídico; alguns têm convênios com clínicas dentárias, centros médi-

cos, entre outras serviços. Para materializarmos concretamente estes exemplos, trazemos, através

das palavras do responsável pelo Templo de Urubatão, Pedro Brandão, referência às contribuições

sociais dadas pelo Templo.

(Questão colocada) Sabemos que os terreiros desenvolvem projetos sociais bonitos e de
um cunho efetivo para mudança social. Quais são os projetos que o Templo Uruba-
tão tem desenvolvido?

“Toda a componente religiosa é mesmo a social. Então, do Templo Urubatão nasce uma as-
sociação, que é a ajuda TU que também está no Facebook e no Instagram. A intenção é de
não ser só para Umbandistas, mas para todas as pessoas, de todas as religiões que precisem
de ajuda. Iniciamos com recolha de alimentos e roupas, e agora, felizmente estamos muito
mais avançados, todos os domingos servimos refeições quentes, todos às quartas-feiras apoi-
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amos uma associação dos amigos de rua, a alimentar moradores de rua, apoiamos mais de 65
famílias, com cabazes e aos domingos refeições quentes e vamos tentando suprimir as neces
sidades dessas famílias e de todas as pessoas que nos fazem chegar os seus pedidos. Em pa-
ralelo com isto, estamos a tentar abrir a nossa loja social, aproveitando as valências, de todos
os associados da ajuda TU e dos filhos da casa, uns que são médicos, outros que são advoga-
dos, pedreiros, pintores, artistas. Criamos uma loja social onde as pessoas podem ter acesso
a serviços como: medicina, ginecologia, urologia, e outras especialidades, pediatria, massa
gens de osteopatia, massagens aiuvédicas, todo o tipo de serviço. Apoio jurídico, para pes-
soas carenciadas, que não conseguem pagar uma consulta com o advogado, temos alguns ad-
vogados na casa que se voluntariaram para prestar esse serviço e infelizmente, ainda não
conseguimos abrir a loja, porque a segurança social em Portugal ainda não aprovou o nosso
estatuto de utilidade pública. A chamada IPSS. A ideia é: o maior número de associados pa
ra pagar as despesas do espaço, as consultas com um valor simbólico de 10 euros para asso
ciados, 20 euros para os não associados. Como evidência, se a pessoa não puder pagar, não
paga a consulta. Além do espaço físico da loja que temos, temos uma equipa de rua que sai,
para estar com os mais idosos, para cortar cabelos, arranjar unhas, as mãos, os pés, conver
sar, ajudar nas compras. São esses os projetos que eu me orgulho do Templo de Urubatão.
Portanto, uma componente social, muito forte, grande, ainda agora em dezembro, fomos a
um bairro na periferia de pescadores, levar presentes de Natal às crianças, promovemos es
petáculos para angariar fundos para alimentos para que possamos apoiar cada vez mais as
famílias e distribuir mais cabazes, mas nós damos também carne e peixe. A ideia não é só
dar o peixe, dar a cana. É tentar que a pessoa no momento mais urgente tenha um auxílio e
as ferramentas para que possa ter um trabalho melhor, candidatar-se a vagas mais bem remu
neradas, e consequentemente ser mais feliz. Daí também a quinta porque depois tá tudo mis
turado, essa parte da aldeia, é para isso mesmo, para darmos curso de formação, agrícola, de
hoteleira, de lavanderia, costura, cursos de formação, a nível de cozinha por termos filhos
chefes de cozinha. Aproveitando a massa associativa do Templo Urubatão, os filhos da casa,
para poder dar o contributo, daquilo que melhor sabem fazer, que é os anos de experiência
que tem nas suas profissões do dia a dia, acatá-los e poder ajudar as pessoas dessa forma. Es
sa é a nossa principal missão. A vertente social é importantíssima no Templo Urubatão. Aju
dar sem olhar a quem independente de ser umbandista ou não, porque na ajuda TU, as pes
soas que nós usamos nem sabem que eu sou sacerdote. Apoiamos também outras associa
ções como os meninos de ouro, a ajuda de berço, são os bebês órfãos, e aí ajudamos da for
ma que nos é possível, angariando alimentos, fraldas, leites que eles tem muita dificuldade,
brinquedos, tudo que nos for aparecendo e que esteja em condições a nível de vestuários, até
alguns computadores, e bicicletas, todo esse tipo de equipamento para fazer as crianças mais
felizes. Um dia mais tarde, que essa pandemia passe, também com o tipo de ações e de vo
luntariado, peças de teatro, e uma série de outras ideias, e outros projetos que eu tenho em
mente porque também apoiamos associações de animais, e acho que faz todo o sentido, até
como formador, formar alguns animais e uma das crianças a treinar os cães, dessa forma pra
eles poderem concorrer ao serviço militar e policial já com uma formação de instrutores ci
notécnicos, e poderem também, caso entendam, não é? Progredir dentro dessa profissão e te
rem outras possibilidades, outras ferramentas, portanto, ajudá-los a entender que não há limi
tes. Dando-lhes também as formações que possam vir a fazer chegar numa Universidade e
ajudá-los a sonhar. Mas importante que ajudar a sonhar, é dar-lhes as ferramentas para cons
truírem os sonhos. Na tal quinta, eu já falo dela como se existisse, porque na minha cabeça
já existe, uma das grandes componentes vai ser receber mães vítimas de violência domésti
ca. Ajudar as mães e as crianças, formando-as com ferramentas e tentando integrá-las no
mercado de trabalho com mais valências, mais competências, e poderem ser felizes e sonhar. 
(Apêndice, p. 277 e 278)
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Lembramos, que veremos apenas a fala de Pedro Brandão, como entrevistado, no capítulo 1

e no final da tese (Apêndices) porque os outros terreiros que contactamos não nos deu retorno. A

entrevista foi feita através de perguntas enviadas pelo whatsapp e pelo e-mail, no ano de 2021, no

meio da pandemia, e já no final da tese. Pedro Brandão é o responsável pelos trabalhos da casa, pelo

Templo de Urubatão, na Malveira, a quem voltamos aqui, a dar voz, a respeito da presença do sagra-

do nas redes sociais:

            (Questão colocada) Como se deu a ocupação do sagrado nos espaços online? 

A interação do Templo Urubatão com as redes sociais dá-se de uma forma natural, porque
hoje em dia, faz parte do nosso quotidiano. Inicia para dar o conhecimento da abertura do
Templo Urubatão, mostrar quem somos, onde estamos, o que fazemos, como pensamos, co
mo agimos, o que é Umbanda? Inicia assim para chegar, cada vez a mais pessoas, e ter outra
visibilidade, não é? Porque faz parte do nosso dia a dia, as redes sociais, as pesquisas na in-
ternet. E agora em época pandemia, mais do que nunca porque com a proibição do Templo
estar aberto, criei os diretos todos os sábados, às 4h da tarde para falarmos sobre a Umban-
da, e dessa maneira vamos mantendo a família coesa, vamos chegando a mais pessoas, va-
mos dando a conhecer a nossa forma de estar na Umbanda, a nossa visão da Umbanda e é
bom. Portanto, mantemos o grupo coeso, damos a conhecer a nossa Umbanda, o que é Um
banda, na visão teológica do Templo Urubatão e é excelente. Deu-se de uma forma muito
natural, porque as redes sociais têm essa facilidade, não é? Aproximarmo-nos de quem está
longe e evoluiu gradualmente, já estamos a atingir uma boa audiência, nos diretos, depois
com as partilhas nos grupos de Umbanda em Portugal e no estrangeiro. Tem sido muito bom,
tem ajudado a projetar a Umbanda e o Templo Urubatão. (Apêndice, p. 278 e 279)

(Questão colocada) O que muda em termos de liturgia, informações nas páginas virtuais
e no terreiro, espaço físico? 

Muda muita coisa, a nível de conteúdos, apesar de eu dar sempre um cunho muito pessoal, e
dar de mim, no sentido de que é fácil as pessoas entenderem a minha postura e a minha vi-
são, mas eu acredito que a vivência de terreiro é importantíssima. Até pelo respeito da an-
cestralidade, esses laços que já lhe falei, que se criam da família, é muito importante a vivên
cia de terreiro15. E vivenciar o terreiro, respirar o terreiro, ter o pé no chão do terreiro é mui

15 Organização responsável por um tipo de visibilidade, portanto, por aquilo que transforma em existente um suposto
inexistente ou algo socialmente conotado como de fraca intensidade existencial. Essa comunidade, que inaugura uma
experiência inédita no interior de um ordenamento social hegemónico, implica um tipo novo de subjetivação, em que
ocupam um primeiro plano a experiência simbólica do mundo, o primado rítmico do existir, o poder afetivo das pala-
vras e ações, a potência de realização das coisas, as relações interpessoais concretas, a educação para boa vida e para a
boa morte, o paradigma comunitário, a alegria frente ao real e o reconhecimento do aqui e agora da existência. Este últi-
mo traço deixa manifesto, principalmente, que essa subjetividade não tem no pescoço a corda teológica, nem os pés fin-
cados na presunção da eternidade. Ora, essa perspectiva opera decididamente na contramão da etnologia que atribui a
esse tipo de comunidade a categoria fechada do tradicionalismo enquanto reserva de sentido de um suposto passado. Na
verdade, a experiência nagô é moderna, quando se selecionam, dos múltiplos significados do termo modernidade, mei-
os de afetação da temporalidade como inovação e insolência. De que maneira se afeta? Certamente, criando-se outra co-
munidade de dados sensíveis (o egbé, o terreiro), onde os modos de percepção e participação apontam para outro tipo
de organização social. São meios atuantes em componentes centrais do fenómeno moderno, como transformação, confli-
to e reelaboração da subjetividade. Evidentemente, isso também ocorre na modernidade europeia, mas sob a centralida-
de do progresso econômico e da tecnologia (SODRÉ 2017).    



50

to importante. O online permite chegarmos a outras pessoas, manter nesta fase da pandemia,
o grupo coeso, mas a nível de informação, e de formação teológica, há muitas informações
que eu só passo na casa aos filhos da casa, em camarinhas, ou outros tipos de rituais especí-
ficos para ogãs, ou médiuns de corrente, médiuns de passe que no online não faço porque
não me faz sentido, até porque no online, fala-se de uma versão mais abrangente da Umban-
da. Dar a conhecer as linhas de trabalhos, as entidades, no terreiro aprofunda-se mais, vamos
mais ao cerne da situação que permite, uma linguagem de certa forma mais complexa por-
que os filhos da casa já estão afinados com a minha forma de estar na Umbanda e de enten-
der a Umbanda, e eles acreditam nela e gostam dela, presumo eu. E então vamos mais a ou-
tros tipos de raciocínio, buscando outras religiões, física quântica, portanto é uma Umbanda
mais direta, olho no olho, porque acredito que uma das componentes mais importantes da
Umbanda é a transmissão oral, que vem também da vertente africana e também das outras
vertentes, através de contos, de lendas, da interpretação dessas lendas, dos ensinamentos que
os mais velhos nos passam. Como diz o ditado: só se senta para ensinar quem sentou para
aprender. Eu acredito a 100% na importância da vivência do terreiro, o estar no terreiro e
aprender com as entidades e com os guias. O online não permite o contato com os guias.
(Apêndice, p. 279)

Com a sensação de que os dias estão passando cada vez mais depressa, há claramente uma

compressão do espaço-tempo causada também pela rapidez da tecnologia, pelos engajamentos com

os sites, com as contas do Facebook, Twitter, Istagram, ou ainda atentos aos lives, que acontecem

constantemente, ou com algum equipamento eletrônico nas mãos, atentos ao Whatsapp, a maior par-

te do dia. A entrada da religião, mais especificamente dos grupos religiosos candomblecistas e um-

bandistas, revigora, reformula, naturaliza o dinamismo, dá a oportunidade da audiência participar “

efetivamente” do conteúdo exposto e mostra-se atenta ao “fenómeno recente” da tecnologia a ocu-

par estrategicamente esses espaços, mais ainda em tempos de pandemia. Neste contexto, em que as

pessoas são encorajadas a ficarem o máximo de tempo em casa, como forma de se proteger e de as-

segurar a sobrevivência, o consumo das redes sociais aumentou significativamente,16 com as pes-

soas a procurarem passar mais tempo conectadas em busca de informação sobre a pandemia, em

contato com os amigos das redes sociais, navegando nos espaços que de alguma forma proporciona-

vam alguma distração, num momento delicado com a presença invisível do vírus, com o qual o

mundo ainda convive.

Diante desse facto concreto, encontramos mais um motivo para trazer as redes sociais para a

16 O Facebook apresentou informações de que nos países mais atingidos pelo Covid-19, o número total de mensagens
aumentou em 50% em maio de 2021. O mesmo aconteceu com as chamadas de vídeo e voz, mais do que duplicaram no
Messenger e no Whatsapp. Segundo o Facebook, o aumento do tráfego revela-se principalmente nos serviços de mensa-
gens, apesar de mais pessoas usarem o feed e as stories para se manterem em contato com os familiares e amigos. Re-
centemente, num relatório, a Socialbakers, empresa de análise de dados, constata que as pessoas procuram o Facebook
para procurar notícias e vão ao Instagram para se desligar das informações da pandemia. O texto publicado em abril do
ano passado, mostra que nas últimas semanas de março, os seguidores de páginas de marcas no Facebook passaram
mais tempo online. Entre 16 e 22 de março de 2020, no início da pandemia, os fãs de páginas de marcas passaram mais
11,9% do seu tempo no Facebook, em comparação com os últimos sete dias de fevereiro de 2020. Informações em:
https://comteudo.webtexto.pt/coronavirus-aumento-consumo-de-conteudos-pandemia/ Acesso em: jun. 2021. 
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nossa tese. Pensando nos conteúdos dos espaços online e como as religiões vão beber e produzir

conteúdos para esses locais, optámos então para incluir o subcapítulo que segue abaixo.

1.6 Religiões em tempos de pandemia

Nos anos atípicos que foram os de 2020 e 2021, em que desde o mês de março de 2020 se vi-

ve uma pandemia sem data certa para terminar, o consumo religioso aumentou nas redes, ao se de-

frontar com os templos de pedra fechados, como parte do confinamento rígido, isolamento social,

distanciamento, adotados pela maior parte dos países para conter a disseminação do vírus, que ma-

tou mais de 4,55 milhões ao redor do globo.17 A oração virtual, o terço online, a vela acesa na inter-

net, os debates com outros líderes religiosos em plataformas online com convite aberto a comunida-

de para participar, o depósito de uma flor num  altar e neste caso específico, as festas nos terreiros

de candomblé e umbanda de Portugal, as lives com pais e mães de santo para debater a religião, as

fotografias tiradas nas cerimónias restritas, com agendamento prévio, os vídeos elaborados em meio

a pandemia e disponibilizados em rede. Como noutros países, essas e outras práticas adotadas e in-

corporadas pelas casas de culto contou com transmissões ao vivo pelo Facebook, Instagram e plata-

formas de reuniões virtuais, como o zoom.

A ocupação desses espaços online, juntamente com inúmeros outros setores sociais, coloca a

religião num patamar próximo dos conteúdos associados ao mercado, já que, agora, para sobreviver

ao proposto pela tecnologia, necessitará nutrir, se adequar, pensar estrategicamente a produção de

sentidos para as plataformas. Estas últimas são nutridas essencialmente por imagens, as quais tem

também contribuído para o peso simbólico da mensagem comunicacional da Igreja Católica ao lon-

go dos anos, historicamente falando. Faremos, neste contexto, um breve apanhado de alguns mo-

mentos emblemáticos do Papado captados nos media.

A primeira imagem registada em filme do Papa, Leão XIII, data de 1896;18 a primeira trans-

missão da voz papal na rádio dá-se em 1931, quando da fundação da Rádio Vaticano por Pio XI;19 a

primeira transmissão de imagens papais, desta vez de Pio XII, na televisão acontece no ano de

1949;20 e ainda o primeiro e-mail enviado por um Papa, João Paulo II, consistindo numa mensagem

transmitida através da internet aos bispos que estavam na Oceania, em 1995.

17Cf. https://www.google.com/search?q=quantas+pessoas+morreram+de+covid+no+mundo&rlz=1C1JZAP_pt-
BRPT913PT914&oq=quantas+&aqs=chrome.0.69i59j69i57j0l8.1949j0j7&sourceid=chrome&ie=UTF-8. Acesso em:
setembro de 2021.
18 Disponível em: <https://www.youtube.com/watch?v=vzLduvnW-FA>.

19 Disponível em: <https://www.youtube.com/watch?v=0yaZWYNw0sc>.
20 Disponível em: <https://www.youtube.com/watch?v=r8IpsH3XGtk>.
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Foram alguns momentos determinantes para a comunicação do Vaticano com o mundo. Por

isso, escolhemos uma das imagens mais emblemáticas do período da pandemia, que foi a do Papa

Francisco, numa praça vazia, sozinho, com uma expressão de receio, num dia chuvoso e escuro,

abençoando o planeta. A imagem data do dia 27 de março de 2020, em que, numa sexta-feira santa,

o Papa celebrava a bênção extraordinária Urbi et Orbi (à cidade e ao mundo) a todos os fiéis, na

Praça de São Pedro, no Vaticano. Essa imagem circulou pelo mundo através das redes sociais, dos

telejornais, dos impressos e dos canais digitais. Na bênção transmitida ao vivo pela internet, o pontí-

ficie pediu aos católicos que tivessem fé, paciência e demonstrassem união em tempos difíceis. A

atitude inédita na história do Vaticano permitiu que mais de 1,3 biliões de católicos obtivessem o

perdão de seus pecados. Todavia, foi a primeira Semana Santa, na era moderna, sem fiéis, nem pro-

cissão.

Dono de uma voz serena e com um rosto preocupado, o Papa Francisco, após a leitura do

Evangelho, Marcos, capítulo 4:35,41, realiza a homilia que se caracteriza por uma leitura breve, nas

palavras que se eguem:

“Ao entardecer, assim começa o Evangelho que ouvimos. Desde há semanas que parece o
entardecer, parece cair a noite. Densas trevas cobriram as nossas praças, ruas e cidades; apo-
deraram-se das nossas vidas, enchendo tudo de um silêncio ensurdecedor e um vazio desola-
dor que paralisa tudo à sua passagem: pressente-se no ar, nota-se nos gestos, dizem-no os
olhares. Revemo-nos temerosos e perdidos. À semelhança dos discípulos do Evangelho, fo-
mos surpreendidos por uma tempestade inesperada e furibunda. Demo-nos conta de estar no
mesmo barco, todos frágeis e desorientados, mas ao mesmo tempo, importantes e necessá-
rios: todos chamados a remar juntos, todos encarecidos de mútuo encorajamento. E, neste
barco, estamos todos. Tal como os discípulos que, falando a uma só voz, dizem angustiados
“vamos perecer” (cf. 4, 38), assim também nós nos apercebemos de que não podemos conti-
nuar na estrada, cada qual por conta própria, mas só o conseguiremos juntos.
Rever-nos nesta narrativa é fácil; difícil é entender o comportamento de Jesus. Enquanto os
discípulos naturalmente se sentem alarmados e desesperados, Ele está na popa, na parte do
barco que se afunda primeiro... E que faz? Não obstante a tempestade, dorme tranquilamen-
te, confiado no Pai (é a única vez no Evangelho que vemos Jesus a dormir). Acordam-No;
mas, depois de acalmar o vento e as águas, Ele volta-Se para os discípulos em tom de censu-
ra: “Porque sois tão medrosos? Ainda não tendes fé?” (4, 40).
Procuremos compreender. Em que consiste esta falta de fé dos discípulos, que se contrapõe à
confiança de Jesus? Não é que deixaram de crer N’Ele, pois invocam-No; mas vejamos co-
mo O invocam: “Mestre, não Te importas que pereçamos?” (4, 38) Não Te importas: pensam
que Jesus Se tenha desinteressado deles, não cuide deles. Entre nós, nas nossas famílias,
uma das coisas que mais dói é ouvirmos dizer: “Não te importas comigo”. É uma frase que
fere e desencadeia turbulência no coração. Terá abalado também Jesus, pois não há ninguém
que se importe mais connosco do que Ele. De facto, uma vez invocado, salva os seus discí-
pulos desalentados.
A tempestade desmascara a nossa vulnerabilidade e deixa a descoberto as falsas e supérfluas
seguranças com que construímos os nossos programas, os nossos projetos, os nossos hábitos
e prioridades. Mostra-nos como deixamos adormecido e abandonado aquilo que nutre, sus-
tenta e dá força à nossa vida e à nossa comunidade. A tempestade põe a descoberto todos os
propósitos de “empacotar” e esquecer o que alimentou a alma dos nossos povos; todas as
tentativas de anestesiar com hábitos aparentemente “salvadores”, incapazes de fazer apelo às
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nossas raízes e evocar a memória dos nossos idosos, privando-nos assim da imunidade ne-
cessária para enfrentar as adversidades.
Com a tempestade, caiu a maquiagem dos estereótipos com que mascaramos o nosso “eu”
sempre preocupado com a própria imagem; e ficou a descoberto, uma vez mais, aquela
(abençoada) pertença comum a que não nos podemos subtrair: a pertença como irmãos.
“Porque sois tão medrosos? Ainda não tendes fé?” Nesta tarde, Senhor, a tua Palavra atinge
e toca-nos a todos. Neste nosso mundo, que Tu amas mais do que nós, avançamos a toda ve-
locidade, sentindo-nos em tudo fortes e capazes. Na nossa avidez de lucro, deixamo-nos ab-
sorver pelas coisas e transtornar pela pressa. Não nos detivemos perante os teus apelos, não
despertamos face a guerras e injustiças planetárias, não ouvimos o grito dos pobres e do nos-
so planeta gravemente enfermo. Avançamos, destemidos, pensando que continuaríamos sem-
pre saudáveis num mundo doente. Agora nós, sentindo-nos em mar agitado, imploramos-Te:
“Acorda, Senhor!”
(...) Queridos irmãos e irmãs, deste lugar que atesta a fé rochosa de Pedro, gostaria nesta tar-
de de vos confiar a todos ao Senhor, pela intercessão de Nossa Senhora, saúde do seu povo,
estrela do mar em tempestade. Desta colunata que abraça Roma e o mundo desça sobre vós,
como um abraço consolador, a bênção de Deus. Senhor, abençoa o mundo, dá saúde aos cor-
pos e conforto aos corações! Pedes-nos para não ter medo; a nossa fé, porém, é fraca e senti-
mo-nos temerosos. Mas Tu, Senhor, não nos deixes à mercê da tempestade. Continua a repe-
tir ao nosso ouvido: “Não tenhais medo!” (Mt 14, 27). E nós, juntamente com Pedro, “con-
fiamos-Te todas as nossas preocupações, porque Tu tens cuidado de nós” (cf. 1 Pedro 5, 7,
tradução nossa). 21

Figura 1- Sozinho, devido à pandemia, Papa Francisco concedeu a bênção Urbi et Orbi , durante a Páscoa, no Vaticano.

Fonte: site G1.globo.com, em 27 de março de 2020. Foto: Guglielmo Mangiapane/Reuters.

 As repercussões mediáticas em torno da solidão do Papa na Semana Santa, num dos perío-

dos de maior movimentação de católicos no mundo, rendeu-lhe comentários e nos revela a possibili-

21 Disponível em: https://www.youtube.com/watch?v=VUIDliD2MVo
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dade de uma transmissão virtual num espaço sem ninguém a que, do outro lado da tela, assistem mi-

lhões instantaneamente ao que é dito. Por mais que a igreja tenha pensado no significado da utiliza-

ção das plataformas online, a pandemia forçou-a a negociar mais depressa com o digital, como ma-

neira de sobrevivência “em tempos das densas trevas”, como sublinhou o Papa Francisco.

Esta situação demonstra com clareza que a Igreja também se adapta às novas linguagens e

traduz a sua doutrina nas modalidades comunicacionais das plataformas sociodigitais, “onde o co-

nhecimento é partilhado no âmbito de intercâmbios pessoais” (BENTO XVI, 2011, s/p).

Essa transmissão também nos revela que a liderança religiosa é vista como sendo desempe-

nhada por uma pessoa mais próxima das necessidades momentâneas, nomeadamente do tempo regi-

do pela tecnologia, ou seja, a figura papal também procura inteirar-se do processo tecnológico para

estar mais perto dos fiéis, indo onde as pessoas estão, para conseguir estabelecer um vínculo mais

afetivo e efetivo num  tempo em que pregar a palavra pode atingir um crescente número de indiví-

duos, segundo as diretrizes atuais das ferramentas de que dispomos. E, de facto, não há outra manei-

ra de realizar as pregações com a dimensão citada sem as Igrejas se apropriarem dos media e das

respetivas ferramentos para continuar a ‘impactar’ as audiências.

Ocupar as redes sociais, Facebook, Twitter, Instagram, faz também com que as instituições

para permanecer nos espaços, devem seguir os protocolos empresariais indicados pelas instituições

comunicacionais e os protocolos sociais que os usuários vão elaborando com as interações. Ao ocu-

par espaços que não são neutros, quais as novas tendências que essa decisão irá provocar ou que já

está provocando no aspeto sagrado? Como é que as diferenças são sentidas no dia a dia da crença?

São mudanças temporárias ou que aos poucos se ajustam ao formato e a demanda vinculada ao sa-

grado?

O antigo Papa Bento XVI enfatizava que “o envolvimento cada vez maior no aerópago digi-

tal público das chamadas social networks  [...] influi sobre a percepção de si próprio e, por conse-

guinte, inevitavelmente, coloca a questão  [...] da autenticidade do próprio ser” (2011, s/p). Segundo

SBARDELOTTO (2016), percebia-se o temor da Igreja Católica diante dos riscos que poderiam es-

tar envolvidos, do seu ponto de vista, como instituição, na sua entrada nesse “aerópago”. Como

Igreja, poderiam estar em risco a “percepção de si própria” e a sua própria “autenticidade”, justa-

mente pelas redes comunicacionais online serem num  ambiente sem controlo institucional próprio

em relação ao que ali circula socialmente.

Para o Papa Emérito, no cenário digital deveria haver um esforço maior para conhecer a ver-

dade do Evangelho na sua “integridade” em vez de “´torná-la aceitável, talvez mitigando-a” (BEN-

TO XVI, 2011, s/p).

Durante o Estado de Emergência decretado por inúmeros países na primeira quinzena de

março de 2020, a Igreja Católica bem como as outras crenças suspenderam as atividades por tempo
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indeterminado, na tentativa de conter a propagação do vírus, Covid-19. As celebrações foram reali-

zadas nas plataformas online, gravadas e disponibilizadas em seguida, para o fiel que não pode ver

ou assistir presencialmente naquele momento. Em Portugal, os cultos, as liturgias presenciais volta-

ram a ser celebradas no final do mês de maio, na mesma altura em que, de maneira restrita, cuidado-

sa e responsável, começaram a ser abertas as casas de culto, entre as quais os terreiros de Candom-

blé e Umbanda, que, de forma limitada e vagarosamente, tentavam aos poucos voltar a realizar as

atividades presenciais, tendo nas atividades online um braço de sustentação para a continuidade da

propagação da mensagem.

Lembremo-nos que depois de as instituições religiosas terem “descoberto” os benefícios de

estarem no domínio online, as atividades religiosas, como celebrações, continuaram a ser transmiti-

das nos canais das redes sociais, mesmo após as autorizações das entidades científicas e das autori-

dades da saúde no sentido de assegurar o retorno ao presencial.

Depois de uma Páscoa inédita, a cujas celebrações os fieis assistiram a partir de casa, o San-

tuário de Fátima celebrou os dias 12 e 13 de maio sem peregrinos nos seus espaços, pela primeira

vez na sua história. 22 O Santuário está localizado na cidade de Fátima, concelho de Ourém, em Por-

tugal. “Estes tempos foram e têm sido muito estranhos”, diz ao Público Luís Ribeiro, acólito na

Paróquia de Nossa Senhora da Fé, em Monte Abraão, Sintra.23 A comunidade católica adaptou-se:

Eucaristias celebradas em direto no Facebook, videoconferências para rezar o terço em comunida-

de, partilhas de cantinhos de oração nas redes sociais.

Templos hindus na Índia também tiveram os acessos condicionados. A segunda maior popu-

lação do mundo seguiu o isolamento distante dos templos. Pensando estar inseridos eficazmente

nesta ‘nova realidade’, o jornal brasileiro, Estado de Minas, disponibilizou um vídeo de como a fé

foi vivenciada durante a pandemia.24

22 O Santuário de Fátima é um local de devoção católica e peregrinação cristã. A fundação deve-se, sobretudo, às apari-
ções de Nossa Senhora aos três pastorinhos – Lúcia dos Santos, Francisco e Jacinta Marto, no ano de 1917. É um dos
mais importantes santuários do mundo, e que em 2019, na mesma celebração, terá recebido cerca de 6,3 milhões de pe-
regrinos, segundo dados do site mundolusíada.com.br. Acesso em: 12 de jul. 2020,. Destacam-se, entre os visitantes,
grupos de Espanha, Itália e Polónia. Os Estados Unidos também estavam representados, além da Ásia, com destaque pa-
ra a Coreia do Sul, Filipinas e Vietname, e, no tocante à América Latina, com participação do Brasil.
23 Informações em: publico.pt/2020/05/13/sociedade/vídeo/fe-tempos-covid19-manifestase-alturas-20200513-015753.
Acesso em: mai. 2021.   
24 Essas informações podem ser vistas no vídeo: Como as religiões estão contornando o vírus para manter fieis, disponí-
vel em: https://youtu.be/UszJ9oO-QZU Acesso em: 11 jul. 2020.
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Figura 2 - Quem são e onde estão estruturadas as maiores religiões do mundo

          Dados da Pew Research Center, acesso em: pewforum.org, visto em 18 de julho de 2020.

Segundo o gráfico acima, fornecido pelo Pew Research Center, a maioria dos muçulmanos

vive na região da Ásia-Pacífico, mas também existem grandes populações muçulmanas nas regiões

do Oriente Médio, Norte da África e África Subsaariana. A maioria das pessoas religiosamente não

afiliadas do mundo e partes ainda maiores de todos os budistas e hindus vivem na Ásia, enquanto os

judeus estão concentrados em Israel e nos Estados Unidos (tradução nossa).

Em conformidade com os diálogos outros, as adaptações e as estratégias utilizadas por um

determinado tipo de público – demandas que dialogam eficientemente com o mercado, além do his-

tórico de preconceitos, de repressões que giram em torno dos terreiros de Candomblé e Umbanda –,

fizeram nascer este trabalho. Não menos importante, o meu papel de comunicadora, na tentativa de

contribuir para o combate à intolerância religiosa, por exemplo, estimulando o conhecimento antes

de julgar, deram-nos fôlego para desenvolver esta pesquisa que será apresentada resumidamente

através dos seguintes capítulos.

No segundo capítulo, apresentamos a composição do contexto religioso e sociocomunicacio-

nal do Candomblé e da Umbanda em Portugal, referenciado por Drescher (2011) como “Reforma

Digital”, composta por conexão, participação, criatividade, colaboração voluntária dos usuários, en-

corajados pelo uso dos media sociais digitais em diversos aspetos da vida diária, incluindo a vida na

fé. E mais, com a inserção da religião nos espaços online, estruturamos quatro eixos de análise para

este capítulo. O primeiro, os media como dispositivos técnicos que serão reconfigurados a partir dos

nossos usos. Em seguida, a comunicação ligada ao consumo, numa perspetiva de olhar simbólico. O



57

terceiro, a consciência que tem os consumidores ao buscarem engajar-se com o sagrado em rede,

através da Teoria de Usos e Gratificações e por último, o que chamamos de audiência.

No terceiro capítulo, apresentamos a nossa metodologia, fruto de uma reconfiguração no

nosso objeto, (a etnografia de web, ou netnografia), nos terreiros em Portugal, sublinhando a nossa

atuação e defendendo a nossa escolha. Analisamos cinco fanpages dos terreiros de Portugal, esco-

lhidos pelos números de seguidores, pela interatividade e pela quantidade de informação que dispo-

nibiliza, paralelamente com os site oficiais de cada terreiro. Foram eles: o Templo de Umbanda Ten-

da de Oxossy (TUTO), localizado em Aveiro; ATUPO, Templo de Umbanda Pai Oxala, em Braga; o

Terreiro Espiritual de Umbanda Caboclo Nharauê; por ter representatividade em três locais distintos

em Portugal, como: Coimbra, Lisboa (Sintra) e Algarve); o Templo Lendas de Aruanda, em Leiria e

o Templo de Urubatão, na Malveira. Foi neste capítulo, ainda antes da conclusão, que buscamos ex-

por a materialidade da pesquisa (expressa também nas redes sociais, com ênfase no Facebook).

No quarto capítulo, na análise dos resultados, trazemos os conceitos de mediatização ancora-

dos em autores como Hernes (1978), Hjarvard (2008), Gomes (2013, 2015). E ainda questionamos

o dispositivo comunicacional, proposto por Lévy (1997), de “um para um” e de “um para todos”,

comparando-o com a perspetiva de Dahlgren (2005), em que o autor ressalta a dissolução na inter-

net do modelo proposto por Lévy, exatamente pela comunicação em grupo poder ser atribuída tanto

à comunicação de massa quanto à interação. As três dimensões citadas por Dahlgren (2005) – a es-

trutural, representacional e internacional – fornecem assim um ponto de partida analítico para exa-

minar a esfera pública de qualquer sociedade ao analisar a contribuição da tecnologia da comunica-

ção.
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2. Revisão de Literatura

The Internet is often not experienced as a transcendent “cyberspace” in contempor-
ary society, but has become something which is embedded into people’ lives in ways
which are meaningful within specific contexts. (Bakardjieva, 2005)

Começamos o capítulo com essa citação por compreender o papel que a internet tem adquiri-

do nos últimos anos, tornado-se, com as mudanças quase que diárias, extensão dos nossos ‘eus’, su-

jeitos que dia a dia, tornam-se mais dependentes das redes sociais, das plataformas online, da lin-

guagem HTML. Sem presunção, ou arrogância, não é precipitado afirmar que as demandas de um

tempo presente, como uma pandemia que vivemos e estamos vivendo, tem mostrado a forte depen-

dência à produção de sentido associada diretamente ao cenário tecnológico. Quando ampliamos o

debate para as discussões religiosas, observamos um investimento crescente nesse caminho, com in-

tuito de buscar inserções, ampliar os locais de propagação da palavra e sintonia com o público/fiel,

numa clara demonstração de que o foro religioso está interessado em estrategicamente ocupar espa-

ço nas plataformas online, o que demanda, sobretudo, recursos simbólicos.

O falar no online implica que o percurso será feito em um caminho repleto de complexidade,

um caminho que tem demonstrado fôlego por parte das religiões para reiventar-se e recriar-se estra-

tegicamente, em tempos em que não se imagina a produção distante das nossas mãos, neste caso, te-

lemóveis, tablets, iPods, notebooks. O acesso a esses locais, tecnologicamente falando, requer cos-

turas específicas para que o fiel, o curioso, o religioso, se sinta imerso e contemplado com a mensa-

gem, seguida de artefatos imagéticos e sonoros na composição do todo.

Na composição do contexto religioso e sociocomunicacional, as instituições religiosas, can-

domblecistas e umbandistas, deparam-se com um fenômeno que Drescher (2011) refere como “Re-

forma Digital”, composto por conexão, participação, criatividade, colaboração voluntária dos usu-

ários, encorajados pelo uso dos media sociais digitais em diversos aspectos da vida diária, incluindo

a vida na fé. Como nos traz a autora:

… ao contrário das reformas eclesiais anteriores, a Reforma Digital é movida não
tanto por teologias, dogmas e política - embora estes certamente estejam sujeitos a
um questionamento renovado - mas sim pelas práticas espirituais digitalmente inten
sificadas de crentes comuns com acesso global entre si e a todas as formas de conhe
cimento religioso previamente disponíveis apenas ao clero, aos estudiosos e a outros
especialistas religiosos. Isso coloca praticamente tudo em jogo – nossas tradições,
nossas histórias, nosso compreensão do sagrado, até mesmo a estrutura e o significa
do dos textos sagrados que nós pensávamos que haviam sido assegurados em um câ
none duradouro, há muito tempo no quarto século (DRESCHER,2011, p.12, APUD
Sbardelotto, 2016, p. 33).
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Se a Reforma Protestante25 foi uma revolução religiosa que originou uma revolução socio-

cultural (BOFF, 1986), podemos dizer que a “Reforma Digital” se manifesta como uma revolução

sociocultural que está desencadeando uma revolução religiosa.

 “A pregação do evangelho a toda criatura”, renova o suspiro da criatura oprimida, que ago-

ra, através dos bits e das inúmeras informações disponibilizadas nas plataformas online, propaga em

larga escala a mensagem “vinda dos céus”. Afinal, não existem desculpas para não se conectar em

qualquer lugar, a qualquer hora, a qualquer momento. A internet não dorme e a palavra de Deus,

contida nas plataformas digitais, também não. O consumo dos conteúdos sagrados tem demonstrado

força nos media e ressignificado os conceitos que cercam o universo religioso. Como uma extensão

dos templos de pedra, os templos, ou não templos, erguidos digitalmente, pela praticidade, pelo fá-

cil acesso, pelos custos mais baixos, quando consideramos os deslocamentos, pela mensagem que

também precisou se reiventar para estar lá, pelo dinamismo da linguagem e, sobretudo, pelo poder

que adquire ao dialogar com o público que passa horas conectado. Aspectos que aos poucos, constr-

ói pilares compostos e concretos, podemos dizer, por códigos e números. É a essa criatura, ávida

por mensagens rápidas e de poucos caracteres, que a religião busca comunicar-se e complementar-

se ao oferecer conteúdo online.

A exposição e o consumo dos conteúdos simbólicos são condicionados no tempo e no espa-

ço. Por exemplo, uma produção televisiva, para ser consumida, há um tempo, demandava que a au-

diência estivesse à frente da TV, numa determinada hora do dia e num dia, ou dias específicos da se-

mana. Completamente diferente da característica dos novos media, que segundo McQuail (2013)

trazem a digitalização, implicando a redução dos conteúdos simbólicos a um código binário, além

da partilha do processo de produção, distribuição e armazenagem.

Dessa forma, o autor citado diz ser as “novas formas culturais”, dos novos media, resultado

da intervenção do computador não só para a produção, “mas para a transmutação entre códigos ou

sistemas, distribuição e armazenagem”. Assim, através de códigos binários, imagens, textos, áudios,

vídeos, lives, jogos e fonogramas podem ser acessados e, em alguns casos, modificados e partilha-

dos, por streaming ou download, principalmente, através da Internet. Um outro aspecto fundamental

é a convergência dos formatos dos produtos mediáticos, e aqui citamos a literatura, o jornalismo, os

programas televisivos, o cinema, os programas radiofônicos, as trilhas sonoras:

25 Um movimento religioso que se voltou contra as ações e regras da Igreja Católica. A principal voz da Reforma foi o
monge alemão, Martinho Lutero (1483-1546). No ano de 1517, publicou 95 teses que criticavam a venda de indulgênci-
as, ou seja, quando a Igreja Católica “concedia” o perdão a qualquer pessoa que pagasse. O movimento deu origem a
um processo de ruptura que mexeu com o domínio católico na Europa Ocidental e permitiu as ramificações do cristia-
nismo.
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É hoje muito menos fácil de diferenciar, e isso se deve em parte porque algumas for-
mas midiáticas são distribuídas por tipos diferentes de canal de transmissão, reduzin-
do a unicidade original da forma e da experiência de uso. O exemplo mais claro é o
filme do cinema, uma vez que o mesmo produto mediático está agora acessível em
muitos tipos de televisão, através da rede telefônica, DVD e até mesmo Internet
(MCQUAIL, 2013, p. 30).

Se pararmos para imaginar, qualquer informação carrega consigo a tendência em ser híbrida

no seu formato. Dito isso, pen-drives, DVDs, fitas cassetes, LPs, cabos, redes de telefone, satélites

são dispositivos para transmissão de conteúdos digitais.

Quando nos referimos a circunstâncias para que um novo meio desponte, reconhecemos que

a internet é um meio por direito próprio. Ela possui tecnologia, conteúdos e serviços distintos de tu-

do que já vimos (MCQUAIL, 2013). O que nós sabemos é que a internet é uma rede de computado-

res dispersos por todo o mundo, computadores esses que trocam dados e mensagens utilizando um

protocolo comum, unindo novas organizações mediáticas, pessoas e órgãos jurídicos (nomeadamen-

te, as empresas), órgãos culturais, instituições económicas, militares, bibliotecas, além de outros.

 Aqui se abrigam plataformas que são organizações de comunicação tanto privadas quanto

públicas, e são reguladas (ou não) de acordo com essas características. Também as intervenções

aqui ocorridas não são necessariamente profissionais e organizadas burocraticamente da mesma for-

ma que os media tradicionais. Por fim, as plataformas que operam através da internet correspondem

a um modelo mediático não só pela difusão de conteúdos simbólicos, mas sobretudo, por serem lar-

gamente difundidos e estarem disponíveis para todos comunicarem (MCQUAIL, 2013).

A Internet ultrapassa os limites dos meios tradicionais eminentemente por permitir: “1. con-

versações múltiplas; 2. tornar possível a recepção, interseção e redistribuição simultânea de conteú-

dos; 3. deslocar a comunicação da nação para as relações espaciais internacionais; e, 4. proporcio-

nar contato instantâneo” (POSTER, 1999, p. 15). Sendo assim, no caso particular do que ocorre nes-

te ambiente, não há mais  limites de tempo e espaço; uma quantidade infinita de materiais culturais

do passado e presente, podem ser acessados a qualquer momento, em qualquer lugar; o processo co-

municativo linear é substituído pela fluidez e multidimensionalidade, por meio da troca entre os

usuários das plataformas digitais que lá se encontram, bem como entre os responsáveis pelas contas

que escolhem interagir; há, ainda, uma substituição do processo comunicativo massivo por conteú-

dos e audiências fragmentadas, numa hipersegmentação de gostos e interesses em assuntos particu-

lares; e, por último, temos  a hibridização ou convergência, num ambiente propício a abrigar e re-

produzir conteúdo análogo aos vistos nas plataformas tradicionais, podendo ser apresentados e con-

sumidos em formatos diversos (áudio, vídeo, texto, etc.) e ainda, salvos nos equipamentos como ce-

lulares, tablets, iPods, para serem consumidos quando e quantas vezes lhes apetecer.
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Talvez, o aspecto mais inovador dos novos media seja o deslocamento do centro gravitacio-

nal comunicativo do emissor para o receptor, na medida em que o receptor/usuário passa a possuir

maior “liberdade”; neste ambiente, ele deixa de ser o recipiente fortuito de conteúdo para ser sele-

cionador, consultor e interativo com outros membros: “o membro da audiência não é mais uma par-

te das massas, é sim um membro de uma rede auto-escolhida, um público especial ou um indivíduo”

(MCQUAIL, 2013, p. 122).

Com isso, a recepção dos conteúdos passa a ser regida pelas identificações com os temas ba-

seadas em interesses pessoais, e as referências centrais do emissor que antes determinava o fluxo

comunicacional se dispersa. O destaque do ciclo comunicativo liderado pelos meios de comunica-

ção social agora desloca-se para a audiência, que seletivamente escolhe o quê, quando, onde, como,

e com que suporte iniciará uma comunicação ou consumirá conteúdos digitais.

Com formas outras de mediação social e experiências tecnológicas, um conjunto de intera-

ções novas e desconhecidas firmam-se e se estabelecem. “Se de um lado vemos a fluidez de frontei-

ras relativamente estáveis de formatos e gêneros comunicacionais, tais fronteiras se diluem na con-

ceptualização dos processos sociais que lhes são próprios” (BRITTOS; RECKZIEGEL, 2011). Ao

tentarmos buscar mais precisão para compreender o funcionamento, o modus operandi dos novos

media, não vamos muito longe porque “as novas mídias são novas porque fazem coisas novas, dão-

nos novos poderes, criam novas consequências para nós (...)” (SILVERSTONE, 1999, p. 10).

Com as inúmeras investigações que procuram caracterizar os novos media, sobretudo, a in-

ternet, numa perspectiva de usos, expectativas, necessidade e comportamentos dos usuários, com

objetivo de demarcar tendências futuras de desenvolvimento tecnológico, uma das principais ques-

tões aqui postas é qual o verdadeiro papel desempenhado para os indivíduos e sociedade uma vez

que sabemos que esta nova estrutura está alterando como os conteúdos são usados (CHAFFEE;

METZGER, 2001).

Será mesmo que podemos pensar nesse caminho quase profético das modificações dos con-

teúdos?

Baran e Davis (2006) questionam o uso deste ambiente, se ele é capaz de satisfazer as nossas

necessidades num grau de completude, se temos literacia o suficiente para manipulá-lo e estamos

dispostos a pagar por ele, mas, sobretudo, o que os novos media poderiam fazer por nós que não po-

de ser feito com os meios de comunicação convencionais? Questões como as citadas estão, segundo

os autores, na composição genética de inúmeros debates sérios sobre o futuro que começa a aconte-

cer, como as motivações dos usuários para a exposição e uso dessas media. Foram alterados? Em

que sentido?

Com esses e tantos outros questionamentos, nasce o nosso trabalho, num ambiente repleto

de ideias, reflexões, inquietações, um verdadeiro “ecossistema” teórico, em que sistematizar as idei-
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as foi e é um dos nossos maiores desafios. Neste capítulo, traremos eixos de articulação e tensões

teóricas, que integram o nosso problema de pesquisa. Procuramos trazer teorias articuladas com ei-

xos interrelacionados, fazendo com que a organização global constitua o nosso texto. Devido a essa

questão, o nosso esforço em tentar articular as teorias constitui aquilo que Morin chamou de “pen-

sar e refletir sobre os conhecimentos científicos auto-elaborando-se como epistemologia complexa”

(MORIN, 1999, p.40).

O nosso esforço também será “relembrar” que o processo comunicacional pode e deve ser

atrelado a teorias de outras disciplinas por articularem-se os ângulos propostos pelas teorias, “infe-

rindo em sua transversalidade, características próprias do fenômeno comunicacional, mantendo o

estudo dos fenômenos na sua inteireza” (BRAGA, 2010, p.80). A comunicação, é um campo que

naturalmente, pelo próprio termo comunicar, dialoga com outras áreas, na perspectiva de uma efeti-

vidade com teorias multidisciplinares, para compreendermos o fenômeno e atuarmos diariamente

como profissionais.

Para sermos mais especifícos, neste capítulo trataremos dos seguintes eixos de análise: o pri-

meiro incide sobre os media como dispositivos técnicos que serão reconfigurados a partir dos nos-

sos usos; o segundo lança um olhar simbólico sobre a comunicação ligada ao consumo;  o  terceiro

trata da Teoria de Usos e Gratificações por entender que os consumidores são “conscientes” ao bus-

carem engajar-se com o sagrado em rede; e o quarto reflecte sobre o que chamamos de audiência.

2.1 Os media como dispositivos técnicos que serão reconfigurados a partir dos nossos usos

Quando pensamos em fazer a nossa tese centrada no aspecto religioso na rede, sabíamos da

teia que iríamos entrar. O fenômeno religioso, quando transportado para o ambiente digital, ganha

contornos distintos e braços que se estendem numa velocidade que foge aos olhos dos mais atentos.

Para buscarmos compreender um pouco mais sobre a dinâmica do sagrado em rede, inicia-

mos essa seção com o conceito de media, desenvolvido por Bernard Miège (2009). Para o autor, os

media não são analisadas apenas como aparatos tecnológicos, mas sim como “dispositivos sociotéc-

nicos e sociossimbólicos, baseados cada vez mais no conjunto de técnicas (e não mais em uma úni-

ca técnica, como antigamente)” (MIÈGE, 2009, p. 110). Nesse contexto, as tecnologias da informa-

ção e da comunicação propriamente ditas são apenas a “base material dos media” (ibid., p. 111).

Portanto, concordamos que os dispositivos técnicos, os media, ganham sentido e robustez a

partir dos usos e práticas sociais, e também da maneira como lidamos com os aparatos. São esses

usos que estabelecerão redes abrangentes de circulação comunicacional, e através desse aspecto, fa-

laremos de como o uso estabelece o consumo e fortalece a produção de comunicação no online.

A circulação de informação é apontada por Livingstone (2004), com a autora a enfatizar
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que: ao contrário da televisão, o uso dos novos media é caracterizado por um aparente predomínio

dos conteúdos sobre a forma. Se antes se falava de consumo dos media, de mensagens, de eventos,

de informação, agora, com os novos media, o espectro abre-se caminho para o seu uso, consumo

e produção (Livingstone, 2004). Neste contexto, é o usuário, através das fórmulas encontradas para

lidar com os media, “responsável” pela condução do próprio processo midiático, grifo nosso.

Neste universo, compreendemos que os indivíduos são parte integrante da dinâmica num

processo em constante evolução. O melhoramento dos dispositivos será realizado à medida que o

uso/consumo for sendo cada vez mais comum e constante, na busca cotidiana pela informação dis-

ponível nesses locais. O apropriar-se de cada dispositivo tecnológico e os processos através dos

quais usam e partilham a tecnologia, configura novas formas de mediação e posicionamento relativo

do sujeito face à tecnologia. Assim, o sujeito já não seria um mero consumidor, mas sim um utiliza-

dor (Wilson, 2004) ou participante (Ross & Nightingale, 2003), com palavra activa na modelação

da tecnologia e dos discursos que lhe estão subjacentes.

A nossa definição do conceito de tecnologia compreende a soma de um dispositivo, das suas

aplicações, contextos sociais de usos e arranjos sociais e organizacionais que se constituem em seu

torno (Livingstone & Lievrouw, 2002). Assim, a compreensão da relação que se estabelece entre

um ou vários sujeitos e o discurso produzido através de um media é uma parte essencial da compre-

ensão da própria natureza destas tecnologias, na medida em que permite explicar os seus próprios

processos de constituição (Damásio, 2005).

As novas tecnologias digitais deram origem a um verdadeiro e próprio espaço social, cujos
laços são capazes de influir sobre a sociedade e sobre a cultura. Atuando na vida das pessoas,
os processos mediáticos tornados possíveis por estas tecnologias chegam a transformar a
própria realidade. Intervêm de modo incisivo na experiência das pessoas e permitem um alar-
gamento das potencialidades humanas. Da influência que eles exercem depende a percepção
de nós mesmos, dos outros e do mundo (SÍNODO, 2012, s/p, grifos nossos).

É este alargamento das potencialidades humanas, em confluência com o que é sagrado, que a

tecnologia redimensiona, além de ser responsável por gerar o consumo da espetacularização do reli-

gioso, alterando a prática e a vivência da fé, através da reconstrução dos sentidos nas redes.

Ao se debruçar sobre os meios de comunicação e reconhecer o seu papel na “mudança da

própria realidade”, as instituições religiosas sinalizam as “potencialidades” das plataformas sociodi-

gitais e das suas redes comunicacionais, como caminhos possíveis para alargar a propagação do

conteúdo, bem como gerar uma interação maior entre lideranças, usuários e ciber-fiéis. Conscientes

das mudanças trazidas pela ocupação dos espaços online, o Vaticano (fazemos uma referência ao

Catolicismo por ser a religião com 1 bilhão e 300 milhões de seguidores, segundo informações do
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site Vaticannews26), também reconhece essas alterações, revela preocupação e solicita aos fieis a

ocupação destes espaços, definidos como “areópagos”, para instrumentalizar os métodos na busca

pela manutenção da tradição cristã.

Manifesta-se uma profunda atenção egocêntrica às necessidades individuais. Afir
ma-se uma exaltação emotiva das relações e dos laços sociais. Assiste-se ao debilita
mento e à perda do valor objetivo das experiências profundamente humanas, tais co
mo a reflexão e o silêncio; observa-se uma excessiva afirmação do pensamento indi
vidual. Reduz-se progressivamente a ética e a política a instrumentos de espetáculo.
A situação extrema a que podem conduzir estes riscos é à chamada cultura do efême
ro, do imediato, da aparência, ou uma sociedade privada de memória e de futuro.
Num semelhante contexto, é pedida aos cristãos a audácia de frequentar estes “no
vos areópagos”, aprendendo a dar uma valorização evangélica, encontrando os ins
trumentos e os métodos para tornar audível também nestes lugares hodiernos o patri
mônio educativo e de sapiência conservado pela tradição cristã. (SÍNODO, 2012,
s/p)

Os praticantes candomblecistas e umbandistas, juntamente com outras crenças, reconhecem

os “riscos” que enfrentam, como instituição, devido ao avanço das redes comunicacionais online:

individualização, espetacularização, efemerização, do religioso. Para Sbardeloto (2016), em socie-

dades mediatizadas, a internet passa a ser também uma ambiência social não apenas de vivência,

prática e experiência da fé, mas também de circulação e reconstrução dos sentidos religiosos. Em

plataformas sociodigitais como Facebook, Twitter, Instagram, etc., ambientes online de sociabilida-

de, manifestam-se “pontos” de interação e de intensas trocas comunicacionais, atemporais e espaci-

ais, entre internautas.

Nessas plataformas online há inúmeros conceitos religiosos em movimento, segundo lógicas

e funcionamentos particulares. A população em geral, fala sobre questões religiosas. Neste nosso

exemplo, citei concretamente o caso da Igreja Católica, mas podemos alargar o nosso entendimento

a outras vivências no campo do sagrado, e aqui, incluímos o nosso objeto de estudo, o Candomblé e

a Umbanda, como construtos simbólicos que a sociedade considera como ligados às práticas e à

identidade dos terreiros. Dessa forma, ressignificamsocialmente a experiência sensorial, a identida-

de, o imaginário, a organização do culto, a liturgia, a tradição, devido aos media.

Ao falar nos media como dispositivos técnicos que serão reconfigurados a partir dos nossos

usos, temos que a midiatização possa ser entendida como uma “ação dos media”, pois aponta para

os “fenômenos midiatizados pelo intermédio não das numerosas instâncias de mediação social, mas

pelo intermédio de media no sentido específico do conceito” (MIÈGE, 2009, p.83). O que a media-

tização irá revelar-nos nas “relações interindividuais e mesmo intergrupais ou intraorganizacionais,

26 O site traz informações atualizadas do Vaticano através do link disponível abaixo e com acesso em março 2021:
https://www.vaticannews.va/pt/vaticano/news/2020-03/aumentam-os-catolicos-no-mundo-bilhao-300-milhoes.html
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se produz quando um dispositivo, interpõe-se entre Eu e Você, Eu e Nós, Nós e Nós”. Ou seja, as

“modificações dos próprios atos de comunicação”, também em âmbito religioso (MIÈGE, 2009).

Aqui, interessa um ponto tratado pelo autor, que diz respeito aos conceitos de técnica e digi-

tal. Não técnica pensada em algo exterior à sociedade: Miège (2009) sublinha “os desenvolvimentos

técnicos através de suas determinações sociais [...] e das lógicas sociais da comunicação”, que se

manifestam como processo, ou seja, como “movimento da sociedade bem identificado, em curso,

feito de mutações e mudanças diversas, em torno do qual, em longo prazo, se afrontam e se confron-

tam as estratégias dos atores sociais envolvidos” (MIÈGE, 2009, p.18).

Sublinha o autor, “todo dispositivo técnico modifica numa certa medida a comunidade, e ins-

titui uma função que torna possível o advento de outros dispositivos técnicos” (MIÈGE, 2009, p.

45). Todavia, ocorreria uma “tecnicização da ação” (Jouet in Miège, p.47), que se manifesta, em

nosso estudo de caso, também na construção e vivência do “religioso” em rede. As práticas e pro-

cessos religiosos, dessa forma, também passam a operar mediante novos modos de fazer, estrutura-

dos a partir da “racionalidade da técnica” (Jouet in Miège, p. 47).

A racionalidade materializa-se no fenômeno da informacionalização digital, em plataformas

sociodigitais como Facebook, Twitter, Instagram, etc. Na opinião de Miège (2009, p. 32), a inova-

ção sociotécnica atual está centrada no digital (digitalização, compressão dos dados) e na internet

(rede física integrada). A digitalização, portanto, manifesta-se como uma “construção social, cujos

contornos resultam ao mesmo tempo das limitações ligadas às lógicas socioeconómicas dominantes

e da ação mais ou menos eficiente de diversos grupos sociais” (TREMBLAY; LACROIX in Miège,

p. 37). Assim sendo, no meio digital o técnico se articula e torna-se mais complexo, a partir de uma

construção social.

 Para Miège (2009, p. 68) é importante perceber como a informacionalização é “um proces-

so ou [...] uma lógica social da comunicação que se caracteriza pela circulação crescente e acelerada

dos fluxos de informação, tratada ou não, tanto na esfera privada como [...] no espaço público”. O

que vemos neste ponto, é um  “fenômeno de ruptura” e uma “nova revolução das tecnologias da in-

formação”, porque neste momento  “o internauta está na fonte do sistema. Ele o alimenta, o modifi-

ca sem parar. Graças à tecnologia da web participativa, a inovação vem da parte inferior da pirâmi-

de, ou seja, das pessoas simples” (Burgelman in Miège, p. 84). Em se tratando de religião (Sbarde-

loto, 2016:301) diz ser essa ruptura muito mais significativa, pois pressupõe um domínio dogmático

e hierárquico do discurso e da prática religiosas, que se vê abalado por essa “nova revolução”, ma-

nifestada nas redes comunicacionais on-line.

O domínio hierárquico do discurso veste-se com uma roupagem mais participativa, caracte-

rística da inserção das religiões nos espaços on-line. Práticas religiosas que já viviam de maneira

efetiva às alterações das demandas presentes do digital e que com a pandemia, anunciada em março
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de 2020, viram-se num caminho, que inevitavelmente, levaria a produção de lives, de festas nos ter-

reiros organizadas e planejadas com poucas pessoas, pensadas numa ótica de transmissão para os

canais alternativos, além de elaborações discursivas claras, sucintas e diretas para um público que

disponibiliza de pouco tempo. Em momentos que o contato físico, foi estritamente proibido, o estar

virtualmente passava obrigatoriamente pela organização das festas nos terreiros, das sessões, pales-

tras, dos encontros sagrados, firmando, dessa forma, o vivido nos templos de pedra e expandindo a

mensagem a quem não é da crença. Os fieis/internautas poderiam acessar o conteúdo estando em

qualquer lugar a um custo mínimo.

As religiões, sem exceção, produziram informações adaptadas e readaptadas ao ambiente on-

line. Aos poucos, uma das maiores crises sanitárias vividas pela humanidade, “recriou” a maneira

da comunicação do sagrado, aumentou a procura pelas religiões e ressignificou a fé, ao adentrar es-

paços que exigem das instituições comportamento e produções discursivas ligadas ao que os tempos

presentes exigem, desde a ações efetivas voltadas ao público seguidor, a mensagens curtas, diretas,

simples, que “tragam resoluções” de problemas amorosos, financeiros, de saúde, para os fiéis e ci-

ber-fiéis. É justamente aqui, que estabelecemos uma ligação com o consumo, pensado numa ótica

de uma construção simbólica, quando nos referimos ao cenário religioso. É importante enfatizar o

consumo entendido não como a venda propriamente de produtos, mas antes como produção e cons-

trução de sentido para que o sagrado permaneça inserido nos parâmetros de alteração propostos pela

atualidade e pelos media.

2.2 Comunicação e consumo numa vertente simbólica

Para sobreviver as demandas do tempo presente, a religião também vai buscar profissionais

especialistas com as comunicações nas redes, vai procurar compreender as mudanças das platafor-

mas para os cultos religiosos, por perceber a importância da mensagem nesses espaços e de forma

clara, se adequar a normas propostas por um mercado em constante mudança. E ainda vai ressignifi-

car o conceito da religião, aspecto esse que trará para perto uma geração que para ser seduzida, ne-

cessita de se interessar. E o interesse vai existir se as plataformas forem pensadas e arranjadas espe-

cificamente para levar a mensagem de fé num caminho adequado ao tempo, com nuances distintas,

do que foi imaginado até então. Para falarmos sobre essa temática traremos autores como Lipovets-

ky, 2015, Ewen, 1976, Baudrillard, 1995, Bronzstein, 2014.

Todo o produto destinado aos mercados do consumo (e aqui incluimos a religião)  se encon-

tra aureolado, nimbado por uma dimensão de estilo. Começam até a oferecer complementos decora-

tivos, kits adesivos personalizados para as latas de lixo pessoais e as lixeiras dos prédios. Não ape-

nas os produtos industriais, mas também a publicidade, as revistas, os plateaus da televisão, os sites
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de internet são objeto de um trabalho estilístico (mise-en-scène, busca de ambiência e de originali-

dade, decoração, renovação rápida das formas e dos estilos) realizado por profissionais especializa-

dos (LIPOVETSKY 2015:134).

Segundo o autor, no tempo do capitalismo transestético, valores vêm agregados com o pro-

duto, como por exemplo, estilo, elegância, beleza, cool, emoções, imaginário, personalidade. O

mundo mercantil se tornou ao mesmo tempo valor de uso, valor de troca e valor estético: o capitalis-

mo artista é esse sistema no qual indústria e arte, mercado e criação, utilidade e moda, marca e esti-

lo não mais disjuntos.

Não estamos mais no modelo convencional de uma oposição dicotômica enquadrada
por uma hierarquia de critérios estabelecidos, mas numa nebulosa fragmentada,
aberta, dominada por um pluralismo estético reivindicado e generalizado. O notável,
hoje, é que estamos desprovidos de referências consensuais, de centro dominante
que estabeleça uma hierarquia estável. Não dispomos mais de um polo hegemônico
dotado de autoridade suficiente para impor, de cima para baixo, uma hierarquia inco-
teste de hierarquias e normas. A era da inflação estética é descentralizada, desierar-
quizada, estruturalmente eclética. (Lipovetsky e Serroy, 2015, p. 142 e 143)

Estamos numa cultura mestiça em que convivem estilos dessemelhantes, em que as tendênci-

as proliferam sem ordem, sem uma sequência, sem unidade de valor. Lipovetsky compara o capita-

lismo transestético com estilos disponíveis em um grande supermercado, de tendências e looks, nu-

ma proliferação de um domínio estético paralelo às desconformidades económicas constitutivas do

turbocapitalismo.

As ofertas no campo religioso são sempre muito parecidas, com discursos homogêneos, re-

presentações semelhantes, através de uma grande variedade de “estilos”, cada vez mais parecido em

diversas partes do mundo. O capitalismo artista e sua ordem midiático-publicitária é um sistema que

produz a “diversidade homogênea”, a repetição na diferença, o mesmo na pluralidade (LIPOVETS-

KY, 2015).

A ideia de distintos estilos nos cenários artísticos, religiosos, de moda, levam a uma “ilusão”

de multiculturalidade na sociedade de consumo. Quando ao fim, ao cabo, os caminhos que levam a

um lugar específico, são os mesmo, os atalhos é que podem ser diferentes. Um caminho pode ser

mais longo, o outro, a depender da velocidade da caminhada, e do esforço demandado para essa fi-

nalidade, feito através de menos quilômetros. A questão aqui é que a ideia de cenários múltiplos

cria um mundo imaginário de distinções, em que caberá ao indivíduo a busca por uma escolha me-

nos previsível diante da mesmice, em que apenas cores e pequenos detalhes compõem a diferença

na homogeneidade.

Lipovetsky (2015:171) acentua que o capitalismo artista não só desenvolveu uma oferta pro-

liferante de produtos estéticos, como criou um consumidor faminto de novidades, de animações, es-
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petáculos experiências emocionais, fruições sensíveis: em outras palavras, um consumidor estético

ou, mais exatamente, transestético.

Através da democratização do consumo, o capitalismo artista produziu um olhar ou um mo-

do de percepção ”desinteressado”, uma certa “distância do olhar”, um consumidor estético perpetua-

mente à espreita dessas “impressões inúteis” que, segundo Paul Válery in Lipovetsky, 2015, são in-

separáveis da experiência estética. Aqui, o que se leva em consideração são as mudanças que pro-

porcionem sensações e experiências renovadas: um modelo de vida transestética centrada nos praze-

res dos sentidos, nas fruições da beleza, na animação perpétua de si.

Esse mesmo sistema capitalista dialoga com a racionalização das atividades desenvolvendo

técnicas tecnocientíficas e uma lógica contábil, que Lipovetsky (2015:173,174) chama de uma espé-

cie de excrescência estética que se manifesta como um fato social total, a tal ponto implica os laze-

res e a comunicação, os interesses económicos e nacionais, a relação com os objetos, com o habitat,

consigo mesmo e com o corpo. Não é um paradoxo menor o de que o mesmo sistema económico

que repousa no cálculo racional dos custos e dos benefícios também é aquele que desenvolve o sen-

tido e a experiência estéticos das grandes massas, mesmo que de um novo género.

Em busca de uma definição quanto ao capitalismo transestético, Lipovetsky (2015:187) en-

fatiza que é difícil circunscrevê-lo: ele apresenta uma característica multiforme e multipolar, se ma-

nifesta numa multidão de setores e de ramos e se apodera sem cessar de novos domínios mais ou

menos heterogéneos, que percorre redesenhando os produtos e as imagens, integrando a dimensão

do gosto, do prazer e do divertimento dos consumidores a serem seduzidos.

Ao longo do texto falamos em capitalismo artista, na perspectiva do sistema que produz em

grande escala bens e serviços com fins comerciais, impregandos de um componente estético-emoci-

onal que usa a criatividade artística tendo em vista a estimulação do consumo mercantil e do diverti-

mento de massa.

Um exemplo que trazemos para ilustrar a nossa tese, é a Apple, tal como foi concebido por

seu fundador Steve Jobs, o casamento da alta tecnologia com o design, da performance com o lúdi-

co, com a prioridade dada na empresa aos serviços de concepção gráfica e ergonômica encarregados

de imaginar os mais belos objetos possíveis e os mais inovadores. A junção da informática com a

elegância, da tela com o gestual, do móvel com o tátil (ampliar a imagem do iPhone afastando dois

dedos na tela, deslizar o polegar no anel de clique do iPod) para Lipovetsky (2015:189) gerou um

universo particular, um universo transestético em que os milhões de adeptos do Mac se diferenciam

dos usuários comuns pelo sentimento de pertencer a uma comunidade em que o computador não é

apenas uma máquina, mas uma cultura, uma “cool attitude”, um estilo de vida.

Estilo de vida ancorado e alargado no conceito de capitalismo artista transestético, por com-

partilharmos que o conceito de arte não é reduzido para incluir a arte comercial, industrial, a moda,
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o kitsch, a indústria do entretenimento. Mesmo com as diferenças de cada grupo, não deixam de ser

da mesma família estética, e aqui podemos incluir a religião por caracterizar as operações de “artea-

lização” do mundo, de estilização das formas, de “correção da natureza (Baudelaire), quando cria e

difunde modelos tendo em vista um trabalho social de transformação de olhares, juízos e sensibili-

dades estéticas.

Ao desviar da Grande Arte e ao tomar em consideração objetos tidos como insignificantes

(pó de arroz, acessórios), Baudelaire (apud LIPOVETSKY 2015) sublinhava “a alta espiritualidade

da indumentária”, o parentesco da arte, da moda e da maquiagem. Aqui, podemos, sem temor, dar

um passo adiante nessa abordagem rejeitando a ideia de dessemelhança absoluta entre arte de cria-

ção e artes comerciais. Sobre as distintas produções, Lipovetsky (2015:208) trará que, na escala de

uma teoria antropológico-social da arte, não há fosso ontológico entre essas diferentes produções:

juntas ela forjam o universo das aparências, esculpem as definições do belo, estilizam as coisas e os

sons, os corpos e os sonhos, idealizam os sentimentos e alimentam o imaginário.

Por exemplo, o som gerado pelos atabaques nos terreiros de Candomblé e Umbanda, as vo-

zes cantadas para estabelecer a conexão com o sagrado, com as entidades que irão incorporar nos

mediuns das casas de culto, criam emoções e fortalece a alimentação do imaginário. Esse campo

torna-se cada vez mais fértil, nas plataformas digitais, com as emoções geradas através da diversida-

de. Sendo os espaços digitais potenciais lugares que “estimulam a riqueza da multiplicidade”, como

locais, na ideia do consumo, também estéticos, quando se publica uma imagem, se publica um vídeo

num formato específico, faz-se um filtro em relação aos comentários.

Essa expansão limitada de sedução estética, com a mise-en-scène total do consumo e de nos-

so redor coincide com o que Lipovetsky (2015) chama de capitalismo transestético. São modelos de

vida que se banham no hedonismo, lazer, num ambiente lúdico e humorístico, “jovem e cool”, ambi-

ente consolidado, principalmente com a tecnologia, através das plataformas digitais, por meio das

redes sociais, dos canais do YouTube, das contas pessoais no Instragam, Twitter, Pinterest, entre ou-

tras.

Com efeito, não existe religião longe do sistema do capital em que a tecnologia tem adquiri-

do contornos sólidos. Tendo em vista que os caminhos se retroalimentam, numa perspectiva de mão

dupla, numa perspectiva de contribuições mútuas em que tanto um quanto o outro continuarão exis-

tindo, se perpetuando enquanto as escolhas forem feitas em conjunto e se beneficiando dos algorit-

mos que quer queiramos ou não, serão favoráveis a quem dele souber se apreitar melhor, e não te-

nhamos dúvidas que os grupos religiosos saberão lidar estrategicamente com as ferramentas.

Numa consagração ao que tratamos até aqui de capitalismo transestético, quando a produção

é rearranjada pelas lógicas do efémero e da sedução, por um evocativo de renovação e criatividade
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constantes, temos, ao tratarmos da religião na perspectiva de uma produção simbólica aliada ao

mercado, dispositivos em sintonia com a vida do ciber-fiel.

Na era do capitalismo transestético, a arte se impõe como uma ferramenta de “comu-
nicação acontecimental” que permite enobrecer as marcas, criar uma imagem auda-
ciosa, criativa, menos mercantil. Por esse caminho, a marca efetua espécie de trans-
mutação simbólica, exibindo-se alinhada à gratuidade, a doação generosa. Em fase
com o gosto do público pelas grandes exposições, as operações arty são emblemáti-
cas da potencialização da comunicação na gestão das marcas, uma comunicação que
procura outros trampolins além do patrocínio e do marketing agressivos, novos dis-
positivos visando dar sentido e altura a elas, participar da vida da cidade, criar um
vínculo com seu público. (Lipovetsky e Serroy, 2015, p. 242 e 243)

Notaremos com frequência a preocupação das marcas e da religião em buscar constante-

mente utilizar-se da criatividade, através de preparação ritualística, da organização dos terreiros, das

contribuições das tarefas desenvolvidas por cada membro daquele núcleo de fé, para distanciar-se

da ideia puramente mercadológica. Faz parte das artimanhas do capitalismo, o incentivo a distancia-

mentos fugazes e não duradouros do vínculo com o lucro. O público para participar da “organiza-

ção” irá “exigir” mecanismo oportunos de construção de estilos próprios de vida, algumas vezes, de

reconstrução de paradigmas existenciais através de características do campo artístico. O que nos faz

lembrar a célebre frase de Warhol (apud LIPOVETSKY 2015): “Being good in business is the most

fascinating kind of art. Making money is art and working is art and good business is the best art”.

Para Lipovetsky (2015:260 e 261), é o tempo da ‘mixagem’ da arte e da indústria, da arte e

da publicidade, da arte e da moda, da moda e do desporto, do design e da escultura. A publicidade

joga a carta da critividade ostentatória, o artesanato se autoproclama criação artística; a arte faz a

moda, a moda e os produtos industrializados são arty. A era transestética hipermoderna segue o ru-

mo da desregulamentação e da hibridização: os processos de desmantelamento dos limites, que es-

tão em curso no universo financeiro, também se manifestam nos mundos do comércio, da moda e da

arte. A que se deve essa dinâmica desregulamentação e de hibridização culturais? Notemos em pri-

meiro lugar que ela não faz mais que dar seguimento à lógica consubstancial do capitalismo como

“destruição criadora” e sistema de desterritorialização, de que Marx dizia que não pode existir sem

revolucionar constantemente os instrumentos de produção e todo o sistema social. Depois de derru-

bar os limites nacionais, o capitalismo arremete contra as antigas delimitações de géneros e de esfe-

ras que freiam a inovação e a criação de novos mercados.

 Mercados que se comportam através de um consumo mais emocional fundamentado na cria-

ção de um capital imaterial ou simbólico que junta sonho, excelência e ineditismo em tudo o que a

marca produz. É o nome da marca tida como diferencial agregado ao valor do produto. As marcas

agora apresentam-se como universos de sentido e de experiência. É o que Lipovetsky (2015:318)

chama de nova estratégia empresarial que requer despesas de comunicação decuplicadas ao mesmo
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tempo que novos registros criativos, emocionais e imaginários. Enquanto o branding transestético

triunfa, os logos podem transformar-se em centro de interesse principal, em estilo de vida, em estre-

las, ou mesmo em objetos de desejo.

 Objetos de desejo que serão estimulados pelo pensamento mágico que governa o consumo,

na opinião de Baudrillard (1995:21). Isto corresponde a uma mentalidade sensível ao miraculoso

que rege a vida cotidiana, é a mentalidade primitiva, no sentido em que foi definida como baseada

na crença na omnipotência dos pensamentos: no caso presente, trata-se da crença na omnipotência

dos signos. A opulência, a afluência não passa da acumulação dos signos da felicidade. As satisfa-

ções que os objetos em si conferem são o reflexo antecipado da grande satisfação virtual, da opulên-

cia total, da jubilação derradeira dos miraculados definitivos, cuja esperança louca alimenta a bana-

lidade quotidiana. As satisfações menores reduzem-se ainda a simples práticas de exorcismo, a mei-

os de captar e conjurar o bem-estar total, a beatitude. Na prática cotidiana, os benefícios do consu-

mo não se vivem como fruto do trabalho ou de processos de produção; vivem-se como milagre.

É desse milagre atuante no campo simbólico das produções sociais que a religião beberá pa-

ra se manter viva, adequando-se às normas propostas pela sociedade e entrando na odisséia do con-

sumo. A construção de estilos de vida, numa análise macro de reprodução de conteúdo por parte do

sagrado, definirá regras de um caminho, que se desenha cada dia com contornos virtuais mais sóli-

dos. Ou seja, aquilo que é vivido nos terreiros de Candomblé e Umbanda, bem como outras nas ou-

tras instituições, diferente do que víamos no passado, agora dialoga proficuamente com a constru-

ção das nossas identidades, tocando em matérias relacionadas com quem somos, o que iremos se-

guir e como nos assumimos enquanto indivíduos sociais dentro do repertório do religioso.

Falamos de um consumo baseado em signos por concordar com Baudrillard (1995:23) no

sentido de que a prática dos signos é sempre ambivalente, tem sempre como função esconjurar, no

duplo sentido do termo: fazer surgir para captar por signos (as forças, o real, a felicidade, etc.) e

evocar algo para o negar e recalcar. Sabe-se que o pensamento mágico nos mitos procura conjurar a

mudança e a história. De certa maneira, o consumo, generalizado de imagens, de factos e de infor-

mações também se esforça por conjurar o real nos signos do real, por conjurar a história nos signos

da mudança.

Mudança atrelada a parâmetros lógicos de uma economia e de um sistema pautado no lucro.

Para o mesmo autor, a sociedade do consumo aparece encenada  no modo espetacular – e permane-

ce distanciada dos meios de comunicação e limitada a signos. O acontecimento irrelevante não

constitui, pois, uma categoria entre outras, mas antes a categoria cardial do nosso pensamento mági-

co e da nossa mitologia.

Para Baudrillard (1995:25) vivemos dessa maneira ao abrigo dos signos e na recusa do real,

o que nos oferece uma segurança miraculosa: a imagem, o signo, a mensagem, tudo o que «consu-
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mimos», é a própria tranquilidade selada pela distância ao mundo e que ilude, mais do que compro-

mete, a alusão violenta ao real.

Portanto, o autor leva-nos a pensar efetivamente na relação do consumidor com o mundo re-

al, com as relações de poder, com a cultura, a história, não do ponto de vista da indiferença, mas da

curiosidade. Justamente por afirmar que a dimensão do consumo já definida não parte da avaliação

de um conhecimento de mundo, nem a ignorância por completo, mas a do desconhecimento.

Assim, o que desencadeará um ponto característico da nossa «sociedade de consumo» é o

que Baudrillard (1995) trata como a recusa do real, baseada na apreensão ávida e multiplicada dos

seus signos.

Implementados pela concepção do que é a sociedade de consumo no seu conjunto, os princí-

pios democráticos igualitários conseguem aguentar-se com o mito da abundância e do bem-estar,

bem como o imperativo fundamental de manutenção de uma ordem de privilégio e de domínio, que

poderíamos imaginar que o progresso tecnológico a originasse.

Na opinião de Baudrillard (1995:52) essa é uma visão mecanista que alimenta até a visão in-

gênua a abundância futura. Esta dupla determinação contraditória é o que cimenta a possibilidade

do progresso tecnológico. Aciona igualmente, nas sociedades contemporâneas, a emergência de de-

terminados processos igualitários, democráticos e «progressistas». No entanto, é preciso observar

que estes emergem em doses homeopáticas, destiladas pelo sistema em função da própria sobrevi-

vência. No interior deste processo sistemático, a igualdade não passa também de função (secundária

e derivada) da desigualdade, tal como o crescimento.

Quando trazemos a discussão para o campo do sagrado, no Cristianismo o nosso querer está

transplantado nas nossas almas e é fonte de contendas e conflitos. A salvação que antes conhecía-

mos, abrir mão dos prazeres terrenos, abrir mão da nossa saciabilidade de produtos, discursos, sím-

bolos produzidos socialmente, hoje, renova-se, ressignifica-se em parte. Assistimos a isto nas clas-

ses mais pobres, onde a “prova pelo objeto”, a salvação pelo consumo, chamemos assim, atinge um

estatuto social, legitimador, da graça, do dom e da predestinação. Mais uma vez, o privilégio conti-

nua com as elites, com as classes privilegiadas, financeiramente, que gozam e mantêm os privilé-

gios ao continuarem exercendo o poder.

  Para conseguir convencer e despertar o interesse da maior parte da população que não está

inserida no rol dos privilegiados, aparece aqui a publicidade como um dos fatores que irá desempe-

nhar uma função voltada ao capital. Quando reforça as bases estruturais para manter o funciona-

mento do sistema, , a publicidade tende a privilegiar majoritariamente os grupos que historicamente

sempre tiveram dinheiro.
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Como ressalta GALBRAITH (apud Baudrillard, 1995), o sistema industrial conforma-se

com as necessidades dos indivíduos e com os bens: «A publicidade parece não conferir importância

aos bens, mas é apenas para mais relevar o sistema, sustentando igualmente a importância e o prestí-

gio da tecno-estrutura sob o ponto de vista social».

O que fica claro para nós é como os “sistemas” estão interligados: a indústria, a publicidade

e a tecnologia na constituição de uma tríade responsável em alimentar e retroalimentar a constitui-

ção de um processo legitimador social. Por causa disso, trouxemos à discussão do consumo o con-

teúdo religioso, numa perspectiva de agregar com a tecnologia esses outros interesses e perfis diver-

sos, atribuindo ao sagrado um sentido distinto e não menos importante de manifestar a fé. Ao inse-

rir-se digitalmente, com as inúmeras possibilidades apresentadas em rede, com as configurações dis-

tintas do cenário religioso e com a vontade frequente de o “experimentar”, o ciber-fiel contribui pa-

ra aquilo que conhecemos como “Acreditar sem pertencer”.

2.2.1 “Believing without belonging” Grace Davie (1990)

As regras para estar conectados, caminham de mão dadas com características peculiares da

sociedade de consumo. Uma delas é a ideia talhada pelos medias de proporcionar uma “emancipa-

ção” deliberada do sujeito social e religioso.    

Uma das principais características dos tempos presentes tem sido a busca constante por essa

autonomia sejam nas lutas das mulheres, no cenário político, económico, cultural, nos planejamen-

tos estratégicos dos países. É uma palavra facilmente aplicada a cenários distintos. Com a religião,

que é também o nosso objeto de estudo, referimo-nos à emancipação, ao referirmo-nos a laicização

das sociedades.

Para Hervieu-Léger (2005) dizer que a sociedade inteira se laiciza implica que a vida social

já não está, ou está cada vez menos, submetida a regras editadas por uma instituição religiosa. A re-

ligião cessa de fornecer aos indivíduos e aos grupos o conjunto das referências, das normas, dos va-

lores e dos símbolos que lhes permitem dar um sentido à sua vida, e as suas experiências. Na mo-

dernidade, a tradição religiosa deixa de constituir um código de sentido que se impõe a todos.

O indivíduo, cada vez mais em busca de não pertencer institucionalmente a crenças, a este-

reótipos que o “regulem socialmente”, tem procurado com frequência compor o repertório através

de vários outros. O beber de crenças, sejam elas em âmbitos diversos, faz constituir com distinção

conhecimentos, sendo o que a autora chama de “Believing without belonging”. O acreditar sem per-

tencer se adequa também à proposta da sociedade de consumo, em que para se ser, não precisamos

necessariamente de nos ligar a uma maneira de vida em particular. Vários estilos de vida estão pos-

tos à nossa disposição e devem ser desfrutados.
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Segundo Hervieu-Léger (2005:39), a pertença religiosa de um indivíduo e suas crenças não

podem constituir motivo válido para o excluir da vida social, profissional, ou política, na medida

em que não põem em causa as regras de direito que regem o exercício destas diferentes atividades.

Esta distinção dos domínios inscreve-se na separação entre a esfera pública e privada que é a pedra

angular da concepção moderna do político.

No campo de oposição entre as contradições do presente e o horizonte de uma realização fu-

tura, cria-se, no próprio coração do tempo, um espaço de expectativas, no qual se desenvolvem no-

vas religiosidades que permitem ultrapassar essa tensão: novas representações do “sagrado” ou

apropriações renovadas das tradições das religiões históricas. Esta tensão de uma modernidade en-

calacrada entre a ambição de uma racionalização do mundo, tal como ele é, e a aspiração que mobi-

liza para um futuro sempre novo pode expressar-se na linguagem secular do progresso e do desen-

volvimento.

Estes fenômenos fazem surgir o que Hervieu-Léger (2005:46) chama de o caráter paradoxal

da modernidade do ponto de vista da crença. Por um lado, as grandes explicações religiosas sobre o

mundo, nas quais os homens do passado encontravam um sentido global, são desqualificadas. As

instituições religiosas continuam a perder a sua capacidade social e cultural de imposição e de regu-

lação das crenças e das práticas. O número dos seus fieis diminui e os próprios fieis adotam o “pega

e larga”, não apenas em matérias de prescrições morais, mas igualmente em matérias de crenças ofi-

ciais. Quanto maior a incerteza quanto ao futuro, quanto mais intensa é a pressão da mudança, mais

as crenças proliferam, diversificando-se e disseminando-se até ao infinito. O principal problema, pa-

ra uma sociologia da modernidade religiosa, é por isso tentar compreender no seu conjunto o movi-

mento pelo qual a modernidade continua a minar a credibilidade de todos os sistemas religiosos e

aquele pelo qual ela faz ao mesmo tempo surgir novas formas de crença.

Na medida em que a representação da continuidade e da solidariedade do grupo já não é vi-

vida no dia a dia na família, na profissão, na comunidade vicinal, no grupo confessional, ela resulta

necessariamente do empenhamento voluntário e pessoal dos indivíduos. A disseminação das cren-

ças coexiste com a preservação destas identidades, até certo ponto. Parece mesmo que a expansão

do pluralismo e do relativismo produz, em sentido inverso, o reforço das aspirações comunitárias,

bem como uma certa reativação das identificações confessionais. Mas estas últimas deixaram de co-

incidir necessariamente com identificações religiosas, assumidas pelos indivíduos.

O pluralismo é hoje incentivado pelas normas do mercado, assentando na busca constante

pela infinidade de produtos materiais e conteúdos simbólicos postos em prateleiras nos espaços físi-

cos ou online. A necessidade de criar vontades, desejos para que o pluralismo se torne inesgotável

ganha dimensão com o que sustenta Ewen (1976:17), de acordo com o qual, nos primórdios deste

século, a necessidade de criar desejos num público consumidor, acabado de se emancipar, obrigou a
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um deslocamento de ênfase, passando-se de uma atenção exclusiva aos produtos para a considera-

ção de todo um contexto em que o importante era a relação entre as pessoas e os produtos. Se a pro-

cura de produtos tinha de ser criada pelo próprio mercado (em vez de surgir como reflexo das verda-

deiras necessidades dos consumidores), a publicidade teria de incorporar mais referências directas

ao público. Aos poucos, a publicidade foi integrando o consumidor numa rica e complexa teia feita

de estatuto social e de significado simbólico. O reconhecimento do cunho fundamentalmente simb-

ólico do uso que as pessoas dão as coisas deve constituir o ponto de partida mínimo para um discur-

so sobre os objectos.

Ao falarmos da dualidade da natureza humana, no que diz respeito aos nossos interesses pe-

lo consumo, referindo-nos também à natureza dualista do comportamento humano, Ewen (1976:

18), citando Leiss, (garante que as facetas do sentimento de necessidade têm correlatos tanto simb-

ólicos, como materiais, e que mesmo as nossas exigências fisiológicas básicas (alimento, abrigo,

agasalho) estiveram, desde sempre, “firmemente entretecidas numa rica teia de mediação simbóli-

ca” (Leiss in Ewen, p. 65).

Uma mediação simbólica no mundo que se caracteriza, sobretudo, pelos “bens”, e aqui invo-

camos uma teoria comunicativa do consumo associada ao conceito de ritual. O ritual, em sentido an-

tropológico, procura dar forma e substância aos significados sociais dominantes, ancorando as rela-

ções sociais. Uma sociedade que funciona sem uma qualquer forma de ritual é como se vivesse sem

a partilha de uma memória colectiva. Não obstante poder assumir forma verbal, o ritual é mais efi-

caz quando surge ligado a coisas materiais. “Nesta perspectiva, os bens são complementos ou acess-

órios dos rituais: o consumo é um processo ritualístico cuja função primeira consiste em dar sentido

ao fluxo informe dos acontecimentos. Os rituais servem para conter a deriva do significado” (Dou-

glas e Isherwood apud Ewen, 1976:20). Os bens são usados na negociação da vida social, e funcio-

nam como “demarcadores” significantes das categorias sociais. Quanto à forma exacta que este fac-

to assume, ela surge no quadro das relações culturais e económicas – ou seja, do poder social.

 Sahlin (1975), tal como Baudrillard (1976), consideram que a manipulação de um código

simbólico constitui o traço mais importante do capitalismo avançado. Os objetos perdem toda e

qualquer conexão com a base da sua utilidade prática e em vez disso passam a ser correlato material

(o significante) de um número crescente de qualidades abstractas em constante mutação. Esta lógica

de significação é que é a verdadeira essência do capitalismo avançado.

Um sistema legitima-se, na opinião de Lipovetsky (2015:370), através das imagens, estimu-

lações, ambiência, uma espécie de utopia estética fabricada pelas media, objetos, vitrines, publicida-

de. É preciso se convencer de que o capitalismo artista não é apenas produtor de bens e de serviços

mercantis, ele é ao mesmo tempo, “o lugar principal da produção simbólica”, o criador de um ima-

ginário social, de uma ideologia, de mitologias significantes. A sociedade de consumo “é o próprio
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mito dela mesma”, (Baudrillard apud Lipovetsky 2015), um mito sem grandeza, sem exterioridade

nem transcendência, mas que constitui “um discurso pleno, autoprofético, que a sociedade faz sobre

si mesma, um sistema de interpretação global”, uma constelação inédita de valores capaz de fazer as

massas sonharem.

O autor nos garante que na sociedade do hiperespetáculo, a excrescência dos meios não

constrói mais uma sociedade do religioso ou da hierarquia ostentatória, mas uma sociedade mercan-

til de regozijo de massa. Não há mais sentido forte nem missão transcendente,  apenas uma finalida-

de económica que leva cada vez mais longe a busca de efeitos para seduzir e divertir um número

crescente de consumidores em um selo que une o económico, o divertimento e a sedução. Essa soci-

edade a que fizemos referência trata todos os temas na forma de divertimento, que transforma todas

as coisas – a cultura, a informação, a política – em espetáculo de show business, visando prazeres e

emoções a serem incessantemente renovados. O capitalismo artista contemporâneo se anuncia sob o

signo do triunfo do entertainment generalizado, mas a magia encantada que ele cria e difunde nem

por isso deixa de ser a expressão do desencantamento do mundo (Lipovetsky 2015:818).

Lipovetsky e Serroy (2015:73,74) já tratavam também da extensão das lógicas transestéticas

que também se manifestam no plano geográfico. Estamos no tempo do capitalismo globalizado que

impulsiona uma estilização dos bens de consumo de massa circunscrita ao Ocidente. Nos cinco con-

tinentes estão em ação indústrias criativas que criam produtos estilizados, moda, entertainment,

uma cultura de massa mundializada. Sempre houve culturas particulares imprimindo sua marca nas

diferentes produções; temos agora um processo de estilização que adota, nos quatro cantos do mun-

do, os mesmos registros de sedução, de design, de entretenimento comercial, cujos atores se encon-

tram todos numa concorrência económica feroz. O monopólio ocidental da criação industrial e cul-

tural terminou: a era transestética em marcha é planetária, sustentada por firmas gigantes que têm o

globo como mercado.

Para Lipovetsky e Serroy (2015), o regime hiperindividualista de consumo, ao qual se é sub-

metido, é menos estatutário do que experiencial, hedonista, emocional, em outras palavras, estético:

o que importa agora é sentir, viver momentos de prazer, de descoberta ou de evasão, não estar em

conformidade com códigos de representação social.
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Assim, o capitalismo artista não criou apenas um novo modo de produção, mas favo-
receu, com a cultura democrática, o advento de uma sociedade e de um indivíduo es-
tético ou, mais exatamente, transestético por não depender mais do estetismo à moda
antiga, compartimentado e hierarquizado. Vivemos num universo cotidiano transbor-
dante de imagens, de músicas, concertos, filmes, revistas, vitrines, museus, exposi-
ções, destino turísticos, bares descolados, restaurantes que oferecem todas as cozi-
nhas do mundo e (as religiões que se fazem parte do vasto cardápio) grifo nosso.
Com a inflação da oferta consumatória, os desejos, os olhares, os juízos propriamen-
te estéticos se tornaram fenômenos presentes em todas as classes sociais ao mesmo
tempo que tendem a se subjetivizar. O consumo com componente estético adquiriu
uma relevância tal que constitui um vetor importante para a afirmação identitária dos
indivíduos. (Lipovetsky e Serroy, 2015, p. 76 e 77).

Fizemos assim questão de inserir a religião no novo processo de modo de produção, por

compreender que a inúmera oferta proporcionada pelo capitalismo navega pelas águas da produção

do religioso. Viver num universo imagético, em que os juízos extraídos esteticamente dialogam com

o que é pensado sistematicamente pela tecnologia e pela rentabilidade fortalecem a subjetividade no

campo da fé e faz do consumo uma vertente para constituição da identidade do sujeito social e reli-

gioso.

Tudo isso corrobora o que postulou Perez (2003), quando argumentou que, ao contrário dos

que defendem a cultura de consumo como "algo extremamente destrutivo para a religião”, por seu

alicerce hedônico e pela constante busca do prazer imediato e terreno, ambos, consumo e religião

podem caminhar bem imbricados. Ou como disse Featherstone (1995, p.159, 174), "o consumismo

continua a sustentar uma dimensão religiosa", uma vez que na "cultura de consumo, o sagrado é ca-

paz de se manter fora da religião organizada." (apud PEREZ, 2003, p.9).

Nesse cenário, o mercado religioso, seus agentes (líderes e fiéis) não são caracterizados pela

constituição de laços sólidos ou duradouros nos lugares e nas relações, pelo contrário. Justamente

por isso, as igrejas, os templos, que muitas vezes mais se parecem com as empresas seculares que

disputam o acirrado mercado dos bens de consumo, estão dispostas a ofertar promessas de satisfa-

ção garantida, com serviços e produtos de toda ordem.

Sublinhamos que as religiões se apropriam de mecanismos para transformar o desejo em al-

go a ser consumido. Quando estabelecemos elos entre o processo religioso e o consumo, nos depara-

mos com um rico sistema simbólico, que irá atribuir funções para cada ação adotada tanto da igreja

quanto do fiel. O indivíduo encontrará motivos de sobra para estar naquela instituição, o que fará

com que incorpore vivências do núcleo de força, chamado igreja, para seu dia a dia.

           Nas funções atribuídas, principalmente, pela apropriação de símbolos pelos  templos, igrejas

no que poderemos chamar do que o antropólogo, David Kertzer, cristalizou como papel comunicati-

vo do símbolo como ‘fornecendo o escudo contra o terror’ (1988, p.4).
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That people perceive the world through symbolic lenses does not mean that people
or cultures are free to create any symbolic system imaginable, or that all such con
structs are equally tenable in the material world. There is a continuous interaction
between the ways people have of dealing with the physical and social universe and
the actual contours of the universe. …Moreover, symbols do not simply arise sponta
neously, nor is the continuing process of redefinition of the symbolic universe a mat
ter of chance. Both are heavily influenced by the distribution of resources found in
the society and the relationships that exist with other societies. Though symbols give
people a way of understanding the world, it is people who produce new symbols and
transform the old. (KERTZER, 1988, p.4-5)

Influenciados pela distribuição de recursos encontrados na sociedade e nas relações que

existem com outras sociedades, os símbolos são responsáveis em dar as pessoas uma forma de com-

preensão do mundo. São justamente as pessoas que transformam e reconfiguram os símbolos. Quan-

do os trazemos para o nosso objeto de estudo, veremos que há um processo de deslocamento do reli-

gioso por meio dos desmembramentos que adquirem deste lado cá do Atlântico, através de orações

distintas, diferentes maneiras de conduzir o terreiro, devido aos comportamentos inerentes a cada

cultura, as vestimentas, o sotaque, questões que irão pautar e fortalecer a demanda do fiel que busca

o acreditar sem pertencer. Ao apropriar-se, cada vez mais, da produção simbólica, com as feituras e

refeituras, as crenças mostram-se atentas ao que há de mais novo, socialmente falando. Essa nossa

observação fortalece o ponto tratado inicialmente e que constitui a expressão que consegue traduzir

qualquer expectativa nesse sentido: “Believing without belonging”.   

Quando nos debruçamos sobre a frase descrita anteriormente, veremos que os meios disponi-

bilizados pelas tecnologias, no que diz respeito à propagação das mensagens, nomeadamente, as re-

des sociais terão um papel preponderante na disseminação da fé, nos moldes de um ciber-fiel curio-

so, disposto a viver distintas experiências no campo sagrado.

Aqui, podemos fazer uma analogia com alguém que almoce em um self-service em que o

próprio cliente faz o seu prato, com o que desejar. Pode colocar um bocadinho de fruta, verdura, ar-

roz, feijão, massa, carne, e ao transferirmos para o campo religioso, o usuário do “produto” pode

servir-se à vontade de diversas influências espirituais, sentir-se contemplado em fazer parte do uni-

verso místico, mas sem obrigatoriedades. Ou seja, o estar ali não significa pertencer àquele meio, e

sem fazer vínculos mais concretos pode desligar-se, desconectar, deixar de seguir, desfazer a amiza-

de ou bloquear a página a qualquer momento.

Seguindo tais orientações, não sugerimos como se dá o comportamento dos ciber-fieis/usu-

ários, adotamos o modelo teórico de referência que delimita os tipos de comportamentos a serem

observados, a exposição, o uso, a interação (sem interagir da nossa parte), ou seja, o que se conso-

me em termos de conteúdo, através da quantidade de posts disponibilizados na página do Facebook

durante o período analisado, das curtidas, dos compartilhamentos, e quais são os comentários feitos.

Assim, o referencial teórico exposto a seguir apenas enfatiza o estado da arte sobre os usos dos con-
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teúdos mediáticos, o que se tem por conhecido a respeito das especificidades da sua natureza.

A revisão da literatura sobre o fenômeno investigado procura preparar a conceptualização

dos resultados com o objetivo de estabelecer uma ligação com os Usos e as Gratificações dos con-

teúdos digitais da Internet. Tenta-se assim contribuir, mesmo que primariamente, para os debates so-

bre a ocupação do sagrado nas plataformas digitais, ao mesmo tempo que se exploram as supostas

modificações de usos, experiências e gratificações. Com a comparação constante dos conceitos-cha-

ve comportamentais (motivacionais) da literatura relacionada, pudemos também adicionar o conhe-

cimento mais consolidado sobre os comportamentos observados na maior rede social do planeta,

Facebook.

Adicionalmente, a revisão de literatura também nos permitiu realizar os mesmos constructos

sobre os espaços físicos, por antes da pandemia, conseguir visitar alguns terreiros, em Portugal, já

tendo visitado uns tantos outros, no Brasil. Isto permitiu ter a percepção clara dos espaços reais e

virtuais e observar, através da coletânea de Usos e Gratificações, as semelhanças e dessemelhanças

das experiências de usos, indicando os papéis desempenhados por cada conjunto midiático, tradicio-

nal e digital na perspectiva dos seus usuários.

Posto isto, não temos hipóteses preliminares das razões para o uso dos dois conjuntos de pla-

taformas midiáticas; pelo contrário, procurámos construir a percepção, através de um aporte funda-

mentado na lógica indutiva, procedente dos dados substantivos, e sequencialmente, procedente da

adoção de dados dedutivos pertinentes, o que significa dizer, da análise da revisão de literatura.

A nossa noção de partida é a de que os usuários, os ciber-fiéis, ou consumidores de ambos

conjuntos mediáticos buscam conteúdos com distintos entendimentos, justificativas, compreensões,

graus de comprometimento, criam redes afetivas, demonstram satisfações através das exposições

gratuitas e efetivas, dentre outras disposições relacionadas a atividade que se dirige às tecnologias.

O produto final da abordagem desta tese é a construção do entendimento dos significados, defini-

ções e percepções dos usuários das tecnologias mencionadas, em uma perspectiva presente e que

pretende desenvolver proposições que contenham significativo poder explicativo (hipóteses teóri-

cas) sobre os motivos, usos e experiências com as media. E também, não menos importante, num

constante exercício de interdisciplinaridade, trazer para o campo comunicacional, um debate que se

faz necessário para compreensão do fenômeno religioso nas redes, na tentativa de contribuirmos

efetivamente com as demandas do tempo presente, no estabelecimento de diálogos entre saberes.

Tais diálogos ganharão notoriedade com a Teoria dos Usos e Gratificações, numa perspecti-

va de contribuição dos internautas crentes ou não, que utilizarão esses espaços online para manifes-

tar o interesse pela fé, partilhar conteúdos em comuns, aproximar-se e interagir com outros seguido-

res, com os líderes religiosos, tirar as dúvidas num curto espaço de tempo, ou ainda, buscar no digi-
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tal motivos suficientes para se deslocar ao templo físico e viver uma experiência real daquilo que

acredita ou quer descobrir.

Com a interação nas redes, os grupos religiosos também se vêem obrigados a produzir signi-

ficado frequente para aqueles espaços. Com a interferência da tecnologia altera-se a dinâmica de um

processo, tanto para quem produz religião, como para quem a vive. Estando o campo de interesse

desta abordagem, voltada ao processo de decisão, seleção e procura das media, a ideia central é a de

perceber “as razões dos mais evidentes apelos dos meios e os vários tipos de conteúdo, perguntando

para a audiência, o que ela pensa e aprecia, baseando-se nos hábitos de uso dos meios”

(MCQUAIL, 1993, p. 133).

Nessa mesma linha, veremos que a audiência consome as media através das suas escolhas

com intuito de satisfazer objetivos pessoais, como diversão, exposição, entendimento ou resolução

de problema. Assim, o comportamento de exposição “filtrada” se ajusta por meio de características

psicológicas, sociais e circunstanciais, compreendido por motivações que impulsionam o consumo

dos conteúdos dos meios.

Analiticamente, a teoria está fundamentada na concepção de que os indivíduos utilizam os

media em benefício próprio, colocando as audiências, , num contexto de recepção, como sujeitos

ativos no processo de comunicação. Pela primeira vez é citado o papel determinante do usuário em

escolher os media que quer usar, o conteúdo que deseja consumir e os efeitos obtidos para si: "as es-

colhas deliberadas feitas ao utilizar a média, presumivelmente baseiam-se nas gratificações que o

usuário procura em prol de si" (Griffin 2012, p. 359).

Propomos então uma tese transversal, assente no paradigma da Teoria dos Usos e Gratifica-

ções, cuja construção basilar, histórica, tem fundamentação em pesquisas, sobretudo das décadas de

1970, 1990 e anos 2000.

2.3   Teoria dos Usos e Gratificações

A teoria dos usos e gratificações nasceu de um estudo desenvolvido por Herta Herzog

(1940), na primeira metade do século XX, apontado como a primeira publicação que incidia sobre a

temática (Greenberg, 1974), embora a consolidação dessa mesma teoria tenha resultado da obra de

Blumler e Katz (1974).

Herzog ocupou-se de motivos que levavam as pessoas a dispor de um período de tempo pro-

longado para ouvir as radionovelas nos EUA. Considerando a heterogeneidade do grupo, composto

por indivíduos entre dezessete e sessenta anos de idade, o estudo revelou que a audiência buscava

gratificações de cunho emocional, interação social, aconselhamento, apoio, reconhecimento e aqui-
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sição de informações (Herzog, 1940). Diante das conclusões, alguns autores defendem que o estudo

de Herzog demonstrou a necessidade de abordar as gratificações obtidas, estimulando a realização

de pesquisas subsequentes (Greenberg, 1974).

 Na década de 1970, as pesquisas sobre a Teoria dos Usos e Gratificações (U&G) focaram

mais as gratificações procuradas, deixando de fora os resultados ou gratificações obtidas (Rayburn,

1996). No tempo citado, os estudos examinaram cuidadosamente as motivações da audiência e de-

senvolveram tipologias dos usos pessoais para satisfazer necessidades sociais e psicológicas. Os es-

tudos apareceram como uma resposta às críticas ao paradigma dos usos e gratificações. Críticos co-

mo Swanson (1987) e Lometti, Reeves e Bybee (1977) enfatizaram que a Teoria dos Usos e Gratifi-

cações continuava sendo desafiada por quatro problemas: (a) um quadro conceptual vago; (b) falta

de precisão nos principais conceitos; (c) quadro explicativo confuso e; (d) falha em considerar as

percepções da audiência sobre o conteúdo dos media. Em resposta às críticas, Katz, Blumler e Gure-

vitch (1974) reuniram uma lista abrangente de necessidades psicológicas que poderiam ser satisfei-

tas pela exploração aos recursos da comunicação de massa.

Rosengren (1974) sugeriu que certas necessidades básicas interagiam com caraterísticas pes-

soais, sociais e ambientais do indivíduo ao identificar problemas e propor soluções. Esses proble-

mas e soluções constituem motivos diferentes para comportamento de gratificação que pode advir

do uso dos media ou de outras atividades. Palmgreen e Rayburn (1979, p. 177) argumentaram que a

principal tarefa enfrentada pelos pesquisadores dos media era “integrar os papéis desempenhados

pelas gratificações e outros fatores em uma teoria geral do consumo de media”. Essencialmente,

Palmgreen e Rayburn responderam a pesquisadores anteriores que apelavam a que se investigasse

as gratificações procuradas e as gratificações recebidas (Lometti et al., 1977; Rosengren, 1974).

Com efeito, as maiores contribuições a esta teoria foram dadas pelos estudos de McQuail,

Blumler e Brown (1972) e Blumler (1979), como podemos ver na figura 1 abaixo. McQuail, Blum-

ler e Brown (1972) demonstrariam os motivos determinantes para que a audiência se expusesse aos

media. Para os autores, as gratificações teriam que ver com os seguintes aspetos: diversão, intensifi-

cação de relações pessoais, afirmação de identidade pessoal e vigilância.

Blumler (1979) realizou um estudo que também identificou os motivos que conduzem a au-

diência a ficar exposta aos media. Das quatro razões anteriormente elencadas por McQuail, Blumler

e Brown (1972), três destas voltaram a ser citadas por Blumler: diversão, afirmação de identidade

pessoal e busca de orientação cognitiva, remetendo para o termo vigilância, tratado anteriormente.
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Tabela 1 - Tipologia internacional media-indivíduo

A categoria diversão foi associada por McQuail, Blumler e Brown (1972) à fuga do normal

e à libertação das emoções. Nesta percepção, a audiência liberta-se das obrigações e problemas cor-

riqueiros para usufruir de uma sensação de liberdade.

A audiência tenta assumir o protagonismo na autoria das “emoções e experiências, libertan-

do os sentimentos mais sigilosos, que verdadeiramente a incomodam” (McQuail et al., 1972, p.

154- 155). Falando ainda da diversão, Blumler (1979) menciona a busca por consolo, por uma

“massagem no cansaço” e fuga do quotidiano ao explanar que a audiência faz uso do conteúdo com

o objetivo de procurar percepções alheias e que possam distrair da realidade.

Na segunda categoria, a das relações pessoais, McQuail et al. (1972) estabeleceu um link en-

tre “companheirismo” e “utilidade social”. No primeiro, a audiência busca estabelecer uma ligação

com os protagonistas indo assim ao encontro de um sentimento de pertença, sentimento esse que po-

derá apenas passar por uma ilusão. No segundo, o usuário personifica os atores e os inclui nas rela-

ções sociais. Os protagonistas mostram uma análise mais ampliada, tendo em vista que essa catego-

ria é a que mais contribui para os estudos sobre media e audiência por estimular as reflexões sobre

uma relação unilateral. É justamente nesse ponto que os usuários determinam os conteúdos escolhi-

dos e os media estabelecem um comportamento indiferente na relação, uma vez que os conteúdos

não expressam quem é a audiência (McQuail et al., 1972).

Quando se fala sobre “identidade pessoal”, McQuail et al. (1972) ressaltam as seguintes gra-

tificações: “referência pessoal”, “exploração da realidade”, e “reforço dos valores”. A busca de uma

semelhança que lhes seja familiar pode ser vinculada às brechas cotidianas dos indivíduos, que as-

sim procuram responder às suas necessidades.

Blumler (1979) menciona a gratificação “referência pessoal” como o caminho que o consu-

midor percorre nos media para satisfazer as demandas que faltam na sua vida. Mesmo que seja uma

forma fictícia, funciona como uma espécie de compensação para as frustrações da vida real. O pen-

sar sobre a referência pessoal leva à emergência da próxima gratificação.



83

A “exploração da realidade’ citada por McQuail, Blumler e Brown (1972, p. 158-160) expõe

como parâmetro a realidade em que o consumidor dos conteúdos busca caracterizar ou alcançar as-

pectos que faltam na sua vida. Nesta categoria, encaixam-se os programas que propiciam um elo en-

tre os conteúdos e a existência do indivíduo, estimulando-o a experiências e perspectivas de vida.

Ao explorar a realidade, a vontade da audiência é consumir conteúdos sobre assuntos com os quais

tenha familiaridade, partilhando-os com outros usuários.

Neste sentido, procura-se o “eu interior”, termo que se encaixa na gratificação “reforço dos

valores” (McQuail et al., 1972, pp. 158–160). Os autores afirmam que essa gratificação é obtida

quando a audiência consome programas que traduzem valores em que acreditam como, por exem-

plo, o entretenimento que visa a necessidade de consolidar os vínculos familiares ou que busquem

as relações interpessoais e amorosas. Blumler (1979), todavia, faz outras considerações sobre a gra-

tificação e reforço dos valores. Para o autor, a busca pelo reforço de valores pessoais encaixa-se na

categoria “identidade pessoal”, pois é realizada na tentativa de fortalecer o quem eu sou, trazendo

reflexões sobre as questões sociopolíticas da vida cotidiana.

Debatendo a próxima categoria, McQuail et al. (1972) expõem que a “vigilância” está rela-

cionada com a busca por informações com o objetivo de promover reflexões sobre problemas de ca-

ráter social e político. Essa definição diferencia-se da exploração da realidade, pois ultrapassa a bus-

ca de informações, ao estimular a resolução de problemas.

Depois das análises promovidas sobre as categorias, as respectivas gratificações, as tipologi-

as de McQuail et al. (1972) e Blumler (1979) finalizam com a “orientação cognitiva”. Em ambas as

obras, esta gratificação resume-se à busca por referências, pois ao fazer uso dos media, a conclusão

obtida é o aumento do conhecimento. Logo, a audiência sente-se mais informada e, por consequên-

cia, gratificada ao atender às suas necessidades.

As gratificações aparecem como razões, motivos, para que os comportamentos dos consumi-

dores sejam guiados no alcance dos objetivos. Por serem os consumidores que buscam teorias grati-

ficações, esses mesmos consumidores são conscientes dos motivos dessa busca e são plenamente ca-

pazes de explicá-los (Ojo & Adedayo, 2017). Um ponto que merece nosso destaque é: o quanto essa

teoria demonstra mais preocupação com o que os consumidores fazem com os processos de comuni-

cação do que o contrário. Há uma suposição por parte dessa teoria, que os consumidores influen-

ciam diretamente os processos comunicativos que lhes são dirigidos (Katz et al., 1973). Com a evo-

lução da internet, o potencial de uso dessa teoria passou a ser mais amplamente explorado.

Devido a esse contexto, diversos estudiosos começaram a analisar os incentivos pela busca de grati-

ficações. Entre estes, citamos: Hossain, Kim & Jahan (2019) por se referirem à busca por algo que

mantenha as pessoas informadas.
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Quando falamos de entretenimento, os espaços online, diante da produção conteudística fre-

quente, carcaterizam-se por serem ricos locais para serem explorados. O «uso ritualizado» dos me-

dia revela ser capaz de gratificar necessidades como «passar tempo», «companhia», «escape», «ex-

citação». O «uso instrumental» ajuda na «busca de informação» e «visualização de notícias» de

«programas informativos» - a «vigilância» de que já Lasswell falara (Rubin, 1984; Kim e Rubin,

1997; Lasswell, 1948). Desta forma, poder-se-á concluir que o «uso instrumental» associar-se-á

mais à gratificação de necessidades de índole cognitiva e o «uso ritualizado» à satisfação de neces-

sidades de caráter afectivo/emocional.

A tipologia dos usos proposta por Alan Rubin (1984) pode ser pensada de acordo com as

motivações, afinidades, o grau de seleção e intencionalidade que a audiência expressa na exposição

aos media. De acordo com a perspetiva da Teoria dos Usos e Gratificações, motivos diferentes com-

binam com diferentes usos dos media. E usos distintos combinam com diferentes níveis de afinida-

de (Ferguson e Perse, 2000: 158). Atendendo às caraterísticas dos media e à tipologia de usos, en-

tende-se que embora a mesma tipologia de uso possa ser associada aos mesmos media há espaço pa-

ra que possa ser agregada a outros media, nomeadamente à internet, espaço que naturalmente tende

a estimular a interatividade.

As conexões em rede facilitam os diálogos, os contatos em várias partes do globo, bem co-

mo incentiva os usuários a terem, ao menos, um perfil, uma conta, nas redes para facilitar o propa-

gar das informações com públicos múltiplos, por meio dos vários dispositivos comunicacionais.

Esses permitem que se estabeleça uma relação entre os participantes da mensagem – como

caraterística dos espaços computacionais conectados em rede que viabilizam a informação. Segun-

do Pierre Lévy, podem ser identificadas três tipologias de «interatividade»: «mensagem linear não-

alterável em tempo real»; «interrupção e reorientação do fluxo informacional em tempo real»; e

«implicação do participante na mensagem». Neste contexto, as «mensagens lineares» associadas a

dispositivos de media como a imprensa, o rádio, a televisão ou o cinema colhem «grau baixo de in-

teratividade». A «implicação do participante na mensagem» colhe «grau elevado de interatividade»

e é despoletado, designadamente, pelos jogos e comunicações no «mundo virtual» (1997: 86-87).

Já que estamos falando em interatividade, na possibilidade dos engajamentos trazidos por

outras maneiras de relacionar-se, cabe aqui, abrir aspas em relação ao conceito. Tendemos associar

a palavra ao tecnológico, nomeadamente, ao mundo dos computadores: «interatividade é um concei-

to de comunicação e não de informática. Pode ser empregado para significar a comunicação entre

interlocutores humanos, entre humanos e máquinas e entre usuário e serviço» (Silva, 2001: 5).

Ao seguir as pistas do trilho, existem diretrizes que o indivíduo é convidado a participar ati-

vamente no processo de comunicação, seja na emissão de um determinado conteúdo, seja como

(co)criador do próprio conteúdo, seja para dar likes, ou compartilhar informações de outrem, ou ain-
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da, apenas espreitar o que acontece nos espaços, quando fica online e o relógio contabiliza o tempo

em que visualizou as redes. Há necessariamente espaço para que o utilizador possa «ouvir, ver, ler,

gravar, voltar, ir adiante, selecionar, tratar e enviar qualquer tipo de mensagem para qualquer lugar.

Em suma, a interatividade permite ultrapassar a condição de espectador passivo para a condição de

sujeito operativo» (Silva 2001: 2). A ideia é compartilhada na obra «The Language of New Media»

da autoria de Lev Manovich (2001), onde é narrado que os «novos media são interativos» e concede

um papel participativo ao utilizador. Para Manovich, a «interatividade» acabou por permitir que o

utilizador «possa escolher que elementos quer ver ou que caminhos quer seguir» e, desta forma, as-

sumir o papel de «coautor da obra» (2001: 49).

Ainda sobre a «interatividade», referimos que esta pode ser associada a diferentes graus e

com diferentes tipologias. Para explorar esse ponto, estão os contributos de Lévy (1997), Thompson

(1998), Sundar, Kalyanaraman e Brown (2003).

Os autores consideram que “a palavra interatividade é usada de forma indiscriminada seja

em textos, publicidade ou no dia-a-dia das pessoas”, normalmente para ressaltar uma qualidade de

um serviço, ou produto, mas esta palavra aplica-se ao campo tecnológico. Manovich (2002, p. 55)

recorre ao termo para descrever as modernas interfaces humano/computador HCI (Human Compu-

ter Interface), que são caracterizadas como “máquinas interativas”, que permitem ao usuário contro-

lar o computador em tempo real pela manipulação da informação, diferente das interfaces antigas,

que apenas exibiam um conjunto de dados. Com o objetivo de manipulação, a “informação” está in-

serida numa máquina, logo esta torna-se um objeto interativo.

Por outro lado, interação refere-se a contextos mais gerais, tanto quanto a relação de humano

para humano, através do contato físico, como humano/máquina, na medida em que a máquina é um

objeto interativo. No entanto, o acesso à tecnologia não inviabiliza a interação, porque quando a re-

lação máquina/humano transcende a interatividade, que é exclusiva a modificações de informações

e das próprias ferramentas, atinge o desenvolvimento de bases cognitivas que envolvem interpreta-

ção, análises e aprendizagens. Nesse contexto, o que se tem a interação usuário/máquina (Sepé,

2006).

Podemos concluir que ao usar o computador, possivelmente acontecerá interação quando os

níveis cognitivos forem atingidos e, neste ponto, também se iniciam as reflexões sobre a relação en-

tre comunicação-interação-interatividade. Uma vez que fica evidente a aplicação do conceito intera-

ção ao mundo virtual em situações particulares, opta-se pela utilização do termo comunicação (Se-

pé, 2006).

Por sua vez, John Thompson (1998) expõe três tipologias de interação: «interação cara a ca-

ra»; «interação mediada»; e «interação quase mediada» (1998:116- 122), como visível abaixo:
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Tabela 2: Tipologias de interação

Características da in-
teração

Interação cara a cara Interação mediática  Interação quase-me-
diática

Constituição espaço-
temporal

Contexto de copre-
sença; sistema de re-
ferência espaço tem-
poral compartilhado

Separação de contex-
tos; disponibilidade
estendida no tempo e
no espaço

Separação de contex-
tos: disponibilidade
estendida no tempo e
no espaço

Alcance dos sinais
simbólicos

Multiplicidade dos si-
nais simbólicos

Estreitamento do ra-
dio de ação dos sinais
simbólicos

Estreitamento do ra-
dio de ação dos sinais
simbólicos

Orientação da ação Orientada especifica-
mente para os outros

Orientada especifica-
mente para os outros

Orientada para um in-
definido número de
destinatários potenci-
ais

 Dialógica /mo-
nológica

Dialógica Dialógica Monológica

Fonte: John Thompson (1998:120)

Para Thompson, a «interação cara a cara» é caraterizada por ter índole de «copresença», «di-

alógica» e pela «multiplicidade de sinais simbólicos». Ou seja, quando a interacção é vivida no

mesmo espaço e tempo, emissor e receptor apresentam caráter dialógico pelo facto de a comunica-

ção ser exercida como via de mão dupla. Nesse contexto, os papéis de emissor e receptor podem ser

trocados e, além do mais, ambos podem tornar-se emissores e receptores ao mesmo tempo.

Nessa forma de interação, o diálogo é incentivado em relação a outras maneiras de expres-

são. Pronomes demonstrativos como “aqui”, “agora”, “este”, “aquele”» podem ser interpretados

com sucesso, devido à multiplicidade de sinais simbólicos, numa troca dialógica que se constitui

nas nuances da proximidade do contato.

Expressões comumente usadas no cenário religioso do meio umbandista, quando há referên-

cias claras de interações vistas no online ou no offline, são as que se referem aos líderes religiosos

em iorubá, tais como Yakererê, Yalorixá, Babalorixá, havendo aqui uma apropriação clara de prono-

mes de tratamento com o intuito de gerar uma aproximação entre usuário e liderança. Os media tam-

bém “nivelam” emissor e receptor da mensagem quando assumem uma dupla função de emitir e re-

ceber a mensagem ao mesmo tempo, trazendo a sensação de proximidade hierárquica, incentivando

a abordagem dialógica das questões num patamar próximo de fala.

Segundo John Thompson (1998:120), uma interacção caracteriza-se por ser uma comunica-

ção mista, visto que a verbal e a não verbal estão presentes, simultaneamente, ao longo de todo o
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processo de comunicacional. Isto leva a que as palavras possam ser reforçadas ou ilustradas por ges-

tos, emojis, gifs, não menos importantes para o entendimento (Thompson, 1998:117, grifo nosso).

Por outro lado, a «interação mediada» não pede que os intervenientes no processo de comu-

nicação estejam fisicamente presentes no mesmo espaço. Aqui a interação acontece por meio do re-

curso a «um meio técnico (papel, cabos elétricos, ondas eletromagnéticas, etc.)» permitindo, por is-

so, que emissor e receptor se encontrem em espaços físicos diferentes e distantes (Thompson,

1998:117).

Nesta perspectiva, a interação, a comunicação, pode ser estabelecida através de uma carta,

de um e-mail ou de uma conversa telefónica, de uma vídeo chamada. Um dos aspectos para o suces-

so desta tipologia de interação está na capacidade de os intervenientes atenderem não apenas à

quantidade de informação como ao contexto em que essa mensagem é transmitida. Ressalva-se ain-

da o facto de ser necessário utilizar menos recursos simbólicos com o intuito de não provocar ambi-

guidade na comunicação (Thompson, 1998:118). A «interação quase mediada» acontece através dos

media de onde ressaltam a televisão, livros ou os periódicos. Pode ocorrer ao mesmo tempo ou em

momentos distintos. Há, por isso, espaço para que exista separação de contextos, disponibilidade

extensiva no tempo e no espaço. Para Thompson, a televisão surge como o exemplo mais expressi-

vo porque nem apresenta recursos que permitam uma interação face a face nem uma interação medi-

ada. Aqui o indivíduo, apesar de não participar no evento que estiver a ser transmitido, tem acesso a

um conjunto de recursos simbólicos que permitem uma compreensão elevada da mensagem. A

«quase interação mediada» é orientada para um número de receptores indefinidos e assume um ca-

ráter monológico, não havendo obrigatoriedade nem de respostas por parte do receptor nem de con-

trolo reflexivo da resposta (Thompson, 1998:119-121).

O primeiro ponto «funcional» liga-se diretamente aos utilizadores que irão ter a capacidade

de estabelecer uma possibilidade de «interatividade». Ao nos apropriamos das palavras dos autores,

pode-se concluir que a «interatividade» permite estados de «baixa interatividade», se não disponibi-

lizar ao utilizador recursos que permitam estabelecer comunicação, se não despertar interesse atra-

vés do conteúdo disponibilizado; em seguida,  «média interatividade», se fornecer, por exemplo, um

link para acesso a informações extra; e «alta interatividade» se for disponibilizado, por exemplo,

um e-mail que dê a possibilidade ao indivíduo de enviar uma mensagem. Esta concepção foi desen-

volvida pelos autores ao analisar um site onde era feita a promoção de um candidato político fictí-

cio. Diferenças foram encontradas entre os que tinham «baixa», «média» e «alta» «interatividade».

Os participantes que dispunham de recursos que lhe permitissem ter um comportamento de «intera-

tividade «média» e «alta» revelaram um sentimento mais «carinhoso» e «sensível» para com o can-

didato do que os participantes que estavam expostos a «baixa interatividade». «Alta interatividade»
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revelou afinidade com o candidato, por parte dos participantes que não demostravam interesse na

política, mas afastava os que eram politicamente esclarecidos. Por outro lado, a «média interativida-

de» seria, para os participantes esclarecidos, o nível desejado, porque proporcionaria afinidade entre

eles e o candidato. Parece, assim, que para os autores é necessário não só serem disponibilizados os

recursos, como garantir a interligação das mensagens facilitando o ato de «interatividade».

Por sua vez, a «interatividade contingencial» define que a mensagem está dependente de ou-

tra mensagem. Desta forma, este caminho compreende a troca de mensagens entre os distintos utili-

zadores pelo que, para esta acontecer, torna-se imperativo que se estabeleça o diálogo e que exista

feedback (Sundar, Kalyanaraman e Brown, 2003:33-35). É o que se passa na troca de mensagens

que se fazem por exemplo, nas diferentes redes sociais, Facebook, Instagram, Pinterest, Twitter,

blogs, ou Linkedin, ou ainda, plataformas como Zoom, YouTube que se apresentam como um mundo

onde a «interatividade» se exercita, permitindo a partilha de conteúdos entre as pessoas. É justa-

mente nessa ideia de interatividade «contingencial» que o nosso entendimento se faz.

Diante do que expusemos até agora, a «interatividade» mostra-se como capaz de permitir à

audiência transformar o processo dialógico que se constitui, algumas vezes, como o movimento de

mão dupla, exercendo um papel distinto face à exposição aos conteúdos mediáticos e contribuindo

para que essa exposição possa conduzir a práticas das quais se possa retirar novas gratificações.

Gratificações fortalecidas pelos usuários da internet são alvo de exploração por parte de in-

vestigadores como Sanjit Kumar Roy (2008), cujo estudo exploratório apontou as gratificações dos

utilizadores da internet num contexto indiano, ao contrário dos ambientes norte-americano ou euro-

peu que habitualmente servem de pano de fundo para a investigação sobre os usos e gratificações

Para realizar a pesquisa, Roy analisou as respostas de 4.512 questionários. O trabalho foi realizado

ao longo de quatro etapas: a primeira, envolveu a caraterização dos usos e gratificações diante do

uso da internet; a segunda, teve como objetivo, analisar as gratificações específicas à internet; na

terceira foi confirmada a informação da segunda etapa; a quarta, por sua vez, analisou as diferenças

de género na utilização da internet. A investigação elaborada por Sanjit Kumar Roy mostra-nos que

entre as gratificações de primeira ordem estão as seguintes: o «autodesenvolvimento», a «facilidade

de uso», a «exposição ampla» e o «relaxamento». Gratificações de segunda ordem serão aquelas

que existem entre o conteúdo e o social. Quanto ao gênero, não há diferenças significativas no to-

cante à utilização de «e-mail», mas percebem-se diferenças masculinas quando se compara «jogos»,

«obtenção de informações de negócios», ou «download de software»E diferenças femininas no que

se refere a um maior protagonismo em usos como o «bate-papo», a «procura de emprego» e a «bus-

ca de informação relacionada com a educação». Roy ainda acentua que o estudo evidenciou uma

tendência para se destacar «jogos online, música e outros conteúdos de entretenimento puro», em
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lugar de «busca de informação». Diante desse tema, Roy alertou para que sejam desenvolvidas téc-

nicas com intuito de contribuir para melhorar este tópico (2008: 87-89).

Ao falarmos de interação nos espaços online, inevitavelmente, chegaremos às redes sociais.

Para Urista, Dong e Day (2008), os perfis nesses espaços oferecem aos usuários uma possibilidade,

entre inúmeras outras, de facilitar a comunicação com familiares, amigos e outras pessoas, conhecer

mais gente, e gerir com mais eficácia e rapidez a conquista das gratificações. Os autores atribuem

especificamente a popularidade das redes sociais Facebook e My Space ao facto de possibilitarem a

partilha de músicas, textos, fotos, vídeos, transformando aquele local virtual numa «home page», ou

seja, atribui-se, através da página, uma identidade ao usuário. Diante dessas informações, os autores

elaboraram uma pesquisa, em que o ponto de partida é o seguinte: «como é que os membros usam

os sites para satisfazer os seus desejos e necessidades?»

O motivo que levou as pessoas a usarem essas duas Social Networking Sites (SNSs) ainda é

uma icógnita para os autores. Em busca de respostas mais claras, Urista, Dong e Day recorreram

aos fundamentos da Teoria dos Usos e Gratificações e desenvolveram uma pesquisa exploratória. A

amostra foi realizada com cinquenta alunos de uma Universidade na Califórnia. Os dados recolhi-

dos através da realização de grupos de foco trouxeram os seguintes resultados: as redes eram usadas

por permitirem uma «comunicação eficiente» e uma «comunicação conveniente».

De acordo com os participantes, as redes possibilitam a «interação» e a «partilha» de deter-

minada informação com várias pessoas e ao mesmo tempo. Segundo o estudo, os utilizadores abri-

ram conta nestas redes sociais após incentivo de amigos e familiares. Entre outros motivos também,

está a «curiosidade sobre as outras pessoas». Esse interesse pode ter como intuito a recolha de infor-

mação sobre as «pessoas com quem trabalham», seus «vizinhos» ou sobre «pessoas por quem estão

apaixonados» ou que «gostavam de namorar» ou que «conheceram e com quem estão a desenvolver

um relacionamento». Outra das razões prendeu-se com a «busca de popularidade» que pode passar

por «adicionar um número elevado de pessoas», «obter mais comentários», «criar ranking de popu-

laridade». Por fim, os autores identificaram o recurso às redes para a «formação de relacionamento

e reforço» que mais não é do que recorrer à rede social para «conhecerem novas pessoas e manuten-

ção de relações pré-existentes» (Urista, Dong e Day, 2008: 221-225).

Neste sentido, pode ler-se a partir do trabalho desenvolvido por Urista, Dong e Day que a in-

ternet, através das suas ferramentas, possibilita a «busca de informação» de maneira superficial,

bem como a «partilha». É necessário ainda, sublinhar que a «busca de informação» pode estar cor-

relacionada com bens e serviços ou pessoas do mundo da fama ou o vizinho que vive na mesma rua.

A internet também faculta ao indivíduo a gratificação da «partilha» de informações que podem ser

as histórias dos outros e também a sua própria história (Urista, Dong & Day, 2008). Assim, materia-

liza-se uma «partilha» que fundamenta conhecimento, promove informação (por vezes desinforma-



90

ção), a «interação social» com alguém próximo ou distante. A oportunidade de «partilhar» possibili-

ta que algo, em qualquer lugar do mundo se torne visível. O pensamento, a ideia ou a opinião indi-

vidual torna-se conhecimento público, graças à possibilidade de se escrever no ecrã virtual, na Wall

do SNS como Facebook ou Twitter (e.g. Smock, et al., 2011; Chen, 2011). Os indivíduos têm, deste

modo, a oportunidade de se expor «auditivamente e fisicamente» (Livingstone, 2003: 26). Estas par-

tilhas devem-se ao facto de a internet ser, como anteriormente descreveu Kerckhove, um «meio que

é oral e escrito, privado e público, individual e coletivo ao mesmo tempo» (1997: 249).

Nesta perspectiva, a audiência sobrevive assim ao Eu, que não sendo Eu real, é o Eu que no

meio desses eus, adquirem espaço de expressão, produção de sentido e de gratificação. Desse modo,

há assim, sinais da visão de Kerckhove que considerava que «os computadores criaram uma nova

forma de cognição intermédia, uma ponte de interação continuada, um corpus callosum entre o

mundo exterior e os nossos eus interiores» (Kerckhove, 1997: 52). Como qualquer universo, exigen-

te, a internet solicita a cada indivíduo uma exposição que requer «seleção» de ações e percursos,

bem como a maneira como ele ajudará ao desenvolvimento e «envolvimento» daquele espaço.

Dito isso, atrelado a audiência, a perspetiva da Teoria dos Usos e Gratificações, combinam

com diferentes usos dos media. Os usos distintos combinam com diferentes níveis de afinidade (Fer-

guson & Perse, 2000: 158). Atendendo às caraterísticas dos media e à tipologia de usos, entende-se

que embora a mesma tipologia de uso possa ser associada aos mesmos media, há espaço para que

possa ser agregada a outros media, nomeadamente à internet. Entre as inúmeras possibilidades de

agregar, as alterações nas tipologias e, consequentemente, na nossa maneira de interpretar e viver

trazidas pelo mundo mediático, trazemos Kerchove (1997), quando no final do livro: A Pele da Cul-

tura sublinha as novas relações introduzidas pelos computadores.

A nossa relação passiva com o ecrã «objectivo» acabou; os computadores introduzi-
ram toda uma série de novas relações – interfaces – entre as pessoas e os ecrãs. As
nossas máquinas falam e esperam respostas. Mais ainda, porque os computadores in-
tensificam e aproximam as relações entre todos os meios electrónicos e os media in-
tegrados estão a mudar e expandir as raízes da psicologia humana. (…) Um novo ser
humano está a nascer. (Kerckhove 1997: 273-284)

Vivemos em um tempo em que as nossas relações foram alteradas; a nossa maneira de estar

e pertencer socialmente passa pelo que somos também nas redes. Ou seja, os computadores, tele-

móveis, tablets alteraram e expandiram as nossas interações, comportamentos, pensamentos, emo-

ções e estados fisiológicos. Não basta existir, é preciso ter uma conta numa rede social qualquer pa-

ra dar “validade” a quem somos e a quem nos tornamos.

A Teoria dos Usos e Gratificações revela uma nova ideia da relação entre audiência e uso

dos media. O papel central continua a ser dos media, só que o controle deixou de estar neles e pas-

sou à audiência, fator esse gerador de “autonomia”. Neste sentido, podemos dizer que não são mais
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os media a escolher o que querem da audiência, mas antes a audiência a escolher o que quer, porque

quer, quando, onde e como quer usar e expor-se aos media. Esta conceção ganhou expressão na dé-

cada de 70 e é ainda hoje mais válida e mais sentida no contexto do mundo mediático (Katz, Gure-

vitch, Haas, 1973: 165; Napoli, 2012: 79).

2.4 Usos e Gratificações hoje

O pesquisador Griffin (2012) avalia que "a noção de que os media competem por atenção e

tempo é apenas um passo inicial na compreensão das escolhas feitas". Já McLeod (1982) argumen-

tava que as gratificações procuradas e recebidas deveriam ser analisadas diferentemente, uma vez

que nem sempre se atingem os objetivos propostos inicialmente após um tempo de uso. As perspec-

tivas apresentadas já haviam apontado o contributo das pesquisas sobre os Usos e Gratificações pa-

ra a complexidade das análises necessárias e para o entendimento da relação dos media com as au-

diências. Antes, ao se centrarem nos media tradicionais, os contributos de McQuail (1972) e Blum-

ler (1979) já demonstravam um modelo mais participativo dos usuários desse tipo de conteúdo.

Ao atualizar os temas, com o advento da tecnologia e a inserção de outros media na socieda-

de, a questão que surgiu foi se os Usos e Gratificações também se aplicavam às ferramentas tecnoló-

gicas. Estudos feitos para investigar usos e gratificações das redes sociais, designadamente o Face-

book ou Instagram (Karimi, Khodobandelou, Ehsany e Ahmadet 2014) são alguns exemplos de pes-

quisas que originalmente tinham como foco responder a essa pergunta. A pesquisa com base na Teo-

ria dos Usos e Gratificações examinou a gratificação procurada e a gratificação obtida pelo uso de

sites de redes sociais entre os iranianos, estudantes de ensino superior da Malásia, Inglaterra e

África do Sul. A comparação permitiu tirar conclusões sobre como as redes sociais atendem às ne-

cessidades dos usuários provenientes de diferentes culturas. Curiosamente, os pesquisadores desco-

briram que diferenças culturais podem determinar os usos e gratificações das redes sociais. Falare-

mos mais dos estudos de Karimi, Khodobandelou, Ehsany e Ahmadet 2014, no capítulo sobre a aná-

lise dos resultados.

Vários autores interpretam que não existem diferenças entre os media tradicionais e a inter-

net quando falamos sobre os usos e gratificações (Kassab & Yuan, 2012). Neste cenário, compreen-

demos que o ciberespaço assume os contornos dos media tradicionais ao permitir a relação entre

pessoa e tecnologia, tal como é proporcionado pelo comando televisivo, especialmente após a inclu-

são da televisão ligada à internet, que trouxe grandes semelhanças entre os media (Williams, Stro-

ver & Grant, 1994; Silva, Moulthrop, & Muha, 2001). Partindo deste pressuposto, o mundo televisi-

vo e o mundo on-line apresentam inúmeras afinidades nos tempos atuais; e Pierre Lévy fundamen-

ta-se neste raciocínio, que põe a internet no mesmo patamar dos media televisivos. Para o pesquisa-
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dor, a internet é um mundo estruturado, que permite ao usuário explorar seu espaço, tal como na te-

levisivo atual, em que o espectador tem a oportunidade de definir os rumos do conteúdo, transfor-

mando-se em um personagem ativo, devido a oportunidade de controlar o seu acesso dentro de uma

imensa base de dados, com as suas escolhas a refletirem seus princípios e valores (Lévy, 1999).

Em resumo, Lévy expressa, assim, que a internet é um mundo organizado, que viabiliza ao

espectador a oportunidade de definir os rumos do conteúdo e coloca o consumidor como um perso-

nagem atuante, uma “espécie de de protagonista” (destaque nosso) devido a oportunidade que lhe é

dada de controlar o seu acesso dentro de uma imensa base de dados, com as suas escolhas a refleti-

rem seus princípios e valores (Lévy, 1999). Em contrapartida, Baudrillard pensa que a internet ca-

racteriza a conversão de todos os usuários em atores,e culminando na morte do espectador e no fim

da ilusão estética, ao observar que o mundo virtual resulta no afastamento do mundo real, do pensa-

mento, do conhecimento e torna a massa cada vez menos crítica (Baudrillard, 2011).

Um estudo mais esmiuçado foi desenvolvido por Jere e Davis (2011), autores que analisa-

ram o consumo de revistas e da internet por mulheres africanas. Os autores desenharam o acesso à

internet por forma a que o seu uso se realizasse com o objetivo de obter gratificações como: utilida-

de interpessoal, buscar informações, promover ações de vigilância, autodesenvolvimento, explora-

ção, escape e procura de oportunidades de trabalho.

Quando olhamos para a descrição do “autodesenvolvimento”, categorizado por Jere e Davis

(2011, p. 17) notamos a presença de três subitens: a busca pela potenciação da criatividade, o desen-

volvimento e o auto crescimento dos participantes. De acordo com os relatos das mulheres, elas bus-

cavam incluir um estilo de vida saudável que passava pelo desenvolvimento de habilidades domésti-

cas e o acesso a conteúdos de autoajuda, para fomentar a autoaprendizagem. As categorias “explora-

ção” e “escape” são apresentadas pelos autores dentro da dimensão ‘relaxamento/escape’. No quesi-

to “exploração”, os resultados obtidos direcionam para a exploração da internet como uma atividade

que mantêm o usuário entretido, tanto que é comum viajar no tempo e em espaços virtuais, fugindo

da vida cotidiana; complementando este universo, o “escape” foi compreendido como o uso de fer-

ramentas tecnológicas para explorar outra realidade e alcançar fuga social (Jere & Davis, 2011).

Outra categoria explorada foi o “divertimento”, que inclui a necessidade de realizar uma ati-

vidade de lazer e com isso sentir-se descansado e longe de preocupações. Mas, em alguns casos, a

gratificação almejada consistia em “oportunidades de trabalho”, ao buscar informações profissio-

nais e realizar entrevistas para conseguir uma posição no mercado de trabalho (Jere & Davis, 2011).

Um estudo avaliou a importância dada ao anonimato por usuários da rede social Instagram. Os re-

sultados reportaram que as gratificações obtidas eram a “autoapresentação”, que foi entendida como
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uma autoaprendizagem; a busca por “informação” com caráter de vigilância; “socialização”, na

perspectiva de buscar companhia; e “entretenimento” para obter diversão, relaxamento e escapar à

realidade (Kasakowskij, Friedrich, Fietkiewicz & Stock, 2018).

O quadro abaixo resume as gratificações que podem estar associadas ao uso da internet e

que foram identificadas conforme o que disponibilizamos acima. Essa grelha teórica servirá para es-

truturar a análise dos resultados desta tese.

Tabela 3: Resumo das gratificações deste estudo

                                           Gratificações obtidas                      Autor e ano

                                              ___________________________________________________________

                                                         Relaxamento-escape                   Ferguson & Perse (2000), Roy (2009),

                                                                                                               Jere & Davis (2011)

                                             ____________________________________________________________

                                                         Companhia                                  Roy (2009)

                                             ____________________________________________________________

                                                         Autoaprendizagem                      Roy (2009), Jere & Davis (2011)

                                              ____________________________________________________________

Pesquisar informação específica           Roy (2009)

                                             ____________________________________________________________

Lazer/passar tempo                                Ferguson & Perse (2000)

                                             ____________________________________________________________

Interação                                                 Roy 2009

                                             ____________________________________________________________

Anonimato                                              Kasakowskij et al. (2018)

Fonte: Organização e adaptação da autora

Assim, percebe-se que a teoria dos U&G “alterou-se e amadureceu em resposta a evolução

de novas tecnologias, e o que se aplica aos media tradicionais não é necessariamente aplicável aos

novos meios de comunicação" (Yuan, 2011). Para Yuan essas mudanças na tipologia foram estimu-

ladas por “estudiosos que acreditavam no poder da audiência para selecionar e filtrar mensagens”

(Yuan, 2011, p. 5) e, a partir destas constatações, desafiaram a ideia de que a sociedade aceita as

mensagens recebidas sem fazer análises críticas, colocando a audiência na qualidade de um sujeito

mais participativo.
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A participação dará aos usuários um “poder de controle” em relação ao conteúdo que se irá

expor; na mesma proporção, poderá também permitir controlar o que não se quer ver, evitando as-

sim a publicidade indesejada, por exemplo. Esta perspectiva permite perceber que se os indivíduos

têm a perceção do “indesejável” e da necessidade de selecionar e escolher aquilo que é a oferta dos

media, então passam a mensagem que nem todos os media podem satisfazer todas as suas necessida-

des e admitem conhecer a existência de outras fontes às quais podem recorrer para obter gratifica-

ção das suas necessidades. Fontes que podem passar por um passeio com os amigos, a leitura de um

livro ou a ida ao parque em família (Webster, 2006). A audiência acaba, assim, por selecionar o

meio que acredita ser capaz de melhor a gratificar (Perse e Dunn, 1998: 436). Trata-se do «empo-

werment dos telespetadores», como afirma Mullan (1997: 19), que pressupõe que as audiências em-

preendam atividades de observação, reflexão e seleção através ao uso dos media, tendo como funda-

mento a gratificação (Damásio, 2009: 115; Godlewski & Perse, 2010: 150; Perse e Dunn, 1998:

436, Lin, 1993; Blumler, 1979).

Quanto a indicação sobre o uso e gratificações mediante redes sociais, nomeadamente o Fa-

cebook, tanto os homens como as mulheres tendem a ter contas nos sites sociais, apresentando usos

e gratificações variáveis (Raacke & Bonds-Raacke: 2008). Por isso, não se pode falar de padrões de

consumo e de gratificações, mas sim de motivações gerais para a exposição (Cooper & Tang, 2009:

405). Dito isto, o mundo dos media, em geral, e a audiência, em particular, estão em mudança. A au-

diência surge, hoje em dia, como «um novo ser humano», para usar uma expressão de Kerckhove

(1997: 284). Um ser que tem poder de decisão e seleção perante a multiplicidade de ofertas de mei-

os e de conteúdos. As novas tecnologias inscreveram nos media três caraterísticas que Wolton apon-

ta como sendo as seguintes: «autonomia, domínio e rapidez [em que] cada um pode agir sem inter-

mediários, quando quiser, sem filtro nem hierarquia e, o mais importante, em tempo real» (Wolton,

1997: 77, itálico do autor).

Ao nos referimos a audiência, compreendemos que diante do exposto, ela aparenta ser alvo

de uma interpelação constante através do exercício de uma escolha deliberada. Essa escolha estimu-

la a emancipação do usuário, do ciber-fiel, dando-lhe a “sensação” de que pode selecionar à vonta-

de.

2.5 O que podemos chamar de audiência?

Os media e a audiência27 estão diretamente relacionados e são dependentes, podendo ser vi-

sualizados a partir das perspectivas de socialização, interesses de mercado, estimulação da cidada-

27 A audiência deste estudo são os grupos candomblecistas e umbandistas no Facebook, em Portugal.
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nia e outros fins.

Quando buscamos o conceito de audiência, o Dicionário da Língua Portuguesa 28 traz-nos a

seguinte definição: audiência é um “grupo de ouvintes ou espectadores; assistência” ou ainda um

“conjunto de pessoas que, num dado momento, assistem a um programa de televisão ou ouvem uma

emissão radiofónica”. Uma definição que evidencia a etimologia do termo – proveniente de audire

– remete para a vivência no teatro grego e romano. Nesses lugares, estão as pessoas com condições

de ouvir, numa relação de co-presença.

Já no dicionário de Ciências da Comunicação, refere-se audiência, como o “grupo de indiví-

duos que tem acesso a um produto mediático” e também como: “conceito fundamental para a com-

preensão do efeito social dos media, ao definir o universo de pessoas que é afetado pelas mensagens

de um meio de comunicação” (Leão, 2000, p.27). Nesta situação, podemos admitir que os media

produzem efeitos nos receptores, consequentemente, têm influência social. James Webster e Patrícia

Phalen (1997, p.1), vão mais além na concepção da formação das audiências, ao ligarem um forte

peso cultural ao valor económico e ao sublinharem: “a audiência é o alicerce do poder económico e

cultural dos media”.

Através dessas definições de audiência, de caráter coletivo, podemos extrair que, desse mo-

do, o termo designa grupos de indivíduos que atuam como receptores de uma determinada mensa-

gem, produzida por uma fonte específica que, via de regra, a comercializa e propaga através de um

canal direcionado. De certo modo, a mensagem influencia direta ou indiretamente os indivíduos que

lhe estão ligados.

No entanto, mesmo pensando o conceito de audiência num sentido aglutinador, temos o real

risco de não trazer alguns significados complementares que possui, resultado da complexa natureza

e do dinamismo com que os cenários podem desenhar-se, tornando-se difícil delimitar uma amostra.

Como nos referiu McQuail (2003, p. 364) “o termo audiência tem um caráter abstrato e questioná-

vel e a realidade a que se refere é também diversa e está constantemente em mudança”.

O conceito tem vindo a desenvolver-se a partir de ideias como: “utilidade”, onde a comuni-

cação social pode ter funções instrumentais para seu receptor, “intencionalidade”, que pondera o

consumo dos meios como sendo dirigido por motivação prévia e que energizaria um comportamen-

to “seletivo”, no sentido da ação dos receptores refletirem preferências e interesses prévios, bem co-

mo a não previsibilidade da influência dos meios (Blumler, 1979 e Levy e Windhal, 1985). Tais

conceitos remetem para a noção de uma audiência que apresenta variações de atitudes e ações, devi-

do aos interesses diferenciados que norteiam a sua atenção.

Um receptor poderia ser considerado como mais ativo, dentro da sequência anterior à expo-

sição, se procurasse antecipadamente informações sobre um determinado conteúdo dos media e se

28 Dicionário online da Porto Editora, disponível em: www.infopedia.pt
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planeasse sobre quando e o quê consumir nos meios. Poderia também ser considerado ativo se tives-

se uma expectativa clara do que possivelmente pudesse obter de algum ato comunicativo, ou se pu-

desse especificar os critérios usados na escolha do material curtido e compartilhado. Na fase do con-

sumo em si, a atividade poderia ser avaliada pelo grau de atenção dado ao material consumido ou

pela habilidade de recordar o seu conteúdo. A mensuração da atividade subsequente dependeria de

como o uso da pós-exposição se prontificaria para refletir os materiais dos meios, se há ou não con-

versas sobre estes materiais com seus pares, ou se há reflexos desse material em outras atividades

como no comportamento de compra, de consumo de informação, de influência religiosa, de visão de

mundo, ou de mudanças de opinião e atitudes relacionadas a outros temas diversos.

Uma determinação operacionalizada por estudos conduzidos nesse sentido é o levantamento

das hipóteses baseadas nos efeitos das combinações de gratificações procuradas. Sob este aspecto,

tal referencial teórico pode fornecer discriminadores mais refinados para análise dos efeitos dos

meios como demonstra Blumler (1979), ao explorar hipoteticamente os efeitos dos meios a partir de

algumas orientações motivacionais recolhidas a partir de alguns estudos referenciados. A ideia ex-

posta por Blumler revela como o consumo motivado poderia ou não ampliar os possíveis efeitos nos

membros da audiência.

A situação social pode produzir tensões e conflitos onde eventualmente o indivíduo pode ali-

viá-los através do usos dos meios, ou criar a consciência de um problema que demanda atenção e

que os meios podem tratar, ou ainda empobrecer oportunidades reais de satisfazer certas necessida-

des e os meios podem servir como substitutos de tais satisfações, bem como fornecer um número ra-

zoável de experiências convenientes ao contexto social do indivíduo (ver Katz, Blumler & Gure-

vitch, 1974:27).

Logo no início, as tentativas de fornecer uma estrutura teórica genérica a respeito dos ante-

cedentes que influenciam os padrões de audiência partiram do exame específico de algumas variá-

veis como o género (feminino, masculino), a idade e a classe social. Em seguida, percebeu-se que

diversas outras circunstâncias sociais, como a interação ligasse sistematicamente as gratificações às

origens sociais e psicológicas. Tal constatação se deu porque não foi possível extrair das investiga-

ções já desenvolvidas, as referências de como os fatores sociais se relacionavam com o desenvolvi-

mento das necessidades resultantes da utilização dos meios.

Reconhece-se que uma motivação oriunda da utilização dos meios de comunicação não ori-

ginaria numa única variável – classe social, idade, escolaridade, isolamento social e experiência

profissional – devendo esses elementos ser trabalhados de modo integrado. 

As audiências são um objeto repleto de nuances, particularidades, tornando-se complexo na

medida em que os media alteram e os indivíduos mudam a maneira de usar o meio e de estar no
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meio. Uma das questões recorrentes nas discussões que temos sobre audiência é, efetivamente, a

sua fragmentação (McQuail, 1995).

Essas mudanças são avaliadas por alguns autores, ao nos referirmos à passagem de um mo-

delo de comunicação de massas para um modelo personalizado, “voltado” para as  características

mais peculiares do sujeito de comunicação (McQuail, 2000; Wilson, 2004), enquanto que outros au-

tores explicam as transformações por que passam as audiências dos media, em função de um con-

junto de alterações vastas que resultam da emergência de novos modelos sociais que decorrem do

aumento quantitativo e qualitativo do volume de informação em circulação (Ross & Nightingale,

2003).

A forma como os sujeitos se apropriam de cada novo dispositivo tecnológico e os processos

através dos quais usam e partilham a tecnologia configura novas formas de mediação e posiciona-

mento relativo do sujeito face à tecnologia. Assim, o sujeito já não seria um mero consumidor, mas

sim um utilizador (Wilson, 2004) ou participante (Ross & Nightingale, 2003) com palavra activa na

modelação da tecnologia e dos discursos que lhe estão subjacentes.

A nossa definição de tecnologia compreende a soma de um dispositivo, das suas aplicações,

contextos sociais de uso e arranjos sociais e organizacionais que se constituem em seu torno (Li-

vingstone & Lievrouw, 2002). Assim, a compreensão da relação que se estabelece entre um ou vá-

rios sujeitos e o discurso produzido através de um media é uma parte essencial da própria natureza

destas tecnologias, na medida em que permite explicar os seus próprios processos de constituição

(Damásio, 2005:3).

Partindo dessa ótica, neste trabalho, a evolução da tecnologia da informação e comunicação

resulta de um processo de evolução do sujeito, do indivíduo que encontrou nesses espaços uma ma-

neira eficaz de produzir conteúdo, seja ele de que género for, não deixando de fora o aspecto que se

volta ao sagrado, tema esse que vamos explorar mais adiante. Como a religião, especificamente o

Candomblé e a Umbanda se apropriam das redes sociais, com ênfase no Facebook? Quais são os

conteúdos propagados? O que os usuários compartilham, comentam? Há uma diferença entre estar

no espaço físico e estar on-line? Qual é o perfil de público presente no Facebook? Há uma repercus-

são das informações nas páginas pessoais? Há um fortalecimento de laços com a própria comunida-

de? Ou com comunidades no estrangeiro? E de que maneira se dá o processo? O discurso adotado

nesses espaços se caracteriza como contra-hegemônico? E quais são os indicativos para isso?

Dito dessa maneira, vamos averiguar como o estudo das audiências decorre de um contexto

de transformação e evolução tecnológica, se se deve privilegiar a importância e o grau de determi-

nismo que a tecnologia tem sobre a modelação dos padrões de comportamento dos grupos e indiví-

duos que compõem essas audiências, ou se, pelo contrário, se deve atentar mais na forma como ca-

da sujeito ou grupo de indivíduos, ao apropriar-se e utilizar uma nova tecnologia, reconfigura atra-
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vés desse uso a lógica de organização e estratificação subjacente à própria noção de segmentação de

um público em grupos denominados “audiências” (Damásio, 2005:3)

Desenvolvimentos atuais na abordagem ao estudo de audiências (Livingstone, 2005, Bird,

2003) defendem uma compreensão mais lata do conceito de audiências, separando-o de uma deter-

minada noção que mistura audiências e público em termos de exposição aos media. As novas cor-

rentes do estudo de audiências caminham para enquadrá-las em contínuas exposições aos me-

dia de caráter cotidiano, não operando uma separação temporal entre a altura em que se está a expe-

rimentar determinado media e quando não se está.

O conceito base que aqui prevalece é o de uma tendência crescente de presumir que vivemos

num mundo saturado pelos media onde a experiência particular de cada indivíduo não deve ser se-

parada das restantes, porque estas estão relacionadas umas com as outras. Se a experiência com os

media é algo contínuo, as próprias audiências são também contínuas, podendo afirmar-se que as

mesmas estão em todo o lado e em lado nenhum.

Sendo assim, compreendemos que a análise dos modos de consumo e uso das tecnologias, e

consequentemente das audiências é a análise de um processo em evolução onde a tecnologia e o

usuário são polos que se interconectam, peças que encaixam num quebra-cabeças, numa relação

constituída e fortalecida como vias conflituosas e complementares, alterando a maneira como as au-

diências foram vistas no passado.

Estas mudanças passariam pelo assumir de um posicionamento muito mais activo e explorat-

ório do sujeito durante a fase de exposição ao evento e pela integração da variável “manipulação lú-

dica” como principal elemento distintivo da forma como o sujeito interage com conteúdos informa-

tivos mediatizados através de canais comunicacionais distintos – tradicionais ou “novos media”

(Wilson, 2004).

Transformações essas que à medida em que os media se tornam composições mais consisten-

tes em termos de aparatos tecnológicos, aos quais se acresce as relações individuais através do uso,

tendem a ser mais elaboradas. Assim, o sujeito está permanentemente em busca de novidades, das

atualizações que estarão disponíveis na enorme oferta de mercado com intuito de deixá-lo imerso na

internet, “oferecendo-lhe” ferramentas de controle maior do tempo.

Ao que nos parece, com a chegada da internet, a recepção não síncrona foi levada a meios

onde antes não era possível – nem desejada – pelo emissor da mensagem. Ou seja, há agora condi-

ções para que a dispersão temporal da recepção de uma mesma mensagem mediática seja muito

mais acentuada do que antes. Isto origina, do lado dos media, uma diminuição das possibilidades de

controlo sobre o tempo e as circunstâncias de receção e, pelo menos aparentemente, retira-lhes al-

gum poder.

Damos como exemplo o seguinte: quando um produto mediático é consumido online de um
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modo não síncrono, automaticamente se dá uma perda real do seu caráter coletivo, o que coloca

maior ênfase no consumo individual e personalizado. Tal acontece mesmo se existir um esforço por

parte do emissor em orientar no seu website as mensagens que considera prioritárias ou de eviden-

ciar as mais recentes. Tais aspectos levantam novas interrogações ao conceito de audiência, cuja de-

finição pode conhecer maior variedade de “formas diferentes e sobrepostas” (McQuail, 2003, p.

364), levando-nos a falar das audiências, no plural, e não apenas da audiência.

Pensando nessa observação de McQuail quanto à não exclusividade assumida pelo conceito

de audiência, apresentamos a tabela 1. Restringimo-nos ao caso dos media – o que é mais relevante

para o nosso debate, tentando caracterizar melhor o nosso objeto de estudo. A par do conjunto de

características definidoras de audiência avançadas por McQuail (2003, p. 364), juntamos outras

quatro que resultam da migração dos media para um ambiente digital: grau de participação/interati-

vidade; sincronismo; praticidade e conectividade.

Combinando audiência e media de massa, surge o termo “audiência de massa”, compreendi-

da como um grupo numeroso de pessoas, de caraterística heterogénea, dispersa, desorganizada e

que não inclui relações interpessoais entre os membros (Oliveira, 2015).

Essa definição, referida anteriormente, deixa claro o caráter coletivo da audiência em massa,

referindo-se a um grupo de pessoas que recebe uma mensagem pública, com capacidade deinfluên-

cia direta ou indireta nos receptores (Portela, 2019). No entanto, esse conceito é bastante limitado e

ignora a natureza e diferentes aspectos, tal como expõe McQuail (2003, p. 364), ao expressar que “o

termo audiência tem um caráter abstrato e questionável e a realidade a que se refere é também di-

versa e constantemente em mudança”.

A complexidade é facilmente visualizada ao analisar a audiência de espetáculo de teatro, em

que o grupo de pessoas é facilmente caraterizado; mas, se esta análise for transferida para recepto-

res dos conteúdos, as pessoas não podem ser observadas e os eventos que estimulam e afetam o con-

sumo, dificilmente poderão ser descritos. Essa comparação reflete as principais diferenças entre au-

diência de espetáculos tradicionais e audiência de meios de massas modernos (Portela, 2019).

“A amplitude do termo audiência confirma a dificuldade de se elaborar uma definição clara

e permite compreender que as audiências são, muitas vezes, formadas com base na semelhança das

necessidades, interesses e gostos individuais” ajudando a individualizar o processo (McQuail, 2003,

p. 393, grifo nosso).

Para Anthony Giddens (1991, p. 5), não há dúvidas quanto à importância do papel dos me-

dia na relação de mútua influência entre os indivíduos e os contextos sociais, enfatizando o seguin-

te: “com o desenvolvimento da comunicação de massas, a interpenetração do desenvolvimento pes-

soal e dos sistemas sociais… tornou-se ainda mais pronunciada”. Compartilhando a mesma ideia,

Jensen (2002b, p. 138) pressupõe a existência de “um intercâmbio entre a audiência e o meio, o que
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tem implicações nas ações dos membros da audiência em outros contextos sociais”. Assim, para o

autor, os comportamentos dos indivíduos em grupo deixam transparecer, ao menos de um modo in-

direto, as apropriações que fazem das mensagens mediáticas.

Consideramos ainda, para além disso, que o cenário do mercado onde atuam os meios de co-

municação implica a atuação da lógica da oferta e da procura na relação media/audiências. As esco-

lhas individuais dos conteúdos mediáticos são reunidas em audiências, não só, como vimos, pela

partilha de necessidades, interesses, gostos e contextos socioculturais específicos, mas respondem

naturalmente – e influenciam – o conjunto de opções que lhe são fornecidas pelas empresas de co-

municação, geralmente vergadas ao imperativo da maximização de lucros publicitários por via da

maximização de audiências (Ang, 1991, pp. 27-28). Quer isto dizer que o recetor faz as suas esco-

lhas condicionado não só pelo seu ADN sociocultural, mas também pelo cardápio mediático que lhe

é apresentado. Ou, como nos diz McQuail (2003, p. 364), “as audiências são, ao mesmo tempo, pro-

duto do contexto social (que leva a interesses culturais partilhados, necessidades de compreensão e

de informação) e resposta a um padrão particular de provisão dos media”.

Compreendidas como produtos do contexto social, as audiências trazem consigo fragmenta-

ções. Sobre essa questão, McQuail (2003, p. 414) equaciona que “com a fragmentação das audiênci-

as e a individualização do uso, vem um declínio na força das ligações que unem as pessoas ao meio

escolhido e uma perda de sentido de identidade por parte da audiência”. Ou seja, o autor nos traz a

hipótese de estarmos progressivamente a caminhar para o fim das audiências enquanto massas, en-

quanto grupos sociais significativos, com interesses, gostos e modos de vida partilhados. Isto por-

que o cúmulo da fragmentação é a sua própria desintegração (McQuail, 1997).

Caminhando por essa mesma linha, Sonia Livingstone destaca a qualidade das audiências,

ao perceber e explicitar, da sua parte, uma maior autonomia e poder:

as audiências e os utilizadores dos novos meios são cada vez mais ativos – seletivos,
auto-orientados, produtores de textos, bem como receptores. E são incrementalmente
plurais, quer se conceptualize plural como múltiplo, diverso, fragmentado ou indivi-
dualizado. Daí que os termos-chave dos estudos de audiência sejam mais significati-
vos, e não menos, no contexto dos novos media – escolha, seleção, gosto, admiração
entusiástica, intertextualidade, interatividade. (Livingstone, 2004, p. 79)

Além disso, a autora destaca: “as audiências e os utilizadores dos novos meios são cada vez

mais ativos – seletivos, auto-orientados, produtores de textos, bem como receptores” (Livingstone,

2004, p.79).

As alterações da audiência apontadas por Livingstone (2004) deram o norte para os novos

percursos dos estudos sobre as audiências, levando ainda em consideração os efeitos da globaliza-

ção, sendo perceptível o quanto as tecnologias contribuíram para um mundo mais interligado. Estas

mudanças influenciaram as formas de comunicação e interação e os novos media modificaram a



101

nossa existência (Silverstone, 2002).

 As mudanças no campo comunicacional, bem como noutros domínios, trouxeram especifici-

dades. Aqui, neste trabalho, são apontadas numa ótica de três tradições distintas, segundo McQuail

(2003, p. 370), nomeadamente as do tipo estrutural, comportamental e sociocultural. A primeira de-

las, surge como resposta às necessidades da indústria dos media, interessada em perceber a dimen-

são, amplitude e abrangência das suas audiências, de modo a poder atribuir um valor económico à

oferta de espaço publicitário e a calcular a quantia a pagar pelos anunciantes. Neste caso, os siste-

mas mediáticos e sociais são entendidos como sendo fundamentais na formação de audiências, mui-

to mais do que a autonomia individual ou os conteúdos e natureza das mensagens.

Nos estudos do tipo comportamental, visam conhecer o impacto das mensagens mediáticas

nos receptores, passivos, considerados assim, muitas vezes, indefesos perante os danos causados ou

impotentes perante o seu poder. Mas também – nos casos em que a audiência é vista como tendo au-

tonomia, motivação e liberdade tais que lhe permita ser ativa nos processos de seleção de conteúdos

– perceber quais os critérios que estão na origem das suas escolhas e dos usos que faz dos media. A

ênfase é, então, colocada num conjunto de fatores que valorizam essencialmente as necessidades e

motivações de cada indivíduo nas suas circunstâncias específicas que, em última análise, determi-

nam as suas escolhas.

Finalmente, os estudos do tipo sociocultural procuram enquadrar as audiências num vasto

contexto que molda as suas opções mediáticas – conscientes e não-conscientes – e que influencia a

descodificação e apropriação individuais dos textos, assim esvaziados de um caráter autoritário dos

comportamentos dos receptores. Desse modo, a construção de significados por parte das audiências

toma a oferta de textos mediáticos como ponto de partida, mas radicaliza a sua interpretação de um

modo especial no complexo enquadramento cultural envolvente do indivíduo, que desse modo apre-

ende as mensagens, lhes dá sentido e as aplica na construção do próprio quotidiano.

A complexidade da audiência, ao fazermos uma ligação mais direta com a religião, tem a ver

com a ubiquidade (aspecto que exploraremos melhor na nossa análise de resultados), ou seja, a ca-

pacidade quase divina, chamemos assim, dos media e dos usos de estarem ao mesmo tempo em vá-

rios lugares ao mesmo tempo.  A pesquisa sobre os media no nosso dia a dia implica considerarmos

o consumo como crossmedia, termo que remete para a combinação de utilizações que os indivíduos

fazem entre as diversas plataformas de media atualmente disponíveis: televisão (cabo e rede), jor-

nal, rádio, notícias online (no computador ou nos dispositivos móveis), redes sociais, etc. (Lee &

Yang, 2014). De facto, cada vez mais, os utilizadores dos media escolhem os seus próprios cami-

nhos na paisagem mediática e seguem as notícias em diferentes plataformas (Swart et al., 2016).
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 Hoje, em grande medida, a pesquisa de audiências acaba por ser crossmedia29. É também

inegável, que a internet e os meios digitais vieram complexificar e mudar estes padrões crossmedia

(Schrøder, 2015b; Courtois et al., 2015). Deuze (2014) nos alerta para o desaparecimento de usos

concretos devido à convergência e à portabilidade e, nessa medida, chama a atenção para a invisibi-

lidade dos media enquanto infraestruturas das interações diárias, o que, simultaneamente, nos faz to-

mar consciência da sua proeminência.

Peters (2016) nos indica que se passou de um consumo mass media para um consumo mol-

dado pelas práticas digitais, marcado por diversas possibilidades de utilização e, grifo nosso, de in-

dividualização. As novas formas de media comportam também outras possibilidades participativas,

tornando muitas vezes ténue a linha divisória entre a produção e o consumo (Nielsen & Schrøder,

2014), transformando assim práticas de consumo passivo em novas formas de ‘cultura participativa’

(Jenkins, 2006).

Diante do que dissemos anteriormente, quanto ao desenvolvimento e disseminação das tec-

nologias dos media digitais, traremos, no capítulo a seguir, a nossa metodologia com ênfase na net-

nografia, numa perspectiva do aumento da participação e interação no Facebook, dos ciber-fiéis

candomblecistas e umbandistas, em Portugal.

29 O projeto “Cross-media news repertoires as democratic resources”, em curso desde 2013, visa compreender o modo
como uma seleção de indivíduos de 13 países (Alemanha, Bélgica – região da Flandres, Bélgica – região da Valónia,
Canadá, Croácia, Dinamarca, Espanha, Holanda, Israel, Polónia, Portugal, Finlândia, Estónia e Nova Zelândia) cons-
troem repertórios mediáticos e de que forma estes se relacionam com práticas de participação e envolvimento democrá-
tico (Kobbernagel & Schrøder, 2016; Swart et al., 2016).
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3. METODOLOGIA

“Ide por todo o mundo, pregai o evangelho a toda criatura”.
Marcos 16:15

3.1 A metodologia proposta: Netnografia de uma identidade coletiva nos terreiros de Portugal

A citação de abertura deste capítulo, nos revela a grandeza e consequentemente, a complexi-

dade da religião, fenómeno que escolhemos trabalhar. É também através da frase, que conseguimos

pistas para a efetividade da mensagem, que agora, passa pela criação e propagação do conteúdo nos

espaços on-line.

Diante disso, defendemos que para questões qualitativas complexas como a vivência religio-

sa, a etnografia parece ser um método de pesquisa apropriado para explorar estilos de vida, rotinas

diárias, diálogos, interações e as crenças dos atores envolvidos. Portanto, a grande questão que sur-

ge nesta pesquisa – que pretende entender a atuação dos terreiros de Candomblé e Umbanda, na

web, em Portugal e as relações que esta promove entre os ciber-fiéis e a sociedade de consumo – é

como monitorizar uma comunidade que atua on-line. Urge responder a esta questão, principalmente

quando olhamos para um tempo atípico, como o da pandemia. Como conduzir uma participação ob-

servante no “ciberespaço”, no espaço virtual e não físico da internet? Onde é que o campo começa e

onde termina? O que é que “estar lá”, observando, analisando e fazendo inferências significa no

contexto religioso on-line? Como é que uma análise etnográfica contribui para uma identidade cole-

tiva?

Inicialmente, a nossa ideia era visitar mais os terreiros e deixar que os participantes, junta-

mente com os curiosos, e os líderes religiosos expressassem suas vozes. Com o avançar da nossa

pesquisa, e com a pandemia (que tinha no isolamento uma das peças chaves para conter a propaga-

ção do vírus), percebemos o quanto seria importante trazer a netnografia para dentro da nossa tese,

na tentativa de agirmos de acordo com os protocolos das autoridades de saúde, e associar uma liga-

ção mais estreita com o campo comunicacional, além de tentar contribuir, nem que seja de forma in-

cipiente para o fenómeno religioso nas páginas do Facebook.  A categoria “organização religiosa”

vista na plataforma também serviu para escolhermos fazer uma análise por ela, na medida em que

categoriza as religiões - podendo pensar-se que uma especificidade tecnológica pode contribuir para

legitimação dessas religiões que se assumem como “organizações religiosas”. À medida que a tese

foi ganhando robustez, percebemos, que para além de aspectos sociológicos, antropológicos, a fu-
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são das metodologias, articuladas em torno dos processos comunicacionais em jogo, deixa-nos tocar

e desafiar pela complexidade do caso em génese (cf. GOMES, 2010). Como aponta Ferreira (2010a,

p. 51), “é válido apropriar-se de reflexões de método em vários campos científicos, das ciências da

natureza às ciências sociais, sem que isso tenha como derivada necessária a adoção do objeto e pro-

blemas das investigações das vizinhanças”.

A primeira coisa que temos em mente na nossa proposta metodológica é a necessidade de se

proceder a algumas “adaptações” no método. A primeira delas reside na adaptação da etnografia pa-

ra o “mundo virtual” da internet e para a exploração de comunidades on-line, como sugerido por al-

guns teóricos que trabalham a etnografia no ciberespaço. Entre eles, temos Kozinets (1997, 2010),

com a netnografia, Hine (2000), com a etnografia virtual, Sumiala (2013), com a media e ritual,

Strubing (2004), com a webnografia e Sbardelotto (2016), com a análise da circulação do “católico”

em redes comunicacionais on-line. Os cinco apresentam-nos perspectivas metodológicas bem próxi-

mas e que trazem à tona vantagens e desvantagens para uma descrição holística de estilos de vida e

práticas diárias dos atores sociais que interagem (e vivem sua religiosidade) nos espaços das comu-

nidades on-line.

Quando olhamos um pouquinho para trás, no fim dos anos 1990 foi também o período em

que o professor de marketing canadiano, Robert Kozinets, criou o conceito metodológico netnogra-

fia, um neologismo com as palavras net (rede) e etnografia (KOZINETS, 1997). Segundo Kozinets,

o método permite aos pesquisadores observarem e analisarem conversas e discursos assíncronos e

síncronos na internet de modo não invasivo (KOZINETS, 2010). Embora isto possa ser verdade pa-

ra conversas isoladas em bate-papos e fóruns on-line, que é o domínio da análise de texto, a aborda-

gem netnográfica suscita questões éticas e epistemológicas, que serão discutidas adiante.

O ponto de viragem e a mudança de paradigma neste tipo da pesquisa etnográfica de internet

vieram com o influente e frequentemente citado livro Virtual Ethnography da socióloga britânica

Christine Hine (HINE, 2000). O seu estudo de etnografia virtual incide sobre a compaixão de usu-

ários da internet para com Louise Woodward, cidadã britânica que morava e trabalhava como au pa-

ir em casa de uma família nos Estados Unidos, acusada de assassinato e julgada em 1997. Nesse

contexto, muitos usuários de internet criaram sites a favor ou contra a adolescente. No fim da sua

pesquisa exclusivamente on-line, Hine chegou à seguinte conclusão: “É possível para um etnógrafo

sentado em um escritório [...] explorar os espaços sociais da internet”. O que é mais importante,

contudo, é que a autora reconhece a limitação da pesquisa exclusivamente on-line em “espaços vir-

tuais”: “A etnografia virtual é necessariamente parcial. Uma descrição holística de qualquer infor-

mante, posição ou cultura é irrealizável.” (tradução nossa).

Hine, uma das primeiras pesquisadoras que se dedicaram a analisar as interações sociais em

comunidades virtuais, problematizando a utilização do método etnográfico nesses ambientes, opta
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pelo termo “etnografia virtual”. Neste livro lançado em 2000, Hine propõe o entendimento da inter-

net sob dois vieses: enquanto cultura por um lado e enquanto artefato cultural por outro lado, cada

um tendo as suas vantagens e desvantagens analíticas e podendo as duas perspectivas estarem co-

nectadas ou não. A primeira perspectiva é aquela segundo a qual a internet “representa um lugar,

um ciberespaço, onde a cultura é constituída e reconstituída” (HINE, 2000, p.9).

A autora assegura que a internet, (2000 p.12) existe tanto como um objeto cultural quanto

uma forma prática de fazer as coisas que queremos fazer. Este objeto cultural tem vindo a ser reco-

nhecido como estável ao longo da última década, embora as potencialidades de interação com o

mesmo tenham mudado. Uma das alterações a registar, neste âmbito, é a noção da internet como um

lugar onde as pessoas comuns podem "dar a sua opinião." Nos últimos anos, tornou-se cada vez

mais fácil às pessoas fazerem ‘upload’ do seu próprio conteúdo e tornarem-se parte ativa do ambi-

ente da web, com a proliferação de sites de redes sociais, fóruns de discussão, classificação e sites

de revisão e blogs. Capturado na popular frase "Web 2.0" (O’Reilly 2005), a ideia de uma segunda

onda de desenvolvimento da Internet com foco na participação tem influenciado a caracterização de

um conjunto de mudanças de expectativas sobre a relação entre usuários comuns e a internet. Socio-

logicamente falando, este desenvolvimento é particularmente interessante porque oferece o potenci-

al para remodelar radicalmente as relações de especialização, posicionando pessoas como especia-

listas (Eysenbach 2008a, 2008b) e marginalizando sites tradicionais de autoridade,exatamente por

reconhecer que no sistema capitalista de configuração global, a ciência se constrói a reboque da tec-

nologia (Novello, 2009, s/p).

Neste contexto, questões sobre o consumo, religião e os espaços on-line tem também ganho

fôlego nos últimos anos, em virtude do constante interesse comunitário/religioso em participar do

que o ambiente digital proporciona, ou seja, o fazer parte dele só não basta; é preciso contribuir pa-

ra produção e disseminação de conteúdo. Depararmo-nos então com o interesse acadêmico por um

fenómeno recente e repleto de diferentes nuances a serem exploradas.

A ideia inicial da nossa abordagem metodológica, antes de analisarmos a atuação dos grupos

na internet, foi estabelecer um elo entre uma revisão metodológica, com vivência etnográfica feita

nos terreiros de Portugal durante o início da pesquisa (nos anos de 2018 e 2019). Ou seja, a análise

dos terreiros está fincada numa etnografia on-line e offline, o que inclui a observação on-line e offli-

ne dos ciber-líderes religiosos e dos ciber-fiéis (também quando estes estão participando nos tem-

plos físicos). A ideia foi a de conseguir coletar elementos que provessem insights sobre o ambiente

vivo e as práticas socioculturais dos agentes religiosos umbandistas, na tentativa de encontrar liga-

ções com o uso da tecnologia e o consumo contemporâneo. Assim, o conhecimento etnológico so-

bre o processo relacional dos terreiros com a identidade e, subsequentemente, a exposição em rede,

remeteriam, na nossa perspectiva, para as derivações de uma sociedade de consumo mediatizada.
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A nossa primeira preocupação foi delimitar o nosso campo de observação. Em termos de vi-

sita aos locais de culto, onde se vive a religião fisicamente, definímos algumas cidades mais próxi-

mas de Lisboa, como Sintra, Almada e, um pouco mais distante, Aveiro. Isso fez com que conside-

rássemos numa extensão para uma comunidade online, igualmente, a importância de desenhar um

recorte de atuação. Onde é que este realmente começa e onde termina? Qual é o campo? No caso es-

pecífico dos terreiros escolhidos para serem analisados no on-line, corresponderá esse campo a uma

homepage, com seus muitos links e subpáginas? São as páginas oficiais dos terreiros nas redes soci-

ais (como o Facebook, o Twitter, o Whatsapp) ou também aquelas que são produzidas pelos ciber-

fiéis? Nosso principal problema metodológico foi assim o de saber como definir o campo de pesqui-

sa onde poderíamos interagir e observar os atores religiosos.

Nosso olhar metodológico de “lurking” – definido mais abaixo – foi direcionado aos fluxos

e processos comunicacionais dos ciber-fiéis, coletando, analisando, descrevendo rastros, marcas, in-

dícios digitais. Visámos compreender o fenómeno comunicacional mais abrangente como problemá-

tica de investigação através de uma netnografia de como os terreiros ocupam os espaços digitais pa-

ra propagar a mensagem do sagrado em rede. Devido a esse tipo de análise, mantivemos a configu-

ração dos textos construídos pelos usuários, para resguardar a fidelidade no registo da plataforma

comunicacional utilizada.

Ao apropriar-nos do “lurking”, procurámos observar especificamente ações comunicacio-

nais, entendendo que a lógica inerente à busca é a ação (Rothenbuhler, 2009; Pace, 2013; Couldry,

2012). Nesse processo, o nosso olhar/escuta também visa entender o que faz a circulação e o que a

circulação faz emergir e, a partir dessa emergência, refletir sobre o desdobramento do processo co-

municacional, religioso, social. Observamos as ações dos usuários, sem interferir com comentários.

Embora, algumas vezes tenham surgido algumas curtidas relacionadas ao conteúdo disponibilizado.

Este, por sua vez, encontra “facilidade” de disseminação pela popularização dos equipamen-

tos, o baixo custo para aceder à internet, a praticidade de ter na palma da mão uma mensagem sem

necessitar de se deslocar quilômetros até um terreiro para presenciar o ritual. Essas foram algumas

práticas que se tornaram mais populares e que foram adotadas durante a pandemia, com fôlego sufi-

ciente para continuar existindo nos dias que se seguem. Nas interfaces das plataformas, nas modali-

dades de conexões entre usuários, nos conteúdos que circulam nas redes – e aqui, colocamos, tex-

tos, imagens e vídeos –, é possível encontrar inúmeras pegadas dos caminhos percorridos pelos usu-

ários. Vímos inúmeros sintomas, rastros, indícios, signos da circulação de sentidos e práticas reli-

giosas, que apontam para regularidades inesperadas e também para ruptura de regularidades espera-

das (cf. NUBIOLA, 2009).

Há que ter em consideração que os internautas deixam “marcas” nos espaços on-line, dados

visíveis, que nos revelam interações entre as instituições e a sociedade, ou entre fiéis, ou ainda, en-
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tre fiéis e curiosos, ou estudiosos sobre o tema: “Comunicar (especialmente em âmbito digital) é

deixar rastro. (...) não podemos não deixar rastros” (BRUNO, 2012, p. 5-6). Nesse junção de ras-

tros, “é como se os trabalhos íntimos dos mundos privados tivessem sido escancarados, porque seus

inputs e outputs se tornaram completamente rastreáveis” (LATOUR, 2007, s/p apud SBARDELOT-

TO, 2016, p. 51).

Os rastros são colocados aqui como indícios, sintomas, a partir dos quais é possível inferir

os atos interacionais para a construção de sentido e para a prática religiosa, o contexto e as condi-

ções de sua ocorrência, os valores e símbolos em jogo, como uma manifestação empírica de um “co-

agulum de sentidos” (DUPORT apud MORIN, 1999, p. 190). Rastros que nos levarão às interações

e práticas como constituintes de um desafio central ao analisar a sua “simultaneidade dinâmica”

(MCLUHAN, 1972, p. 161).

Seguindo os rastros, foi possível perceber, em duas placas, dois níveis de organização: o pri-

meiro dizia respeito à presença nas redes dos Babás e Yás (pais e mães de santo), as lideranças mais

elevadas na hierarquia da casa, em Portugal e o segundo consistia na tentativa de classificar os usu-

ários, os seus comentários nos posts, e o conteúdo que compartilhavam. Cientes de que as duas ver-

tentes podem naturalmente ser problemáticos, partilhamos das opiniões de Braga (2006) e Yin

(2001), quando os autores apontam para um estudo de casos múltiplos. Constitui este um “estudo

que investiga um fenómeno contemporâneo (como a religião nos espaços on-line), dentro do con-

texto da vida real, especialmente quando os limites entre o fenómeno e o contexto não estão clara-

mente definidos” (YIN, 2001, p. 32).

No cerne da questão, trazemos a concepção de sistema e de rede (MORIN, 2008; CAPRA,

2006). Se um sistema é uma “unidade global organizada de inter-relações entre elementos, ações ou

indivíduos” (MORIN, 2008, p.132), por sua vez, cada elemento, ação ou indivíduo, “quando ampli-

ficado, aparece, ele mesmo, como uma rede”, mostrando o universo como “redes dentro de redes”

(CAPRA, 2006, p. 44-45), o que nos leva a propor a rede como uma estrutura flexível do sistema

em que tecnologia e indivíduo participam ativamente da constante transformação do próprio meio.

Assim, qualquer análise dos modos de consumo e uso das tecnologias e, consequentemente,

das audiências que tais modos informam, consiste, antes de mais, na análise de um processo evoluti-

vo onde tecnologia e indivíduos não são pólos que se sobrepõem, mas antes partes integrantes de

uma mesma dinâmica (Damásio, 2005, p. 2).

Tendo a clareza de que esses processos não são termináveis, por estarem a todo o momento a

se constituir e reconstituir, “nunca acabamos chegando a alguma coisa; sempre lidamos com inter-

conexões” (CAPRA, 2006, p.41). Ao nos referirmos a processos sistémicos complexos, cujas pro-
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priedades dizem respeito ao todo para Sbardelotto (2016, p. 55), em termos metodológicos este pro-

cesso consiste numa mudança dos “objetos” para as relações sistémicas em rede. Isto significa que o

“objeto”, na verdade, é uma rede de relações inseridas em relações mais amplas, nas quais o “sujei-

to” observador também está inserido.

  Diante das leituras, releituras, feituras e refeituras de um processo inacabado como o é o

das redes sociais e dos conteúdos disponibilizados nas plataformas, encontramos um elo para asso-

ciar o nosso objeto de estudo à teoria das placas tectónicos. Os estudos geográficos que mostram os

movimentos discretos entre uma placa e outra alteram o formato do relevo. Ao fazer uma apologia

do nosso objeto, as mudanças trazidas pela movimentação das placas definem as diretrizes, os cami-

nhos e os direcionamentos pelos quais a religião, ao longo do processo histórico, passará, principal-

mente, quando falamos da inserção do sagrado no meio tecnológico.

3.2 A netnografia e a teoria das placas tectónicos

Doing ethnography is like trying to read (in the sense of “construct area doing of”) a
manuscript—foreign, faded, full of ellipses, incoherencies, suspicious emendations,
and tendentious commentaries, but written not in conventionalized graphs of sound
but in transient examples of shaped behaviour. (Geertz 1973: 10)

Temos a clareza, diante desse cenário proposto, dos desafios netnográficos, em um ambiente

que se faz e refaz diariamente. De um ambiente em que o usuário encontra espaço para expressar-

se, como em “poucos” lugares fora dali, sendo o on-line entendido como uma plataforma que gera e

propaga informação o tempo inteiro, 24h por dia, os 365 dias do ano. É um mercado que não dorme,

nem sequer, cochila, fazendo com que o internauta busque constantemente caminhos para produzir

significado, nem que seja por uma curtida apenas. Quando propusemos estudar o campo em Portu-

gal, foi devido ao seu crescimento, constante se compararmos com a União Europeia e outros paí-

ses, como nos mostram dados de um Inquérito à Utilização de Tecnologias da Informação e da Co-

municação pelas Famílias (INE, 2019), segundo os quais os utilizadores da internet em Portugal,

continuam a aumentar, mas mantêm o distanciamento em relação à média da UE. Porém 4/5 partici-

pam em redes sociais, mais do que a média europeia (2/3). A pesquisa ainda revela que a proporção

de internautas residentes que participou em redes sociais (80,2% em 2019) mantém a tendência de

crescimento verificada desde o início da série (mais 23,2 pontos percentuais do que em 2011), e

continua a ser superior ao registrado na UE-28 (65% em 2018). A pesquisa também traz a informa-

ção de que em 2019, 76,2% da população residente em Portugal, utiliza a internet, sobretudo estu-

dantes (99,6%) e pessoas que completaram o ensino secundário (96,9%) e superior (98,7%). Outro

dado que regista crescimento também é o acesso à internet em mobilidade (fora de casa e do local



109

de trabalho e em equipamentos portáteis), que obtém, para Portugal, níveis idênticos à média euro-

peia desde 2016, mantendo uma forte tendência em alta em 2019 (84,1%, ou seja, mais 3,2% do que

no ano anterior).

Atendendo ao facto de a pandemia ter conduzido a um aumento da Internet desde 2020, aos

níveis quer da educação, quer do teletrabalho, é provável que estes dados tenham aumentado signifi-

cativamente desde a altura de realização do inquérito do INE, em 2019, como o demonstra o capítu-

lo subordinado à utilização da internet, publicado pelo Eurobarómetro do Parlamento Europeu em

2020 (Comissão Europeia, 2020), apesar deste também apontar para uma acentuada divisão digital

em Portugal entre ‘ricos’ e ‘pobres’.

Nesta perspetiva que temos vindo a discutir, a internet é “normalmente compreendida en-

quanto espaço distinto do offline” e os estudos que seguem essa perspectiva costumam focar “o con-

texto cultural dos fenómenos que ocorrem nas comunidades e/ou mundos virtuais” (FRAGOSO,

RECUERO e AMARAL, 2011, p.41).

Já a segunda perspectiva que realça a internet como artefato cultural, conceito que Hine

apropria de Woolgar (1996), a vê como “um produto da cultura: uma tecnologia que foi produzida

por pessoas particulares com objetivos e prioridades situadas contextualmente” (HINE, 2000, p. 9).

Tal ótica “favorece a percepção da rede como um elemento da cultura e não como uma entidade à

parte, em uma perspectiva que se diferencia da anterior (...) pela integração dos âmbitos on-line e

offline” (FRAGOSO, RECUERO E AMARAL, 2011, p.42). Assim, é dada ênfase aos distintos

usos e apropriações que os atores sociais fazem da internet, compreendendo-a como um artefato

com significados culturais diversos.

Com base nisso, já no início do século XXI, várias disciplinas em suas bases metodológicas,

incorporaram a visão de que pesquisas com motivação etnográfica sobre práticas culturais “na” e

“através” da internet não podem ser conduzidas exclusivamente no computador e no “espaço virtu-

al”, mas devem antes ser multilocais (MARCUS, 1995), incluindo assim o mundo offline. O cientis-

ta social Andreas Wittel, cujo domínio acadêmico é a pesquisa na internet desde o fim dos anos

1990, coloca a questão desta forma: “Problemáticas são as etnografias focadas principalmente no ci-

berespaço. Considero que a exclusão de mundos materiais provavelmente não revelará contexto e

complexidade.” (WITTEL, 2000, tradução nossa). O autor também sugere o que pode ser feito para

melhorar os problemas que surjam: “A pesquisa em espaços virtuais só pode então tornar-se campo

virtual se a pesquisa for multilocal, multilocal em sentido estritamente físico: escolas, cibercafés, lo-

cais de trabalho e espaços domésticos” (tradução nossa). Ainda mais “radical”, o antropólogo Da-

niel Miller e o sociólogo Don Slater, que investigaram a especificidade do uso de internet em gru-
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pos na Trindade e Tobago e o impacto dessa tecnologia naquelas sociedades, cunharam a frase: “Se

quiser ir à internet, não comece nela.” (MILLER e SLATER, 2000, tradução nossa).

 Antes de irmos diretamente à internet, trazemos então para o nosso debate, com intuito de

tratar da relação entre rituais, media e comunidades, a obra de Sumiala (2013). O trabalho desta au-

tora concentra-se na ritualização de morte pública – funerais, memoriais e rituais de luto – e como

esses rituais são representados por e através dos media. A autora trabalha nos campos da antropolo-

gia dos media e dos estudos ritualísticos, procurando revitalizar a compreensão do ritual em relação

à sociedade contemporânea. Como entende o ritual num contexto transnacional de mutação constan-

te , Sumiala também se baseia no conceito de Comunidades Imaginadas de Benedict Anderson

(1983), bem como em teorias sobre imaginários sociais de Jacques Lacan, Cornelius, Castoriadlis,

Arjun Appadurai, e Charles Taylor, investigando como os media constroem mundos imaginados, em

particular, em torno de rituais mediatizados da morte. A autora reflete a mudança significativa de

paradigma que ocorre no mundo, além do surgimento de comunidades on-line imaginárias fragmen-

tadas cujos limites são porosos e constantemente alternáveis. Sumiala descreve o cenário atual dos

media, com estas mutações constantes, como uma rede rizomática. As comunidades on-line emergi-

ram como ricos terrenos de estudo da comunicação simbólica e ao trazermos para a nossa tese a uti-

lização do on-line pelos grupos religiosos, vamos concretamente enquadrar este movimento da fé,

atrelado às novas tecnologias, no âmbito da sociedade de consumo. Fazemos isso com o propósito

de refletir sobre os procedimentos de sobrevivência adotados por esse movimento, as suas deman-

das dos tempos presentes, e como visualizamos esta movimentação – semelhante à das placas tectó-

nicos30 que está constantemente alterando o relevo do planeta –, neste nosso caso, a alterar constan-

temente a forma da produção religiosa no on-line e offline. Tal movimento é discreto, mas deixa-se

notar pelo conteúdo produzido e pela “familiaridade” com que usa as plataformas digitais. Vale aqui

fazer uma ressalva: a descrição das alterações resultantes destes vários pedaços da crosta resulta em

grandes fenómenos geológicos, como a separação dos continentes, por exemplo. Ao estabelecermos

uma relação direta com a tecnologia, podemos, de imediato, não enxergar profundas mudanças, mas

se olharmos adiante, com um esforço de visualização mais apurado, notaremos, com clareza, os

concretos impactos da comunicação que foi alterada e que, diariamente, se faz presente, através das

redes sociais, na vida de todos nós, nomeadamente através do uso que fazemos dessas media, medi-

ante as interações.

30 As placas tectônicas representam as diferentes partes da crosta terrestre e estão sempre em movimento, causando alte-
rações nas formas de relevo do planeta. A palavra tectônica vem de tektoniké, expressão grega que significa a arte de
construir. A crosta terrestre equivale à camada superior da Terra, constituída por rochas no estado sólido. As camadas
inferiores, com exceção do núcleo interior, que também é sólido, apresentam-se uma textura líquida. A crosta terrestre é
fraturada em vários pedaços, ao longo da extensão é por isso que chamamos de placas tectônicas. A teoria que deu ori-
gem ao conceito, remete ao século XX,  com um alemão chamado Alfred Wegener, a partir de evidências existentes na
Dorsal Mesoceânica, no Pacífico. Informações em: https://mundoeducacao.uol.com.br/geografia/placas-tectonicas.htm
acesso: 26 out.2020.
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Os primeiros trabalhos que se voltaram para o estudo de interações sociais na internet ti-

nham um forte viés etnográfico. Autores como Evans apontam que: “as primeiras etnografias reco-

nhecíveis de mundos virtuais foram conduzidas por Michael Rosenberg em 1992”, que realizou

uma pesquisa etnográfica do WolfMOO2, e por John Masterton em 1994, “que conduziu uma etno-

grafia do Ancient Anguish3” (EVANS, 2010, p. 11). Mitsuishi (2007), por sua vez, vai afirmar que

o livro, Life on the Screen: Identity in the Age of the Internet, da autoria de Sherry Turkle (1995),

“consiste numa análise da relação subjetiva com e através dos computadores e da Internet, isto é,

numa ampla investigação sobre a maneira com que as pessoas se apropriam destas tecnologias e dão

sentido ao seu uso” (MITSUISHI, 2007, p.3). Esta é, efetivamente, uma das mais influentes obras

etnográficas focadas na internet. Nesta obra, Turkle argumenta que se estaria a viver um momento

histórico, na década de 90, em que as fronteiras entre o real e o virtual, entre o animado e o inani-

mado e entre o self unitário e múltiplo estariam a erodir, trazendo-nos “evidência de mudanças fun-

damentais no modo como criamos e experienciamos a identidade humana” (TURKLE, 1995, p. 10).

Aqui, cabe voltar a Sumiala (2013), quando reflete sobre a mudança significativa de paradig-

ma que ocorre no mundo, com o surgimento de comunidades imaginárias on-line fragmentadas, cu-

jos limites são porosos e constantemente alternáveis. A autora fala do ritual da morte, e que facil-

mente podemos adaptá-lo ao religioso, que consiste num ritual mediatizado dentro de uma paisagem

em mudança, o que oferece para as áreas disciplinares da Comunicação, Sociologia, Antropologia e

mesmo, as Ciências da Religião um vislumbre importante do nosso momento atual e fornece uma

compreensão mais profunda de nós mesmo e das diversas comunidades imaginárias a que pertence-

mos.

Sumiala (2014) também fala do papel do ritual na mediatização da sociedade e da cultura

através de três chaves de entendimento. A primeira defende que precisamos repensar  o que os ritu-

ais são e fazem, ou não, na sociedade de hoje. Por outras palavras, nós podemos considerar as possi-

bilidades e os limites desse conceito quando o trazemos para a análise da sociedade moderna. Quan-

do a Antropologia e a Sociologia se interessam no ritual que emerge no século XIX, Grimes (2006,

pp. 10 -13) explica que a ideia do ritual foi fortemente embutida na questão da origem: de onde vem

o ritual? A principal fonte de inspiração neste momento foi à obra de William Robertson Smith, The

Religion of the Semites (1889). Nesse quadro evolutivo, a religião foi construída como uma ativida-

de cultural e social primitiva, e o ritual como o seu primeiro modo de expressão. Para falar de forma

simples, a religião primitiva foi feita, não pensada.

A segunda chave diz respeito ao seguinte: no início do século XX, o ritual foi largamente

visto no enquadramento da função, com o foco a voltar-se para a questão sobre o que consistia um
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ritual. Uma das mais influentes respostas, frequentemente inspirada no trabalho de Émile Durk-

heim, Formas Elementares da Vida Religiosa (1912), era a de que o ritual fornece coesão e consolo

pessoais (Grimes, 2006, p.12). O ritual veio para ser visto como uma prática cultural com o poder

de dissolver hierarquias sociais, apontando para o enquadramento de constantes dinâmicas entre co-

munidades e limiaridade, estrutura e anti-estrutura (Grimes, 2006, p.12).

A terceira chave refere-se à abordagem do ritual, em tempos presentes, como sendo de fron-

teira (Grimes, 2006: p.12), nomeadamente como um ato de fuga. Existem duas principais correntes

aqui. Por um lado, há estudiosos que afirmam que a fronteira protege o ritual, preservando as suas

características especiais (cf. Hughes-Freeland 1998). Por outro lado, há quem olhe para o ritual co-

mo forma de estabelecer pontes: nós fazemos conexões entre diferentes domínios precisamente atra-

vés do trabalho ritualístico (cf. Seligman et al., 2008; Rothenbuhler 1998). Segundo Grimes (2006,

p. 12), uma discussão frutífera nos media sobre o ritual na sociedade moderna só será possível quan-

do os dois domínios – media e ritual – não serão ´nem igualados, nem segregados, mas sim diferen-

ciados e concebidos como compartilhando um fronteira comum´. Além disso, ele afirma que uma

abordagem orientada para a performance fornece potencial terreno comum para os media e estudos

rituais, em que tanto os media quanto o ritual podem ser vistos como práticas de performance.

Apontando para contrários, Cottle identifica três suspeições relativamente ao ritual: o ritual

é considerado essencialmente irracional, e, além disso, ideologicamente e politicamente perigoso; o

ritual é, ainda, visto como anacrónico, referindo-se às sociedades pré-modernas e aos cultos pré-de-

mocráticos; e, por fim, o ritual é presumido como sendo socialmente irrelevante dentro das socieda-

des cosmopolitas modernas.

Em oposição ao que foi avançado, avançam-se três argumentos. Em primeiro lugar, os auto-

res do livro, Antropologia dos Media, Mihai Coman e Eric Rothenbuhler (2005, p. 10), respondem a

este tipo de crítica afirmando que através da aplicação de conceitos como o ritual no estudo da soci-

edade moderna, podemos alcançar uma compreensão mais adequada de um mundo que não pode ser

desencantado. Compartilhamos este pensamento, defendendo que independentemente do longo pro-

cesso histórico de secularização, especialmente no mundo ocidental, as análises racionais de causa-

efeito não foram totalmente capazes de substituir estruturas míticas e lógicas narrativas relativas ao

fazer sentido humano no mundo. Efetivamente, as escolhas continuam a ser feitas com base em va-

lores, crenças e fé, não apenas no raciocínio instrumental; assim, é crucial reconhecer essa impor-

tante dimensão na realidade contemporânea.

Em segundo lugar, Coman e Rothenbuhler (2005) afirmam que o estudo de rituais numa so-

ciedade moderna nos oferece "novos usos" de conceitos e métodos que “já deram um século de bem

serviço”. Por outras palavras, o argumento é o de que um conceito de ritual tem-se mostrado útil pa-

ra gerações de estudiosos interessados em diferentes formas de manter a vida social. Essa tradição
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de aplicação de conceitos bem testados em novos contextos, com adaptações apropriadas, não de-

vem, em nosso entender, ir despercebido.

Em terceiro lugar, o estudo de rituais oferece uma abordagem para os media que está sintoni-

zada com o “particular no geral, o local no global, o transitório e circunstancial no duradouro e uni-

versal” (Coman & Rothenbuhler 2005). O teórico da comunicação, James Carey, fornece uma de-

scrição sucinta e viável do que o estudo dos media e ritual na sociedade moderna deve envolver:

O ponto de partida de nossa análise é essa busca pela lucidez e a tarefa é elucidar es-
sas formas e práticas, aquelas características duráveis, que resistem às vicissitudes
da vida moderna. Esta recuperação não é apenas um meio de ir primitivo, de ver prá-
tica quase universal reinscrito na vida moderna, mas um meio de constituindo os
fundamentos da intersubjetividade: de ver a experiência à luz dos outros. Para enten-
der domínio das artes populares com termos como mito, ritual, peregrinação, limina-
ridade, história, narrativa, crônica – é ver em um mundo milagrosamente descontí-
nuo práticas persistentes pelas quais esse mundo é sedimentado e mantidos juntos. É
ampliar a conversa humana enquanto aprofundada a auto- compreensão. (Carey
1988, p.  14– 15)

         Para que haja o avanço nas análises, os estudos dos medias e dos rituais necessitam desenvol-

ver uma compreensão mais colorida do que são os rituais e os media e dos seus contributos numa

sociedade, incidindo sobre como sua relação é avaliada conforme o contexto e com que tipo de con-

sequências.

Esta nossa condição temporal mediatizada, sobretudo, pelos fluxos constantes de bens mate-

riais ou imateriais, leva-nos ao livro Mobilities do sociólogo, John Urry (2008), em que argumenta

que vivemos num mundo de vida social mobilizada. Segundo o autor, este é um mundo feito de flu-

xos constantes de itens, ideias e atores viajando materialmente e/ou imaterialmente de um local para

outro, sem parar. O movimento de coisas e pessoas para frente e para trás; muda de direção e passa

por vários locais, tanto físicos quanto virtuais. Urry (2008) afirma que pensar através de uma “lente

de mobilidades” fornece novos caminhos para a produção de teorias e métodos para melhor com-

preender a dinâmica social, política, cultural e econômica da sociedade contemporânea em movi-

mento. No pensamento de Urry, o paradigma das mobilidades é transformador para as ciências soci-

ais, autorizando novos cenários teóricos e metodológicos.

A promessa desta ´sociologia das mobilidades´ reside, portanto, no facto de permitir que a

palavra social seja teorizada como uma ampla gama de práticas económicas, sociais e políticas, in-

fraestruturas e ideologias que envolvem, implicam ou restringem vários tipos de movimento de pes-

soas ou ideias, informações ou objetos (Urry, 2008:18). Em consonância com Urry, teóricos como

Virilio (1997), Bauman (2005), Thrift (1997), Rheingold (2002) e Castells (2009) também teoriza-

ram a sociedade contemporânea após a viragem das mobilidades. Termos como líquido, fluido,
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móvel e fluxo foram revigorados para caracterizar a dinâmica social mediatizada em movimento

(Bauman, 2005; Castells, 2009).

O sociólogo dos media Nick Couldry (2012) observa que nenhuma discussão sobre mobili-

dade hoje pode ser completa sem considerar o papel das práticas que nos conectam uns aos outros

nesses mundos sociais mobilizados. No vocabulário de Couldry, o que é necessário é a teoria dos

media socialmente orientada que conecta essas mobilidades: pontos de encontro e acúmulos de re-

cursos e rotinas entre os quais as mobilidades são criadas e mantidas numa variedade de contextos

saturados de media (Couldry, 2012:6, 27). Da mesma forma, Latour (2005:5) enfatiza que “social”

só pode ser identificado por um rastreamento de associações e conexões estabelecidas entre diferen-

tes elementos: pessoas, ideias, itens e objetos. Com base nos trabalhos de Castoriadis (1987[1975]),

Taylor (2002), Anderson (1983) e outros, nós abordamos esses pontos de encontro, conexões e en-

contros como imaginários sociais compartilhados, uma matriz simbólica dentro da qual as pessoas

imaginam seu coletivo social. Como argumenta Gaonkar (2002), é nas dobras do imaginário social

que nos conectamos, mantemos relações sociais e nos vemos como agentes que atravessam um es-

paço social e cultural e habitam um horizonte temporal. Nesse mundo, os imaginários sociais se rea-

lizam em encontros recheados de histórias, símbolos e imagens, em grande parte associados aos me-

dia (Gaonkar, 2002).

Nessa partilha que constitui o imaginário social, sobretudo nesta sociedade mediatizada,

compartilhamos, através da circulação de imagens nas redes sociais, significados, representações,

deslumbramentos, emoções, conduzindo que uma comunidade possa reformular valores e identida-

des do seu imaginário. Por outras palavras, a sociedade mantém-se unida (Latour, 2005) pelo imagi-

nário social (Taylor, 2002), criado e mantido através da circulação de ideias, itens, emoções e/ou

pessoas. Em suma, sem experiências compartilhadas, nenhuma comunidade poderia existir.

A maneira mais simples de pensar sobre a circulação é dizer que se trata de "andar por aí"

e/ou 'passando' algo – sejam itens materiais ou imateriais, bens, artefatos, ideias ou crenças que es-

tão sendo distribuídas e disseminadas (Sumiala, 2008: 44–55). A ideia da espiral, ou um ciclone,

oferece uma imagem mental útil para pensar circulação. Sua força centrífuga atrai elementos para o

turbilhão. Neste processo circulatório, certas ideias, itens e atores tornam-se mais poderosos, en-

quanto outros podem desaparecer ou mudar sua forma ou consistência, tomando assim outras dire-

ções e criando novos processos em circulação.

Nessa novidade de processos, na alteração das produções religiosas no on-line e offline po-

demos também mencionar a nossa ideia talhada anteriormente, de uma relação entre placas tectóni-

cos, que ao movimentarem-se umas sobre as outras, irão gerar diferentes tipos de limites tectónicos,

e são eles que alteram a face do planeta, alteram a dinâmica do processo sagrado em rede, alteram a

dinâmica das nossas relações sociais. Quando os limites são divergentes, duas placas afastam-se
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uma da outra, possibilitando a ascensão do magma que solidifica e origina a formação de uma ter-

ceira placa. O surgimento dessa terceira placa trará para nosso objeto elementos que irão favorecer

o debate estratégico para o aprofundamento de questões que serão colocadas nos espaços digitais,

porque não basta estar ali, mas é necessário preocuparmo-nos com as histórias, as imagens e os sím-

bolos utilizados para propagar a palavra de Deus, dos Orixás, das Entidades cultuadas, atenada com

o que há de interessante no mercado tecnológico, ou no mercado da fé, em que um retroalimenta o

outro.

Relativamente, aos limites convergentes, as duas placas chocam-se uma com a outra. A pla-

ca oceânica irá mergulhar por baixo da placa continental, e após o mergulho, a temperatura e a pres-

são vão aumentar, havendo a fusão das rochas que constituem a placa oceânica. Ao trazer para o de-

bate religioso, inicialmente, houve um estranhamento em relação a ocupação do sagrado nas redes

sociais. Durante a pandemia, qualquer estranhamento foi desfeito por uma questão de sobrevivên-

cia, e as transmissões ao vivo, em plataformas como Zoom, YouTube, Facebook tornaram-se co-

muns e puderam ser acessadas a qualquer hora, a qualquer lugar, porque os conteúdos foram grava-

dos. É justamente neste ponto que mencionamos o choque entre uma placa e outra, que trazemos o

exemplo concreto, contado por Sbardelotto (2016), em que o Papa Bento XVI, eleito em 2005, o

primeiro pontífice de uma era marcadamente digital, mostrava, em suas mensagens anuais para o

Dia Mundial das Comunicações Sociais, estar disposto a configurar uma nova presença da Igreja

Católica no cenário mediático digital. Essas mudanças, segundo o Papa, dizem respeito, sobretudo

aos jovens que “sentem-se à vontade em um mundo digital que, entretanto, para nós, adultos, que ti-

vemos de aprender a compreender e apreciar as oportunidades por ele oferecidas à comunicação,

muitas vezes parece estranho” (BENTO XVI, 2009, s/p APUD Sbardelotto, 2016, p. 19).

No terceiro limite das placas, o limite transformante, não há nem a formação, nem a destrui-

ção da placa litosférica. Os nossos dois blocos rochosos apenas se movimentam lateralmente, um re-

lativamente ao outro, pelo que não se afastam, não chocam, apenas deslizam paralelamente um ao

outro. Não há nem a formação, nem a destruição de qualquer tipo de placa, mantém-se a placa, sen-

do chamados como limites conservativos.

Nesse movimento de deslize, há apenas um ajuste do conteúdo tratado nas plataformas digi-

tais, moldando-o à medida que se percebe o público seguidor. O perfil de quem mais vê as posta-

gens, de quem as compartilha, de quem curte, de quem está naqueles espaços e que se assume ou

não como religioso. Essa é outra característica evidente, vários “fieis passeadores”, para utilizar o

termo de Hervieu Lèger (2008) estão naquelas plataformas em busca de uma mensagem de ânimo,

de bem-estar, de força para lidar com o dia a dia, definindo-se como religiosos, talvez seja este um

dos principais aspectos quando falamos da fé no tempo presente. São seguidores que estão nas re-

des, mas que não se identificam como pertencente a uma crença x ou y. Preferem, talvez no “anoni-
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mato”, celebrar seus Deuses, ou quem acredita, de olhos fechados em frente a uma tela de computa-

dor, realizar uma oração.

Esse deslizar paralelo das placas tectónicos também nos faz pensar sobre a possibilidade de

mediar diálogos, num universo “conflituoso” como é a rede. O saber lidar com as diferenças, na

busca pela construção de um caminho de paz, como falam todas as religiões, é um desafio. O ouvir

a partilha do outro, que inúmeras vezes, gera alguma discordância, exigirá das instituições um cui-

dado maior com a comunicação partilhada nos diversos canais, como ela é dita, escrita, tratada atra-

vés de imagens e símbolos. A propagação daquela mensagem ‘postada’ nos espaços digitais, poderá

ganhar dimensões impensáveis e incalculáveis quando imaginamos a quantidade de pessoas que po-

derá vê-la, curtí-la e compartilhá-la num universo sem limites de abrangência.

O limite transformante é a designação do terceiro movimento, responsável pela formação

das placas tectónicos. O próprio nome, transformante, carrega consigo uma riqueza em termos de

simbologia, quando o adequamos à nossa proposta. A liturgia sagrada transformou-se para ocupar a

rede e o fiel também adaptou-se, ou melhor, vem se adpatando, se fazendo e refazendo para conti-

nuar naqueles espaços. Agora, não é possível mais imaginar a religião sem apropriar-se do que a

tecnologia “oferece”. Como é possível ler em Mateus 18:18: “Digo a verdade: Tudo o que vocês li-

garem na terra terá sido ligado no céu, e tudo o que vocês desligarem na terra terá sido desligado no

céu”. Ao que tudo indica, os céus descobriram o papel da tecnologia, na disseminação da palavra, e

ligou na terra a lâmpada que ilumina o ponto mais alto do universo. E é de lá, ou de cá, desta tela do

ecrã, que também se expressa o sagrado.

Para que a nossa análise tivesse um fundamento vindo dos espaços físicos, como parte inte-

grante da metodologia, fizemos visitas em alguns terreiros, em Portugal, antes da pandemia. Para

compartilharmos e nos fazermos entender melhor, trazemos nossa contribuição de jornalista e de

pesquisadora que esteve diretamente no Terreiro Templo de Umbanda Tenda de Oxóssi (TUTO), em

Aveiro. Nas linhas abaixo, encontrarão um fragmento de como foi a visita e da nossa experiência no

local, no dia da festa de Ogum, entidade da natureza, materializada num dos orixás vividos pelo po-

vo de santo.

3.3 Vestimos branco e fomos à celebração de Ogum, em Aveiro

“Ogum de lei não me deixe sofrer tanto assim. Quando eu morrer vou pas-
sar lá na Aruanda, saravá Ogum, saravá seu Sete Ondas. Quando eu morrer
vou passar lá na Aruanda, saravá Ogum, saravá seu Sete Ondas”. Cantiga
de terreiro
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O caminho para chegar ao Terreiro Templo de Umbanda Tenda de Oxóssi (TUTO)31 é cercado de

árvores, poucas casas e chão de terra batida. Como participante de um processo histórico vivencia-

do em diversos países, os terreiros costumam se localizar nos lugares mais afastados das grandes ci-

dades, em virtude das perseguições que sofreram e ainda sofrem. A casa branca de muro baixo e

com um grande terreno ao redor nos mostra discretamente que ali é um ambiente diferente em rela-

ção às casas que o rodeiam, a energia que sentimos ao colocar o pé na calçada e bater palmas para

que alguém saísse, revela uma característica bem típica do lugar: a seriedade com que o trabalho é

conduzido.

Os participantes da festa de Ogum, realizada em abril, já circulava no local, alguns descal-

ços, com turbantes, colares e roupas de cores claras, com predominância do branco, com uma sim-

bologia apropriada em relação a pedidos de paz em tempo difíceis. As crianças brincavam, riam e

perguntavam quem eu era, naquele ambiente intimista em que todas as pessoas que estavam ali já se

conheciam; eu era a visitante/pesquisadora, como me coloco nas visitas de campo que faço, e junto

a mim, tinha um alemão e uma senhora que o acompanhava, éramos o trio de novidade naquele lo-

cal que compartilha de forma efetiva a ideia de comunidade.

O TUTO, como é chamado pelos seguidores, está localizado em Aveiro, a 263 km de Lis-

boa, Portugal. Lá, se trabalha, segundo os líderes religiosos Bàbálòrísà Carlos e a Yalorixá Sílvia

Fernandes, dois aspectos. O primeiro é chamado de cúpula material, de acordo com o qual o segui-

dor é ensinado a administrar a vida por meio de várias tarefas que lhe são atribuídas, e o segundo, a

cúpula espiritual, ligado à mediunidade, às entidades, aos guias, à energia que recebe, e toda infor-

mação do campo sobrenatural. A busca pelo equilíbrio se dá através do “controle” relacionado com

os bens mundanos, tendo em vista que ao se buscar o equilíbrio, começa-se a avaliar o que tem im-

portância: “É necessário termos o suficiente para que nós possamos ter o equilíbrio e quando nós

trabalhamos essa perspectiva, começamos a olhar de forma diferente para as coisas e avaliar o que é

essencial para nós” (Ìyá Yemesi, Sílvia Fernandes). 

O relógio marcava 18h e 15 minutos, e é chegada à hora de começar a festa que tem como

intuito nos proteger de nossos inimigos, que inúmeras vezes somos nós mesmos, e utilizar a energia

para Ogum abrir os caminhos. As pessoas que lá estavam benziam-se e escolhiam um lugar para co-

meçar entoando, a cantiga utilizada nos terreiros, o trecho que usámos inicialmente, “Ogum de lei

31 O Templo de Umbanda Tenda de Oxóssi foi aberto no dia 5 de janeiro de 2009, depois de nove anos de preparação do
Bàbálòrìsà Ifálékè. Ele recebeu a consagração para a abertura do seu chão, podendo continuar sua caminhada espiritual
na formação de novos médiuns e no auxílio de quem procura o Templo. O TUTO se define como uma associação sem
fins lucrativos de caráter religioso, filosófico, moral e espiritual, que tem como objetivo o estudo das práticas e dos ritu-
ais umbandistas. No TUTO existem sessões de psicofonia, psicografia, cura, desenvolvimento mediúnico, rituais em ho-
menagens aos orixás, ciclos doutrinários, entre outras atividades. O TUTO segue a premissa de Exú Mirim: ” a umban-
da é séria para gente séria” e é liderado pelo Bàbálòrìsà Ifálékè, Carlos e pela Ìyá Yemesi, Sílvia. Informações disponí-
veis em: https://tuto.pt/templo-umbanda-tenda-de-oxossy-terreiro-em-aveiro-portugal/ visto em dez. de 2020.
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não me deixe sofrer tanto assim. Quando eu morrer vou passar lá na Aruanda, saravá Ogum, sara-

vá seu Sete Ondas. Quando eu morrer vou passar lá na Aruanda, saravá Ogum, saravá seu Sete

Ondas”.

O eco se propagava numa dimensão maior do que a que já tem. Foi a primeira vez que eu vi

mulheres tocando atabaques. No Brasil, essa é uma função maioritariamente masculina. No TUTO,

cá em Portugal, as mulheres ocupam esses postos. A  Ìyá Yemesi, da casa, Sílvia Nascimento, pon-

tua que no terreiro, as mulheres realizam atividades iguais às dos homens: “Aqui, mulher também

toca atabaque”. Com essas ações, o terreiro se caracteriza como um local de potencial reivindicação

de igualdade de género, questões que podem e precisam ser vivenciadas, sobretudo, nos espaços re-

ligiosos, locais em que o poder é legitimado.

As crianças na roda misturavam-se com os adultos, que eram iluminados pelas velas colori-

das, fitas azuis, brancas e vermelhas, ao redor dos santos. As músicas eram cantadas com sons mais

elevados, e a energia, aos poucos, se alterava, o que era visível para nós que percebíamos a presença

de vidas distintas ali, para quem acredita. Ao som do atabaque, três pessoas começam a movimen-

tar-se de maneira diferente em relação às outras, através dos movimentos; foi possível distinguir

qual era o espírito que por ali rondava, em um panteão de 16 (que é a totalidade dos orixás cultua-

dos, tanto aqui, quanto no Brasil). Foi Oxóssi, o orixá caçador, irmão de Ogum, o orixá que dá no-

me ao terreiro e que torna as caçadas frutuosas e, em consequência, garante a comida em abundân-

cia. Sua dança imita a caça, a perseguição aos animais e o disparo da flecha. Os dois braços movi-

mentavam-se como flechas, os rostos adquiriam movimentos fortes e tortos, a boca movia-se invo-

luntariamente, e era como se a pessoa, já não conseguisse controlar de forma racional os movimen-

tos. É o que chamamos de transe, ou seja, o espírito/a entidade/o orixá toma conta do corpo daquele

filho de santo que recebe os cuidados das iabás, das cuidadoras, responsáveis por direcionar quem

está em transe.

O candomblé é uma representação das muitas vias e possibilidades de existência na contem-

poraneidade. Se, como argumenta Morin (1987), a cultura de massas, através dos imaginários indi-

viduais cria o mito do amor e da felicidade e a partir disto se forma o imaginário coletivo, e pensan-

do no argumento de Appadurai (2004) sobre a criação subjetiva de mundos imaginados, é tangível

pensar que a forma como o candomblé está estruturado, através da hierarquia, da organização litúr-

gica, contribui para que os fiéis formem seus imaginários, inclusive sobre os laços humanos. O que

a religião traz como amor, Deus, entidades, seria um dos elementos a compor os mundos imagina-

dos por estes fiéis.

Durante a cerimónia, os presentes começam a entregar os pertences ao pai de santo, para se-

rem abençoados em frente aos orixás, em frente às velas. Logo em seguida, o pai de santo, no meio

da gira, chama um a um cada um dos presentes para rezar, tirar os atrapalhos e pedir que os cami-
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nhos sejam abertos. As pessoas se dirigem ao centro, enquanto a música continua com as mulheres

nos atabaques e os participantes mais assíduos que acompanham letra a letra. Um cordão azul e

branco delimita o espaço de quem está na gira e do telespectador, que na hora de entrar, é levado pe-

la mão pelo responsável da casa. E chega uma hora em que ele vem até mim, para que eu vá até ao

centro, e eu fui. O pai de santo com os braços em movimento, e pronunciando algumas palavras em

iorubá, num discurso que eu não consegui entender, e nem me esforcei para isto, porque momenta-

neamente eu estava concentrada apenas na energia daquele universo mítico, e com os olhos fecha-

dos ouvi apenas o ‘Deus abençoe’ e voltei ao lugar onde eu estava, para continuar tomando nota do

que os olhos conseguiam enxergar. Depois do trabalho feito com todos os presentes, era chegada a

hora da cerimónia aos poucos terminar, e termina com a mesma música que começou, e dessa vez

eu já conseguia cantar várias partes da letra. “Ogum de lei não me deixe sofrer tanto assim. Quando

eu morrer vou passar lá na Aruanda, saravá Ogum, saravá seu Sete Ondas. Quando eu morrer vou

passar lá na Aruanda, saravá Ogum, saravá seu Sete Ondas”.

Figura 3 e 4 - Celebração de Ogum, no TUTO

Figura 5 e 6 - Celebração de Ogum, no TUTO

Imagens do terreiro Templo de Umbanda Tenda de Oxóssi(TUTO), Aveiro, Portugal, em 22 de abril de 2018.
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3.4. O som dos atabaques no ciberespaço

No ano atípico como foi 2020, os nossos olhares atentaram para o digital, atentaram para as

redes, na busca do entendimento sobre como os terreiros, em Portugal, se manifestam na plataforma

digital. Diante das inúmeras horas recolhidas, das transcrições, realizadas especificamente no perío-

do de março a dezembro de 2020, trazemos a seguir recortes de períodos de tempos sequenciais que

nos farão contribuir para endossarmos o debate e, quiçá, pensar em possibilidades futuras de análi-

ses. Lembrando e compartilhando da ideia, de que esse nosso trabalho, não se esgota nessas pági-

nas, é apenas um norteador para que ideias outras surjam a partir desse emaranhado de palavras.

O que vimos e sentimos é estrategicamente a inserção e utilização das contas por grupos reli-

giosos, na tentativa de dialogar efetivamente com o fiel, consumidor e curioso das questões místi-

cas, religiosas, transcendentais. A fé colocar-se-á através da linguagem HTML numa perspectiva de

experimentação de um terreno que para o sagrado também está repleto de novidades.

Descobrir para que serve a internet é um processo que envolve redes sociais on-line, espaços

digitais de conexão  que se encaixam e transformam os contextos locais, alterando, no processo, o

contexto global (HINE, 2000:38).

O significado da tecnologia não existe antes dos próprios usos, mas funciona na hora do uso.

Ao mesmo tempo, a utilização da internet de forma significativa envolve representá-la para outras

pessoas como valiosa, de maneiras reconhecíveis. Neste ponto, a ´internet´ abstrata torna-se signifi-

cativa de forma concreta e contextual. Dizer que a internet é um media mainstream, não é sugerir

que é o mesmo objeto para todos. Parafraseando Ang (1996: 80), a internet está em toda parte, mas

não está em toda parte da mesma maneira (HINE, 2000: 38 tradução nossa).

It is essential to treat telecommunications and computer-mediated communications
networks as local phenomena, as well as global networks. Embedded within locally
specific routines of daily schedules and the `place ballets’ of individuals, Internet
has been shaped by its users. (Shields, 1996: 3)

A internet poderia, portanto, ser vista como moldada pelo contexto social. Tal como aconte-

ce com a escolha dos media dentro das organizações, as percepções do que o meio é e o que ele sim-

boliza pode ser influente na determinação de quando e como (grifo nosso) é usado (Trevino, 1987).

 Hine, no livro Virtual Ethnography, lembra a história da origem da internet. Segundo a au-

tora, a sua origem e o desenvolvimento contêm alguns temas-chave: a apropriação de uma tecnolo-

gia militarista para fins humanitários e propósitos libertários; a afirmação do desejo humano natural
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de comunicar; a reclamação de uma arma de destruição para o bem das pessoas. Histórias semelhan-

tes são contadas sobre o desenvolvimento do Minitel na França, como fonte de informação, e sua

apropriação pelos usuários como forma de comunicar (Lemos, 1996). A expansão da internet a par-

tir dos estabelecimentos de pesquisa militar a universidades permitiu mais amplamente a internet

como cultura e artefato cultural, ou seja, a remodelação de uma tecnologia, assim revelando o seu

potencial. Hine (2000:41) pontua que este tema permeou muito do uso inicial da internet: sua pro-

clamada natureza anárquica, a atitude contra-cultural dos hackers e cyberpunks, e a ênfase na res-

ponsabilidade compartilhada da etiqueta inicial. A teorização inicial sobre a internet enfatizou o jo-

go da identidade, o desenvolvimento de comunidade online e a descoberta de novas formas de co-

municação, além da partilha. Uma grande mudança na identidade da internet ocorreu com a mercan-

tilização de acesso e sua disponibilidade para pessoas externas às universidades com base num pa-

gamento de taxas.

Para Herz (1995), provedores de serviços de internet (ISPs) empacotam e vendem o acesso à

internet a uma parte do público. O início do fluxo de pessoas acessando a internet numa base comer-

cial era controverso para aqueles que moldaram a sua cultura. Eram os recém-chegados que desco-

nheciam as normas e valores definidos nos primeiros dias, sendo vistos como uma ameaça à cultura,

ou rudes, simplesmente.

Hine (2000:41) afirma que desde as suas origens restritas, a internet tornou-se uma mercado-

ria em princípio, embora não na prática, aberta a todos. Como uma mercadoria, ela precisa ser ven-

dida a seus compradores, e ganhos financeiros consideráveis podem existir para uma empresa que

pode criar e atender à demanda. ISPs alimentam e contribuem para esta tendência cultural. Uma re-

lação complicada com os valores originais da internet é o resultado. Muitos novos usuários podem

estar completamente inconscientes do que a internet simbolizava para seus primeiros entusiastas.

Seus usuários agora chegaram através de variadas rotas de acesso e caminhos para a compreensão

do significado da internet, sendo  expostos a uma miríade de diferentes mensagens sobre o que es-

perar da tecnologia, antes mesmo de começarem a interagir com outras pessoas online. Eles usam a

Internet para trabalho, lazer, informação, compras e – como estamos falando de religião – o inter-

nauta que segue alguma crença ainda utiliza a rede com intuito de propagar, compartilhar e deixar

evidente qual a denominação religiosa que segue (grifo nosso). Eles exploram novos relacionamen-

tos e sustentam os existentes. Eles avaliam o que querem ver on-line em relação ao que já sabem. O

ser sensato e apropriado usa códigos interpretativos aprendidos on-line e importados das definições

offline.

Dando continuidade as nossas análises sobre o TUTO, vamos agora avaliar o terreiro, nas re-

des sociais on-line, nomeadamente no Facebook, um  dos principais carros-chefes de comunicação

da instituição. Nesse espaço, os líderes religiosos compartilham textos informativos, publicam fo-
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tos, vídeos, disponibilizam aos internautas contactos para tirar dúvidas, e mostra-se cada vez mais

presentes numa espécie de redução de distâncias entre quem prega a fé e quem a segue.

Cabe aqui um ponto importante sobre as questões éticas, relativas ao trabalho de campo.

Desde o início da nossa pesquisa, em 2017, quando comecei a contactar os primeiros líderes religio-

sos em Portugal, me coloquei na condição de pesquisadora e também interessada em preservar al-

guns segredos da religião que não deveriam ser ditos a mim, como não foram. As imagens regista-

das nos terreiros, bem como os áudios e vídeos feitos, foram sempre com o consentimento das lide-

ranças das casas e dos fieis que apareceram nas imagens.

Esse cuidado atribuiu a nossa pesquisa um tom de seriedade e responsabilidade no universo

religioso. Aspecto que fez com que, tratássemos as questões da maneira mais clara possível, em que

eu estava preocupada em reproduzir apenas o que me era autorizado. Foi assim até o fim do traba-

lho, em que cada líder religioso citado nesta tese recebeu um exemplar em PDF para leitura e elabo-

ração de diálogos, se houver a necessidade. Estando esta pesquisadora que vos fala, aberta aos deba-

tes nos terreiros quando as condições relacionadas a saúde pública assim permitir.

Os comentários que trazemos juntamente com as imagens na nossa netnografia, foram trazi-

dos, depois de consultar os termos legais do Facebook , no ponto 3 especificamente, em que trata

do compromisso do usuário com a comunidade. Por ser todas as páginas consultadas de perfil públi-

co, abertos a qualquer pessoa, e sendo os comentários trazidos como recorte para esta tese, com in-

tuito de demonstrar, em sua maioria, a gratitude pelo trabalho nos terreiros, o que não viola nenhum

procedimento de conduta para estar nos espaços online, e fundamentados nas permissões que o ci-

berfiel concede a plataforma, mostraremos a imagem e o nome do usuário nas páginas dos terreiros,

no Facebook. Bem como os e-mails e os telefones disponibilizados, como estão no Facebook, tem o

intuito comunicacional, e em termos de publicização das informações, os terreiros trazidos neste re-

corte, não apresentaram nenhuma objeção em reproduzir os dados on-line. Para abrir uma conta na

plataforma, o usuário autoriza as permissões abaixo:

“Para fornecer nossos serviços, precisamos que você nos conceda algumas permissões legais (co-

nhecidas como “licença”) para usar esse conteúdo. Especificamente, quando você compartilha, pu-

blica ou carrega conteúdo protegido por direitos de propriedade intelectual nos nossos Produtos ou

a eles relacionados, você nos concede uma licença não exclusiva, transferível, sublicenciável, isenta

de royalties e válida mundialmente para hospedar, usar, distribuir, modificar, veicular, copiar, repro-

duzir publicamente ou exibir e traduzir seu conteúdo, assim como criar trabalhos derivados dele,

(de modo consistente com as suas configurações de privacidade e do aplicativo). Isso significa que

você, ao compartilhar uma foto no Facebook, permite que nós (mais uma vez, de modo consistente

com as suas configurações) armazenemos e copiemos essa foto, além de compartilhá-la com outras

pessoas, como os provedores de serviços que viabilizam a operação do nosso serviço ou de outros
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Produtos da Meta que você usa. Vale destacar que, quando excluímos seu conteúdo dos nossos siste-

mas, essa licença é encerrada”. 32

3.5 O TUTO nas redes sociais

Criada no dia 28 de outubro de 2011, a página do Templo de Umbanda Tenda de Oxossy

(TUTO) é uma das principais ferramentas de comunicação do terreiro com os seguidores e internau-

tas. A página está definida como: “Associação Religiosa sem fins lucrativos, cuja finalidade é a prá-

tica e o estudo de Rituais de Umbanda de raízes Africanas, sem preconceitos de qualquer espécie”.

Logo que se abre a página, vemos que o Templo de Umbanda está localizado em Aveiro e

que o objetivo do trabalho é auxiliar as pessoas a encontrarem um caminho para uma vida mais

equilibrada e feliz. Do lado esquerdo, onde tem a palavra Sobre, fica claro, também, as atividades

desempenhadas pelo terreiro como sessões (giras) de Umbanda, sessões de mentores de cura, ses-

sões xamânicas, sessões de psicografia, desenvolvimento mediúnico, recolhas espirituais, conví-

vios, entre outras.

Para quem ficou interessado em conhecer um pouco mais o trabalho do TUTO, no canto su-

perior da página tem um convite para marcações online através de www.beauti.pt/BabalorisaIfaleke

ou do botão "Marcações Online" no topo da página Facebook.

A página do Templo de Umbanda Tenda de Oxossy conta com 3.040 curtidas, 3.133 segui-

dores de conteúdos publicados e 300 pessoas fizeram ‘check-in’ no Templo. Na página do Face-

book, os ciber-fiéis encontram o número de telefone e o e-mail – sendo que qualquer contacto ence-

tado conta com pronta resposta por parte dos dirigentes–, e é também visível o endereço do Insta-

gram. Ao pesquisar a página da associação mais a fundo no Facebook (https://www.face-

book.com/associacaotuto), clicando no link ‘vídeos’ na parte superior, o ciberfiel pode encontrar as

sessões, as homenagens, os rituais, e os ciclos doutrinários.

Em conjunto, recorrendo a várias plataformas digitais, diversos terreiros em Portugal, reve-

lam fôlego para abraçar as novas tecnologias, tal como o fez a associação do TUTO, tendo a virtua-

lização dos serviços, incluindo o religioso, se tornado mais concreta num tempo de pandemia.

32 Conteúdo disponível em: https://www.facebook.com/legal/terms e consultado em agosto de 2021
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Figura 7 - Templo de Umbanda no Facebook

Figura 9 - Foto de capa do Facebook

Disponível em: https://www.facebook.com/associacaotuto. Acesso em: dezembro de 2020.

Com frequência, as imagens escolhidas para fazerem parte da capa da página constituem em

chamadas para atividades que o terreiro irá desenvolver em breve. É comum, como é o caso desta,

encontrar os fiéis do TUTO compondo as fotografias. Nelas também conseguimos apreender que o

Templo tem um site próprio, ao qual se pode aceder através do Facebook, Instagram ou Youtube,

clicando numa bolinha branca situada o canto inferior esquerdo da página.
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Ao descer mais na página, vemos um dos vídeos com maior número de visualizações do Fa-

cebook do TUTO, correspondendo às 1.200 visualizações em dezembro de 2020, consistindo numa

sessão de ciganos. No momento da transmissão ao vivo, faltou luz no Templo e a transmissão parou

por alguns minutos. Quando vemos os comentários, os internautas apontam para o não ouvir o som,

e o não ver as imagens, decorrentes da falta de luz. Poucos minutos depois, um dos comentários já

revelava que a luz tinha voltado a funcionar, pelo que já havia som e imagem.- Trouxemos para esta

parte da tese, o enxerto colocado anteriormente sobre a falta de luz, a falha no som,justamente para

lembrar que as plataformas digitais, por alguns momentos e a depender das circunstâncias, pode dei-

xar o internauta sem o serviço. As razões apontadas acima, no espaço presencial, teriam sido contor-

nadas sem  comprometer a sessão. Nos comentários, também, saudações aos ciganos, como vemos

no recorte abaixo da internauta e fiel, Cátia Pinto, e do Babalorixa Ókónibá, questionando “porque

o centro de Umbanda canta em yorubá para os Exus? O mesmo internauta responde que as cantigas

em questão são para Exu orixá”.

Figura 8 e 9 - Sessão de Umbanda: Entidades Ciganos e comentários

 

https://www.facebook.com/associacaotuto/videos/710042819742310 Acesso em: dezembro de 2020
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3.6 Entre as atividades do TUTO no online, estiveram os ciclos doutrinários

Durante a pandemia, com o primeiro Estado de Emergência decretado em Portugal, em mar-

ço de 2020, o TUTO, bem como outros terreiros, organizaram sessões online. As festas para os ori-

xás, os ciclos doutrinários, a assistência espiritual era toda feita mediante recurso às plataformas.

Para explicar no que constituem os ciclos doutrinários, trazemos as palavras da própria Ìyá Yemesi,

Sílvia Fernandes, para que entendamos mais didaticamente o que são esses ciclos.

Em tempos de pandemia, a responsável pelo terreiro começa o vídeo do dia 16 de abril de

2020, ressaltando a importância de se ficar em casa e dos cuidados necessários em tempos de pande-

mia. “Eu espero que toda a gente esteja bem de saúde, neste momento que nós estamos a viver, es-

sencialmente que se cuidem, cuidem das vossas famílias, cuidem das pessoas que vos são próximas

e, claro, fiquemos em casa, porque é fundamental nós estarmos em casa para poder manter a nossa

saúde”, sublinhou Fernandes.

O objetivo dos ciclos doutrinários, segundo a mãe de santo, é falar de temas, temas que de

alguma forma auxiliam o crescimento interior, o desenvolvimento pessoal, espiritual, e também des-

mistificar algumas áreas/temas relacionados com a Umbanda. “Vamos tentar abordar aqui, algumas

áreas dentro da espiritualidade, dentro da religião, dentro da Umbanda e dentro do desenvolvimento

pessoal. O tema que vamos falar acho que é pertinente porque talvez nos dê uma conexão e uma for-

ma de ver ou de compreender o que simboliza o respeito. Ao longo dos anos o nosso objetivo como

templo doutrinário de Umbanda é fornecer conhecimento aos médiuns e às pessoas que frequentam

o nosso templo, de forma a que eles possam evoluir e crescer como seres humanos”, explica Fernan-

des, transmitindo a mensagem com um tom maternal que já adota há alguns anos, desde que a religi-

ão entrou na sua vida.

A importância da doutrinação, do ensinamento através do processo de educação, ajuda quan-

do se fala em evolução refletida na conduta e na ética social. “É não apenas dizer, eu sou religioso,

mas na prática, as minhas atitudes demonstram o contrário. Então, não é só dizer, nós somos religio-

sos, e realmente praticarmos as filosofias e doutrinas religiosas que nos são transmitidas nos tem-

plos, transmitidas nas igrejas, independentemente de qualquer credo. Não é dizer mas sim, fazer”,

destaca Sílvia Fernandes.
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Tendo o respeito como principal vocábulo deste ciclo doutrinário, pediu-se a Fernandes para

definir esse conceito logo no início da conversa. E logo em seguida, a entrevistada respondeu que o

respeito aponta para a importância da percepção do limite de cada coisa. A palavra será apropriada

em seguida, para mostrar que é fundamental o respeito a si próprio, ao corpo como templo, ao ser.

Quando as definições destes conceitos são claras para nós mesmos, há uma transferência da nossa

responsabilidade e cuidado para os demais. Para o povo do terreiro, a ‘aceitação do eu’ é um ponto

importante para se buscar a compreensão de quem é o outro e das diferenças existentes no mundo.

“Tenho à partida de compreender que, as vivências das outras pessoas vão ser sempre dife-

rentes da minha vivência porque cada vivência é uma vivência única. E por isso somos seres úni-

cos. Então quando começamos a compreender isso, começamos a compreender que não existem

fórmulas certas nem fórmulas erradas, nem vertentes certas nem vertentes erradas, nem doutrinas

certas nem doutrinas erradas. Se nós entendermos isso, nós começamos a respeitar os demais”, pon-

tuou Fernandes.

A unicidade de cada indivíduo é apontada como aspecto essencial para que o conjunto seja

diverso, distinto, múltiplo, plural. Por isso, defende-se a igualdade diante de vivências tão diferen-

tes. Os mais de 16 minutos, normalmente o tempo destinado a cada ciclo doutrinário, surge apenas

para dar um pequeno amiré para que a cada ciclo possamos em casa aproveitar este tempo para re-

fletir um pouco sobre o respeito, por exemplo. “Estou a plantar a sementinha em vossa mente para

que vocês em casa possam fazer o vosso trabalho. O babalorixá não vai crescer pelo médium, o mé-

dium tem que fazer o percurso dele. Da mesma forma que eu não vou fazer o percurso de ninguém e

ninguém vai fazer o meu percurso, nem dos mentores espirituais e os babalorixás, pais de santo, mã-

es de santo, sacerdotes, pastores, ou seja, o que for, independente da crença”. Os líderes religiosos

estão aqui para plantar a semente e estimular o debate na constante busca por perguntas, dúvidas e

reflexões para que haja crescimento, no processo de evolução. Para o povo de terreiro, o conheci-

mento se dá através do interesse em responder às perguntas.

“Eu espero que reflitam o que é que é realmente o respeito, e que passem a agir cordial-

mente, consoante, a forma como falam. Ou seja, que não sejam palavras, mas antes atitudes. Usem

esta sabedoria que nos foi passada, para que possamos refletir e para que possamos elevar a nossa

consciência a um conhecimento maior, para que possamos crescer como seres humanos e compreen-

der que todos somos um só”, finalizou a ialorixá.

Logo depois, ela agradeceu a presença de todos e agradeceu o momento da partilha do co-

nhecimento. A líder da casa convida os presentes a participarem no sábado, três dias depois do ciclo

doutrinário, de uma sessão online, às 17h de Portugal, onde foi feita uma homenagem ao orixá

Ogun. Num gesto fraterno de respeito e de quem lida bem com a câmera, Fernandes diz que conta

com as pessoas em direto para unir as forças para que se possa fazer uma corrente ao orixá Ogun,
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nos pedidos de abertura de caminho e para vencer as batalhas. E, no fim, reforça-se a data e hora do

próximo encontro, procede-se a agradecimentos e prepara-se o terreno para o próximo encontro, re-

forçando-se data e hora: “estaremos aqui, online, no TUTO e com vocês. Para finalizar, novamente

os agradecimentos e o desejo de boa noite é seguido de axé para quem é de axé e de um até breve.

Figura 10 - Imagem da Ialorixá, Sílvia Fernandes, no ciclo doutrinário 

Disponível em: https://www.facebook.com/associacaotuto, https://tuto.pt/sessoes-umbanda-online/ e https://www.youtu-
be.com/channel/UCGgfZ9UZ2Z5uPhos377GRnw/videos  Acesso em: dezembro de 2020

Figura 11 e 12 - Recorte dos comentários dos internautas

Disponível em: https://www.facebook.com/associacaotuto, https://tuto.pt/sessoes-umbanda-online/ e https://www.youtu-
be.com/channel/UCGgfZ9UZ2Z5uPhos377GRnw/videos  Acesso em: dezembro de 2020
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Segundo Nelson (2012), as páginas de fã se configuram como dispositivos criados pelo Fa-

cebook para dar aos empresários, prestadores de serviços, celebridades, artistas, associações ou gru-

pos, o seu próprio espaço diferenciado em relação às páginas tradicionais do Facebook. Justamente

por isso, uma fanpage (mesmo que de uma instituição religiosa) possui particularidades mercadoló-

gicas manifestas, possibilitando a emergência de um ambiente propício e favorável para ações pro-

mocionais e indutoras de consumo. Tais espaços virtuais, quando formatados como uma ciber-igreja

(de qualquer vertente religiosa, inclusive católica) para disseminação de conteúdos, colabora para o

despontar em sua superfície da fusão moderna da religião com o mercado e com as práticas de con-

sumo.

O interessante dessa nova relação que envolve consumo e vivência religiosa no ciberespaço

é o alargamento reprodutivo dos exercícios de mercado. No Facebook, os internautas (sejam estes

ciber-fiéis ou não) ainda podem fazer uma avaliação sobre as atividades realizadas pelos terreiros

seus cultos, suas postagens, os testemunhos, narrar a história de suas vidas, dependendo do grau de

exposição a que queiram se submeter e na pré-disposição de compartilhamento. No espaço da ‘fan-

page’ que recebe como título “minha avaliação”, os ciber-fiéis são convocados a dizerem às pessoas

o que acham do terreiro. Nesse local, as manifestações se dividem entre elogios, recomendações,

críticas e insatisfações – situações raras para as vivências físicas nos templos, mas extremamente

comuns para as interações nas redes sociais –, o que pode dialogar com o questionamento proposto

por Maranhão Filho (2013, p.225):

É possível que a religião/religiosidade online afete a autoridade religiosa institucio-
nal, visto que no ciber janelas se abrem a outras paisagens que possibilitam desloca-
mentos, (bri)colagens, (re)cortes, (re)costuras e (re)conversões. Pode minar o mo-
nopólio ou controle da autoridade sobre os/as fiéis. Mas se o ciber abre algumas ja-
nelas, pode fechar outras.

3.7 Os rituais aos orixás também podem ser assistidos a partir de casa, pela plataforma Zoom

No dia 16 de maio de 2020, o TUTO organizou virtualmente o ritual a Ossayín, o orixá da

cura. No vídeo, a mãe de santo da casa, juntamente com o pai de santo organizaram a festa para ser

transmitida online e gravada para ser vista depois. Num terreiro vazio, sem filhos de santo, sem na-

da, apenas com as decorações e comida para o orixá celebrado no dia, o ritual foi realizado.
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“Para quem não me conhece eu sou Iaolorixá Yemesi, aqui do Templo de Umbanda Tenda de
Oxóssi (Tuto) em Aveiro. Sejam bem vindos ao Tuto on-line. Tenho aqui comigo, que está
mesmo atrás de mim, o babà Ifalikê que também é do Templo de Umbanda Tenda de Oxóssi.
Estamos aqui os dois reunidos para então dar início ao ritual. O ritual ao orixá Ossayín e va-
mos pedir ao orixá Ossayín, vamos pedir às folhas, à energia das folhas, à sabedoria das fo-
lhas, esta riqueza desse orixá, vamos pedir que ele traga para nossa vida, equilíbrio, saúde,
cura, esperança, renovação e harmonia. As pessoas que fizeram a inscrição no Templo Tenda
de Umbanda Tenda de Oxóssi, no site, fizeram os pedidos aos orixás, temos aqui os pedidos
connosco, como podem ver ali, por baixo das velas. Aquelas pessoas que não fizeram os pe-
didos, não preencheram o formulário, e que estão online conosco, aproveitem o momento
enquanto nós iniciamos o ritual para poder fazer os pedidos aos orixás, para poder se conec-
tar ao orixá Ossayín para que ele possa trazer para vossa vida um equilíbrio, a saúde, a cura,
a harmonia, e penso que por agora é tudo. Estejam connosco, conectem-se connosco, vivam
esse momento connosco, todos unidos, embora distantes, mas todos unidos numa fé, numa
relação espiritual, que possamos pedir com força, com axé, com alegria, com esperança, ao
nosso orixá, Ossayín, que ele retribua com equilíbrio e com harmonia, com axé e com força
também para nossa vida. Vamos lá. Boa tarde. Axé e vamos dar início aos nossos rituais”.
(Sílvia Fernandes)

Vestida de azul claro, num cenário de fundo verde da cor do orixá homenageado, Sílvia toca ataba-

que e canta: “Eu vou pedir licença para meus trabalhos começarem. Salve o povo de Aruanda, sal-

ve. Meu pai Oxalá”. Larôi, laroiê Exu.” As palhas no chão representam o deus das folhas, com as

velas acesas em cima das folhas. As canções continuam.

“Pedimos licença a Exu para iniciar os nossos trabalhos. Pedimos licença a todos os orixás para ini-

ciar os nossos trabalhos. Sem folha não há orixá. Êêuê33 Ossayín, ê. É um ballet de folhas, é um bal-

let de folhas, é um ballet, ballet, ballet”. Enquanto ela canta, o bábà da casa fala:

“Ossayín, senhor da cura e do axé, das folhas. Ó senhor das ervas, venho te louvar neste mo-
mento. Peço nesta oração que o seu axé expire todas as nossas ações. Sem o orixá das fo-
lhas, nenhum orixá é cultuado, sendo assim, pela sua força e poder, eu vos peço que as suas
bênçãos derramem sobre os nossos espíritos, as nossas mentes, os nossos corpos. Traz até
nós a cura, a paz, a harmonia, a vida como as folhas frescas. Traga a fartura, a saúde, a ale-
gria e o amor na nossa jornada diária. Que as folhas secas levem para longe aqueles que ob-
struem os nossos caminhos. êê Saravá Ossayín, traga a vossa proteção aos nossos caminhos.
êê Ossayín, ô. Meu pai, meu Mestre, meu Senhor do desconhecido, que as encruzilhadas das
dúvidas sejam afastadas das nossas vidas, que o seu pássaro voe à chegada do espírito. Meu
pai, meu mestre e Senhor das folhas, que as folhas, do outono possam alegrar as nossas al-
mas, que as folhas da primavera possam enfeitar o nosso destino, que as folhas do inverno
cubram-nos com a nossa proteção, e que as folhas do verão, tragam-nos a vossa sabedoria e
esperança. Meu pai, meu Mestre e Senhor das curas, que o seu seu pássaro cante três vezes
para louvar a nossa saudade. Que o seu pássaro cante sete vezes para louvar as nossas dores,
que o seu pássaro cante eternamente para receber o nosso amor. Axé, Ossayín. Traga a sua
proteção aos nossos velhinhos.”
“Êuê, êuêêô. Assaô, euêêuo, êuêêuo. Axé, axé, axé,” enquanto toca o 
chocalho. Som do atabaque. A ialorixá puxa, dizendo:

33 As palavras foram aportuguesadas para que o entendimento seja mais claro, além de fazer com que o texto torne-se
mais fluido.
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“Eu vou pedir licença para meus trabalhos terminarem. Salve o meu povo de Aruanda, salve,
meu pai Oxalá. Eu vou pedir licença para meus trabalhos terminarem. Salve o meu povo de
Aruanda, salve, meu pai Oxalá. Eu vou pedir licença para meus trabalhos terminarem. Salve
o meu povo de Aruanda, salve, meu pai Oxalá. Encerramos assim, o nosso ritual para Os-
sayín. Que Ossayín ouça a nossa oração, e possa cubrir todos nós, dentro dos nossos pedi-
dos. Agradecemos a vossa presença, agradecemos a paciência que tem tido com o templo
Tenda de Umbanda Tenda de Oxóssi. Temos o nosso tempo já programado. Temos que cum-
prir o programa definido pela Direção Geral de Saúde, e esperemos já começar a implemen-
tar as fases sequenciais para que as nossas atividades possam trazer força e vigor. No entan-
to, vai ainda demorar algum tempo, mas será comunicado em tempo apropriado, a abertura
das nossas portas ao público. Mantenham a vossa força, a vossa esperança, a vossa fé ergui-
da, assim como nós nos mantemos aqui. Independentemente da atividade profissional de ca-
da um, a nossa fé permanece intacta, viva e firme. Axé, axé, axé. Obrigada por ter estado
aqui connosco mais uma vez, mais uma sessão online, mais um desafio, mais uma vitória.
Espero que Ossayín ouça os nossos pedidos, espero que Ossayín traga para a humanidade,
saúde, cura e harmonia. Espero que em breve a gente possa realmente estar precedentes para
continuar este nosso trabalho. No entanto, o facto de nós estarmos a realizar sessões online
não quer dizer que não estejamos a fazer um bom trabalho. Estamos a fazer o nosso melhor
trabalho, a nossa melhor forma de poder continuar a realizar este trabalho e chegar até vós.
Da minha parte e da parte do Bàbá e da parte do Templo, agradecemos aos associados por-
que sem eles, era praticamente impossível continuar este nosso trabalho. Obrigado, do fundo
do coração. Agradecemos a todas as pessoas que tem de alguma forma contribuído para a
Associação se manter ativa e em pé. Agradecemos mesmo de coração. Se quiserem contri-
buir já sabem que podem fazê-lo por transferência bancária, por referência bancária, por re-
ferência multibanco, por MBway, pronto. Tem sempre várias formas de poder chegar até
nós, os vossos donativos, a nível de dinheiro. Mas também podem, neste momento, se quise-
rem contribuir a nível de material, precisaremos futuramente de álcool para desinfectar o es-
paço, precisaremos de luvas, precisaremos de máscaras para poder começar a realizar o nos-
so trabalho presencial. Por isso, estamos abertos a quem quiser auxiliar nesse sentido, para
que possamos então, com as devidas precauções e no devido momento, iniciar os nossos tra-
balhos de porta aberta, sempre tendo consciência que, embora nós tenhamos fé, é importante
cuidarmos do corpo físico. Nós vivemos num planeta materializado e dessa forma não pode-
mos descuidar a nossa saúde, a nossa higiene física, para que ela, a nível espiritual, também
possa progredir e evoluir. Da minha parte, obrigada por terem estado aqui connosco mais
uma vez. É sem dúvida um momento gratificante para poder partilhar esse momento convos-
co. Na próxima sessão já estaremos aqui com um médium ou dois médiums do templo a tra-
balhar connosco. É óbvio que iremos ter todos os cuidados necessários e fundamentais para
manter a nossa saúde, o nosso equilíbrio, seguindo sempre as diretrizes que o país assim re-
comenda. Isso, quem quiser receber um conselho da entidade, na próxima semana, façam o
preenchimento do formulário, nas sessões online do TUTO. Preencham o formulário, colo-
quem as vossas questões, coloquem as vossas perguntas, as vossas dúvidas, as vossas orien-
tações à entidade, para que no sábado então nós possamos fazer o pedido do aconselhamento
às nossas entidades, que têm vindo trabalhar connosco. Se vocês não preencherem os formu-
lários é impossível para nós preenchermos os vossos pedidos. Por isso, se têm dúvidas, se
precisam de orientação, vão a www.tuto.pt sessões/sessões online, preencham o formulário
das sessões online e no final da sessão, ao sábado, enviaremos para o vosso e-mail todas as
orientações da entidade. Da minha parte penso que é só. Obrigada por terem estado connos-
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co. Teremos novidades, certamente, em breve. Um abraço caloroso, embora distante, um
abraço sentido no coração. Axé. Mutumbá. Mujuaré. Saravá”.34

Figura 13 e 14- Imagem do ritual a Ossayín com a Ialorixá e o Babalorixá do TUTO

Disponível em: https://www.facebook.com/associacaotuto/videos/592948817990682, https://tuto.pt/sessoes-umbanda-
online/ e https://www.youtube.com/channel/UCGgfZ9UZ2Z5uPhos377GRnw/videos . Acesso em: dezembro de 2020

Figura 15 e 16 – Internautas interagem com a página do TUTO no Facebook. Na outra imagem, agradecem o
ritual de Ossayín e anunciam a próxima sessão com marinheiros

Disponível em: https://www.facebook.com/associacaotuto/videos/592948817990682, https://tuto.pt/sessoes-umbanda-
online/ e https://www.youtube.com/channel/UCGgfZ9UZ2Z5uPhos377GRnw/videos . Acesso em: dezembro de 2020

34 Disponível em: https://www.facebook.com/associacaotuto/videos/592948817990682, https://tuto.pt/sessoes-umban-
da-online/ e https://www.youtube.com/channel/UCGgfZ9UZ2Z5uPhos377GRnw/videos .
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3.8 O aviso da reabertura do terreiro, durante a flexibilização da pandemia, é colocado nas re-

des/TUTO na internet 

Poucos dias depois, no dia 1 de junho de 2020, a ialorixá da casa, Sílvia Fernandes faz outro

vídeo e disponibiliza no Facebook para a comunidade religiosa falando sobre a abertura da casa,

que foi realizada no dia 6 de junho, recorrendo a todos os cuidados, utilização de máscara, distan-

ciamento social, número reduzido de participantes, além do respeito a todas as normas da Direção

Geral de Saúde/DGS:

“Olá a todos. Seja bem vindos ao Templo de Umbanda e Tenda de Oxóssi. Eu sou a Ialorixá
e Yemesi . Estou aqui para vos comunicar que a partir do dia 6 de junho de 2020, estaremos
então de portas abertas, a receber os nossos associados. O espaço onde iremos realizar as
nossas seções é aqui, neste espaço verde, ao ar livre, para que possamos entrar em contacto
com a natureza, para que possamos estar previnidos e mantendo o distanciamento que é ne-
cessário para prevenir nossa saúde. Nós estaremos unidos convosco para podermos realizar
então, as nossas seções de Umbanda aos nossos associados. Para poderem presenciar é ne-
cessário fazer a vossa reserva no site do Tuto, www.tuto.pt sessões, sessões presenciais. Fa-
zer a reserva é essencial para poder estarem presentes. Embora nessa fase entre 6 de junho e
15 de julho é apenas, aberto aos associados e com limite a 10 pessoas. Por isso, somente 10
associados é que poderão estar presentes nas nossas sessões. Para poderem estar presentes
deverão trazer máscara para que se possam previnir num contato mais direto que haja para
que não haja a possibilidade de qualquer contaminação. Para que todos nos sintamos protegi-
dos uns dos outros. Não é nem tanto durante a sessão que será aqui ao ar livre. Estarão no
distanciamento que é previsto por lei, neste momento. Todos nós teremos as providências de
higiene, sanitárias, as providências sanitárias, necessárias para realizarmos as nossas ses-
sões, mantendo o distanciamento, usando máscara, tendo desinfetantes, ou seja, é essencial
para este momento e para nossa reabertura. Lembro, essa sessão 6 de junho é aberta, exclusi-
vamente aos associados do TUTO e terão que fazer a vossa reserva no site para poderem
presenciar a sessão. Contamos convosco na sessão de caboclos. Até 6 de junho”. 35

35 Disponível em: https://www.facebook.com/associacaotuto/videos/592948817990682
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             Figura 17 e 18 -Abertura do terreiro, e os procedimentos para participar presencialmente

https://www.facebook.com/associacaotuto/videos/283861119410407,https://tuto.pt/sessoes-umbanda-online/e
https://www.youtube.com/channel/UCGgfZ9UZ2Z5uPhos377GRnw/videos  Acesso em: dezembro de 2020

Figura 19 e 20 - Internautas perguntam, a Ialorixá responde

https://www.facebook.com/associacaotuto/videos/283861119410407,https://tuto.pt/sessoes-umbanda-online/e
https://www.youtube.com/channel/UCGgfZ9UZ2Z5uPhos377GRnw/videos Acesso em: dezembro de 2020

3.9 O nosso olhar também vai para o site institucional

Quando abrimos a página do site do TUTO, é possível encontrar na aba superior informa-

ções do Templo, Dirigentes, Associados e Parceiros. Na segunda aba, vemos Sessões no TUTO, ses-
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sões online (ao clicar aqui, o internauta pode assistir aos rituais, sessões, homenagens e ciclos dou-

trinários gravados e disponibilizados) e sessões presenciais. Na terceira aba, escola mediúnica e es-

cola online. A primeira é destinada para as pessoas que queiram encontrar uma família espiritual e

pretendam também desenvolver a mediunidade. Nessa mesma aba é possível se inteirar mais dos

procedimentos de ingresso na escola mediúnica e da respetiva candidatura. O link da escola online é

destinado para quem é associado do templo, exigindo que se coloque uma senha.

Na aba a seguir encontramos os eventos, disponibilizando informação para que o internauta

fique a par das atividades desenvolvidas pelo terreiro. entre estas, chamamos a atenção para o Ebo

Solstício, “que se constitui como um ritual antigo, utilizado na medicina tradicional africana e na re-

ligião yorùbá para agradecer aos orixás as dádivas concedidas e para auxiliar na transmutação das

energias da pessoa na busca por equilíbrio e felicidade”, como podemos ver no site

https://tuto.pt/ebo-solsticio-tratamento-espiritual-na-umbanda-no-tuto-em-aveiro/, visto em

dez.2020, na seção Eventos.

Nesse mesmo link de eventos podemos conferir as palestras, o ‘retiro-me’36, as festas, o

P`LO ÀSE37 como um dia útil que se une ao agradável através de sessões na natureza, do convívio,

da caminhada e das descobertas. O evento é gratuito e no site é possível ver a importância da parti-

lha deste momento com a família e com os amigos. Quem estiver interessado, deve ainda submeter

um formulário de inscrição na página, tendo também o número de telefone e e-mail para tirar as dú-

vidas.

A Associação sem fins lucrativos vai além do cunho espiritual, demonstrando, humanamente

falando, o papel social que os grupos religiosos desempenham. Ao pesquisar o site, descobrimos na

página os projetos com um cunho social, na perspectiva do auxílio de ordem material, espiritual,

emocional ou físico, segundo as palavras do próprio terreiro. Na aba, Ação Social, é possível ver ta-

refas desempenhadas como: Apoio Tuto-Covid 19,  em que os líderes da casa se disponibilizam pa-

ra fazer compras às pessoas que não podem sair de casa, os idosos e doentes dos grupos de risco da

zona de Aveiro. Uma frase termina com a missão de que tudo vai ficar bem: “Todos juntos vamos

vencer o Covid 19”.

O link Sessões de Umbanda, oferece auxílio espiritual a todas as pessoas que procuram o

templo. A atividade acontece anualmente todos os sábados (com exceção do primeiro sábado do

mês), entre às 17h e às 19h.

 Já no Mochila Solidária Moçambique em 2019, foram recolhidos produtos materiais escola-

res entregues à Associação Horizontes (que trabalha em colaboração com a Helpo). A atividade foi

36 O retiro ajuda com sabedoria a dar as ferramentas necessárias para que no dia a dia consiga lidar com as adversidades
de maneira distinta. O retiro tem atividades musicomeditativa, yoga, consulta de aconselhamento, terapias energéticas,
caminhadas, entre outros.
37 P`LO ÀSE, segundo informações do site, é uma sessão em plena natureza, convívio, caminhada, família, descoberta e
mais. O evento é gratuito, sendo necessário apenas preencher um formulário para participar.



136

realizada no dia 19 de agosto de 2019. Os materiais recolhidos foram distribuídos a crianças mo-

çambicanas no mês de setembro de 2019.

A campanha Vítimas dos Incêndios de 2017 foi realizada através de uma recolha de produ-

tos de higiene e alimentação dos dias 22 de outubro até 4 de novembro de 2017. Como o próprio no-

me diz, a campanha foi direcionada as pessoas que perderam objetos por causa dos incêndios. Os

materiais foram distribuídos a 30 famílias do distrito de Viseu. Com este gesto, mais uma vez, o TU-

TO mostra o comprometimento com as causas sociais, num constante gesto de solidariedade.

Sorrir é o próximo passo, era com essa denominação que os materiais didáticos foram leva-

dos às escolas Eb1 do Paço, além do que foi entregue à instituição “Obra da Criança”. O projeto du-

rou entre 2012 e 2015.

Sopa Rica beneficiava 30 famílias pobres na zona da Gafanha da Nazaré, com cabazes de

comida distribuídos semanalmente. O projeto começou em 2011 e durou até 2013.

Navegando ainda nas águas do site do TUTO, existe um link na parte superior da página,

chamado Webteca Tuto, com arquivos que ajudam a compreender o universo da crença. Lá, encon-

tra-se por exemplo: “informações sobre a Umbanda, as religiões Afro-Brasileiras, a espiritualidade,

o desenvolvimento pessoal, em livros e vídeos. Também dispomos de uma Jornal “Mitos na Umban-

da” que aborda os mitos da crença e a Revista Tuto, feita pelos àwon omo (médiuns/filhos da casa).

A revista é anual e é publicada a cada mês de janeiro, desde o ano de 2015. Na publicação, temas

como os orixás regentes do ano, a energia, o elemento, o simbolismo, a interpretação, as cores, as

previsões para o ano que começa, os conselhos no aspecto geral, no amor, na família, na profissão e

nos estudos, na saúde, na espiritualidade. E por fim, as recomendações.

Vemos também que na mesma seção, Webteca, o CD do terreiro será lançado brevemente

com músicas originais tocadas no terreiro. Como parte integrante dessa seara tecnológica, o produto

estará disponível nas plataformas digitais, segundo o aviso no site.

O TUTO conta também com o Mitos na Umbanda, nome do jornal gratuito que tem como

objetivo desmistificar a Umbanda e suas crenças.

Para quem procura inteirar-se mais sobre o universo encantado da Umbanda, o site disponi-

biliza livros gratuitos em formato PDF para quem navega na página. Para citar alguns deles traze-

mos, O Oráculo Sagrado de Ifá, traduzido para o português por Òsulénkè, Na Palma da minha

mão:temas afro-brasileiros e questões contemporâneas”, da autoria deVilson Caetano de Souza Jú-

nior, “Lendas Africanas dos Orixás”, de Pierre Verger, Dicionário da Umbanda, Altair Pinto, Sabe-

doria de Preto Velho, Robson Pinheiro e A Divina Sabedoria dos Mestres: Um guia para a felicida-

de, alegria e paz interior, Brian Weiss.

Logo em seguida, na seção dos filmes, temos acesso aos vídeos disponibilizados no site gra-

tuitamente para qualquer usuário da internet. Na cinemateca, vemos: A Feiticeira da Guerra, Besou-
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ro, Jardim das Folhas Sagradas, A Ilha dos Escravos, Barravento, Prova de Fogo, A Deusa Negra

(Ola Balogun, 1979), Tenda dos Milagres, Bahia de Todos os Santos, Quincas Berro D´Água.

E para finalizar a seção, a galeria de fotos com as atividades do TUTO, os seus seguidores,

os líderes religiosos, as famílias, e os seguidores da Umbanda.

Aqui, cabe uma adenda: por me encontrar a trabalhar a religião e a tecnologia, optei por ten-

tar apresentar esse universo tão rico em termos de imagens através de uma seleção daquelas para es-

ta tese. O sagrado e o digital, no sentido imagético, atribuem, como poucos setores, um grande po-

der às imagens e é por conta disso que fazemos questão de associar o que está a ser dito com as ima-

gens oficiais disponíveis nos próprios canais públicos de comunicação das instituições. Para refor-

çar a nossa tese, apresentamos então os arquivos de imagens que podemos encontrar na Webteca do

TUTO.

Figura 21 - Revista TUTO

https://tuto.pt/jornal-e-revista-do-templo-de-umbanda-tenda-de-oxossy-em-aveiro/ Acesso em: março de 2021
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Figura 22 - Jornal “Mitos da Umbanda”

https://tuto.pt/jornal-e-revista-do-templo-de-umbanda-tenda-de-oxossy-em-aveiro-2/ Acesso em: março de 2021

Figura 23 e 24 - Galeria de fotos e vídeos

https://tuto.pt/galeria-de-fotos-e-videos-do-templo-de-umbanda-tenda-de-oxossy-em-aveiro/ Acesso em: março de 2021

https://tuto.pt/galeria-de-fotos-e-videos-do-templo-de-umbanda-tenda-de-oxossy-em-aveiro/ Acesso em: março de 2021
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Noutra aba, na parte superior da página, nas ‘Frequently Asqued Questions’ (FAQs), dispo-

nível no link: https://tuto.pt/perguntas-frequentes-sobre-a-umbanda-orixas-entidades-religiao/ diz-se

que na Umbanda não há um credo específico, há uma união de credos indígenas, caboclos, católi-

cos, afro, espíritos da influência da linhagem Kardecista. Na Umbanda não há um Deus, há a unifi-

cação de vários deuses, num só, numa força, na energia: “Na Umbanda há progresso, crescimento,

evolução, paz, união, caridade e amor”.

Nas perguntas mais frequentes vemos uma que é bem recorrente quando se fala na crença.

“Em que acreditam os Umbandistas”? A resposta trazida pelo site é: “A fé crê num só Deus chama-

do Òlódùnmárè (origem Yorùbá), que criou os àwon Òrìsà (Orixás), que por sua vez o auxiliaram

na criação do universo, incluindo o planeta Terra e todos os seres. Os àwon Òrìsà (Orixás) deixaram

parte da sua essência neste planeta e, por isso, Iyemojá (Iemanjá) encontra-se representada no mar,

Òsún (Oxum) na cachoeira, Ògún (Ogum) no vulcão e Sàngó (Xangô) na pedreira, mas essa mesma

essência também está presente na criação do próprio homem, moldando a sua cabeça e dando ori-

gem à sua personalidade, caraterizando a sua essência”, nos traz o recorte do site.

E ainda, lemos também que os orixás são os responsáveis pelas coisas na terra, nomeada-

mente por cuidar e gerir determinadas áreas da vida dos humanos, como a justiça, a família, a saú-

de, entre outras, e por isso recorremos a eles sempre que se necessita de auxílio, de uma ajuda. A

Umbanda acredita na reencarnação, no pré-destino, nas profecias, na lei do retorno, no Karma, na

energia universal, no infinito, na comunicação entre o céu e a terra. Na secção ainda das FAQs é

possível encontrar informações sobre as diferenças das Umbandas que sistematizamos no quadro

abaixo:

Tabela 4 - Quadro sobre as diferenças das Umbandas, segundo o TUTO

Umban-
da Popu-
lar

Umban-
da Tradi-
cional

Umbanda
Branca

Umbanda
de mesa
branca

Umbanda
Omolokô

Umbanda
Traçada
ou Um-
bandom-
blé

Umbanda
Esotérica

Umbanda
Iniciática

Praticada
antes de
Zélio
(1908) e
era co-
nhecida
como ma-
cumba ou
candom-
blé de ca-
boclos.

Oriunda
de Zélio
Ferdin-
dando de
Moraes
desde
1908

Nesta li-
nha traba-
lha-se
com enti-
dades de
caboclos,
pretos-ve-
lhos e cri-
anças. Li-
vros espí-
ritas co-

Ligado
aos men-
tores de
cura

Misto en-
tre o culto
aos orixás
e o traba-
lho dire-
cionado
as entida-
des

Sacerdote
iniciado
na Um-
banda e
no Can-
domblé.
Ora ele
vira para
um, ora
para outra
em ses-

Segmen-
tos oriun-
dos de
Oliveira
Magno,
Emanuel
Zespo e o
W.W. da
Matta
(Mestre
Yapaca-

Fundamen-
tada pelo
Mestre Ri-
vas Neto
(Escola de
Síntese
Conduzida
por Yamu-
nisiddha
Arhapia-
ga), onde
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Sincretis-
mo com
os santos
católicos
associa-
dos aos
orixás
africanos.

mo fontes
da doutri-
na são en-
contra-
dos.

sões dife-
renciadas.

ny), em
que intitu-
lam a
Umbanda
como:
Aumb-
handan:
“Conjun-
to de Leis
Divinas”.

há a busca
de uma
convergên-
cia doutri-
nária, o
ponto de
convergên-
cia e sínte-
se. Influên-
cia orien-
tal, com a
utilização
de mantras
indianos e
utilização
do Sânscri-
to.

Umbanda de Caboclo Umbanda de Pretos-Velhos A Umbanda Universal é a
praticada no TUTO

Influenciada pela cultura indí-
gena brasileira com o foco nas
entidades conhecidas como
Caboclos

Influenciada pela cultura afri-
cana, onde se encontram os
elementos sincréticos. Esta
Umbanda é regida pelos Pre-
tos.Velhos

Baseando-se nas raízes africa-
nas da religião Yorùbá, no res-
peito a qualquer religião, qual-
quer crença, tendo como obje-
tivo auxiliar o ser humano a
ter uma vida mais equilibrada
a nível material e espiritual.
Reverencia os orixás e traba-
lha as entidades: Pretos Ve-
lhos, Mentores de Cura, Exús,
Exú Mirim, Caboclos, Boia-
deiros, Marinheiros, Cangacei-
ros, Baianos, Malandros, Ciga-
nos, Crianças, Xamãs e todos
os espíritos de luz, que traba-
lham através da psicografia.
Os rituais assemelham-se ao
culto africano, mas os cortes
realizados são feitos com Pem-
ba.

Quadro construído com as informações disponíveis no site do TUTO. Disponível em: https://tuto.pt/perguntas-frequen-
tes-sobre-a-umbanda-orixas-entidades-religiao/#1546555283062-5ce99900-3683. Acesso em dezembro de 2020

Como parte integrante do site do TUTO, há um calendário atualizado com as atividades para

quem deseja participar. O nosso recorte foca-se no calendário de 2021, em virtude da quantidade de

atividades realizadas pelo terreiro. Para os internautas que andam à procura de conhecer um pouqui-
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nho mais o trabalho e participar das atividades, é possível ver o dia e o horário, conforme o print

screen abaixo:

Figura 25 - Calendário TUTO

https://tuto.pt/calendario-das-sessoes-de-umbanda-no-tuto-em-aveiro/. Acesso em: março de 2021

O Terreiro nasceu em janeiro de 2009, já dá os primeiros passos num tempo em que estar na

internet simboliza produzir sentido que extravasa os muros dos templos de pedra. A constatação ga-

nha corpo quando começamos a avaliar as páginas nas redes sociais, no YouTube, no próprio site da

instituição. Vemos explicitamente que o conteúdo é produzido estrategicamente para o digital. Pode-

mos dizer que a adoção desses espaços para propagar as mensagens, também foi reforçado pelo ano

em que a instituição nasceu. Na primeira década de 2000 já existiam várias pesquisas sobre a efici-

ência comprovada da internet, quando os grupos conseguem utilizá-la para os devidos fins. Além

desse ponto, o público que segue uma crença consegue lidar bem com a “familiaridade” e espírito

comunitário propiciado pela tecnologia.

Maranhão Filho (2012) entende “que uma igreja que se recusa a entrar na internet não vai

dar conta de ser fiel à sua mensagem”. Sendo assim, o ciberespaço pode ser entendido como meio

utilizado por indivíduos e igrejas para se colocarem no mundo, com o intuito de compartilhar expe-

riências, ganhar visibilidade e aumentar o número de seguidores, mesmo que virtual. Com efeito, a
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jovialidade dos líderes religiosos é patente e viabiliza uma profícua interação com os ciber-fiéis co-

mo se estivessem nos espaços físicos, atribuindo à plataforma digital uma importante função na pro-

pagação dos postulados teológicos da instituição e na ampliação proselitista de suas doutrinas.

Obviamente, como nos propomos, neste trabalho de pesquisa, a lançar um olhar “recortado”

para a atuação da Umbanda e Candomblé em Portugal através de 5 grupos, nos seus espaços digi-

tais, cabe-nos fazer uma certa digressão sobre o que entendemos como ciberfiel. De forma geral, o

ciberfiel é apreendido como o indivíduo que utiliza os espaços digitais para fazer/refazer suas práti-

cas de fé, expressas por meio de diversas manifestações do religioso, disponibilizadas também nos

espaços online. Como propõe Sbardeloto (2012, p.1-2) na análise dessas novas relações:

Existe hoje, por meio das tecnologias digitais e da internet, a configuração de um no-
vo tipo de interação comunicacional religiosa. Com o surgimento de uma nova ambi-
ência social, impulsionada pelo desenvolvimento de tecnologias comunicacionais di-
gitais e online, estabelece-se uma interação entre o fiel – por meio da internet – com
elementos de sagrado, o que possibilita uma experiência espiritual religiosa por
meio da Rede. Ou seja, as pessoas passam a encontrar uma oferta da fé não apenas
nas igrejas de pedra, nos sacerdotes de carne e osso e nos rituais palpáveis, mas tam-
bém na religiosidade existente e disponível nos bits e pixels da internet. O fiel, onde
quer que esteja, quando quer que seja – diante de um aparelho conectado à internet –
, desenvolve um novo vínculo com o transcendente e um novo ambiente de culto.

Nesse sentido, defendemos que, ao participar das interações geradas por ele e nesses locais,

o fiel constitui sua nova acepção do que é viver a dimensão religiosa na contemporaneidade pela

mediação que ocorre nas plataformas digitais. Portanto, os ciber-fiéis não são apenas navegadores

conectados em redes que utilizam esses locais para demonstrar afinidades com as crenças que se

aproximam do seu jeito de enxergar as “coisas do alto”, mas são, principalmente, indivíduos que vi-

vem (de forma imersiva ou não38) a experiência virtual da fé, da participação comunitária, do com-

partilhamento solidário, da reclusão para orações mediadas pelos conteúdos digitais ou pelas possi-

bilidades interativas com seus “irmãos” de crença. A ida às igrejas para “cultuar” pode ser substituí-

da, satisfatoriamente, pela transmissão (ao vivo ou não) da mensagem religiosa. Os momentos de

angústia podem ser compartilhados, de forma explícita, nas mensagens das redes sociais, com am-

pla manifestação de irmãos por meio de curtidas e comentários: vive-se digitalmente a koinonia39.

A presença nos templos pode ser compensada com uma imagem nas contas que a igreja alimenta na

internet. Ações que eram do âmbito religioso individual e físico adquirem força pública, num pro-

cesso que pode ser considerado de hibridização entre o tradicional e o digital, na medida em que a

prática tradicional é executada através da mediação do recurso digital religioso.

38 Segundo SANTAELLA (2004, p.182), a imersão que a internet proporciona no momento em que o internauta navega,
independentemente dos conteúdos por ele acessados, é marcado por um ritmo acelerado de ações responsáveis em levá-
lo a se movimentar de formamultiativa, porque exige que ele realize diversas operações ao mesmo tempo (observar, ab-
sorver, entender, reconhecer, buscar, escolher, elaborar e agir).
39 Palavra grega que significa comunhão: expressão recorrente na igreja cristã para referendar a participação, o compa-
nheirismo, a comunicação, que estimula a prática do compartilhar.
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No caso dos terreiros, o espaço simultâneo entre o on-line e o off-line, amplia enormemente

a vivência religiosa dos fiéis - destes que à primeira vista, parecem numericamente superiores na

web do que nos templos. A própria presença maciça dos líderes, a Ialorixá e o Babalorixá e outros

pais de santo (em grande medida adultos que gerem bem as tecnologias), demonsta bem a agilidade

e eficiência na utilização das plataformas digitais, viabilizando a multiplicidade de canais pessoais

em rede com os das igrejas físicas. A Ialorixá, Sílvia Fernandes, e outros umbandistas e candomble-

cistas têm páginas pessoais e estão à disposição para responder os questionamentos dos ciber-fiéis a

qualquer hora, em qualquer lugar, gerando proximidade e vínculos que, anteriormente, só eram pos-

síveis nas convivências restritas ao mesmo espaço geográfico. Sendo assim, esses mesmos ciber-

fiéis que buscam ter as dúvidas respondidas, as angústias “momentaneamente satisfeitas”, recorre-

rão ao ambiente digital e criarão nele, uma espécie de ciber-religião, que entendemos aqui como

práticas e crenças desenvolvidas em comunidades construídas no espaço online, com especificida-

des próprias.

Para Bronsztein e Freire (2013), essa reflexão incorre da presença dos elementos “religião” e

“fiel” na web, olhando igualmente para os lugares de convergência das práticas (comunidades), nas

quais ocorrem a partilha da experiência religiosa, a participação na construção do pensamento, as

interações e os fluxos de informações. Todas essas questões são condicionantes e convergentes para

transformação dos atos de fé e relacionamentos através das comunidades digitais, compondo o lugar

desses encontros no ambiente web, que percebemos como ciberigrejas. O ciber-terreiro umbandista

demonstra como novas formas de vivência religiosa conseguem investir menos nos meios de comu-

nicação tradicionais e mais no uso de media com linguagens joviais, contemporâneas, com destaque

para a internet.

A ênfase no digital durante a pandemia, surge como uma questão de continuidade nos traba-

lhos do sagrado e aparecem também como medidas futuristas, que vieram para continuar. Os grupos

mais distantes das plataformas, definitivamente, reiventaram-se para estar a dias e horas produzindo

vídeos e respondendo aos ciber-fiéis num constante exercício de agilidade. Os novos suportes otimi-

zam o tempo, o uso, a partir de estratégias de marketing empresarial, com métricas, monitorizações,

planos estratégicos e análise de resultados.

O que tem chamado a nossa atenção, sobretudo, é o investimento concreto e eficaz da Um-

banda e do Candomblé, em Portugal, para tentar adequar-se às demandas latentes do mercado, com

recursos, ainda pequenos, disponibilizados em grande parte pela internet. Nesse sentido, concorda-

mos com Maranhão Filho 2010 quando diz que tais indivíduos (os ciber-fiéis) se inserem num ambi-

ente próprio deste tempo, ao naturalizar o uso dos recursos audiovisuais e mediáticos e ao se aperce-

berem da relação com o outro através de representações geralmente associadas à imagem, ao espetá-

culo e ao mercado.
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Na “sociedade da comunicação generalizada” (VATTIMO, 1992, p. 7), demarcada por uma

nova ambiência sociocomunicacional (cf. Gomes, 2008), teremos, no contexto contemporâneo, inú-

meros agentes sociais conectados que propagam comunicacionalmente as competências de diversos

setores sociais e incluímos aqui o religioso, para além dos padrões definidos pela ação das corpora-

ções que correspondem aos grupos de media e as indústrias. Trata-se de uma “virada mediática”, en-

fatizada por um “grau historicamente único” de integração do tecnológico e do sociocultural” (FRI-

ESEN & HUG, 2009, p.65 APUD Sbardelotto, 2016, p. 71). Para Sbardelotto (2016), no processo

chamado de mediatização, as condições de possibilidade de interação humana, de comunicação so-

cial e de organização societal passam a ser condicionadas (não necessariamente determinadas) por

lógicas e dinâmicas mediáticas. E isso também diz respeito às práticas sociais de instituições como

a Igreja e da sociedade como um todo na sua relação com os grupos religiosos de matrizes afro, co-

mo a Umbanda e como o Candomblé, por exemplo.

Na opinião de Véron (2011 APUD Sbardelotto, 2016, p. 72) a mediatização seria até uma

“disposição da espécie” humana, “uma das dimensões fundamentais do processo de especiação dos

sapiens” e da “evolução das sociedades humanas” (ibid., 2012), como sistema auto-organizante da

construção de sentido, envolvendo a materialização e a exteriorização de processos cognitivos, em

diversas configurações históricas. Dito isso, a mediatização não é um fenómeno novo, mas um fun-

damento da própria comunicação humana (ROTHENBUHLER, 2009). Caminhando nessa direção,

ressaltamos que

todas as sociedades contruídas pelo homo sapiens sempre foram e sempre serão soci-
edades mediatizadas (...). Pensar que hoje vivemos numa sociedade mediatizada e
que os nossos antepassados não viviam em sociedades mediatizadas é um absurdo e
mostra que não entendemos nada do que é a experiência humana, enquanto experiên-
cia de um ser vivo que, para sobreviver, tem que construir o seu próprio mundo, e
por isso a sua experiência do mundo é sempre mediatizada por dispositivos que está
“condenado” a inventar. (RODRIGUES, 2013, s/p)

Compartilhamos da opinião de GOMES (2013, p. 136), segundo a qual a mediatização “es-

trutura-se como um processo social mais complexo que traz no seu bojo os mecanismos de produ-

ção de sentido social”, que ultrapassa os momentos históricos e evidenciam a complexificação das

manifestações da mediatização, que a tornam empiricamente observável nas práticas sociais.      

Dando seguimento às nossas análises, no mês de julho de 2020, avaliamos as postagens da

ATUPO, Templo de Umbanda Pai Oxala, localizado em Braga, no norte de Portugal. Entre as posta-

gens vistas, citamos como por exemplo: Gira de Ciganos, Gira de Boiadeiros, Gira de Esquerda,

Exú e Gira de Baianos.
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3.10 ATUPO no Facebook

Como uma das nossas propostas no corpus é também avaliar a página do Templo de Umban-

da Pai Oxala (ATUPO), vamos nas próximas linhas fazer uma análise do Facebook da instituição,

no período de tempo entre julho e dezembro de 2020. A escolha foi uma sequência do que já havía-

mos avaliado anteriormente no Templo de Umbanda Tenda de Oxossi (TUTO), de Aveiro.

A página da ATUPO, foi criada no dia 17 de novembro de 2011 e conta com 19.164 seguido-

res e 18.693 curtidas e 186 pessoas fizeram ‘check-in’ no terreiro, localizado na Rua do Carvalho,

Ferreiros, Povoa de Lanhoso, em Braga, no norte de Portugal. Na página do Facebook, que se defi-

ne como uma Organização religiosa, vemos a presença de um link com um site: www.umbanda.pt e

um e-mail: mail@atupo.com. Os ciber-fiéis também podem enviar mensagem direta pelo Messenger

do próprio Facebook e contactar com a organização.

No dia 4 de julho de 2020, dia em que o terreiro realizou a Gira de Ciganos com inscrições

prévias e limitadas, devido às medidas de restrição da pandemia, os responsáveis por alimentar a pá-

gina disponibilizaram aos internautas uma imagem de uma cigana, com o seguinte texto:

Ela, Cigana.
              Sou mulher do tempo, guiada pelo vento;
              sou mulher do Sol e amante da Lua;
              sou mulher da rua.
              Sou mulher da luz e da escuridão,
              minha casa é a imensidão.

Sou feiticeira antigamente perseguida,
              mas ainda, por muitos, temida.
              Sou andarilha sempre em busca,
              guerreira sempre na luta.
              Sou mulher de escolhas e de opinião,
              vejo o destino na palma da mão.
              Sou mulher de muitas diretrizes,
              traçadas por minhas cicatrizes.
              Sou mulher de corpo frágil,
              mas de alma forte.
              Sou a força de toda uma vida
              e prova da inexistência da morte.
              Se um dia eu cruzar seu caminho agradeça, moço,
              poucos têm essa sorte.40

40 Disponível em: https://www.facebook.com/umbanda.portugal
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Figura 26 e 27 Ritual cigano e comentários que dizem respeito

https://www.facebook.com/umbanda.portugal Acesso em: dezembro de 2020.

A publicação contou com 380 curtidas entre emojis de corações, força e coragem, 36 comen-

tários e 43 compartilhamentos. Os usuários em sua maioria, sauda o povo cigano, com as expres-

sões típicas: “Optcha Orio, Salve o Povo Cigano”, como podemos ver no print screen acima. Como

por exemplo, o comentário de Lili Carvalho, “Salve o Povo Cigano, filhos do Vento!!! Salve Santa

Sari Kali, padroeira do povo cigano”. Logo em seguida, Vera Duarte coloca: “Axé salve agradeço

sei que vai estar sempre em meu caminho salve meus queridos ciganos salve minha querida cigana

amo muito vocês”.  Paula Sampaio expressa-se assim: “Optcha Orío, Salve a caravana da alegria”,

seguido de emojis contendo três girassóis. Clarisse Maria Ribeiro, por sua vez, através das letras em

caixa alta e do ponto de exclamação no final das palavras, expressa o sentimento: “Boa tarde, ADO-

REI, ADOREI, ADOREI MESMO. OBRIGADO....!!!”

Observamos que não há interação direta, entre os responsáveis por publicar o conteúdo, a li-

derança da casa, e os ciber-fiéis. Os posts são colocados por forma a que qualquer pessoa tenha

acesso, seja ela ou não seguidora da página; vemos os comentários mas relevantes, definidos ante-

riormente por quem alimenta a página, sendo líder religioso ou alguém designado por ele (há um fil-

tro da mensagem que é aplicado), estando disponível para os internautas aqueles posts em que os

comentários apresentam tons agradáveis, tons de concordância e otimismo em relação ao trabalho

feito pelo terreiro. É possível ainda, observarmos também quem compartilhou os posts.



147

Dois dias depois, em 6 de julho, a página disponibiliza um aviso/informação, dizendo que a

partir da semana de que estamos falando, o formulário de inscrições para os trabalhos passa a ser

disponibilizado à quarta-feira, pelas 8h. O formulário e as regras de inscrição estão disponíveis no

site da ATUPO em: www.atupo.com. Um post simples, apenas com uma imagem de boiadeiros, ren-

deu 103 curtidas e corações, com dois comentários e cinco compartilhamentos. O único comentário

que conseguimos ver é o de Cícera Karla, que consiste numa bonequinha de cabelo rosa com o cora-

ção nas mãos, uma das opções de imagem oferecidas pelo próprio Facebook.

Nesse mesmo dia, 6 de julho, a casa publicou duas informações. Na segunda, o texto recebe

o título: ‘Umbandista em extinção’.

“Se você, ao entrar em um terreiro pede licença e saúda os assentamentos e firmezas da ca-
sa;
Se você, ao ficar diante de um Preto Velho se ajoelha e pede sua benção;
Se você, ao se afastar de um guia ou do altar, sai de costas e permanece de frente para o al-
tar;
Se Você, ao conversar com uma entidade, se curva e abaixa o olhar em sinal de respeito;
Se você, ao tomar passe, agradece de coração a entidade que o atendeu;
Se você, ao ganhar de um guia um gole de sua bebida, pega sempre o copo com as duas
mãos;
Se você, ao ser convocado para um trabalho difícil, não se envaidece e se prepara com amor;
Se você, ao ser corrigido por seu Pai/Mãe de santo não se enfurece, mas entende que é para
sua evolução;
Se você, ao encontrar seu Pai/Mãe de santo, toma sua benção, seja onde for;
Se você, ao cantar determinados pontos de umbanda ainda se emociona como no início;
Se você, ao perceber um erro de alguém, não critica, mas procura orientar da forma adequa-
da;
Se você, ao não entender um ensinamento ou doutrina, questiona, pergunta, ao invés de fin-
gir que entendeu;
Se você, ao ouvir comentários desnecessários dentro do terreiro os ignora e não se envolve;
Se você ao faltar a gira ou em algum trabalho, pede desculpas aos seus guias por sua falta;
Se você ao fim de um culto ou trabalho fica feliz e ansioso pelos próximos;
Se você ao se sentir fraco, busca à ajuda de sua casa ao invés de se afastar dela;
Se você ao presenciar algum problema em sua casa, não se omite e toma as devidas provi-
dências, mostrando-se atuante;
Se você preocupa-se tanto com o seu próprio desenvolvimento quanto com o dos outros;
Se você tem respeito e amor verdadeiro por sua casa, e entende o quão é difícil em vários
momentos mantê-la…
PARABÉNS POR SUA POSTURA. MAS CUIDADO! VOCÊ É UM UMBANDISTA EM
EXTINÇÃO…”
Texto: Autor Desconhecido
Foto: Hugo Caboclo41

Junto com uma imagem que representa o Pegi, o santuário umbandista com várias represen-

tações de entidades como Oxalá (Jesus Cristo) de branco, em uma parte mais alta, na parte de baixo,

41 Disponível em: https://www.facebook.com/umbanda.portugal



148

Nossa Senhora Aparecida, Iemenjá, Caboclo, Preto-Velho, Ogum, entre outros com as cores de cada

um, cores utilizadas em cada cerimónia como maneira simbólica de representatividade das forças

ocultas, sendo importante a escolha de cada uma para organização dos rituais, escolhas de roupa,

elaboração do cenário da festa, figurino dos participantes. Os instrumentos utilizados por estas enti-

dades estão também disponíveis na imagem, como a flor branca, o tridente, cachimbo, o terço.

A postagem acumulou 418 curtidas, emojis de corações e coragem, 18 comentários e 54

compartilhamentos. Entre os comentários, trazemos o de Neyde Rosner: “Muito bom vamos apren-

der, vamos evoluir, vamos amar sempre nossa Umbanda”! Teresa Gonçalves diz: “Assim mesmo,

com um coração verde, Salvé a nossa querida Umbanda com as duas mãos em oração e uma pomba

exprimindo paz. Amo-te”. A Rainha dos Ventos também coloca a opinião: “Axé salve nossa umban-

da”.

Figura 28 e 29 - Local onde ficam os santos e os comentários dos internautas

https://www.facebook.com/umbanda.portugal. Acesso em: dezembro de 2020.

A atualização da página é feita com frequência, como vemos aqui numa postagem publicada

no dia 7 de julho, em que fala dos Ogans (dos tocadores dos instrumentos).

Salve nossos queridos Ogans
É no toque do couro que o Ogan representa, se engana quem acha que eles "batem" no cou-
ro, muito pelo contrário, para um verdadeiro Ogan o coro é mais do que sagrado.
O couro representa sua alma, pode não transparecer, mais no couro é onde se toca com o
mais dos suaves gestos, nos proporciona momentos únicos no sagrado, eleva os mais puros
sentimentos, não há amargura, angústia, tristeza que resista ao som de uma Ngoma bem to-
cada!
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Dobre o couro Ogan, é hora do alujá, toque o samba de caboclo, e
vire para o ijexá, prepare o melhor barravento que é hora de descarregar, será sempre com
sorriso no rosto que vamos te esperar, pois se não fosse vocês Ogans, não teríamos descober-
to nosso verdadeiro lugar!
Benção meus pais ogan
Ogan uma palavra pequena com uma força gigante, origem Bantu quer dizer o chefe, quem
conduz, aquele que tem voz... E que linda é a voz que sai da batida de seu atabaque, que faz
todos arrepiar,chorar ou sorrir. É o coração do terreiro que bate acelerado para os ventos de
Iansã, forte para o brado dos caboclos, alegre com os baianos marinheiros e ibejada. Suave
para o acalento de um preto velho. Mais também sabe guerrear quando é preciso e quebrar
demanda com nossos amados exus e pomba giras.
Ser Ogan é ter a honra de ser maestro dos orixás de conduzir sua dança e seus trabalhos, são
os olhos ‘acordado’ dos pais de santo, que tudo vê e tudo resolve com um simples toque.
Ah se pudéssemos enxergar no alem da matéria, que lindo é ver o ogan envolvido pelos ori-
xás tocando em uma gira..vocês viriam suas mãos com uma luz tão forte tomadas pelas da
divindades, sua garganta soltando o canto dos orixás do fundo de sua alma envolvendo a to-
dos e a tudo. A mesma luz que ao tocar no coro do atabaque se espalha para todo o terreiro e
nos abençoa na gira. Bentita sejas suas mãos e seu canto Ogans hoje e sempre !!
Ser Ogan não é uma escolha e sim ser escolhido pelos orixás! Salve a todos os Ogans, cu-
rimbeiros, tabaqueiros! Salve o escolhido!
Gratidão os nossos queridos ogans que tocam com tanto amor e
carinho em nossas giras.42

Figura 30 e 31 - Mensagens direcionadas a quem toca os atabaques

https://www.facebook.com/umbanda.portugal. Acesso em: dezembro de 2021.

A imagem nos traz os atabaques, todos da mesma cor, com o laço branco em cada um deles,

em cima de pés de madeira, em que a madeira do meio, traz a logomarca do terreiro que são dois

triângulos, um na posição regular e outro para baixo, com uma cruz no meio e as sete pombas ao re-

dor, numa clara mensagem de paz, amor e fé. Na imagem, vemos ainda uma mão masculina sob o

42 Disponível em: https://www.facebook.com/umbanda.portugal
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atabaque, numa evidência clara de que aquele instrumento é manuseado pelo dono da mão num ges-

to sagrado, e fortalecido pela força da cor do tecido branco.

As 351 reações ao post vão desde curtidas, a corações a emojis de coragem. Temos ainda os

27 comentários e os 6 compartilhamentos. Uma das poucas vezes que vemos o autor da página se

manifestar, quando especifica os nomes de: “Fernando, Cristina Cunha, Lucas Ferreira, Beatriz

Couto, Vanessa, Fred Marques e Carlos. Pensando em vocês, meus queridos”!!! O comentário acu-

mulou 7 curtidas, entre elas adoradas.

Nas duas respostas do post da ATUPO, Miguel Carvalho começa “ATUPO - Templo de Um-

banda Pai Oxala Salve os queridos Ogans que nos brindam a todos com os pontos carregados de al-

ma, alegria e muita força”. Beatriz Couto, uma das pessoas a que o post faz referência enfatiza

“ATUPO - Templo de Umbanda Pai Oxala, GRATIDÃO, por tudo que me ensinaram e ainda ensi-

nam! É uma honra fazer parte de tudo isto com vocês”! Três curtidas e corações foram as reações.

Teresa Gonçalves dá um testemunho na página “Tudo era muito estranho para mim, mas foi

pela curimba pelos pontos e pela voz da Vanessa Inhauser,por quem eu me apaixonei logo no pri-

meiro dia, que pisei aquele solo Sagrado. Muito Axé para todos os Ogans da nossa casa com as

mãozinhas juntas e o coração verde. Obrigada pelos belos momentos que temos passado todos jun-

tos, morro de saudades do som dos atabaques, das vozes tão lindas que me enchem o coração de

emoção, alegria e paz. Bem hajam”. Dois corações foram as reações que marcaram o comentário.

Os testemunhos dos ciber-fiéis, revelam numa constante lembrança, nas redes sociais, em

um tom saudosista, às idas ao terreiro antes da pandemia. Vanessa Inhauser sublinha: “Saudades do

meu amado atabaque, com o símbolo do coração. Me apaixonei por ele assim que o ouvi pela 1ª

vez.” E inseriu um emoji de um rostinho tímido com corações ao redor. Esse comentário rendeu-lhe

dez curtidas e, no meio, adoradas.

No vídeo do dia 7 de julho, o líder da casa, Cláudio, saúda os internautas com um boa tarde

a todos e anuncia que o trabalho a partir daquele momento seria da linha dos boiadeiros. O boiadei-

ro é a figura mística do peão sertanejo, do homem que viveu no dia a dia do campo e dos animais, e

devido a rotina, desenvolveu força e habilidade para lidar com as adversidades. Nessa linha desta-

cam-se espíritos que usam conhecimentos ocultos para auxiliar as pessoas a atravessarem momentos

difíceis.

“Estamos aqui na ATUPO, vamos começar agora o nosso trabalho na força da linha dos boi-
adeiros. Antes de começar eu vou deixar um ponto cantado para vocês com a nossa ogã Va-
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nessa e o Lucas, para que vocês matem as saudades dessa força, dessa linha, dessa energia
dos boiadeiros, tá bom? Saravá o povo boiadeiro.”43

Vanessa começa cantando:
“ê boiadeiro, ê boiadeiro, ê boiadeiro, então no céu a voz de Deus falou. No cavaco, na viola
(parte incompreensível). E hoje, no terreiro, abençoa os filhos de Umbanda, velho sábio ver-
dadeiro, em nome de Oxalá, nosso Senhor. E hoje, no terreiro, abençoa os filhos de Umban-
da, velho sábio verdadeiro, em nome de Oxalá, nosso Senhor. Ê boiadeiro, ê boiadeiro, ê
boiadeiro. Saravá, aos boiadeiros.”

Várias vozes num coro agradecem.

Os ciber-fiéis através dos comentários demonstram um misto de saudade, de agradecimento

e de elogio ao trabalho realizado pelo terreiro. Neste momento em que as pessoas são incentivadas a

ficarem em casa e a cumprirem o distanciamento social, como maneira de evitar a transmissão do

vírus, a ATUPO proporciona aos seguidores da crença, aos ciber-fiéis e curiosos, uma pequena

amostra do trabalho realizado durante a pandemia.

A postagem do texto de abertura declama o seguinte:

“Salve nosso querido povo boiadeiro! Deixo aqui esse ponto de boiadeiros para todos aque-

les que hoje não podem estar connosco! Cantem com a gente e façam as suas orações! Gran-

de abraço fraterno e salve essa linha de força”.

Na postagem 420 pessoas deram gostos, coragem e ‘adoros’, lemos 40 comentários e vemos

29 compartilhamentos. Entre os comentários, os fiéis fre-quentadores da casa demonstram o quanto

sentem falta do terreiro, como, por exemplo, Celeste Marques que diz: “…saudades da minha casa,

saudade de vos ouvir” e no final colocou um emoji triste chorando. No mesmo dia, minutos depois,

outra internauta Teresa Gonçalves digita: “Celeste Marques não fiques triste, ELES acompanham-te

sempre, (em alusão aos espíritos dos boiadeiros) fecha os olhos e já os sentes”! No final do post um

emoji com o coração verde, a palavra beijinhos e outro emoji piscando o olho.

Celeste Marques responde a Teresa Gonçalves: “Eu sei e como sei”, com três emojis de co-

ração no final. Em seguida ao post, Maria Emília Vasconcelos escreve: “sr. Claudio parabéns por to-

do seu trabalho Lindo. Felicidades”.

Fizemos um pequeno recorte abaixo com outros comentários para que vejamos um pouco

mais o universo que circunda o mundo umbandista.

43 Disponível em: https://www.facebook.com/umbanda.portugal
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Figura 32 e 33 - Pai Cláudio e o toque para os boiadeiros

https://www.facebook.com/umbanda.portugal Acesso em: dezembro de 2020

Figura 34 e 35 - Festa em homenagem aos boiadeiros e comentários

https://www.facebook.com/umbanda.portugal Acesso em: dezembro de 2020.

Quatro dias depois dessa postagem, no dia 15 de julho, vemos uma imagem com a legenda.

“Eu sou Umbanda”, acompanhada por emojis de pomba e as duas mãos juntas simbolizando a fé. A

imagem define a Umbanda como um fator existencial, constituinte do nosso DNA, presente em nos-

so sangue, no dos nossos pais, das nossas mães, como transportadores do poder ancestral, do nosso

poder enquanto ser humano.



153

Figura 36 e 37 - Significado de ser Umbanda e comentários dos fiéis

https://www.facebook.com/umbanda.portugal Acesso em: dezembro de 2020.

O post registrou 214 curtidas e adoros, 12 comentários e 22 compartilhamentos. Entre o que

os ciber-fiéis escreveram, vemos definições como: “Eu sou Umbanda”, citando Márcia Aparecida,

Josy Calazans, Alexandra Pedrosa Ferreira. Mena Ventura resolve contar em breve linhas (como po-

demos ver no recorte) o seu percurso até chegar à ATUPO. Essencialmente, estas mensagens consis-

tem em frases de gratidão, com utilização de palavras específicas a quem é da crença.

No dia 18 de julho de 2020, o post publicado foi um pensamento do espírita Emmanuel, psi-

cografado por Chico Xavier, um nome importante do espiritismo brasileiro e de que a Umbanda

também se alimenta. Vale aqui uma ressalva: na maior parte das publicações na página da ATUPO,

vemos vídeos, imagens, num claro sinal de que os responsáveis pela produção de conteúdo para o

local percebe e busca informações constantes de como disponibilizar informação, e ela se tornar

atrativa seja para quem é da crença, seja para quem não é.

A frase que inicia o tom do post, diz: “Em todos os momentos”. Logo em seguida, vemos a

mensagem da psicografia na íntegra:

“Não permitas que os irmãos desequilibrados te destruam o trabalho ou te apaguem a espe-
rança. Não menosprezes o dever que a consciência te impõe. Se te enganaste em algum tre-
cho do caminho, reajusta a própria visão e procura o rumo certo. Não contes vantagens nem
fracassos. Estuda buscando aprender. Não te voltes contra ninguém. Não dramatizes prova-
ções ou problemas. Conserva o hábito da oração para que se te faça luz na vida íntima. Res-
guarda-te em Deus e persevera no trabalho que Deus te confiou. Ama sempre, fazendo pelos
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outros o melhor que possas realizar. Age auxiliando. Serve sem apego. E assim vencerás.”
(Emmanuel - Chico Xavier)44

A citação contou com 238 curtidas, entre expressões de ‘amei’ e de ‘força’, com 16 comen-

tários e 30 compartilhamentos. Entre os comentários, transcrevemos alguns abaixo, como os da Eu-

génia Ferreira Neiva, que diz: “Gratidão” utilizando também as mãos em oração e o coração, como

emojis escolhidos para expressar o sentimento naquele espaço virtual que “proporciona” através das

imagens, emojis, gifs, formas outras de atribuir mais “humanidade” no que é postado virtualmente.

Entre os comentários, os usuários distinguem-se uns dos outros através do Superfã (segundo

informações do próprio Facebook): “Ter um selo no Facebook diz às pessoas algo interessante so-

bre você porque ajuda a se destacar para a página e outras pessoas. Torne-se um superfã sendo uma

das pessoas mais ativas na página”.

A esmeralda do lado e a palavra Superfã, aparecem quando o algoritmo atribui, mediante os

comentários daquela pessoa na página, mediante os likes dados pela própria pessoa a outros comen-

tários naquela página específica, uma distinção a quem interage mais com aquele conteúdo específi-

co, nesse caso, o religioso em rede. Vemos também expressões como, “essa mensagem parece ser

para mim, gratidão”, de Conceição Silva, ou a “a mim também me diz algo, mas com a vossa força

já resolvi” de Evangelina Sousa. E ainda um internauta cita o livro, Astronauta do Além, em que é

possível encontrar o trecho citado. Esse é o terceiro dos quatro livros integrantes da série: “Na era

do Espírito”, que contém estudos e dissertações sobre os principais problemas que afligem o ser hu-

mano. Questões familiares, provas e expiações, a lei de causa e efeito, desencarnações coletivas, o

perdão, a prece, entre outras questões, sob a visão da doutrina espírita, de autoria de Francisco Xa-

vier, J. Herculano Pires e Espíritos.45

44 Disponível em: https://www.facebook.com/umbanda.portugal
45 Disponível em: https://centroespiritachicoxavier.org.br/livros/045.pdf  Acesso em dez. 2020.



155

Figura - 38 e 39 Gratidão expressa pela mensagem

Disponível em: https://www.facebook.com/umbanda.portugal. Acesso, em dezembro de 2020.

No mesmo dia, 18 de julho, menos de duas horas depois, ATUPO publica um post contendo
informações na íntegra da primeira edição da Revista Umbra sobre a Umbanda brasileira que faz
menção à ATUPO. A revista traz uma reportagem com a mãe pequena, ou madrinha, da casa:

“… uma das grandes divulgadoras da Umbanda é Vanessa Inhauser. Dedicada à religião des-
de os 13 anos, hoje, ela é madrinha “mãe pequena” da casa ATUPO - Templo de Umbanda
Pai Oxalá, onde foi chefe Ogã por mais de 20 anos. Vanessa, que é convidada de Pai Elcio
de Oxalá na gravação do seu próximo CD, não reside mais no Brasil, agora atua e elabora
cantigas de Umbanda em Portugal, país onde decidiu morar já há alguns anos. Pai Élcio que
anda pelo mundo lindamente levando sua música, já esteve em algumas casas de Umbanda
em Portugal, mostrando um pouco de seu trabalho: dentre elas, Barracão de Xangó, no Al-
garve, Lendas de Aruanda, em Leiria, Templo Urubatão, na Malveira e ATUPO - Templo de
Umbanda Pai Oxalá, em Braga, onde nasceu esta parceria.”46

No post vemos muitos parabéns, mensagens de força, de apoio. Internautas comentam tam-

bém que o cantar em determinados momentos foi solidário com a situação que se estava vivendo;

todavia, as homenagens não ficam por aí, pois os agradecimentos vão também na direção do Pai Él-

cio. Inclusive, um dos comentários é o de Fábio Galasso, que em nome da Revista e Rádio Web

Umbra Umbanda Brasileira agradece a parceria e a divulgação, como podemos ver nos recortes

abaixo:

46  A revista está disponível no link: https://dochub.com/umbandabrasileiraoficial/dPB1mkMKOj06DaZREOjyzD/re-
vista-ubra-1-ed-jun-2020-pdf?dt=s95FAu2vCzs9NRKxStR7  Acesso em: dez. de 2020.



156

Figura - 40 e 41 Visita do Pai Élcio e comentários

Disponível em: https://www.facebook.com/umbanda.portugal Acesso em dezembro de 2020.

 No dia 20 de julho, o próprio pai de santo casa, Cláudio Ferreira, diz o seguinte:

“Ogum me ensinou... No dia em que eu caí e tive de me levantar sozinho, que assim também

nasce a coragem de lutar e seguir em frente, que assim, surgem grandes guerreiros”. Nessa

imagem vemos o altar do terreiro com a imagem de Ogum47, para os católicos, o santo repre-

senta São Jorge, o guerreiro, o vencedor das batalhas, das adversidades, com o poder de for-

jar o metal, a entidade está associada à modernidade e ao progresso consciente.”

Percebemos que a gestão das redes sociais online é feita com o cuidado para que sejam gera-

das frequentes interações. São imagens, vídeos, poucos textos, o que gera um engajamentoatravés

dos likes, dos comentários frequentes, sejam de usuários-fiéis ou não. É notório também o cuidado

com que é feita a comunicação nesses espaços, com um português bem redigido, imagens e vídeos

coerentes com o que está escrito, e atualização constante da página. Como parte integrante de uma

47 Ògún na África. Filho mais velho de Odùduà, o fundador do Ifé. Por isto, tomou-se o regente do reino quando Odu-
dua, momentaneamente, perdeu a visão.Ogum era guerreiro sanguinário e temível. “Ogum, o valente guerreiro, o ho-
mem louco dos músculos de aço! Ogum, que tendo água em casa, lava-se com sangue!” Ogum continuou suas guerras.
Durante uma delas, ele tomou Irê. Antigamente, esta cidade era formada por sete aldeias. Por isto chamam-no, ainda ho-
je, Ogum mejejê Iodê Irê  “Ogum das sete partes de Irê”. Ogum matou o rei Onirê e o substituiu pelo próprio filho, con-
servando para si o título de Rei. Ele é saudado como Ogum Onirê! “Ogum Rei de Irê!” Entretanto, ele foi autorizado a
usar apenas uma pequena coroa, daí ser chamado, também, de Ogum Alakorô - Ogum dono da pequena coroa”. Verger,
1997, p. 14 e 15.
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marketing religioso digital, a administração das páginas dos terreiros filtra os comentários, fazendo

que apenas se possa aceder publicamente àquilo que o terreiro quer que veja, em sintonia com a

imagem que quer passar de si próprio.

Logo em seguida, fizemos um recorte da publicação que contou com 394 ‘curtidas’, ‘forças’

e ‘adoros’, 12 comentários e 20 compartilhamentos. Entre as mensagens, a de agradecimento, sau-

dação com “Ogunhê meu Pai, a minha força e coragem sei que sempre vem de ti”, “Salve Ogum”,

“Gratidão”, “Axé”, com emojis para reforçar o sentimentalismo através daquelas pequenas imagens

disponibilizadas pela plataforma. Os números trazidos pelas curtidas e comentários, ainda revelam

uma participação tímida do fiel/internauta, que opta pela discrição em se colocar nos espaços e bem

como vimos, esse cenário digital está em constante mudança. As curtições e os comentários foram

trazidos para reforçar, que pouco a pouco a Umbanda e o Candomblé demonstram aptidões e estra-

tégias para também produzir conteúdo para este tipo de media.

Figura 42 e 43 – Pai Cláudio agradecendo a Ogum juntamente com a manifestação virtual

Disponível em: https://www.facebook.com/umbanda.portugal Acesso em: dezembro de 2020.

Nesse mesmo dia, 20 de julho, às 22h15, os responsáveis em alimentar a página ATUPO, pu-

blicaram uma homenagem a Exu, através de um vídeo curto de 0:52 segundos, lançado no YouTube

e compartilhado no Facebook. São 220 curtidas, forças e adoros, 16 comentários e 13 compartilha-

mentos. O vídeo, até dezembro de 2020, contava com 7.092 visualizações.

Antes de clicarmos nele, deparamo-nos com um breve texto no Facebook: “Mais um ano em

que se realizou na ATUPO o trabalho da Magia do Fogo, em Homenagem ao Orixá Exu e aos Guar-
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diões e Guardiãs, por cujo trabalho e proteção somos e seremos sempre gratos! Para os que não pu-

deram estar presentes, deixamos aqui alguns momentos dessa noite mágica... Laroiê Exu! Laroiê

Pombagira”!

Nos terreiros, as músicas cantadas são chamadas de pontos. A expressão utilizada nesta tese,

refere-se aos sons dos locais de culto. Ao abrirmos o vídeo, ouvimos o ponto de Exu Tranca Rua,

um toquede Umbanda que diz:

“Quando o sol aqui não mais brilhar, Quando a lua e seu clarão refletir, É sinal que está na

hora, É ele quem chega agora, Já deu meia noite, gato preto é quem chega aqui. Quando o

sol aqui não mais brilhar, Quando a lua e seu clarão refletir, É sinal que está na hora, É ele

quem chega agora, Já deu meia noite, gato preto é quem chega aqui. Jurou amar alguém na

encruzilhada. Jurou fazer o bem de madrugada, pede com fé, companheiro e amigo leal, que-

bra feitiço e também desfaz o mal... .”48

Figura 44 e 45 – Cantiga para Exu com a participação dos internautas

Disponível em: https://www.youtube.com/watch?v=dvkTHadKcsA. Acesso em: dezembro de 2020.

No dia 25 de julho, é publicado um texto do Sacerdote da casa, Cláudio Ferreira, no qual ele

chama: “Eu escolho ser feliz e você”? No escrito, características de uma vida muito próxima a de

qualquer um de nós são ressaltadas, e com humildade o líder religioso fala-nos do cansaço diante de

atitudes que se repetem, as insatisfações que surgem a partir de comportamentos reincidentes. Dian-

te dos medos, das tristezas, o líder religioso pára para analisar, para silenciar a mente e perceber que

as mudanças devem partir de si próprio:

48 Cantiga de terreiro. Disponível em: https://www.youtube.com/watch?v=dvkTHadKcsA.
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“Eu sou senhor da minha vontade e dos meus caminhos, Eu tenho de tentar, de insistir e ape-
nas eu tenho esse poder e essa responsabilidade de ser feliz e devo ser grato por estar vivo,
ter o prazer de ver o sol nascer a cada manhã iluminando nossas vidas, caminhos e nos dan-
do a esperança de um novo dia, um dia para nos aproximarmos mais de nossos sonhos, de vi-
ver ao lado de pessoas que amamos, de conhecer o desconhecido e desbravar caminhos no-
vos, pois as oportunidades apenas existem quando as procuramos, quando estamos atentos,
pois as atraímos. Na noite, agradecemos o dia vivido, as lições aprendidas com os erros co-
metidos ou não, mas agradecemos por termos chegado ao fim desse dia e oramos para ter a
oportunidade de viver um novo amanhecer. Eu escolho ser feliz.” (Sacerdote da ATUPO,
Cláudio Ferreira) 49

Nos comentários, os ciber-fiéis reafirmam as escolhas aconselhadas para alcançar a felicida-

de, o agradecimento pela partilha, a importância dessas escolhas, o elogio da clareza do texto e do

silêncio que permitiu ao usuário achar as respostas certas. Foi uma postagem em que em quase to-

das as publicações existia o emoji de coração para expressar o sentimento, por vezes, definidor do

que se sente com aquele tipo de postagem. É um convite que o umbandista faz para olhar para si

mesmo, em busca de ação na perspectiva da mudança interior de nós próprios e de nós com o mun-

do.

Figura 46 e 47 –  Mensagem do terreiro aos seguidores

 Disponível em: https://www.facebook.com/umbanda.portugal Acesso em: dezembro de 2020.

A última postagem de julho de 2020 foi no dia 26 e registrou 311 ‘curtidas’, ‘adoros’ e ‘for-

ças’, 13 comentários e 20 compartilhamentos. Nela, o ciberfiel lê um salve a Nanã, a mais velha das

deusas iorubanas, mãe das águas paradas, dos pântanos e das sagradas águas primordiais com que

49 Disponível em: https://www.facebook.com/umbanda.portugal
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Orunmilá criou a terra. Por não se ter muitas notícias sobre a sua origem, já perdida num tempo dis-

tante e anterior às muitas migrações a que foram forçados os povos gêge, dagomé e mahií, em algu-

mas tradições de África. Esta deusa assume a forma de Buruku, uma deidade masculina. Na Bahia,

no entanto, o culto a Nanã aparece no contexto dos louvores às mães do elemento água, o princípio

feminino da natureza.

As poucas lendas existentes e conhecidas falam de aspectos que se consubstanciam num ar-

quétipo de mulher madura, experiente e inteligente que, por essas razões, é capaz de manter um

contato permanente e compassivo com a doença e com as perdas. O silêncio que encobre o passado

da deusa, no entanto, não cala as evidências do seu poder. Esse é tão grande e sobre-humano, que

permite aos seus seguidores imolar animais em rituais sagrados, onde o poder do canto ritual substi-

tui o corte dos metais. Há quem argumente que a proibição do uso de facas nos ritos em memória de

Nanã dramatiza a derrota do seu povo, vencido por culturas militarmente mais fortes quando do ad-

vento do uso de metais como instrumentos de guerra. Essa derrota teria sido a responsável pela diás-

pora da sua gente, que passou a viver no exílio em sucessivas e malogradas migrações. Esta é, as-

sim, uma deusa símbolo da diáspora negra que começou na própria África, antes mesmo do contato

com a modernidade (FONSECA, 2003, p.2).

Quando Nanã se apresenta no terreiro, seu gesto é grave e contido, sua dança é lenta e ca-

denciada, pois seu corpo alquebrado de mulher idosa se curva sob o peso das suas vivências. Nas

mãos ela empunha o ‘ibiri’, uma espécie de cetro e arma, que atesta o seu poder de juíza e justicei-

ra. Nas guias, a cor que representa Nanã é o roxo, que, embora esteja sempre associado à realeza,

simbolizando o poder imperial, na tradição cristã representa a dor, a penitência e a compaixão

Entre os comentários, saudações como Saluba Nanã, pedidos de livramentos das aflições, o

explicitar deste ponto, também aparece em forma de elogio.

Salve Nanã50 Buruquê
“São flores Nanã, são flores,
São flores Nanã Buruquê
São flores Nanã, são flores,
Do seu filho Obaluaiê.”

50 Nanã Buruku é uma velhíssima divindade das águas, vinda de muito longe e há muito tempo. Ogum é um poderoso
chefão guerreiro que anda sempre à frente dos outros Imalés. Um dia, eles vão a uma reunião. É a reunião dos 200 Ima-
lés da direita e dos 400 da esquerda. Eles discutem sobre os seus poderes. Eles, falam falando de vários orixás, entre
eles Ogum, e concluem. Eles dizem: “É graças a seus instrumentos que nós podemos viver. Declaramos que é o mais
importante entre nós!” Nanã Buruku contesta, então: “Não digam isto. Que importância, tem, então, os trabalhos que
ele realiza?” Os demais orixás respondem: “É graças a sesu seus instrumentos que trabalhamos pelo nosso alimento. É
graças a seus instrumentos que cultivamos os campos. São eles que utilizamos para esquartejar os animais”. Os filhos
de Nanã eram caçadores. Para matar um animal, eles passaram a se servir de um pedaço de pau, afiado em forma de fa-
ca, para esquartejá-lo. Os animais oferecidos a Nanã são mortos e decepados com instrumentos de madeira. Não se po-
de utilizar faca de metal para cortar sua carne, por causa da disputa que, desde aquele dia, opôs Ogum a Nanã. (Verger,
1997, p. 63, 64 e 65).  
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Figura 48 e 49 –  Uma das divindades cultuadas no terreiro, Nanã

Disponível em: https://www.facebook.com/umbanda.portugal Acesso em: dezembro de 2020.

Para acessar o site através do Facebook basta clicar em: http://www.atupo.com/home.html.

Ao entrarmos, deparamo-nos de imediato com o recorte abaixo, convidando as pessoas a irem ao

Templo e levar um alimento para ajudar outros tantos de gente. Esta é uma filosofia compartilhada

pelo terreiro e por outras instituições umbandistas de Portugal, do Brasil e de outros países.

Como influência de uma conjuntura que está construída para repassar essa impressão, a cor-

rente do bem se espalha e propaga como sendo o verdadeiro intuito dos trabalhos, manifesta-se

quando pisamos o chão do terreiro, quando olhamos no olho do líder religioso e dos filhos de santo,

como algo que transcende a nossa existência humana.

3.11 O que nos traz o site institucional ATUPO

Em virtude da pandemia, quando abrimos a homepage da ATUPO, deparamo-nos com o co-

municado do reinício dos trabalhos proposto para o passado 22 de março em que são retomadas as

Giras de atendimento ao público, mantendo o respeito e o cumprimento de todas as restrições legais

em vigor, devido a situação pandémica. Quem estiver interessado em ir à ATUPO, encontrará todas

as informações que são importantes ao aceder à primeira página, nomeadamente o preenchimento

de formulário de inscrição, horários de atendimento, horários em que os trabalhos iniciarão, normas

a cumprir, além das regras de acesso e permanência no templo. Há ainda um plano de contingência

e ação para diminuir a transmissão do coronavírus, com adoção de medidas de distanciamento, uso
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obrigatório da máscara e outras informações que podem ser lidas num documento disponível em

pdf.

Ao ler as informações contidas no site, percebemos o cuidado que o terreiro tem com as me-

didas de contenção do Covid-19, nomeadamente as regras adotadas, a limitação do número de parti-

cipantes em cada sessão, os procedimentos adotados à chegada do templo, durante o atendimento, à

saída do atendimento, os procedimentos por parte dos elementos da corrente mediúnica, a higieniza-

ção dos espaços, entre outros. Durante esse tempo em que vivemos uma pandemia, é obrigatório o

preenchimento do formulário de inscrição para participar das sessões, a utilização de máscara e o

distanciamento de dois metros do templo.

Assim que entramos no site, encontramos, no final da primeira página, o jornal Fundamento

- Jornal Umbandista Português, publicação da ATUPO, de distribuição gratuita, dedicado à cultura

Umbandista, à espiritualidade e respetiva doutrina. Segundo o site, a publicação tem por finalidade

divulgar não apenas as atividades da ATUPO, mas principalmente o que mais se destaca no univer-

so Umbandista.51

A trajetória do líder religioso da casa pode ser conhecido ao clicar na parte superior do site,

numa apresentação da associação: Quem Somos e Umbanda. No primeira sub-diretoria, encontra-

mos a trajetória do Pai Cláudio D´Oxalá, que começou a trajetória na Umbanda aos 7 anos, tendo,

ainda adolescente, começado uma corrente Umbandista localizada no interior de São Paulo. Em

1991, vem para Portugal fazer alguns cursos técnicos e retornar ao Brasil. Nessa estrada, dá início a

um trabalho de assistência em sua casa, na cidade de Braga, onde viria a nascer o Templo de Um-

banda Pai de Oxalá (ATUPO). Depois disso, resolve ficar em Portugal.

Dez anos depois, em abril de 2001, ATUPO veio a formalizar a sua constituição jurídica co-

mo associação religiosa sem fins lucrativos, passando a denominar-se ATUPO - Associação Templo

de Umbanda Pai de Oxalá e, em junho de 2007, foi certificada como Pessoa Coletiva Religiosa pelo

Registo Nacional de Pessoas Coletivas, deixando de ser uma associação civil e passando a ser reco-

nhecido como Templo Religioso de Umbanda.

A segunda sub-diretoria, respeitante à Umbanda, fornece uma explicação desta religião co-

mo um sistema solidário de crenças e práticas composta de elementos e princípios divinos, huma-

nos, místicos, doutrinários, e ritualísticos. Esta breve explicação procura informar os internautas so-

bre a Umbanda à luz dos preceitos da religião monoteísta, por se acreditar na existência de um Deus

único – Olorum – considerando os orixás, as entidades materializadas como manifestações ou es-

sências do Olorum. Há uma preocupação em se apresentar esta religião como sendo de caráter uni-

versal, aberto e dirigido a todos, distinguindo-se por um cunho espiritualista/mediúnico que agrega

51 Citamos como exemplo, a edição de número 27, de novembro de 2020, disponível em: https://drive.go
gle.com/file/d/1Sn9rORDyQszBQnl8or3vT9ZB_TFKWtMA/view
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elementos de cultos africanos, indígenas espíritas (Kardecistas) e do cristianismo. Com o agregar de

diferentes crenças, liturgias, esse aspecto traz pra nós o intuito de alargar os discursos, os interesses,

as vivências com um claro objetivo de chegar a mais pessoas, em distintos países. O que os espíritos

materializados que contribuíram para a criação da Umbanda não imaginavam, era que esta preocu-

pação com o universalismo, já trazia consigo, na raiz da crença, o marketing religioso entrelaçado.

Com o passar do tempo e o aperfeiçoar das técnicas humanas e religiosas, os contornos no campo

do marketing religioso tornaram-se mais evidentes.

No link Atividades ATUPO, para além dos trabalhos já mencionados que são desenvolvidos

pelo Templo, também é possível encontrar uma aba respeitante à doutrina, que nos leva às aulas que

se destinam a quem desejar conhecer e compreender melhor a Umbanda. Para quem pretenda obter

mais informações, é disponibilizado um formulário para preenchimento e envio aos líderes da casa.

Na galeria de fotos, vemos algumas imagens da inauguração da sede da ATUPO, do centená-

rio da Umbanda, Homenagem a Iemenjá e Comemoração do Dia da Umbandaa par de vídeos como

os respeitantes à Homenagem a Exu, Oração para Obaluaiê, Homenagem ao Povo Cigano, Gira de

Ogum, Saravá Xangô, entre outros. Dada a sua importância para a temática aqui abordada nesta te-

se, centramo-nos especificamente sobre as imagens da Comemoração do Centenário da Umbanda,

que se realizou no dia 15 de novembro de 2008, tendo a celebração reunido vários dirigentes de ca-

sas e templos de Portugal na ATUPO, entre os quais Mãe Virgínia da “Casa de Caridade Maria de

Nazaré”, Mãe Luísa da “Casa da Vovó Teresa”, Pai Arnaldo D`Iansã do “Ilé Axé Olibuxedo”, Mãe

Elsa e Pai Artur do “Templo de Umbanda Pai Oxalá e Mamãe Iansã”, Nuno de Xangô, do Barracão

de Xangô. Abaixo, reproduzimos algumas imagens disponibilizadas pela ATUPO no site da institui-

ção sobre a comemoração do Centenário da Umbanda.

Figura 50 e 51 –  Página inicial do site ATUPO

Disponível em: http://www.atupo.com/ Acesso em: dezembro de 2020.
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Figura 52 e 53 –  Página inicial do site ATUPO

Disponível em: http://www.atupo.com/ Acesso em: dezembro de 2020.

Bloco de figuras 54 - Inauguração da sede da ATUPO

http://www.atupo.com/fotos1.html. Acesso em: dezembro de 2020.
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http://www.atupo.com/fotos1.html. Acesso em: dezembro de 2020.

http://www.atupo.com/fotos1.html. Acesso em: dezembro de 2020.

Pai da casa Cláudio de Oxalá

http://www.atupo.com/fotos2.html. Acesso em: dezembro de 2020.
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http://www.atupo.com/fotos2.html. Acesso em: dezembro de 2020.

http://www.atupo.com/fotos2.html. Acesso em: dezembro de 2020.

Após as análises propostas no nosso corpus na introdução desta tese, percebemos o emergir

de uma natureza organizacional distinta da sociedade, em que “noções de comunicação, associadas

a totalidades homogêneas, dão lugar às noções de fragmentos e às noções de heterogeneidade”

(FAUSTO NETO, 2005, p.3). Trata-se da “constituição de uma ambiência mais ampla que a mera

focalização nos dispositivos tecnológicos de comunicação”, ou seja, “um bios midiático (...) que se

forma com a sociedade da informação atual” (GOMES, 2015, p.48). Não nos enganemos: não se

trata tanto de uma realidade construída, metafórica, virtualizada, mas mais no seguinte:

um ambiente (que chamamos de sociedade em midiatização) que configura para as
pessoas um novo modo de ser no mundo, pelo qual os meios não mais são utilizados
como instrumentos possibilitadores das relações pessoais, mas fazem parte da auto-
compreensão social e individual. (...) cria-se um novo ambiente matriz que acaba por
determinar (condicionar, diríamos nós) o modo de ser, pensar e agir em sociedade. A
esse ambiente matriz designamos de sociedade em midiatização (GOMES, 2015, p.
53).

Numa sociedade em que os meios fazem parte do processo de autocompreensão, o perceber-

mos melhor a nós próprios e o que nos rodeia implica compreender que o ambiente “proporciona-

do” pela tecnologia determina as nossas ações, os nossos pensamentos. Com efeito, esse caminho
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atrela-se à nossa proposta de utilizar as placas tectónicas como metáforas de uma alteração no cam-

po do sagrado, que por sua vez mexe com a dinâmica do processo da fé ao elaborar uma estrutura

de relevo voltada ao digital, ao mesmo tempo que desenha um novo modo de ser e de se apresentar

ao mundo, num ambiente inacabado, chamado de sociedade em mediatização.

No capítulo a seguir, começaremos a nossa análise dos resultados com o conceito de socie-

dade em mediatização, juntamente com os dois últimos exemplos de como os terreiros de Umbanda

e Candomblé em Portugal utilizam as redes sociais, nomeadamente o Facebook e também os sites

das instituições, para, examinarmos como a emergência das redes faz com que as instituições tratem

o sagrado de novas formas e como essas práticas adquirem um caráter mais longíquo, mas simulta-

neamente menos efêmero nos sites. Num exercício de complementaridades, tanto o site quanto as

contas nas redes coexistem e se integram, sem conflitos, quando fazemos referência à disseminação

do sagrado na internet.

Antes de finalizarmos a breve etnografia juntamente com a netnografia,trazemos para este

espaço a nossa clareza em relação as limitações do estudo no recolhimento das informações nos es-

paços on-line porque as pessoas evitam aparecer nas plataformas. Para respeitar a discrição do pú-

blico que frequenta os terreiros de Umbanda e Candomblé, optamos pelo “lurking”, como já fala-

mos na metodologia. Método em que consiste observar, sem interferir nas ações comunicacionais,

com o objetivo de entender o que faz a circulação e o que a circulação faz emergir e, a partir dessa

emergência, refletir sobre o desdobramento do processo comunicacional, religioso, social. O espaço

digital bem como o físico reforça o caráter positivista da crença. Na medida em que as mensagens

encontradas nas páginas do Facebook analisadas, em termos conteudísticos contam com informa-

ções baseadas em superações das dificuldades do dia a dia, alívio das aflições, busca constante em

fazer o bem, através de projetos sociais, de consultas e trabalho desempenhados pelas casas de cul-

to. Contam ainda com o conhecimento para a evolução espiritual, bem como a efetividade das práti-

cas dos seguidores, num processo em que o sagrado e o humano estão interligados principalmente

pelas ações.

Sendo assim, o perfil de quem constitui esse universo do imaginário social, religioso, mítico

tanto nos terreiros quanto no digital, compõem-se de imigrantes brasileiros, nativos portugueses,

que enxerga o Brasil como uma fonte de aprendizado, no quesito religioso, indo muitas vezes até lá,

aprender a doutrina e reproduzir nestas terras de cá.  Para os imigrantes, a prática do culto é uma

tentativa de aproximar-se e de reavivar o imaginário do local de origem. Pontos que dialogam com

a diáspora trazida na introdução desta tese. Em Portugal, existe uma média incerta de 65 terreiros de

Umbanda e Candomblé, segundo informações do líder religioso do Tuto, em Aveiro, Bàbá Ifaleke

(Carlos Gomes), dita em 2018, em conversa informal.

O Templo de Umbanda Tenda de Oxossy (TUTO) conta com a liderança dos portugueses
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Bàbá Ifaleke, Carlos Gomes, que se batizou na Umbanda em 1999, e da Ìyá Yemisi, Sílvia Rodri-

gues. Antes da pandemia, visitamos o local, e constatamos que majoritariamente o público é com-

posto de portugueses, com a presença de outros cidadãos europeus, como foi o exemplo do alemão

que falamos na nossa etnografia.

Já a Associação Templo de Umbanda Pai Oxalá (ATUPO), segundo informações do site,

conta com um corpo mediúnico de aproximadamente 65 pessoas, para além de um grupo de volun-

tários que colaboram nos diversos projetos aí desenvolvidos. Atualmente, o Templo é frequentado

por uma média de 250 pessoas por semana. Para além das giras de atendimento, que constituem o

principal ritual de apoio religioso e espiritual, a ATUPO desenvolve atividades como: Grupo de

Apoio Social, que distribui mensalmente alimentos a várias famílias com dificuldades temporárias,

durante o tempo que necessitarem; o Grupo de Cura, trabalho dedicado à cura através da energiza-

ção e desdobramento astral; Giras de desenvolvimento, trabalhos dedicados ao desenvolvimento e

educação mediúnica; Ordem da Espada, grupo dedicado à meditação magística, conhecimento atra-

vés do “Eu” interior na busca do “Eu” superior, magia dos elementos e da natureza através da har-

monia do ser com a natureza. Encontramos ainda a Doutrina de Umbanda, aulas de doutrina para

adultos com objetivo de promover o conhecimento sobre a Umbanda, os seus princípios e funda-

mentos, bem como  aulas de doutrina direcionada a crianças entre os 5 e 12 anos, inicialmente de-

senvolvido para os filhos do corpo mediúnico.Quem lidera a Associação é o brasileiro Pai Cáudio

de Oxalá que iniciou a caminhada na Umbanda com 7 anos.

E por fim, o que a netnografia nos diz sobre sociologia do consumo? As ofertas de consumo

no campo são parecidas com discursos apropriados por outras esferas sociais. Aqui, nos apropria-

mos do conceito capitalismo artista de Lipovetsky (2015), quando há desenvolvimentos de ofertas

de produtos estéticos, o que cria um consumidor insaciável por novidades, espetáculos, experiências

emocionais, em outras palavras um consumidor transestético.   Consumidor esse que encontrará res-

paldo pela sua procura nos espaços digitais, à medida que a midiatização religiosa, através da Refor-

ma Digital movida por práticas espirituais digitalmente intensificadas de crentes comuns com aces-

so global entre si e a todas as formas de conhecimento religioso. Isso coloca praticamente tudo em

jogo – nossas tradições, histórias, nossa compreensão do sagrado (DRESCHER, 2011, p.12, APUD

Sbardelotto, 2016). Atrelada a audiência, melhor percebida, quando trazemos os Usos e Gratifica-

ções. Nomeadamente no Facebook, em que não se pode falar de padrões de consumo e gratifica-

ções, mas de motivações gerais para exposição (Cooper & Tang,2009: 405). Portanto, o mundo dos

media e as audiências estão em mudança, bem como as religiões.
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4. ANÁLISE DOS RESULTADOS

4.1 O sagrado nos bits

The methodical movement of recorded music as pieces of plastic, like the slow hu-
man handling of most information in the form of books, magazines, newspapers, and
videocassettes, is about to become the instantaneous and inexpensive transfer of
electronic data that move at the speed of light . . . The change from atoms to bits is
irrevocable and unstoppable. (Negroponte, 1995: 4)

Essa mudança trazida dos átomos para os bits perpassa o campo religioso, em que os rituais

mediatizaram-se, porque foram e são constituídos pela vida social, ou seja, uma articulação comple-

xa entre as tecnologias, apropriadas pela prática social para construção de sentido encarnadas em

tecnologias mediáticas com os diversos sistemas sociais e culturais. Dirigimo-nos a um ambiente

caracterizado por modalidades de comunicação “digitalmente convergentes, hibridizadas, remedia-

das, intertextuais” (LIVINGSTONE, 2009, trad. nossa). Portanto, “é possível falar dos media como

um lócus de compreensão da sociedade”, pelo fato de a “sociedade perceber e se perceber a partir

do fenómeno dos media” (GOMES, 2008, p. 21).

Por compreender que uma parte significativa da influência que os media exercem decorre do

facto de que estes se tornou uma parte integral do funcionamento de outras instituições, embora te-

nha alcançado um grau de autodeterminação e autoridade que obriga essas instituições, em maior ou

menor grau, a submeterem-se a sua lógica. Na opinião de Hjarvard (2008), os media são, ao mesmo

tempo, parte do tecido da sociedade e da cultura e uma instituição independente que se interpõe en-

tre outras instituições culturais e sociais e coordena sua interação mútua. A dualidade desta relação

estrutural estabelece uma série de pré-requisitos de como os meios de comunicação, em determina-

das situações, são usados e percebidos pelos emissores e recetores, afetando, desta forma, as rela-

ções entre as pessoas. Assim, as questões tradicionais sobre o uso e os efeitos dos meios de comuni-

cação precisam levar em consideração as circunstâncias nas quais a cultura e a sociedade passaram

a ser mediatizadas.

Para entendermos um bocadinho mais sobre o conceito de mediatização, vemos que o termo

foi aplicado pela primeira vez pelo pesquisador sueco da comunicação, Kent Asp, que associou a

palavra ao impacto dos meios de comunicação na comunicação política e noutras finalidades políti-

cas, estabelecendo uma ligação a um processo pelo qual “um sistema político é, em alto grau, influ-

enciado pelas e ajustado às demandas dos meios de comunicação em sua cobertura política” (Asp,

1986: 359). O autor vê a crescente independência das fontes políticas por parte dos veículos de co-



170

municação como mais um sinal de mediatização em que eles, assim, obtêm ainda mais controlo so-

bre o conteúdo mediático. O pesquisador também reconhece uma dívida para com a expressão do

sociólogo norueguês Gudmund Hernes, sociedade sacudida pelos media (Hernes, 1978), embora a

perspetiva de Hernes fosse mais abrangente. Ele argumentou que os media tiveram um impacto fun-

damental sobre todas as instituições sociais e as relações entre elas. Apesar de Hernes não utilizar,

realmente, o termo mediatização, o conceito de sociedade sacudida pelos media e a perspetiva holís-

tica que ele aplica sobre a sociedade são consonantes, em diversos aspetos, com a conceção de me-

diatização aqui apresentada. Hernes sublinhou:

[...] perguntar quais consequências os media tem para as instituições e para os in-
divíduos: as formas como a administração pública, as organizações, os
partidos, as escolas e os negócios funcionam e como eles se relacionam entre si. De
que maneiras os meios de comunicação redistribuem o poder na sociedade? [...]
Em suma, do ponto de vista institucional, a questão-chave é: como os media altera
tanto o funcionamento interno de outras entidades sociais quanto suas relações
mútuas. (Hernes, 1978: 181)

Encontramos uma ideia parecida na obra, mais antiga, de Altheide e Snow (1979, 1988), que

sugerem uma “análise das instituições-sociais-transformadas-através-da-media” (Altheide e Snow,

1979: 7). Enquanto as abordagens sociológicas tradicionais dos media tentam isolar algumas variá-

veis para a influência desta, ignorando como os media afetam as premissas gerais para a vida cultu-

ral, Altheide e Snow querem mostrar como a lógica dos media constitui a base do conhecimento

que é gerado e espalhado na sociedade. Eles postulam a “primazia da forma sobre o conteúdo” (Alt-

heide e Snow, 1988: 206), onde a lógica dos media, na maioria das vezes, parece consistir numa

lógica de formatação que determina como o material é categorizado, a escolha do modo de apresen-

tação e a seleção e representação da experiência social nos media. Nas suas análises, eles mencio-

nam outros aspetos da lógica dos media, incluindo os aspetos tecnológicos e organizacionais, de

maneira mais ou menos casual e, como Altheide e Snow (1979, 1984) trabalham com material nor-

te-americano, a lógica em jogo é, essencialmente, a comercial.

Neste capítulo, em que propomos a análise dos resultados, trazemos os conceitos de mediati-

zação ancorados em autores como Hernes (1978), Hjarvard (2008), Gomes (2013,2015), para funda-

mentar o nosso corpus, também apresentado nas linhas a seguir. E ainda, questionamos o dispositi-

vo comunicacional proposto por Lévy (1997) de “um para um” e de “um para todos” com a perspe-

tiva de Dahlgren (2005), em que o autor ressalta a dissolução na internet do modelo proposto por

Lévy, exatamente pela comunicação em grupo poder ser atribuída tanto à comunicação de massa

quanto à interação. As três dimensões citadas por Dahlgren (2005) – a estrutural, representacional e

interacional – fornecem um ponto de partida analítico para examinar a esfera pública de qualquer
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sociedade ao analisar a contribuição da tecnologia da comunicação.

Quando nos aproximamos do campo da ciência, os meios de comunicação também são um

espaço para a discussão pública e legitimação da ciência. Weingart (1988) vê um elo decisivo do

vínculo entre aqueles e a ciência:

É a base para a tese da mediatização da ciência: com a crescente importância dos
media na formação da opinião pública, da consciência e da perceção, por um lado, e
uma crescente dependência por parte da ciência de recursos escassos e, portanto, da
aceitação pública, por outro, a ciência passará a ser cada vez mais mediática. (Wein-
gart, 1998: 872, grifos originais)

Tal como a ciência, também as instituições e práticas religiosas também se tornam crescente-

mente mediatizadas. Para percebermos melhor esta ideia, recorremos à elaboração teórica de Hjar-

vard (2008, 2011), segundo a qual a mediatização implica uma transformação multidimensional da

religião que inevitavelmente afeta textos, práticas e relações sociais religiosas e, consequentemente,

o caráter da crença nas sociedades modernas, bem como a condução do ritual (grifo nosso). Os me-

dia tornaram-se uma importante – se não a principal – fonte de informação e experiência sobre es-

sas questões, e os meios não apenas produzem e difundem a religião, mas também a modelam, alte-

ram de distintas maneiras, principalmente através dos géneros da cultura popular. Além disso, os

meios de comunicação assumiram, em alguns aspetos, muitas das funções sociais anteriormente ofe-

recidas pela igreja: eles contribuem para a produção e manutenção de comunidades sociais (Carey

1989; Morley 2000).

Os meios ritualizam as transições sociais em níveis micro e macro; proporcionam orientação

moral e promovem diversas formas de adoração através da cultura de fãs, de celebridades etc. Final-

mente, os meios de comunicação interativos (com ênfase para as redes sociais, nomeadamente o Fa-

cebook), criaram novas possibilidades para que os indivíduos se engajem em comunicação e práti-

cas religiosas fora do campo de controle das igrejas. O resultado geral não é um novo tipo de religi-

ão como tal, mas sim uma nova condição social que o poder de unir e praticar a religião mudou (re-

ferimos ainda Lövheim e Lynch, 2011; Hjarvard e Lövheim, 2012).

Quando refletimos sobre uma visão mais abrangente da modernidade, recaímos naquilo que

o sociólogo Thompson (1990, 1995) considera como parte integral do desenvolvimento da socieda-

de, precisamente a mediatização. Para o autor, a invenção da imprensa, no século XV contou com o

nascimento de uma tecnologia que tornou possível a circulação de informação na sociedade de um

modo sem precedentes. Este evento contribuiu para institucionalização dos meios de comunicação

de massa (livros, revistas, jornais), como uma força significativa na sociedade e permitiu a comuni-

cação e a interação através de grandes distâncias, entre um maior número de pessoas, do mesmo

modo que tornou possível armazenar e acumular informações ao longo dos anos. Como resultado,

os meios de comunicação ajudaram a mudar uma sociedade agrária e feudal e a criar instituições
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modernas.

 Thompson (1995) enxerga uma forte conexão entre a mediatização e suas consequências

culturais e o surgimento de grandes organizações de media em níveis nacional e global. A produção

e distribuição de produtos simbólicos por parte dessas corporações mudou os fluxos de comunica-

ção na sociedade, tanto entre instituições quanto entre instituições e indivíduos.

Dito isso, a utilização do termo mediatização é o conceito central em uma teoria sobre a im-

portância intensificada e mutante dos media dentro da cultura e da sociedade. Por mediatização en-

tendemos o processo pelo qual a sociedade, em um grau crescente, está submetida a ou se torna de-

pendente dos media e de sua lógica. Esse processo é caracterizado por uma via de mão dupla, em

que os meios de comunicação passaram a estar integrados nas operações de outras instituições soci-

ais, ao mesmo tempo, em que também ganharam o status de instituições sociais em pleno direito.

Como consequência, a interação social – dentro das respectivas instituições, entre instituições e na

sociedade em geral – acontece através dos meios de comunicação. Quando mencionamos o termo

lógica dos media, referimo-nos ao modus operandi institucional, estético e tecnológico dos meios,

incluindo as maneiras pelas quais eles distribuem recursos materiais e simbólicos, funcionando com

a ajuda de regras formais e informais. A lógica dos media influencia o modo como a comunicação

toma forma, por exemplo, a maneira como a política é discursivamente construída nos textos dos

veículos de comunicação (Altheide & Snow, 1979); a lógica dos media também influencia a nature-

za e a função das relações sociais, bem como os emissores, o conteúdo e os recetores da comunica-

ção.

O grau de dependência dos meios de comunicação varia entre as instituições, os campos e a

organização da sociedade. A mediatização não é um processo universal que caracteriza todas as so-

ciedades, muito menos um processo equitativo, igualitário. Ela é, essencialmente, uma tendência

que adquiriu terreno, particularmente nos últimos anos do século XX em sociedades altamente in-

dustrializadas e principalmente ocidentais, como por exemplo, Europa, EUA, Japão, Austrália e ou-

tras sociedades com esses formatos. Para Hjarvard (2008), conforme a globalização avança, cada

vez mais regiões e culturas serão afetadas pela mediatização, mas provavelmente haverá diferenças

consideráveis na influência que esta exerce. A globalização está relacionada com a mediatização de,

pelo menos, duas maneiras: por um lado, a globalização pressupõe a existência de meios técnicos

para estender a comunicação e a interação através de longas distâncias e, por outro lado, ela impul-

siona o processo de mediatização através da institucionalização da comunicação e da interação me-

diadas em muitos novos contextos.

Gomes (2008), assemelha a mediatização à chave hermenêutica para a compreensão e inter-

pretação da realidade, por aflorar a natureza comunicativa e comunicacional das culturas e das soci-

edades. O conteúdo dos fenómenos da mediatização desemboca em processos mediáticos, abrangen-
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tes, acelerados. Dessa maneira, segundo Sbardelotto (2016), a mediatização pode ser entendida co-

mo um metaprocesso sociocomunicacional, visto que os processos mediáticos possibilitam e organi-

zam a construção de sentido e a interação social entre indivíduos, dentro de instituições e grupos so-

ciais, entre si e a sociedade em geral, dependendo de cada contexto. Entendida como um processo, a

mediatização não pode ser descontextualizada nos níveis histórico, social e cultural.

Na opinião de Krotz (2007) a mediatização molda e preserva as condições de vida social a

longo prazo, no nível micro (ações e as práticas individuais de produção de sentido), quanto em ní-

vel médio (as atividades das instituições e organizações sociais), e ainda em nível macro (na perspe-

tiva de um processo social, cultural e identitário).

Compreende-se, assim, que as redes sociais alterem as dinâmicas das relações, ao mesmo

tempo que as criam:

a mediatização abrange dois movimentos simultâneos e dialéticos. De um lado, ela é
fruto e consequência das relações, inter-relações, conexões e interconexões da utili-
zação pelas sociedades dos meios e instrumentos comunicacionais, potencializados
pela tecnologia digital. De outro, ela significa (ressignifica, grifo nosso) um novo
ambiente social que incide profundamente nessas mesmas relações, inter-relações,
conexões e interconexões que constroem a sociedade contemporânea. A sociedade é
(está, num processo constante, grifo nosso) em mediatização. O ser humano é em
mediatização (GOMES, 2015, p.53).

Trata-se de um processo de reciprocidades, incidindo, por um lado, sobre como a sociedade

utiliza os meios comunicacionais, por meio de aspetos incentivados e disponíveis no meio em que

circulam, e por outro lado, sobre como essas relações, conexões vividas nesses ambientes digitaliza-

dos, alteram profundamente as experiências em sociedade, bem como as experiências no campo do

sagrado. Nesse sentido, a ambiência da mediatização não é só o conjunto ou a soma das media e dos

processos sociomediáticos. A mediatização, portanto, tem algo de relativo aos sistemas e processos

mediáticos que a originam (aspeto dedutível), mas também algo de absoluto em sua novidade feno-

mênica, que, por sua vez, condiciona aqueles sistemas e processos (aspeto irredutível) (cf. MORIN,

2008).

Dialogando com SBARDELOTTO (2016), entendemos a mediatização como metaprocesso

comunicacional, constituído pelos processos mediáticos emergentes no eixo do espaço e pelas trans-

formações comunicacionais evolutivas de sociedades e culturas no eixo do tempo, em complexida-

de, aceleração e abrangência cada vez maiores52.

 Com clareza, trata-se de um fenómeno comunicacional em crescimento, que se revela a par-

tir de determinadas condições provenientes da história e da cultura, que diante das transformações

52 A evolução da escrita à mão até à imprensa levou 4.500 anos. A evolução da imprensa até ao processamento de textos
demorou somente 500 anos, e a evolução da linguagem baseada em computadores até ao primado da internet estendeu-
se por apenas 50 anos. A evolução da internet até à web durou somente dez anos, e agora novos formatos baseados na
rede (blogs, iTunes, iPods, podcasts, etc.) vão aparecendo em questão de meses”. (LOGAN, 2012, p. 203).



174

sociotécnicas evoluem desde as origens dos registos da vida humana até ao ambiente comunicacio-

nal que temos hoje.

De um lado, temos o eixo do tempo que nos insere na perspetiva de uma evolução
cronológica que vai dos primórdios da consciência e chega aos dias atuais. O segun-
do eixo situa-se na dimensão qualitativa, de complexidade crescente nas relações, in-
ter-relações e interconexões humanas. É a bissetriz de ambos que espelha a flecha
simbólica da evolução humana (GOMES, 2013, p.137).

Mais próximo do objeto de estudo desta tese, Sbardelotto (2016) aponta para a mediatização

digital da religião, explícita no espaço, diante de práticas comunicacionais em torno da netnografia

dos terreiros em Portugal (grifo nosso). Estas por sua vez, retroalimentam o “caldo” histórico da

mediatização, que se desdobra no eixo do tempo, dinamizando as transformações evolutivas (em

sentido de gradualidade, não necessariamente de melhoria) das religiões com influências africanas,

brasileiras, como é a Umbanda e o Candomblé na produção e nas ações de comunicação.

Com efeito, a mediatização é também um potenciador da palavra e do aumento dos fiéis, se-

jam eles de que crença for. Quando falamos nos rituais mediatizados, baseamo-nos em várias fon-

tes, incluindo o trabalho de Grimes (2006, 2011) e Cottle (2006) sobre o ritual, e Hjarvard (2012),

Lundby (2014) e Sbardeloto (2016) sobre mediatização. Grimes (2006, 2011) e Cottle (2006) ba-

seiam-se na ideia de ritual como cultura adaptável e prática social suficientemente flexível para

constituir e/ou desafiar sentimentos coletivos em certas condições, numa variedade de diferentes

contextos relacionados com os media. Seguem-se uma útil definição de rituais mediatizados:

fenómenos de media excecionais e performativos que servem para sustentar e/ou
mobilizar sentimentos coletivos e solidariedades com base na   simbolização e uma
orientação subjuntiva para o que deve ou deveria ser. (Cottle 2006, p. 415)

Nessa perceção, os rituais mediatizados são concebidos como uma classe identificável de

promulgações performativas dos media em que o sólido é invocado e as ideias morais do “bem soci

al” são desencadeadas na vida pública das sociedades (Cottle 2006, pp. 411-412). Rituais mediatiza-

dos são tipicamente reconhecidos em eventos considerados excecionais e, portanto, poderosos o su-

ficiente para compreender ou nutrir a atenção dos media. Além disso, rituais mediatizados consis-

tem em certos elementos performativos embutido na comunicação simbólica. Em muitos casos, es-

sas práticas rituais são dispersas em torno de diferentes plataformas de media e sites, e aparecem

dispersos no tempo e no espaço. Consequentemente, pode ser de valor discutir rituais mediatizados

no quadro de um processo relativamente aberto em vez de uma prática estritamente fixa (e, portan-

to, fechada).

Em consonância com a fluidez tecnológica, os rituais mediatizados rezam uma cartilha ela-
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borada para, tal como os meios digitais, serem transitórios, passageiros e marcantes. Quando traze-

mos para o nosso debate a mediatização dos rituais com mais detalhe, deve-se notar que o processo

mediático faz muito mais do que “apenas” reportar ou mediar rituais (Cottle 2006, p. 415). Rituais

são sempre mediados, pois não há comunicação humana sem mediação (ver, por exemplo, Meyer

2013), mas no processo de mediatização, os media fazem muito mais. Ele também transformam e

formam os objetos e práticas sobre os quais se está comunicando. Nessa perspetiva, a mediatização

de rituais trata de mudança (Couldry & Hepp 2013; Lundby 2014). Além disso, para examinar ritu-

ais mediatizados requer-se uma abordagem que dê ênfase especial ao processo pelo qual o ritual, em

grau crescente, se torna dependente dos media e da sua lógica. Esse processo, como apontado por

Hjarvard (2012), é caracterizado por uma profunda dualidade. Primeiro, os media tornam-se exten-

sivamente integrados nas operações de esferas e práticas rituais, e segundo, os media também assu-

mem funções rituais por conta de si próprias. Dito isto, há uma certa dupla dinâmica, por exemplo,

a saturação de rituais nos media e a ritualização dos media em jogo na mediatização. Isso é particu-

larmente aparente nos casos em que rituais tradicionais, como casamentos, coroações ou funerais da

classe dominante são trazidos para o centro da esfera dos media.

Uma maneira de desenvolver a nossa compreensão da mediatização dos rituais ainda é dis-

cuti-los em contextos empíricos. De acordo com Cottle (2006), o modo como a mediatização dos ri-

tuais funciona numa determinada situação deve ser uma questão empírica, não teoricamente dada a

priori.

Dentro desse processo, podemos distinguir entre uma forma direta (forte) e uma forma indi-

reta (fraca) de mediatização (Hjarvard, 2004). A mediatização direta refere-se às situações em que

uma atividade antes não-mediada se converte em uma forma mediada, ou seja, a atividade é realiza-

da através da interação com um meio. Trazemos para exemplificar como fruto de uma mediatização

direta, um ritual de Umbanda, a transformação da festa do terreiro, ao ser transmitida online. Antes,

dependia de pessoas presentes nos locais de culto, agora, cada vez mais os rituais das diversas reli-

giões são pensados para ocupar as plataformas digitais, com o auxílio da linguagem tecnológica. Ao

analisarmos as festas, elas permanecem as mesmas: as regras são iguais (em tempos de pandemia,

existe uma clara restrição da quantidade de gente que irá participar das cerimónias, como uma ques-

tão de respeito às normas de segurança e distanciamento social); a organização em termos de indu-

mentárias, roupas nas cores dos orixás, comidas para servi-los, além da logística apropriada para o

momento, que permanece idêntica ao ritual pensado anteriormente, para ser vivido apenas no terrei-

ro, com a presença física dos fiéis. A utilização do computador abre inúmeras possibilidades, pode-

se celebrar a distância, sem ter que estar fisicamente nos locais das cerimónias; podemos desconec-

tar e voltar a conectar quando quisermos; podemos assistir ao culto inúmeras vezes (a internet possi-

bilita gravar, e armazenar os vídeos, passíveis de serem consultados sempre que se tenha vontade).
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A experiência de se estar sentado em frente a um computador altera obrigatoriamente a interação de

alguém no tempo e no espaço. A obrigatoriedade de se estar nos espaços físicos é repensada numa

dimensão macro do processo da fé, sendo legítimo considerar a hipótese de que a fé pode e é vivida

no domínio online. Essas opções citadas influenciam a experiência de viver o sagrado, bem como o

contexto cultural em que o culto é vivido, tanto fisicamente quanto em rede.

Um exemplo de mediatização indireta trazido por Hjarvard (2012) é o desenvolvimento do

discurso intertextual entre os meios de comunicação e outras instituições da sociedade. Por exem-

plo, o conhecimento dos brasileiros sobre os EUA também se deve às narrativas dos meios de co-

municação (facto e ficção) sobre o país; como consequência, as discussões políticas brasileiras so-

bre os EUA também estão entrelaçadas com representações mediáticas da cultura, dos costumes e

da história norte-americanos. Concordamos que as duas formas de mediatização, tanto direta, quan-

to indireta operam em combinação.

No entanto, a mediatização para Hjarvard (2012) é um processo da sociedade que chama pa-

ra conversa estudiosos dos meios de comunicação e sociólogos, e um conceito teórico que só pode

ser compreendido através de uma combinação entre Sociologia e os Estudos dos Meios de Comuni-

cação. A mediatização deveria ser vista como um processo de modernização em paridade com a ur-

banização e a individualização, em que os meios de comunicação, de forma semelhante, tanto con-

tribuem para desvincular as relações sociais de contextos existentes quanto para reinseri-las em no-

vos contextos sociais. Assim, a mediatização é um processo moderno recente distinto que, para citar

John B.Thompson, é “parcialmente constitutivo das sociedades modernas, e parcialmente constituti-

vo do que é moderno nas sociedades em que vivemos atualmente” (Thompson, 1990: 15).

Para materializarmos o que estamos a discutir sobre mediatização, apresentamos agora as

nossas análises das páginas do Facebook do Terreiro Espiritual de Umbanda, Caboclo Nharauê, do

Templo Lendas de Aruanda e do Templo de Urubatão, juntamente com os sites institucionais dos

terreiros. Passemos então à nossa terceira análise, já que as duas anteriores já foram expostas na me-

todologia.
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4.2 Análise da página no Facebook, Terreiro Espiritual de Umbanda, Caboclo Nharauê

Figura 55 - Terreiro Espiritual de Umbanda, Caboclo Nharauê

          Dados do Facebook T.E.U, visto em abril de 2021.

A página do Terreiro Espiritual de Umbanda Caboclo Nharauê, criada em 25 de julho de

2011, conta com 3.358 curtidas, além das 3.472 pessoas que seguem a página. Ao entrarmos no es-

paço, é possível ver ainda o número do telefone, o site da organização religiosa (www.caboclonha-

raue.com), o e-mail (associacaoteucaboclonharaue@gmail.com).

Aos interessados, o terreiro está localizado em: Sítio Murtais - Moncarapacho - Olhão - Al-

garve, em Coimbra, no Armazém da Mesal, n.1 - Cernache e em Sintra, na Rua António José da Sil-

va e Castro s/n - Maceira. Os trabalhos são realizados terças e quartas (foram alterados devido a

pandemia). Quem quiser participar pode contactar diretamente o líder religioso e pai de santo, Pai

Cláudio de Obaluaiê pelo telemóvel xxx.

Ao nos debruçarmos sobre a página nos meses de setembro e outubro, percebemos que no

Facebook, para além dos assuntos religiosos, o espaço abriga mensagens otimistas, de autoajuda,

como a publicada para começar o mês, no dia 1 de setembro de 2020. A postagem contou com 41

curtidas, corações, e dois comentários. A produção demonstra que o terreiro coloca-se disponível

também em rede, para se aproximar do internauta por razões que vão além do campo do sagrado,

propriamente dito. Dois dias depois, a 3 de setembro, um comunicado foi publicado, juntamente

com uma fotografia das pessoas vestidas de branco, numa mata aberta, reunidas em São Pedro de
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Moel, de braços dados para o encerramento de mais um trabalho. O comunicado informava que de-

vido às medidas do combate à pandemia, quatro pessoas ficariam responsáveis pelo preenchimento

com nome e telemóvel, com a finalidade de controlar a quantidade de participantes. A postagem

também informa que mesmo para as pessoas que tenham dado nome e contato no primeiro dia, será

preciso se identificarem nos outros dias. A informação conta com um agradecimento e a assinatura

do Pai do terreiro, Cláudio de Obaluaiê. O post armazenou 53 curtidas e corações, e contou com um

comentário de agradecimento e pedido de bênção.

Figura 56 e 57 - Imagens do Facebook do T.E.U

          Dados do Facebook T.E.U, visto em março de 2021.

Nesse mesmo dia, à noite, foi publicado o menu com os preços detalhados, para quem pre-

tende fazer as refeições no parque de campismo, local onde são realizadas festas em homenagens às

entidades, numa referência à importância da preservação ambiental, no cuidado com as matas, com

o respeito ao meio ambiente. O post disponibiliza os números de telefone e informa que quem fez

reserva nos bungalows tem o café da manhã incluído. Essa informação obteve quatro curtidas e dois

compartilhamentos.

No dia 7 de setembro, o texto colocado online, cujo título foi ‘Religião, Respeito e Humilda-

de’, fala da confiança na entidade (na força invisível) venerada nos terreiros e chamada de Ob-
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aluaiê, o Orixá da cura e protetor da saúde, costuma estar representado com o corpo coberto com

palhas e carregando pipocas.

“Enquanto OBALUAIÊ/OMOLU53 for o dono do solo onde sustenta meu corpo, meu
lar e meu mundo, de nada eu terei medo. Enquanto eu acreditar que a pipoca for antí-
doto para curar a minha alma, e fazer transformações de dentro para fora assim como
a mesma, de nada eu terei medo. Enquanto eu crer que atrás de suas palhas é algo
que brilha mais que o sol, de nada eu terei medo. Obaluaiê/Omolu é de onde viemos,
para onde iremos, o início, o fim... O recomeço. À sagrada terra de onde habita o Hu-
mano e o Inumano! Eu não terei medo do mal, do obscuro pois Obaluaiê/Omolu é o
meu escudo. Atotô! Silêncio”. 54

Nos comentários estão o de Márcia Oliveira, por exemplo: “Atotô!! Silêncio”! O de Cláudia

Barbosa, em que ela reverencia a entidade com a saudação específica: “Atotô”. Angelina Maria Va-

dalá traz um salve. Com um cumprimento, Bia Seidl enfatiza: “Atôtô.” O post contou com 98 curti-

das e corações, cinco comentários e 7 compartilhamentos.

Figura 58 - Imagens do Facebook do T.E.U

          Dados do Facebook T.E.U, visto em março de 2021.

Na sexta-feira, dia 11 de setembro, às 10h48, o terreiro publicou a reflexão do dia, o horário

fica disponível ao colocarmos o rato em cima da data. O post aberto (como os outros, o que signifi-

53 Responsável pela terra, pelo fogo e pela morte, é temido pelos humanos. Segundo as histórias, não se consegue escon-
der nada deste Orixá, pela capacidade que tem de enxergar detalhes. Por outro lado, Omolu, por conhecer o sofrimento,
devido ao facto de carregar uma enfermidade, não quer que as pessoas passem por essa dor, estando associado também
à cura. Sendo assim, Omolu tem o poder de causar uma epidemia, e ao mesmo tempo de curar qualquer mal. Nenhum
humano pode ver Omolu sem a palha, porque seu brilho é intenso como o sol; por isso, ele apresenta-se vestido de pa-
lha e está sempre curvado, como quem sente imensa dor e sofrimento. Informações em: https://www.iquili-
brio.com/blog/espiritualidade/umbanda-candomble/tudo-sobre-obaluaie/  Acesso em: abr. 2021
54 Disponível em: https://www.facebook.com/TEUMBANDA
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ca que qualquer pessoa pode aceder, comentar e compartilhar as postagens, mesmo não curtindo a

página, traz uma mensagem otimista), significando que, mesmo não seguindo aquela crença, todo o

usuário da rede social teria acesso à informação publicada pelo terreiro.

As palavras de ânimo trazidas pela mensagem contaram com 64 curtidas e corações, cinco

comentários e três compartilhamentos. Na informação, enfatiza-se a importância de se começar o

dia com palavras que exprimem força, positividade, como “Agradecer, Amar e Fé”. Para cada pala-

vra, um complemento fundamentado em ensinamentos bíblicos: “Agradecer a Deus por todas as coi-

sas. Amar a vida que Deus te deu. Fé para crer que tudo sempre dará certo”. O bom dia é seguido da

frase: “Tudo posso naquele que me fortalece”, Filipenses 4:13, como podemos ver na imagem abai-

xo.

Figura 59 - Imagens do Facebook do T.E.U

          Dados do Facebook T.E.U, visto em março de 2021.

Como podemos ver apenas os comentários que o templo considera mais relevantes, fica-se

simultaneamente com a ideia de que se aplica um filtro por forma a que o terreiro dê uma determi-

nada ideia de si próprio na página, página essa administrada pela liderança daquele terreiro. Para es-

sa postagem específica, os agradecimentos através da palavra gratidão ou do símbolo das duas mãos

juntas, ou sozinhas ou acompanhadas com o trevo de quatro folhas, e com um girassol, fizeram par-

te da informação publicada.
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Seis dias depois, no dia 17 de setembro, o Terreiro Espiritual de Umbanda, Caboclo Nharauê

adicionou uma chamada para o Workshop Elemento Fogo, realizado no dia 1 de outubro. Ao clicar-

mos no convite para participar do Workshop, vemos a seguinte mensagem:

“… através do fogo primordial tudo se inicia e purifica, pois as labaredas de Elegba-
ra impulsionam o universo na sua força criadora. Neste workshop iremos passar por
todos os elementais de Fogo, entrando no movimento de Ogum com a estrutura e di-
reção de Oxumaré, para chegarmos a Xangô onde o merecimento concretiza o ciclo
do Fogo. O Workshop traz consigo, dinâmica e teórica para que o afoxé se cristalize
em conhecimento”.55

O valor cobrado para participar na atividade é de 25€, usufruindo o associado de um descon-

to de 5€. Impõe-se um limite ao número de participantes por uma questão de segurança e também

devido às orientações da Direção Geral de Saúde (DGS). As dúvidas, se tidas, podem ser encami-

nhadas para as Relações Públicas ou teu.corrente@gmail.com para mais informações e inscrições.

O post contou com resposta de 23 pessoas, interessadas em participar do Workshop, além

das 13 curtições e corações.

Figura 60 - Imagens do Facebook do T.E.U

          Dados do Facebook T.E.U, visto em março de 2021.

Nesse mesmo dia, 17 de setembro, às 17h23, publicou-se um calendário com diversos cursos

entretanto realizados até ao final do ano passado. Com inscrições limitadas, dando continuidade ao

respeito às normas da DGS, a agenda publicada, abarcando o período de outubro até dezembro de

2020, trazia algumas surpresas, como se dizia na página, entre elas, cursos internos e externos. As

atividades, abaixo disponibilizadas, tinham o intuito de proporcionar melhor compreensão desse

55 Disponível em: https://www.facebook.com/TEUMBANDA
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universo místico, repleto de trabalho e organização, para que a religião fosse para além dos momen-

tos festivos, cumprindo uma função social. O post registou 47 curtidas e corações, quatro comentá-

rios e dois compartilhamentos.

Calendário de atividades do Terreiro Espiritual de Umbanda, Caboclo Nharauê

1 Outubro - Elemento Fogo (Aberto ao público)
10 Outubro - Introdução à Umbanda (Aberto ao público)
15 Outubro - Elemento Terra(Aberto ao público)
17 e 18 Outubro - Curso MPs - Podem participar Borilados com ou sem Passe bem como médiuns
em preparação
24 e 25 Outubro - Curso e Encontro MFs - Podem participar Médiuns Feitos e médiuns com ordem
para fazer feitura
1 Novembro - Curso Cambono - Repetição - Podem participar MDA´s e Cambonos
7 e 8 Novembro- Curso MPs - Podem participar Borilados com ou sem Passe bem como médiuns
em preparação
12 Novembro - Elemento Água (Aberto ao público)
21 Novembro- Introdução à Umbanda (Aberto ao público)
26 Novembro - Elemento Ar (Aberto ao público)
5 e 6 Dezembro - Curso do Xirê

Figura 61 - Imagens do Facebook do T.E.U

          Dados do Facebook T.E.U, visto em março de 2021.

No segundo Workshop Elemento Terra, aberto ao público, um pequeno texto na página cria-

da para o evento explica:

“Entramos na abundância e força transformativa da Terra através Obaluaiê, guiados
pela busca de Oxóssi para acordarmos o Sagrado do nosso interior. Vamos deixar que
o bem estar de Ossaim entre nas nossas vidas trazendo o equilíbrio para que possa-



183

mos filtrar as nossas emoções em Obá. Neste workshop iremos passar por todos os
elementais de Terra, para que entremos nessa abundância fértil em realidade e conhe-
cimento.” 56

O valor cobrado para participar da atividade é o de 25€, tendo o associado um desconto de

5€. O número de participantes, limitados por uma questão de segurança, e também, devido às orien-

tações da Direção Geral de Saúde (DGS). As dúvidas, se tidas, podiam ser encaminhadas para as

Relações Públicas ou teu.corrente@gmail.com, para mais informações e inscrições.

Figura 62 - Imagens do Facebook do T.E.U

          Dados do Facebook T.E.U, visto em março de 2021.

No dia 21 de setembro, faltando exatamente dois meses para o curso, “Introdução à Umban-

da”, realizado a 21 de novembro, o usuário que acedesse a página do terreiro iria encontrar uma

chamada para a atividade. Ao clicar no evento, o Facebook redirecionava para a página criada com

a finalidade de explorar o que é a Umbanda, como nasceu, quais as influências que a tornam uma

religião diferente das outras.

“Este curso é pensado de forma a acolher quem já conhece um pouco e quem nunca
conheceu, passando pelo entendimento das várias linhas de trabalho (o que é um Ca-
boclo, o que é a Esquerda, etc.) e finalizando em conhecimento para iniciar um Peiji
(altar), saber preparar um banho espiritual bem como saudar entidades e acompanhar
os rituais(giras) através do Paó e Corimba”. 57

56 Disponível em: https://www.facebook.com/TEUMBANDA
57 Disponível em: https://www.facebook.com/TEUMBANDA
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O valor do curso foi de 70€, com os mesmos 5€ de desconto dado aos associados.  O terreiro

demonstrou cuidado e respeito em relação às normas da DGS, tais como o cumprimento de normas

de distanciamento, uso de máscar e número limitado de pessoas, demonstrando assim preocupação

em preservar a saúde dos fiéis.

Figura 63 - Imagens do Facebook do T.E.U

          Dados do Facebook T.E.U, visto em março de 2021.

Nesse mesmo dia, 21 de setembro, foram divulgados mais dois workshops Elemento Água e

Ar, ambos agendados para novembro. O primeiro, na descrição do curso, adota um tom explícito pa-

ra os Orixás voltados para esse elemento da natureza:

“Nascemos e moldamos através da força regenerativa de Nanã58 dando seguimento à

determinação de Oxum nas suas águas doces. Através destas águas iremos chegar à

consciência de Iemanjá59 elevando pelo ar a água que não precisamos usando a subli-

58 Sincretizada no catolicismo como Sant'Anna, seria a Orixá das águas paradas e escuras, lagos e lagoas, pântanos, lo-
dos, poços, lama, barro. É a Orixá mulher mais velha, representada pela cor lilás ou roxo.
59 Divindade das águas salgadas. Considerada a mãe de todos os Orixás. No tempo antigo, se faltasse água na região,
quando Yemoja dormia e, no seu sono, se voltasse da esquerda para a direita, as fontes jorravam. Representada por uma
mulher grávida, é o símbolo da maternidade. As mãos estão ao lado do ventre e ela tem seios fartos. Fazem-se alusões a
isso em cantigas e orikis: “Nossa mãe de tetas chorosas”. * VERGER, P. Notas sobre o Culto aos Orixás e Voduns na
Bahia de Todos os Santos, no Brasil e na antiga costa dos escravos, na África. Tradução: Carlos Eugênio Marcondes. –
2. ed., 1.reimpr. – São Paulo: Editora da Universidade de São Paulo, 2012.
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mação de Ewá. Para a plenitude do ciclo de água, vamos acordar às águas que são

nossas para que possamos sentir o nosso teor acrescentando ou evaporando o que for

necessário”. 60

O valor cobrado para participar na atividade foi de 25€, com desconto de 5€ para os associa-

dos. O número de participantes foi limitado por uma questão de segurança e, também, devido às ori-

entações da Direção Geral de Saúde (DGS). As dúvidas, se tidas, podiam ser encaminhadas para as

Relações Públicas ou teu.corrente@gmail.com, para mais informações e inscrições.

Figura 64 - Imagens do Facebook do T.E.U

          Dados do Facebook T.E.U, visto em março de 2021.

Sobre o elemento ar, na descrição do curso, encontramos:

“o ar traz a expansão, liberdade e expressão criativa, tal como a cigana que dança ao

entardecer rodeada de borboletas para no novo dia viajar. Iansã traz o espaço, o vento

que leva tristeza e expande a alegria para que depois o Tempo dê a diversidade no es-

paço e se torne ilimitado. Tudo o que é pesado não viaja, estagna e através de Ifá en-

contramos o essencial para que possamos viver livres. Quando o ciclo se completa

conseguimos sintetizar os elementais em Oxalá, na elevação da Fé e da luz, aceitando

todas as diferenças com o sorriso dos Erês61“.

60 Disponível em: https://www.facebook.com/TEUMBANDA
61 Considerados espíritos infantis, teriam desencarnado muito cedo. A idade varia, em geral, entre os 2 a 8 anos. “As cri-
anças ensinam ao mais sisudo dos médiuns e/ou aos irmãos da assistência a importância da alegria, da leveza, do lúdico,
do despertar e dos cuidados para com a criança interior” (BARBOSA JR, 2016, p. 105). Apresentam-se como crianças,
representados nas cores rosa e azul. Falam com vozes infantis e gostam de brinquedos, doces, frutas e refrigerantes. No
significado das entidades, representam a inocência e a alegria. Disponível em: https://www.facebook.com/TEUMBAN-
DA
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Figura 65 - Imagens do Facebook do T.E.U

          Dados do Facebook T.E.U, visto em março de 2021.

No mês seguinte, no primeiro dia de outubro, foi publicada uma imagem da lua, num jardim,

num espaço aberto, com um local específico para os pedidos e oferendas dos orixás, que aparece

iluminado. A postagem que recebeu a legenda: Campo de Ogum e Lua de Ogum (São Jorge) regis-

tou 128 curtidas e corações, e dois comentários. O primeiro de Cláudia Barbosa: “Sua bênção pai.

Maravilhoso.” E o segundo de Carlos Manuel Ruivo Nogueira: “Simplesmente lindo”. Observamos

que os responsáveis em administrar a página do terreiro não reagem e não respondem aos comentá-

rios.

No dia seguinte, 2 de outubro, um post que falou sobre o início dos cursos agendados sobre

os quais já falámos anteriormente, como parte do calendário dos workshops. No post, uma frase em

que definia que “o curso correu bem e espera que cada um dos participantes tenha encontrado e

compreendido um pouco do Fogo para levar para o seu dia a dia”. Há um explícito agradecimento

pela participação e um convite para o próximo workshop, que iria decorrer no dia 10 de outubro,

sob o tema: “Iniciação à Umbanda”, com informações sobre a crença. Neste registo, 61 pessoas cur-

tiram e aparecem um emoji de coração, um comentário com um emoji e dois compartilhamentos.



187

Figura 66 e 67 - Imagens do Facebook do T.E.U

          Dados do Facebook T.E.U, visto em março de 2021.

No dia 5 de outubro, foi escrita uma mensagem da dificuldade de realizar o curso de Introdu-

ção a Umbanda no dia 10 de outubro, por isso, a duração e o valor do curso foram alterados. Fican-

do o dia 10 cancelado, o curso foi remarcado para 21 de novembro. Nas reações, 43 pessoas curti-

ram e colocaram o coração, existiu um comentário e três compartilhamentos.

No dia 19 de outubro, uma mensagem sobre a importância do amor foi disponibilizada aos

internautas. O vídeo do “Simplesmente, ame”, veio acompanhado de um bom dia e de uma ótima

semana a todos. Vemos 18 curtidas e corações, e dois compartilhamentos. Procuramos o nome do

senhor que fala no vídeo (Sacada de Mestre), mas não conseguimos encontrar. Transcrevemos a

mensagem e colocamo-la logo a seguir.

“Diz um conto israelita que um jovem foi visitar um sábio conselheiro contou-lhe so-
bre as dúvidas que tinha a respeito do amor. O sábio escutou, olhou nos olhos e disse
apenas uma coisa: ame e se calou. E o rapaz então interveio, mas ainda tenho dúvi-
das. Ame, disse-lhe novamente o sábio. E diante do desconcerto do jovem ali, para-
do, depois de um breve silêncio, o sábio continuou. Meu filho, amar é uma decisão,
não é um sentimento. Amar é dedicação, entrega. Amar é um verbo e o fruto dessa
ação é o amor. O amor é um exercício de jardinagem, arranque o que faz mal, prepa-
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re o terreno, semei, seja paciente, regue e cuide e esteja preparado porque haverá pra-
gas, haverá secas, e também execssos de chuva, mas nem por isso, abandone o seu
jardim. Ame. Ame, aceitando, valorizando, respeitando, dando afeto, dando ternura,
admirando e compreendendo. Simplesmente ame, sabe porquê? Porque a inteligência
sem amor te faz perverso. A justiça sem amor te faz implacável. A diplomacia sem
amor te faz hipócrita. O êxito sem amor te faz arrogante. A riqueza sem amor te faz
avarento. A docilidade sem amor te faz ser vil. A pobreza sem amor te faz orgulhoso.
A beleza sem amor te faz ridículo. Autoridade sem amor te faz tirano. O trabalho
sem amor te faz escravo. A simplicidade sem amor te deprecia. E a vida sem amor
não tem nenhum sentido. A vida sem amor não tem nenhum sentido. Simplesmente,
ame. Ame, simplesmente”.62

Figura 68 - Imagens do Facebook do T.E.U

          Dados do Facebook T.E.U, visto em março de 2021.

Nessa mesma data, à tarde, às 13h31, o terreiro publica uma fotografia, com mãos jovens e

de pessoas com mais idade juntas, segurando velas coloridas com o texto: “Que assim seja. Todos

na proteção”. As 94 curtidas e corações estiveram ao lado dos oito comentários. Por exemplo, Ana

Filipa que dizia: “Que imagem linda”. Já Lenir Barbosa digitou: “Salve”. Vera Lacerda escreveu:

“Salve Caboclo”, Emília Oliveira digitou ‘igual’, com um coração vermelho e amarelo no final. Lu-

ciene Souza colocou a saudação mais conhecida e mais falada nos terreiros: “Axé”. Angelina Maria

trouxe o “salve” de novo e Laura Neto recorreu a quatro corações, vermelho, azul, roxo e amarelo.

Patrícia Rosa, por sua vez, reproduziu um emoji de menina com o coração.

62 Disponível em: https://www.facebook.com/TEUMBANDA
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Figura 69 e 70 - Imagens do Facebook do T.E.U

          Dados do Facebook T.E.U, visto em março de 2021.

À tardinha do mesmo dia, 19 de outubro, o terreiro republicou um vídeo do Instagram, pos-

tado pelo ator brasileiro, Edson Celulari, com a cantora Ivete Sangalo. A postagem acumulou 19

curtidas e corações, sendo essa a última postagem do mês de outubro de 2020. Saímos do Facebook

e fomos ao site institucional ver como os dois dialogam, numa enorme teia informacional que se

complementa.
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4.3 A “nossa vista de olhos” em relação ao site do Templo Espiritual de Umbanda Ca-

boclo Nharauê

Figura 71 - Imagens do site do T.E.U

          Dados do site T.E.U, visto em março de 2021.

No site caboclonharaue.com, buscámos mais informações para compreender melhor o uni-

verso mítico que perpassa toda a casa de culto, aliás, perpassa o fenómeno religioso em geral, e

compartilhamos mais informações do terreiro que nasceu no dia 3 de fevereiro de 2002. Fundado

por 17 médiuns que vinham da tradição do Templo Guaracy, assim que foi criado, o terreiro perma-

neceu fechado ao público para que o responsável pelo local, o Pai Cláudio de Obaluaiê, pudesse en-

sinar e preparar os médiuns para estabelecer o uso de uma corrente norteadora dos princípios do

centro religioso. Muitos deles deslocavam-se longas distâncias para se alimentar dos aprendizados

do Pai de Santo.

Assim que entramos no site, deparamo-nos com o nome da instituição, em letras brancas,

num fundo verde. Em seguida, a palavra Umbanda, com as referências à “simplicidade, humildade e

caridade”, a trilogia utilizada com frequência para definir o sentido do que é a religião. E depois,

Fé, “palavra tão pequena com um poder tão grande”. Logo abaixo, vemos a palavra ‘contactar’ e, ao

clicar nela, o estímulo ao contacto é feito disponibilizando os três endereços, além da possibilidade

da comunicação ser feita também no Facebook, com a mensagem: “responderemos assim que possí-

vel”. Na página encontramos ainda aos números de telefones das responsáveis pelas Relações Públi-

cas e pela Coordenação. Com um olhar mais atento, vemos os horários das giras (celebrações), nos

locais específicos, e para essas ocasiões existem também os contactos da comunicação, no caso de o

usuário querer enviar mensagens automáticas.

No canto superior esquerdo estão o e-mail do líder religioso, pai de santo da casa (claudio-

nharaue@gmail.com), facilitando o acesso ao posto hierárquico mais alto do templo religioso, numa
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clara ideia de equilíbrio entre os fiéis e os responsáveis pela casa. Ao mexermos na barra de rola-

gem, vemos o pedido de registo, com a mensagem ao lado:

“Caso queira assistir a um dos rituais e fazer a consulta com um dos nossos médiuns
de passe faça o registo para que possamos colocar na lista de assistentes. As relações
públicas de cada espaço irão entrar em contacto para confirmação. Se tiver dificulda-
des a fazer o registo pode também entrar em contato com as relações públicas, do es-
paço e dia que pretendem”. 63

Ao lado, um link para contactos e aparecem três endereços como sítios para se fazer a comu-

nicação. Para ver o contacto das Relações Públicas de cada lugar, basta clicar na localização rele-

vante – Algarve, Lisboa ou Coimbra – e seguir intuitivamente o símbolo que existe ao lado de cada

sítio.

Blocos de figuras 72 - Imagens do site do T.E.U

          Dados do site T.E.U, visto em março de 2021

63 Disponível em: https://www.facebook.com/TEUMBANDA
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          Dados do site T.E.U, visto em março de 2021

Ao descermos mais um bocado, vemos a Festa de Ogum, realizada no dia 1 de maio de

2021, acompanhado de um texto curtinho que diz o seguinte:

“Faremos uma festa para celebrar o dia de Ogum no espaço de Lisboa, com feijoada
e música. Às 10h30 teremos um ritual de homenagem e a partir das 13h, o almoço.
Para que possamos respeitar as regras da DGS e mantermos a segurança no espaço,
pedimos a todos que queiram participar que deem o seu nome às relações públicas de
cada espaço”. 64

A segunda notícia do site (percebemos que não existe uma atualização frequente do site ins-

titucional, sendo o Facebook o principal lugar para encontrar atualização das informações do terrei-

ro) data de 22 de novembro de 2020. O texto recebe como título: “Giras no Espaço de Lisboa” que

serão realizadas, segundo a informação, mediante o respeito pelas restrições em vigor, com o horá-

rio da gira alterado para às 19h30. Quem pretender participar, pode falar diretamente com as Rela-

ções Públicas para se registarem. O texto deixa claro ao participante a importância de cada um levar

a máscara e desinfectante e, se possível também, sair de casa já devidamente vestido, ou seja, com a

roupa adequada para participação no culto.

64 Disponível em: https://www.facebook.com/TEUMBANDA
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Figura 73 - Imagens do site do T.E.U

          Dados do site T.E.U, visto em março de 2021

Outras notícias compõem a página, nesta aba, designada de ‘Home’. Aqui, em ‘Home’, que

estamos analisando, existe, no final, um texto com os fundamentos do terreiro, o qual, transcrevere-

mos na íntegra para que haja melhor compreensão do que se disse anteriormente:

“Vocês até podem desistir, mas eu nunca desistirei de vocês” (Pai Nharauê de Oxós-

si). Passo por passo, em busca do equilíbrio e da genuidade de cada um - em nome de

um todo - é o princípio base da missão do T.E.U. Sem discriminação racial, social ou

religiosa, o Terreiro Espiritual de Umbanda Caboclo Nharauê estende a mão a todos

os que abrem o coração ao auxílio espiritual dos filhos e vai transmitindo todos os

fundamentos da Nação de Angola que, em nome de Pai Oxalá, edificam uma “tribo”.

(...) Todas as pessoas deviam ficar sozinhas, de vez em quando, para estabelecerem

um diálogo interno e descobrir a sua força pessoal. A frase faz parte do dia-a-dia de

uma tribo no sul da África, onde habitualmente as pessoas se cumprimentam da se-

guinte forma: Saudação, Sawabona - tradução “Eu te respeito, eu te valorizo. Você é

importante para mim. Resposta: Shikoba - tradução. “Então eu existo para você”.65

Na aba superior, existem as datas com as atividades detalhadas. É só olhar os dias e de ime-

diato já temos as informações das celebrações, giras, Dias de Preto Velho, e onde irão acontecer. O

65 Disponível  em: http://caboclonharaue.com/
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calendário traz a agenda até ao mês de outubro de 2021.

No link ‘Notícias’, vemos as mesmas informações do link ‘Home’. No link Academia há

sub- seções como: Cursos, Ogans e Xirê. Abaixo da palavra Academia, é possível ler que os funda-

mentos do Templo estão assentes na Nação de Angola, na filosofia Guaracyana e nos ensinamentos

das entidades da casa coordenadas pelo Caboclo Nharauê. Tudo começa na eterna dinâmica entre os

elementos da natureza: Fogo, Terra, Água e Ar. Com a combinação dos quatro, encontram-se os

deuses, as entidades (os espíritos) trabalhados nos terreiros, como: Caboclos e Pretos-Velhos.

Bloco das figuras 74 - Imagens do site do T.E.U

          Dados do site T.E.U, visto em março de 2021

Nesse mesmo link, é possível ver um vídeo contando a história dos elementos regentes das

nossas vidas e das entidades nos terreiros. A partir das próximas linhas, transcrevemos o vídeo, na

tentativa de clarificar os elementos naturais trabalhados no terreiro.
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“O Xirê dos Orixás se constitui a partir da combinação dos quatro elementos bases e
das 16 qualidades. Cada elemento, fogo, terra, água e ar, contém quatro orixás em
permanente comunhão. Do elemento fogo, temos Elegbara, Ogum, Oxumaré e Xan-
gô. Podemos pensar que em Elegbara, temos a representação do fogo no centro da
terra. O magma, seu ponto mais elevado de temperatura, que após receber o movi-
mento de Ogum, pode ser visto como expelido nas erupções dos vulcões e daí, se
compõem e se organizam no rio e larva e escorre pelas paredes montanhosas de Oxu-
maré, chegando as cristalizações das pedras vulcânicas, em Xangô. Mas também po-
demos entender que é em Elegbara que encontramos o início criador de nossa inven-
tividade, nosso alimento para o surgimento do novo que é gerado e vai ganhar uma
existência criativa, a partir da movimentação feita em Ogum, podendo ser devida-
mente, classificado, organizado, em Oxumaré, para receber a finalização, a arte final
em Xangô. Essas quatro qualidades do fogo podem ser pensadas em todos os proces-
sos criativos. O início gerador que estabelece o objetivo, o movimento em direção do
seu estabelecimento, o caminho que se desenha na organização para que o objeto
possa ser concretizado e finalmente essa concretização. Continuando o Xirê dos Ori-
xás, temos o elemento Terra, com seus quatro elementais, Obaluaiê, Oxossi, Ossaim
e Obá. Aquela pedra vulcânica que vinha encerrando o elemento fogo, passa por uma
natural transformação, vai virar um chão impedrado e duro, a terra mais seca existen-
te, típica do Sertão Nordestino. Ali, nesse processo mutatório, teremos a atividade de
Obaluaiê. Uma terra tão sem água, que ao receber a presença desta, vai buscando a
vida, nas suas formas mais bonitas de serem vistas, os animais, os vegetais, o reino
de Oxóssi. As grandes matas então se formam, desde as vegetações mais rasteiras até
as mais altas árvores, trazendo em seus recônditos os encantos de ervas e flores pre-
ciosas, onde quem manda é Ossãe. Aí teremos uma qualidade de terra com um alto
teor de água, em suas entranhas, que tendem a ficarem encharcadas, virando a lama,
aquela terra mais molhada possível, que é onde se situa Obá. Quantas vezes dizemos
a expressão ter que ter os pés no chão, para nos referirmos a habilidade mais crua e
nua, tal qual o chão batido e seco, que parece arder sob o sol fustigante e que é por
onde devemos passar, utilizando a razão, como veículo motor. E é sobre esta terra
que construimos nossas edificações, sejam estas de ordem material, das quais, nossas
casas, sejam aquelas que vão dar maior sustentação como estudo, a ciência e o desen-
volvimento de potencialidades que nos permitam buscar com elas, nosso sustento.
Chegamos ao elemento água, e como avisa a marchinha carnavalesca, as águas vão
rolar, por nossos olhos colocando a frente, as nossas emoções. Na água, os elemen-
tais são os seguintes: Nanã, Oxum, Iemanjá e Ewá. A água, após ter entrado na terra
e ter chegado ao estado da lama, vai agora brotar, pura e límpida. São as nascentes
dessa água, as fontes, local onde Nanã trabalha e essa água vai correr doce e suave, e
depois mais fortemente pelos rios, campo de trabalho coordenado pela ação de
Oxum. E dali, como todos os rios caminham para o mar, a água vai para o domínio
de Iemanjá, no mundo salgado dos mares, com sua enorme diversidade de vida ali
presente, e finalmente vai em algum momento, evaporar, mudando seu estado de lí-
quido para o gasoso, sob a égide de Ewá. Nossas emoções são nossas águas, que se
apresentam puras e limpas quando nascem, e que correm pelos campos propiciando o
surgimento de tantas cidades nas margens desses rios. Ou, se quisermos usar analo-
gia, fazemos uma junção com as nossas realidades buscadoras, colocando nossa ra-
zão emparelhada ao afeto, e assim trazendo as nossas paixões, nosso desejo de criar
parceiros, para criação de uma família, onde são sempre esperados, a produção inclu-
sive de filhos, para nossa estabilidade maior como seres que passam pelo mundo, e
deixam sua marca. São essas emoções que em momento devido vão nos ajudar a
transcender valores, partir para novas dimensões ainda não descobertas. Chegamos
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ao quarto elemento, o ar. Ali, estão presentes os elementais, Iansã, Tempo, Ifá e Oxa-
lá. Na mudança para o gasoso, a água se torna o ar, tanto da brisa suave que acaricia
os nossos rostos, como aquele outro, que se apresenta na forma do vento furioso dos
furacões. Ali trabalha Iansã, esse vento que também será responsável pela expansão,
levando as sementes para serem germinadas em novas terras e com a marca registra-
da da liberdade que vai a qualquer direção e que contorna qualquer obstáculo. Em
sua ação, produzirá muitos segmentos que somente serão percebidos mais futura-
mente. Entra aí, a ação do orixá tempo. Este, responsável por insondáveis mistérios,
que pode transforma-se em grande sabedoria, acúmulo histórico de conhecimento
que encontra sua aplicabilidade, dando o contorno vivencial que chamamos de desti-
no a cada um de nós. É onde trabalha Ifá, extremamente sutil, é o resultado desse
processo, quando se encerra o encontro com a dimensão maior do amor, sua expres-
são final como ternura onde reina Oxalá.”66

Terminado o vídeo, ao descer a barra de rolagem, vemos logo alguns aspetos dos quatro ele-

mentos da natureza, fogo, terra, água e ar. Por fim, lemos o movimento contínuo da Roda do Xirê.

A Roda apresenta a dinâmica entre os Elementos e Elementais. No Hemisfério Norte, o sentido é

anti-relógio e tudo se inicia em Elegbara. O movimento do Xirê nunca termina; tal como numa espi-

ral, do plano de Oxalá passamos novamente para o plano de Elegbara. Quatro quadrantes foram dis-

ponibilizados, em que cada quadrante traz a história resumida dos Orixás regentes.

Na água, por exemplo, vemos os elementos e as quatro mulheres Orixás responsáveis em ge-

renciar o tanto de líquido, sendo elas: Nanã, Oxum, Iemanjá e Ewá. Falamos da representatividade

de cada Orixá no capítulo introdutório desta tese.

No ar, presta-se homenagem às seguintes entidades: Iansã, Tempo, Ifá e Oxalá. Na terra, as

quatro entidades representativas são: Obaluaiê, Oxóssi, Ossaim, Obá. No fogo, são Elegbara,

Ogum, Oxumaré e Xangô.

No site, na mesma aba na parte superior (Sobre nós) é possível ver a missão da casa, que va-

mos colocá-la adiante, para que mais uma vez, através do que é dito pelos próprios terreiros nos ca-

nais de comunicação, possamos compreender melhor do que falamos:

“Caminhamos com a alegria das crianças, com a luz do conhecimento dos Caboclos,
com o abraço dos bahianos no coração, aprendemos com a humildade e amor dos
Pretos Velhos na laçada de amizade dos Boiadeiros e com o balanço dos Marinheiros
e nos encontramos na eloquência da gargalhada dos Exus. De braços abertos a todos
e todas, em uníssono assim é a nossa missão. A harmonia da dinâmica do Xirê traz-
nos a oportunidade de crescer e ter consciência a cada dia, a cada ano que passa, no
tempo espiritual necessário. Abraçamos os princípios de Amor, Humildade e Carida-
de aceitando a beleza da diversidade de ideias e vidas honrando os fundamentos que
nos foram confiados e respeitando a liberdade de cada um. Guiados pelo povo de luz
de Olorun assim o aiê do T.E.U acolhe os seus filhos e filhas. Que a luz de Oxalá nos

66 Disponível  em: http://caboclonharaue.com/
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ilumine e proteja a todos.”67 (Pai Cláudio de Obaluaiê)

A mediatização digital que tratamos no início deste capítulo “permite pôr-se em uma situa-

ção de criação” (Flichy, 2010,p.21), devido à facilidade do uso das tecnologias, “marcadas pelos

comportamentos de autonomia individual e ‘conectivização’” (ibid., p.15), que favorecem o apare-

cimento de práticas sociais distintas. Quando nos referimos a internet, fazemos referência a qual-

quer pessoa, “sem qualquer visibilidade corporativa, que dá a ambiência da comunicação e da infor-

mação generalizada o estatuto da nova esfera existencial” (SODRÉ, 2014, p.116).

Esse caminho delineado pelos tempos presentes fala sobre a emancipação do recetor (na

construção social em relação as instituições corporativas mediáticas), aspeto esse tratado quando fa-

lamos dos fiéis passeadores, numa tentativa de uma flexibilização no campo do sagrado em conso-

nância com a sociedade capitalista. Dito isso, irá emergir desse processo, uma nova relação entre

produção e receção, a partir das ações comunicacionais de uma “receção produtiva” e de uma “pro-

dução consumidora” (FERREIRA, 2013). Principalmente, quando falamos no ambiente digital, os

“recetores”, em relação à instituição eclesiástica, participam também como construtores de discur-

so, posto ocupado anteriormente por “técnicos ou especialistas contratados para isso” (ibid., p. 146)

ou pelos líderes religiosos, quem dava a palavra final, também, nesses espaços. Dito isso, a informa-

ção é imprevisível, pensamos como “uma multidão de decisões locais tomadas por agentes autóno-

mos que negociam o seu caminho mediante espaços culturais diversos” (JENKINS et al., 2013, p.

294).

Quando consultamos Miroshnichenko (2013), veremos três grandes revoluções históricas

identificadas que auxiliam nas diferentes “emancipações” no processo comunicacional e que se rela-

cionam com as mudanças no que diz respeito aos habitus comunicacionais dominantes das religiões

ao longo da história, debatidas por Drescher (2011). Miroshnichenko (2013) vai falar na emancipa-

ção da escrita, com o surgimento da escrita demótica no século VII A.C., no Egito, em que na oca-

sião, os escribas dos templos perderam o monopólio sobre a produção da informação.

Segundo Drescher (2011), esse período foi o de uma obediência regulada nas práticas reli-

giosas, que encontravam uma possibilidade de mudança em ações sociais não desejadas.

A segunda emancipação foi da leitura. Miroshnichenko (2013) defende que a invenção da

imprensa por Gutenberg, no século XV, deu origem à Reforma Protestante, que por sua vez fez dis-

seminar a Bíblia; tal facto fez com que as autoridades eclesiásticas perdessem o monopólio sobre a

interpretação da informação. Neste ponto, Drescher (2011) menciona um período de descoberta e

invenção reguladas nas práticas religiosas, em que as mudanças culturais aconteciam mediante

ações estratégicas e coerentemente administradas.

67 Disponível  em: http://caboclonharaue.com/
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A revolução disseminada pela internet e que promove a emancipação da autoria (MIROSH-

NICHENKO, 2013) – por meio da qual os indivíduos, ao conectarem-se, adquirem a potencialidade

de compartilhar as construções de sentido com outros –, altera o monopólio da produção de sentido.

Drescher (2011) dá ênfase a este período como uma improvisação regulada das práticas religiosas,

em que as possibilidades de mudança cultural passam por ações desejadas, mas imprevisíveis.

As três revoluções teriam originado o que Miroshnichenko (2013) denomina de “explosão

de autoria” ao longo do tempo. Precisamos aqui levar em consideração a diferença entre autonomi-

zação e “independização”; afinal, num ambiente digital, nesse caso, as redes sociais (grifo nosso),

os usuários são indivíduos que interagem e geram uma interdependência. A autonomização contem-

porânea é proveniente de um importante dispositivo comunicacional, “por meio da constituição de

redes que permitem aos atores individuais construírem sua autonomia com pessoas de posições se-

melhantes nas redes de sua escolha” (CASTELLS, 2013, p.168).

Com fácil acesso aos aparatos de comunicação digitais e das suas potencialidades no tecido

social, tem-se em evidência “um processo de democratização das competências que está no coração

da atividade amadora”, em que especialistas e “amadores” cooperam em uma construção comum

(...) dos saberes fazeres” (FLICHY, 2010, APUD, SBARDELOTTO, 2016). Devido a importância

no cenário da mediatização digital, os “amadores” se encontrariam hoje, na opinião do autor, “no

coração do dispositivo de comunicação” (ibid, p. 7., trad. SBARDELOTTO, 2016). Diante do ex-

posto, há uma nova forma de participação sociocomunicacional, marcada pelo empoderamento, cur-

tidas e compartilhamentos, um fluxo que “coloca” mais poder mediático nas mãos dos cidadãos

(...), mesmo que os meios de massa (ainda) detenham voz privilegiada no fluxo de informação”

(JENKINS et al., 2013, p.163, trad. SBARDELOTTO, 2016).

Com efeito, as plataformas digitais aumentam e estendem o escopo das ações de elaboração

do sentido social de indivíduos e coletivos conectados e participativos, atribuindo autonomia públi-

ca e social. “A capacidade de mudar o fluxo de informação a partir da capacidade autónoma de co-

municação, reforçada mediante as tecnologias digitais de comunicação, realça substancialmente a

autonomia da sociedade com respeito aos poderes estabelecidos” (CASTELLS, 2006, p.231), como

a Igreja, os templos e os terreiros.

Para materializarmos, mais uma vez, o que estamos tratando, que é a análise netnográfica de

algumas redes sociais dos terreiros de Umbanda e Candomblé, em Portugal, trazemos a nossa quarta

e penúltima demonstração, que incide sobre o Templo Lendas de Aruanda. Lembramos que as con-

tas foram escolhidas, sobretudo, pelo número de seguidores, de curtidas na página, pela quantidade

de posts, reações e compartilhamentos, sendo a escolha feita baseada nesses parâmetros definidos

anteriomente e que nos dão a base mais sólida para o nosso objeto de estudo.

Para análise das páginas no Facebook e análise dos sites, vamos trazer quatro categorias dos
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Usos e Gratificações na internet, sendo estas as seguintes: construção identitária, interação social,

aprendizagem/aconselhamento e gerenciamento do humor, sendo esse último o nosso primeiro a ser

analisado através de um post do Facebook, do Templo Urubatão.

4.4 Templo Lendas de Aruanda

A página do Facebook que se define como organização religiosa anuncia, assim que entra-

mos, que “os trabalhos de umbanda são presenciais. Para consultas de orientação através do tarot e

numerologia privadas: Marcações são feitas pelo número 244828647”. O Templo informa que ori-

entação espiritual e consultas não são feitas por e-mail, ou mensagem de Facebook, e incentiva

quem está com problema espiritual ou dúvidas, em relação a mediunidade, que compareça no tem-

plo no dia das consultas e dos passes. Também lembra que se as pessoas morarem longe, podem

procurar perto de onde vivem um centro de Umbanda ou um centro espírita de confiança. O Terrei-

ro Lendas de Aruanda está localizado na Rua de São Miguel, 185, Ponte da Pedra, em Leiria.

A página, criada em 14 de dezembro de 2012, conta com 2.164 curtições e em termos de se-

guidores, 2.194. Os contatos com o Templo poderão ser feitos através do telefone disponibilizado

anteriormente, além do e-mail: lendas.esotericos@gmail.com, ou ainda enviar mensagem pelo Mes-

senger do Facebook.  Como os outros templos que analisamos, o de Aruanda disponibiliza o endere-

ço do site: www.lendasdearuanda.com

Dando sequência às nossas análises, com o Terreiro Templo de Aruanda, trazemos agora os

meses de novembro e dezembro de 2020 para nossa tese. No dia 13 de novembro, na página uma

mensagem explícita:

“os melhores conselhos são sempre os mais difíceis de se seguir. Muitas vezes quere-

mos escutar aquilo que acalenta o nosso espírito. Muitas vezes essas não são as me-

lhores palavras, por mais que aparentemente nos faça bem. A boa palavra não é só

aquela que conforta, é também aquela que lhe acorda e “puxa” pelo seu melhor”

(Heldney Cals).68

Com frequência, os posts vem acompanhados de imagens e hashtags. Nessa publicação, por

exemplo, foram doze; entre as palavras estavam: #terapiaespiritual #terapiaenergética #tarot #magia

#umbanda #mediunidade. O post contou com 20 curtidas e corações, e cinco compartilhamentos.

68 Disponível em: https://www.facebook.com/LendasAruanda
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Figura 75- Imagem do Templo Lendas de Aruanda

 Dados do Facebook, visto em março de 2021.

No dia 16 de novembro, a publicação incidiu sobre o campo da magia em que uma frase

acompanhada de um cartão com uma imagem, juntamente com hashtags, compuseram a publicação:

“Fazer magia é aumentar as probabilidades de realização de suas próprias ações. Magia é a arte da

manipulação invisível, ou espiritual e energética dos campos de probabilidades” (Heldney Cals). Há

um caminho claro definido pelo terreiro em trabalhar, atrelado às atividades religiosas, o campo da

magia como integrante do universo mítico dos orixás e das entidades da Umbanda.

O post contou com 20 curtições e corações e quatro compartilhamentos e esses, geraram ao

todo, 27 curtidas e mais um compartilhamento.
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Figura 76 - Imagem do Templo Lendas de Aruanda

 Dados do Facebook, visto em março de 2021.

Três dias depois, em 19 de novembro, uma publicação fazendo referência à linearidade de

um caminho que pode até ser mais fácil e aquele que talvez trará a vitória: “Mas é um caminho sem

novas oportunidades. A encruzilhada, nos remete a momentos difíceis, a necessidade de realizar no-

vas escolhas, pois é nas encruzilhadas que novos campos e caminhos de possibilidades se abrem”

(Heldney Cals). Hashtags sempre acompanham as postagens, #umbanda #exu #magia #terapia espi-

ritual #mediunidade. Dessa vez, foram 21 curtidas e corações e oito compartilhamentos; desses so-

maram-se mais 33 curtidas e corações, e outros seis compartilhamentos, visíveis para nós porque,

dependendo da configuração adotada no momento da publicação, podemos não ter acesso (ex. se

for para visualização dos amigos).
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                                                   Figura 77 - Imagens do Templo Lendas de Aruanda

                                              Dados do Facebook, visto em março de 2021.

No dia 3 de dezembro, o Templo Lendas de Aruanda, publica um post falando brevemente

de uma das entidades mais polémicas dentro das casas de culto, o demónio, exatamente por provir

de uma imagem católica, imagem construída pelos meios de comunicação no imaginário popular,

como responsável pela maldade, pelo que não presta na terra. Quando pára o terreiro, Exu é o men-

sageiro dos outros orixás e nada se pode fazer sem ele. É o guardião dos templos, das casas e das ci-

dades. Segundo VERGER (2012, p. 122), Esu revela-se talvez o mais humano dos Orisa, nem com-

pletamente bom, nem completamente mau. Trabalha tanto para o bem como para o mal, é o fiel

mensageiro daqueles que o enviam e que lhe fazem oferendas. Ele tem a qualidade de seus defeitos,

é dinâmico e jovial. Foi ele também que revelou a arte da adivinhação aos humanos. Seu lugar de

origem é impreciso. No Daomé, segundo Bernard Maupoil (APUD VERGER, 2012), diz-se que era

um ‘homem que se tornou Vodun69 em Ijelu, na região de Ayo, a alguns dias de distância de Ile Ife,

isto é, na Nigéria. 

A publicação do terreiro no Facebook associa Exu ao poder da imprevisibilidade da nature-

za. “Nada é certo, tudo é apenas possível. E Exu representa esse campo de possibilidades que por

69 Essas crenças surgiram na mesma região da África: no século IV a.C,. na faixa de terra que hoje vai de Gana até à Ni-
géria. Com a migração forçada de escravos para as Américas, cada região desenvolveu variações da matriz africana. Os
seguidores do vodu acreditam na existência de voduns (ou loas), seres espirituais. Eles representam as forças da nature-
za. Para fazer contacto, é preciso agradar às entidades com alimentos ou bebidas (os despachos). Também é possível ter
contacto direto quando os voduns incorporam no corpo dos médiuns. É daqui que surgem os bonecos espetados, são co-
mo amuletos e atraem sorte, saúde, dinheiro, amor… Eles são decorados com diferentes cores, dependendo do pedido
da pessoa, e devem ser colocados numa estante dentro de casa. Diante dele, o fiel deve repetir seu pedido todos os
dias. O boneco pode até ser usado para afastar alguém, mas espetar agulhas não faz ninguém sentir dor. A lenda foi dis-
seminada pelo cinema e por quem não conhece a religião.
Leia mais em: https://super.abril.com.br/mundo-estranho/para-que-serve-o-vodu/. Acesso em mar. 2021
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sua vez não tem qualquer relação com “o bem” ou com “o mal”, com “o certo” e “o errado”. Mas

sim com a dinâmica de transformação e de reequilíbrio da vida que tem na força de Exu o seu agen-

te de transição entre os estados” (Heldney Cals). Uma imagem a preto e branco contendo diversas

setas, inúmeros caminhos, encruzilhadas (símbolo principal da entidade/divindade Exu), juntamente

com os hashtags #exu #umbanda #terapiaespiritual #terapiaholística #magia #mediunidade soma-

ram 15 curtidas, quatro corações e dois compartilhamentos.

                                                            Figura 78 - Imagens do Templo Lendas de Aruanda

                                                      Dados do Facebook, visto em março de 2021.

No dia 22 de dezembro, uma mensagem natalícia foi publicada. Foram 15 curtidas, três cora-

ções e dois comentários. O primeiro de Isabel Casaleiro, que dizia: “Boas festas! Beijinhos”, com

um gif de uma árvore de Natal girando, e enfeitando-se por completo, num cenário com neve, pre-

sentes em baixo da árvore e pisca-pisca que, no final, leva para estrela no topo da árvore. Ao redor

outras árvores surgiam iluminadas. O outro comentário de Ana Neto desejava “Boas festas!”, com

os emojis de duas mãos em oração e uma árvore de Natal ressaltando o momento natalício. Cada co-

mentário contou com a curtida dos administradores da página.
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                                                     Figura 79 - Imagens do Templo Lendas de Aruanda

                                                    Dados do Facebook, visto em março de 2021.

Dois dias depois, no dia de Natal, os administradores colocaram uma mensagem relacionada

com o Ori, que para os seguidores da crença significa cabeça, sendo responsável por nossas diretri-

zes: “Ori é a bússola interna, divina que orienta a nossa jornada. É o grande sol interno a iluminar o

nosso caminho para a realização de nossos destinos (programa de vida)” (Heldney Cals). Como de

costume, os seguintes hashtags acompanham a mensagem: #orixás #umbanda #terapia holística #te-

rapia espiritual #terapiatranspessoal #transformaçãodospensamento #tarot #espiritualidade #metafí-

sica #mediunidade
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Foram 10 curtidas, quatro corações, três comentários e três compartilhamentos. No primeiro

comentário, Bina Shop Atelier comenta: “Assim será, gratidão. Prosperidade para nós, para vós.

Muita luz e união”. Ivo Branco diz: “Boas festas e um bom natal para todos”. O terceiro comentário

de Manuela Jaulino trouxe apenas um emoji com as duas mãos juntas em oração. Todos receberam

as curtições do administrador da página. O terreiro publica a informação, mas não se posiciona di-

ante dos comentários.

                                                        Figura 80 - Imagens do Templo Lendas de Aruanda

                                                Dados do Facebook, visto em março de 2021.

Conforme anteriormente mencionado, o Templo Lendas de Aruanda, no Facebook, conta

com o site: www.lendasdearuanda.com. Vamos tentar perceber as diferenças entre o site e a conta

nas redes sociais. Será que existe diferença quanto às informações postadas? Quais são as distin-

ções? Em tempos de propagação do Facebook, Instagram, Twitter, qual a razão de manter um site?
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O que colocar lá para manter-se atrativo? Como avaliamos esse espaço?

4.5 Site de Templo Lendas de Aruanda

                                                Figura 81 - Imagens do site Templo Lendas de Aruanda

Dados do site, visto em março de 2021.

Ao entrarmos no site: www.lendasdearuanda.com, à primeira vista não somos remetidos a

uma ideia religiosa porque as informações disponibilizadas poderiam ser utilizadas em qualquer ou-

tro contexto, inclusive fora do cenário sagrado. Não sei se é pela temática da tese, mas assim que

entramos na página, o nosso olhar é direcionado de imediato as consultas online por messenger ou

skype. Em seguida, deparamo-nos com um arco-íris, imagens de plantas, com as palavras na parte

superior: Cursos, Atendimentos, Produtos, História, Matérias, Calendário, Umbanda e Contato.

A informação do dia 18 de março (a mais recente do site, vista em maio de 2021) nos traz:

“As consultas e os tratamentos online realizados por nós podem ser por messenger
(Facebook) sem perda de qualidade ou de resultados e ainda usufruindo do conforto
do seu lar. Como nossos trabalhos visam a orientação, o esclarecimento, a transfor-
mação de crenças e de consciências através das ferramentas por nós apresentadas e
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todas elas agem através do campo vibratório universal, é possível, através da permis-
são do cliente, transferir através de comandos quânticos as vibrações de equilíbrio,
realinhamentos e auxiliando o processo de transformações de crenças e hábitos”.

Como o templo está localizado em Leiria, para as pessoas que não moram lá e queiram mar-

car consulta ou utilizar as terapias, e receber as orientações, de vibrações bioenergéticas e quânti-

cas, os contactos são disponibilizados no site para fazer agendamentos com duração média de 45/60

minutos. Ao navegarmos mais no site, vemos um workshop de magia natural - o poder do elemento

vegetal na umbanda, organizado por Heldney Cals, profissional da área de terapêutica energética,

holística e transpessoal. O curso é aberto a todos, médium70, umbandista ou não. O curso consiste

em formações teóricas e exemplificações práticas, onde dará ao aluno formas simples e eficazes de

manipulação energética no trato com ervas para o cuidado espiritual e energético próprio. No site, o

conteúdo programático foi disponibilizado e entre os pontos que serão tratados, temos: fundamenta-

ção das ervas e o contexto religioso, Filosofia natural no século XVI, Europa, Brasil, África, o ele-

mento vegetal e a natureza humana, qual erva usar, axé vegetal, o poder realizador das ervas, ba-

nhos, álcool de ervas, conexão elemental e ponto de força. Os interessados em fazer o workshop o

site traz a informação que não há data prevista e o investimento é de €120, com material de apoio.71

                                                Figura 82 - Imagens do site Templo Lendas de Aruanda

Dados do site, visto em março de 2021.

    No dia 13 de fevereiro, é colocada informação sobre a técnica de EFT - Emotional Free-

dom Techniques, conhecida como acupuntura emocional. A EFT é uma técnica recente e de simples

aplicação, segundo o site,

“… porém seus fundamentos estão baseados nos princípios do corpo, denominados

70 É o termo usado para aquela pessoa que possui uma sensibilidade aguçada, tornando-se um canal de comunicação en-
tre o mundo físico e o extrafísico, entre os vivos e os mortos. A mediunidade é uma capacidade natural como qualquer
um dos cinco sentidos. A pessoa não cria a mediunidade ou se esforça para que aconteça. Essa sensibilidade mais afina-
da ao extrafísico poderá se manifestar em algum momento da vida. Para se saber se se tem essa sensibilidade, precisa-se
procurar um terreiro, ou centro espírita para conversar e se consultar com as pessoas mais experientes desses lugares. É
importante lembrar que só haverá fenómenos mediúnicos quando o sensitivo tornar-se médium, ou seja, passar a inter-
mediar a comunicação entre os encarnados/os vivos e desencarnados/mortos. Informações em: https://legiaopublica-
coes.com.br/o-que-e-mediunidade-20 acesso em: mar. 2021.
71 Disponível em https://lendas.pt/home/
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de meridianos. Esses meridianos são os mesmos usados em técnicas como acupuntu-
ra, o shiatsu e a reflexologia. A técnica se utiliza de leves batidas (tapping) em deter-
minados meridianos do corpo, estimulando-os. O estímulo desses meridianos é capaz
de criar mudanças significativas em nossos padrões de crenças e emoções, auxilian-
do-nos a encontrar uma maior qualidade de vida e de bem-estar.”72

Segundo o mesmo site, a técnica já se encontra difundida em vários países e vem demontran-

do ser eficaz em distúrbios emocionais, como ansiedade, fobias, traumas, estresse, aflições, ira, cul-

pas, mágoas, frustrações, etc. que, por sua vez, são geradores de desequilíbrios nos campos da saúde

física, energética, psicológica e comportamental (relações humanas). O responsável em aplicar a

técnica é Heldney Cals. O preço de € 35 euros será investido em uma sessão de 45 a 60 minutos nos

atendimentos presenciais ou online.

Para quem navega na página, o universo apresenta-se como espiritualizado, ou seja, através

das ofertas de cursos de reiki, de ervas, técnicas emocionais, portais de libertação, curso intensivo

de viagem astral, entre outros, os responsáveis acabam por delimitar um caminho distinto do Face-

book, onde há uma referência mais clara em relação ao que é praticado no terreiro. A vivência da

Umbanda torna-se mais evidente na rede social. O site apresenta uma versão voltada às terapias, às

magias, à mediunidade, aos cursos para se ter pensamentos mais positivos, ao tarot, a numerologia,

em que a maior parte dessas “ofertas” são pagas em troca do serviço. Do universo umbandista, reli-

giosamente falando, pouco, ou nada se lê no site.

É um ambiente distinto da instantaneidade da rede social, que estrategicamente é pensada

para explorar a vertente holística, proposta também do Templo Lendas de Aruanda, quando tal cons-

tatação fica evidente na história do local.

Ao clicarmos em História, na parte superior da página, vemos que, sob Lendas Esotéricos e

Presentes, a primeira loja foi criada em 1992, ainda no Brasil. Naquele momento, não passava de

um hobby, mas pouco tempo depois o hobby cresceu e originou a segunda loja, com a proposta de

realizar cursos e vivências espirituais, holísticas e mediúnicas.

Quando em 1999, com a mudança de país, a vinda para Portugal, 

“seguimos nosso coração e nosso rumo, abrimos nossa loja, posteriormente o espaço

de atendimento e os cursos. Porém, a necessidade de desenvolver nosso projecto se

tornou mais forte e começamos a desenvolver parcerias com outros profissionais o

que resultou na união de dois projectos, Lendas e os Portais de Libertação”.

Em pouco mais de um ano, segundo informações do site, “os nossos trabalhos voltaram a desenvol-

ver-se seguindo uma predição de dois amados guias espirituais que nos disseram:

72  Disponível em https://lendas.pt/home/
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“Filhos, vocês vão sair e conhecer tudo que vocês conseguirem conhecer no espiritu-
al, mas num tempo determinado, vocês vão fazer aquilo que vocês se compromete-
ram no astral antes de encarnar que é montar seu próprio terreiro. Porém, será dife-
rente de tudo que vocês virão aqui. O que na altura não nos parecia viável, tornou-se
uma necessidade e em 2009, depois de termos assumido o grau de Sacerdote e Diri-
gente Umbandistas abrimos o Templo Escola Lendas de Aruanda que tem como com-
promisso ensinar o desenvolvimento espiritual, mediúnico e pessoal através de cur-
sos universalista, vivências e trabalhos religiosos e magísticos dentro da religião de
Umbanda.”73

Segundo os organizadores do Templo Lendas de Aruanda74, o trabalho é empreededor na

área comercial, holística e religiosa. Na parte superior do site, ao clicarmos sob ‘matérias’, apare-

cem-nos informações já vistas em outras abas e colocadas anteriormente, como a EFT (Emotional

Freedom Techinique). No calendário de atividades apenas uma, no dia 15 de maio, Reiki I - Leiria

(Templo Lendas de Aruanda).

    Figura 83 - Imagens do site Templo Lendas de Aruanda

Dados do site, visto em março de 2021.

73 Disponível em https://lendas.pt/home/
74 É um local considerado pelos umbandistas como um lugar evoluído. É tido como um paraíso espiritual, onde vão al-
gumas almas, alguns espíritos que cumpriram a missão no plano terrestre.
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Figura 84- Imagens do site Templo Lendas de Aruanda

Dados do site, visto em março de 2021.

Na outra aba superior chamada Umbanda, ao clicarmos, somos direcionados para outro link,

https://lendasdearuanda.com/umbanda/. Aqui é possível ver o dia da reabertura dos trabalhos, em

tempos de pandemia, as restrições em vigor, o agendamento prévio para participar das celebrações

nos terreiros, com um lembrete claro: os atendimentos serão realizados de acordo com as orienta-

ções da Direcção Geral da Saúde (DGS); respeitando às regras de ocupação e distanciamento social

estipuladas na legislação vigente, não sendo permitida a permanência no recinto depois do atendi-

mento.

Nessa aba ainda, ao pesquisarmos, vemos o que significam os Orixás Exu e Obaluiaiê, a ori-

gem da Umbanda, as histórias da religião, o que significa caridade para o umbandista, a origem do

dinheiro.

Do lado direito, para o internauta mais atento, temos alguns links que podem desencadear
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mais pesquisas, ao clicarmos em palavras como aconselhamento, atendimento, consultas, magia,

portais de libertação, reiki, tarot, terapia, tratamento, umbanda. São maneiras mais práticas, pode-

mos dizer assim, para se chegar aos conceitos trabalhados pelo terreiro. Ao clicarmos, vamos desco-

brindo informações que já foram vistas em outras abas e informações novas que ainda não tínhamos

lido. A repetição, nesse caso, é apropriada para fixar as informações trabalhadas e para ajudar o in-

ternauta a encontrar mais facilmente o que procura. Já aqueles que procuram algum conteúdo novo,

é possível encontrarem-no através das buscas mais detalhadas, nos links espiritualidade, mediunida-

de, orientação, etc.

Nossa última análise, neste espaço, incidirá sobre o Templo de Urubatão nos meses de janei-

ro de 2021. Traremos informações do Facebook e do site da instituição.

4.6   “Mojubaré irmãos do Templo de Urubatão”

A página Templo de Urubatão no Facebook foi criada no dia 25 de março de 2015, e se defi-

ne como organização religiosa. O Templo de Umbanda fundamenta-se na ajuda, na honestidade e

humildade, essa tríade juntamente com pé no chão e fé em Deus, são as palavras de ordem da casa,

segundo o Facebook. O Templo está localizado na Rua A, n.3, Pólo Empresarial da Sapataria Casal

dos Caxeiros, na Malveira, Portugal. São 1.977 pessoas que curtiram a página, e 2.123 são seguido-

res. Os internautas podem entrar em contacto através do Messenger, no Facebook, e por e-mail:

templourubatao@gmail.com

O mês de janeiro de 2021, começou com os parabéns ao irmão e frequentador da casa, Jorge

Azevedo, “que Oxalá te abençoe sempre e que permita alcançar todos os teus objectivos. Um abra-

ço do meu tamanho. Axé”. O post contou com 14 curtidas, um amei, sete comentários e um compar-

tilhamento. A sensação com os comentários é que o post de aniversário, ganha mais aproximação,

estebele um vínculo de proximidade entre quem envia a mensagem e quem a recebe. Entre o que os

usuários escreveram, relacionado com as felicitações, Carlos Eusébio, designado como super fã da

página, colocou: “Parabéns Jorge! Que os teus sonhos e projetos se concretizem com a Luz e as

Bênçãos do Pai OXALÁ. Um Grande Abraço Fraterno”. As letras mudam de cor – parabéns apare-

ce na cor laranja, e felicidades em lilás. Juliana Rosa digitou: “Parabéns! Felicidades”! Vi Anvers,

designada pela página como super fã, trouxe: “Parabéns Irmão”! Seguido de emojis de bolos de ani-

versário e emojis de celebração, como cones de festas.

Os comentários continuam: Vitor Rodrigues sublinhou: “Parabéns Jorge Azevedo felicida-

des, saúde e muitos anos de vida companhia de teus familiares e amigos abraço irmão e boas vendas

neste Ano Novo vai ser melhor que o anterior”. Emojis de bolo de aniversário, presente, e balão

complementaram o escrito. Em seguida, veio o agradecimento de Jorge Azevedo: “Muito obrigado
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a todos (com um emoji das duas mãos em oração). Beijinhos e abraços (novamente, outro emoji

com as mãos levantadas).

Figura 85 - Imagens do Facebook, Templo de Urubatão

Figura 86 - Imagens do Facebook, Templo de Urubatão

Dados do Facebook, visto em março de 2021.                                        Dados do Facebook, visto em março de 2021.

A publicação seguinte consiste num convite aos filhos, aos fiéis do terreiro para participar

da homenagem a Oxaguiã com Gira de Caboclo. O post começa da seguinte forma:

“Mojubaré75 Irmãos, no próximo sábado, dia 09/01/2021 às 16h, iremos realizar a
nossa homenagem a Oxaguiã76 com Gira de Caboclo. Inscrições até 07/01 (Quinta-
feira), através do site, após inscrição irá receber e-mail com a hora que deve apresen-
tar-se ao portão. Devido a pandemia ainda vigente, o número de participantes é limi-
tado, o que exige inscrição prévia devido ao espaço, ao distanciamento e ao cumpri-

75 É uma saudação em iorubá, língua falada na Nigéria. Em português significa: “apresentando meu humilde respeito”,
“Eu saúdo o criador da terra”. Disponível em: http://www.labpac.faed.udesc.br/universo e em https://lendas.pt/home/
Acesso em: mar.2021
76 Orixá guerreiro, sua maior luta é em busca da perfeição. O caminho para perfeição não é reto, ele é cheio de saliênci-
as e reentrâncias. É um caminho individual, como individual é o encontro que cada um tem com sua própria forma de
construir e reconstruir seus palácios, sejam eles de areia ou de cristal. É Oxaguiã o orixá que nos auxilia a manter acesa
essa chama. É Oxaguiã, o orixá que estimula o progresso. Disponível em: http://mundoafro.atarde.uol.com.br/tag/oxa-
guia/ acesso em: mar. 2021.
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mento das normas da DGS.”

Existe ainda um link que nos remete ao site institucional. A arte com a imagem do orixá, o

símbolo do Templo, o dia e o endereço da gira de caboclo, contou com 15 corações e 23 curtidas,

quatro comentários e um compartilhamento. Nos comentários, Maria Isabel Caeiro Ortega informa:

“Pai fiz a inscrição para 3 pessoas mas n sei se aparece lá”. O Templo Urubatão responde ao grifar

o nome de Maria Isabel e ressalta: “a inscrição está feita., vos ver se não há restrições para o próxi-

mo fim de semana, bj”. Maria Isabel, numa postagem seguinte, agradece.

Figura 87 - Imagens do Facebook, Templo de Urubatão

                                                                 Dados do Facebook, visto em março de 2021.

No dia 4 de janeiro, o Templo publicou: “Bom dia irmãos, uma óptima semana para todos.

Vamos à luta que já é segunda. Novo ano, novas conquistas, novos sonhos. Fé e amor no coração

que o resto a gente empurra. Salve a nossa Umbanda. Axé”. Foram 27 curtidas e corações, quatro

comentários e cinco compartilhamentos. Entre os comentários, os dos superfãs, Carlos Eusébio:

“Mojubaré Pai, uma óptima semana para todos”! Já Vi Anvers sublinhou: “Agora é para valer”

(com emojis das duas mãos levantadas). Logo em seguida, Eliana Esperança: “Bom dia. Feliz Ano
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Novo pro Sr. família e todos os seus filhos... saravá... axé”.

Figura 88 - Imagens do Facebook, Templo de Urubatão

                                                                     Dados do Facebook, visto em março de 2021.

Em 7 de janeiro, surge um comunicado importante: foi mesmo esse o título que informava

que, devido à nova determinação do governo de proibição de circulação entre concelhos e recolher

obrigatório às 13h, a gira em homenagem a Oxaguiã, marcada para o sábado, dia 9, foi cancelada.

Das reações, o número marcava 41, entre curtidas, emojis de tristeza e de coragem, e também dois

comentários.
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                                                           Figura 89 - Imagens do Facebook, Templo de Urubatão

                                                                     Dados do Facebook, visto em março de 2021.

Um aspeto a ter em conta quanto aos cancelamentos, ou aos imprevistos que acontecem no

tocante às atividades realizadas nos terreiros, quando estas ficam por alguma razão impossibilitadas

de acontecer: nessas circunstâncias, os administradores do Facebook do Templo têm o cuidado de

atualizar as informações nesse espaço com alguma antecedência, como foi o caso da última posta-

gem, pois dois dias antes de acontecer a gira, os participantes já estavam informados que a celebra-

ção estava cancelada. Este aspeto demonstra o cuidado, a atenção com os participantes do Templo

ao avisá-los que a atividade estaria cancelada, sendo essa informação importante, pela rapidez com

que se propaga, pelo maior número de visualizações nas redes sociais, como no Facebook, do que

no site.

As felicitações do aniversário da Yakekerê (mãe pequena), o braço direito da mãe de santo

da casa, recebeu os parabéns no dia 8 de janeiro de 2021: “Em nome de toda a família TU quero de-

sejar os Parabéns à minha querida Yakekerê Helena de Oyá. Que Oxalá a abençoe sempre minha

Mãe, trazendo saúde, alegria e muita prosperidade. Longa vida, Salve a sua Coroa Mãe. Um abraço
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do meu tamanho. Axé”. A imagem da publicação é de Oyá77  Foram contados 43 curtições, corações

e 15 comentários. Como por exemplo, Bélinha Alexandra Cabral que comentou: “Parabéns, minha

sempre mãe Lena”, com um emoji de um coração e uma flor no final. Vi Anvers, que aparece com

frequência nos comentários, diz: “Parabéns”! Emojis no final que remetem à ideia de celebração

complementam o escrito. Cátia Alexandre, outra super fã da página, disse: “Parabéns”, seguido de

emojis, escrito novamente, muitas felicidades, emoji, e por fim, a palavra, beijinhos. E por aí vão os

outros comentários, nessa mesma linha de raciocínio, confraternizando com a mãe pequena da casa

numa grande festa virtual.

Figura 90 - Imagens do Facebook, Templo de Urubatão             Figura 91 - Imagens do Facebook, Templo de Urubatão

Dados do Facebook, visto em março de 2021.                                      Dados do Facebook, visto em março de 2021.

Nesse mesmo dia 8 de janeiro, foi publicado um post avisando que, no dia seguinte, o líder

religioso, o pai de santo, estaria no live, às 16h, horário de Portugal, para conversar com os inter-

nautas sobre a Umbanda e depois abrir espaço para os questionamentos. Quatro compartilhamentos

e 24 curtidas e corações fizeram parte da publicação.

77 Numa das definições trazidas por Verger (2012), Oya é a mulher do trovão, uma deusa a quem é dedicado o rio Níger
e que, por isso, é chamada de Odo Oya, o rio de Oya. Essa divindade foi trazida de uma região situada além do territ-
ório de Lagos havia muito tempo, antes da chegada dos gun. Permaneceu durante certo tempo na região de Ipokia, na
Nigéria de onde foi trazida para Akron pelo Oba Oganju. Seus interditos são os de Oya (o carneiro e a corça agbanli).
Seu nome deriva de Aberi Amesan (com nove cabeças). Os sacerdotes acrescentaram que Avesan não gostava de prati-
car o mal. Oya era uma caçadora poderosa e muito hábil que exercia seu oficio com inacreditável competência.
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                                                   Figura 92 - Imagens do Facebook, Templo de Urubatão

                                                                Dados do Facebook, visto em março de 2021.

No dia 11 de janeiro, uma mensagem de desejo de boa semana a todos: “Vamos à luta que já

é segunda. Que Exu78 seja sempre caminho em nossas vidas, trazendo discernimento e proteção.

Que Exu seja sempre verdade, mestre e guardião. Que Exu seja sempre a estrela que nos guia, norte

e o grande conselheiro. Fé e amor no coração que o resto a gente empurra. Salve a nossa Umbanda.

Salve Exu. Laroyê Exu. Axé”. O post abaixo teve 44 curtidas e corações, três comentários e quatro

compartilhamentos.

78 Exu é também a possibilidade de comunicação e, através dele, cria-se uma ponte entre as divindades residentes no
Orun (espaço espiritual) e nós, humanos de carne e osso, no Aiyê (espaço das coisas que podem ser vistas, materializa-
das). Para o orixá, o tempo não é linear, as escolhas que tomaremos no futuro nos fazem entender os caminhos que se-
guimos no passado. O ditado em iorubá, que trazemos nesse recorte do Facebook, reproduzido abaixo, nos faz pensar
sobre o arremessar de uma pedra em relação ao passado, que nos traz a resposta no dia seguinte. Algumas vezes, encon-
tra-se a solução de um problema do passado hoje. Daí, arremessamos uma pedra e matamos o passado.
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                                                   Figura 93 - Imagens do Facebook, Templo de Urubatão

                                                                Dados do Facebook, visto em março de 2021.

No dia 12 de janeiro, era o dia de comemorar mais um aniversário da irmã Angélica. “Que

Oxalá te abençoe sempre filha, trazendo alegria e realização. Um abraço do meu tamanho. Axé”. O

cartão utilizado para felicitar os frequentadores do templo é igual: “Parabéns e muitas felicidades!

Que hoje e sempre a alegria esteja presente na sua vida”. Foram, para estas felicitações, 16 curtidas,

entre corações, dois comentários e um compartilhamento.

Três dias depois, em 15 de janeiro, uma chamada para as pessoas participarem, no dia se-

guinte à live para falar sobre a Umbanda organizada por Pedro Brandão, o pai de santo e líder religi-

oso do Templo do Urubatão. No dia 16 de janeiro, numa live de mais de uma hora, Pedro destaca o

constante movimento da Umbanda diante das mudanças, transformações constantes por que passa-

mos todos nós:

“A Umbanda vai-nos munindo de conhecimento e vai nos dando ao longo dos tem-
pos, alguns tipos de ferramentas, ferramentas como a fé, muitas das vezes alertar-nos
da forma como vemos o mundo e vemos o outro. No caso da Umbanda, a Umbanda
tem uma doutrina, ritualística, que a tornam uma religião, e tem uma determinada
perceção, face a determinados tipos de comportamentos e como nós nos situamos e
nos posicionamos face a essas coisas. A vida espiritual tem um propósito de nos le-
var a um equilíbrio, e eu costumo sempre dizer que tudo que é extremo é mal. O ex-
tremo de uma fé que nos leva ao fanatismo ou extremo de não acreditar em nada, e
não termos a capacidade de respeitar aqueles que acreditam, não é? Portanto, nos ex-
tremos nunca estaremos bem. A Umbanda faz exatamente esse equilíbrio. É por isso
que tem tantas falanges, tantas entidades”, definiu. Logo em seguida, o pai apresen-
tou algumas entidades que fazem parte do Templo de Urubatão e a conversa continua
num tom ameno, sereno, tranquilo de um pai, que dialoga com o filho sobre temas
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amplos, grandes, incluindo aqui a religião. “Essa postura perante a religião, perante o
nosso dia a dia, o tipo de energia, o tipo de energia que emanamos, a forma como ve-
mos o outro, como sentimos o outro, como o outro nos vê, é realmente muito impor-
tante e todos vocês já tiveram, de certeza, essa noção de quando começaram na Um-
banda e que decidiram que esse seria o vosso caminho, as pessoas começaram a di-
zer, estão com uma energia diferente, estão com um alto astral, sentem-se melhor.
Outros dias, sentem-se mal, e faz parte até porque o caminho é mesmo assim aos
trancos e barrancos, aos altos e baixos e faz parte dessa caminhada espiritual para
fortalecermos a fé, e termos entendimento do que é a fé, faz parte essa nossa capaci-
dade de superação. Acho que também a beleza da vida é podermos mudar, podermos
evoluir, é o facto de darmos cada vez mais importância, a pequenas coisas. É o facto,
de quando nos privam, como está situação que nós tivemos agora, de dados que já tí-
nhamos como certo e adquiridos, valorizarmos as pequenas coisas, a liberdade de be-
ber um café, de estarmos com quem amamos, podermos dar um abraço a quem ama-
mos e quem gostamos de estar. A questão é mesmo essa, termos a noção de que so-
mos um ser espiritual e vamos voltar a casa. Neste momento, estamos todos na esco-
linha, não é? Que é este plano neutro, o aqui e agora. Vamos viver agora, vamos acre-
ditar, vamos amar, vamos nos respeitar, vamos fazer realmente aquilo que nos dá pra-
zer sem que prejudique ninguém. Vamos continuar a nos esforçarmos, a ter entendi-
mento porque realmente, esta passagem é um estreitinho. Nós aqui, temos uma perce-
ção de tempo, como ser espiritual, o tempo é completamente diferente do plano espi-
ritual, a noção de tempo é distinta. Quando eu digo aos filhos que nunca podemos
por a vida espiritual em frente à vida material, inicialmente, eles fazem uma cara, ê
pá, meu pai é doido da cabeça, um sacerdote tá a me dizer isso. Eu vejo essa expres-
são. É real. É que nós estamos aqui a ter uma vida humana, uma experiência neste
plano terrestre. O conhecimento espiritual é importante sim, podemos estudar, deve-
mos, temos a obrigação de estudar, mas vamos viver também aqui, os pequenos mo-
mentos que temos com a família, com os filhos, com os amigos, com os irmãos, de-
pois o conhecimento vem com o tempo. Ele vem com a observação. A vida é uma
grande horta. É vivê-la, é senti-la, deixar o plano espiritual para quando lá estiver-
mos”, sublinhou Brandão.79

O viver o momento, é fortalecer a ideia do sistema que estamos inseridos, o viver aqui e ago-

ra dialoga efetivamente com a sociedade capitalista, numa troca simbólica entre a produção do sa-

grado e os interesses dos fiéis ou ciber-fiéis. Não é pensando naquele consumo baseado em compras

e trocas de produtos, mas pensando em algo mais sofisticado, vestido com outras roupagens, tornan-

do-se essencial para a continuidade das crenças.

Depois dos mais de 49 minutos de conversa, estava aberta a sessão de perguntas e respostas.

Como é de costume nosso, trazermos a quantidade de curtidas, neste post foram 64 juntamente com

os corações, 119 comentários e seis compartilhamentos.

79 Disponível em: https://www.facebook.com/Templo-Urubat%C3%A3o-820027124732401
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Figura 94 - Imagens do Facebook, Templo de Urubatão          Figura 95 - Imagens do Facebook, Templo de Urubatão

   Dados do Facebook, visto em março de 2021.                                         Dados do Facebook, visto em março de 2021.

Foi com humor que no dia 18 de janeiro, Pedro Brandão desejou aos seguidores da página

uma semana abençoada. Aquela seriedade vista noutros posts do início da semana é definitivamente

quebrada com a escolha da imagem abaixo. A imagem encara um momento delicado que o mundo

vive, com a presença do vírus Covid-19, com bom humor: “Bom dia irmãos, uma óptima semana

para todos. Vamos à luta que é segunda. Fé e amor no coração que o resto a gente empurra. Salve a

nossa Umbanda. Axé”.

Ao se apropriar da expressão portuguesa do Brasil, “força na peruca” para designar resiliên-

cia, e também resistência para mais uma semana, o Templo dialoga de forma eficiente entre as ma-

trizes, das quais bebe da fonte para produção de sentido, no campo religioso, como bem diz, Pedro,

na entrevista que colocaremos na íntegra, no final desta tese. Os intercâmbios de saberes entre cá e

o Brasil ultrapassam as fronteiras, talvez até os resquícios de um colonialismo vivo e que fazem

questão de se alimentar nas estreitas ruas de calçadas portuguesas. A troca de conhecimentos entre

um país e outro é visto como agregador, por parte do líder religioso, que fala dos intercâmbios de

conhecimento, culturais e religiosos.

Dessa vez, foram 19 reações, entre risos, curtidas e corações para a publicação, que ainda te-
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ve um comentário e quatro compartilhamentos.

Figura 96 - Imagens do Facebook, Templo de Urubatão

                                   Dados do Facebook, visto em março de 2021. 

Quando trazemos um post com esse tom de humor, compartilhamos da ideia do gerencia-

mento do riso como busca por qualquer estímulo que ajude o indivíduo a manter ou alterar seu esta-

do ânimo quando utiliza a internet, nomeadamente as redes socias. Zillmann (1985, p. 228) ressalta

que materiais de entretenimento possibilitam considerável excitação80 por meio de estímulos como

os do suspense, mistério, ação e humor, manifestando-se no “domínio simpático do sistema nervoso

autónomo”, entre outros pontos, produzindo reações afetivas.

Por meio dessas reações, quando o indivíduo busca gerenciar seu humor com um conteúdo

digital, ele procura emular seu estado emocional com o conteúdo escolhido. Gerenciamento do hu-

mor, aqui falamos da primeira das quatro categorias dos usos e gratificações da internet, é desig-

nado pelos entrevistados como entretenimento, brincadeira, gozo, escape, relaxamento, prazer esté-

tico, jogo, divertimento, riso, passatempo, alívio de tensão ou tédio. Todos estes e outros estados de

disposição/humor ou sentimentos são reações afetivas obtidas com o consumo de conteúdos que

contêm estímulos distintamente “certos para desencadear reações emocionais projetadas”, segundo

Ferreira e Espanha (2019, p.11). As autoras são enfáticas ao garantir que a atratividade dos conteú-

80 O entretenimento pode produzir considerável excitação nos recetores. A denominação designa uma força unitária que
energiza ou intensifica as manifestações corticais e autonómicas iniciando, neutralizando ou alterando os estados de hu-
mor do recetor (ZILLMANN, 1991).
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dos assim se conecta com a possibilidade destes ajudarem os usuários a manter ou alterar o seu esta-

do de humor inicial. Em estudo, aborrecidos e entediados, por exemplo, acabam por se expor aos

conteúdos que alteram suas disposições iniciais para um estado mais intenso, com a busca de con-

teúdos de ação, aventura, animação, comédia, espionagem, terror e suspense ou qualquer outro estí-

mulo que subjetivamente proporcione fuga ao seu estado de humor inicial, tédio. Estressados e ner-

vosos, por sua vez, demonstraram buscar materiais cujos estímulos sejam subjetivamente calmantes

e relaxantes. A ideia central de gerenciamento do humor com os conteúdos digitais é a busca de ho-

meostase81 afetiva.

Expressa por meio de sentimentos, quando a homeostasia está equilibrada há um interesse

maior em interagir socialmente (segunda categoria), o indivíduo se satisfaz com a observação dos

relatos dos acontecimentos do âmbito social alargado e pessoal. Nesta perspetiva, não é preciso ha-

ver qualquer interação entre os interlocutores. De outra forma, Integração Social constitui-se a par-

tir da clara intenção de comunicação entre os membros da rede: “O Facebook é mesmo o chat. To-

dos os grupos de amigos estão lá, tudo fica lá registado, é mais fácil se organizar e economizar tem-

po e dinheiro”. Assim a internet, independentemente da plataforma que é usada, funciona para tro-

cas de mensagem como o antigo telefone.

Em seguida, Aprendizagem/Aconselhamento (terceira categoria dos usos e gratificações

na rede) em que o conteúdo digital é usado para aquisição de informações para reforço ou ajus-

te/adaptação do indivíduo ao seu meio. Ela se diferencia de “Construção Identitária”, porque nesta,

os jovens buscam construir um conhecimento sobre si próprios para os “outros”, modelando sua

imagem ou representação por meio da exposição das suas opiniões e gostos (Ferreira e Espanha,

2019, p.10). Nessa categoria, entretanto, há uma busca de conhecimento que não é publicitado em

lugar algum. A razão motivadora dos conteúdos é para seu aprimoramento intelectual e aconselha-

mento comportamental: “Muitas vezes eu vou ao YouTube porque há sempre gente a explicar um

determinado assunto, se eu não sei, o YouTube sabe!”. A proposição inicial que torna sólida esta ca-

tegoria motivacional é a busca de sugestões para resolução de problemas ou tomada de decisões, se-

ja para qualquer direção que pareça plausível ao usuário que busque informação para esta finalidade

(Ferreira e Espanha, 2019, p.10).

  Dando continuidade aos posts do mês de janeiro de 2021, do Templo de Urubatão, em co-

memoração do aniversário do Pai Cláudio de Oxalá, da Associação Templo de Umbanda Pai Oxalá

(ATUPO), em Braga, de que já tratamos nesta tese, a família do Templo de Urubatão disponibilizou

81 Trazemos o conceito de homeostasia referido por Damásio (2017): “Para nós (que ao contrário de muitas outras cria-
turas, temos mente, sentimento e consciência) o estado da homeostasia do nosso corpo é expresso através dos sentimen-
tos. Quando alguém diz que tem bem-estar, está a dizer que o seu cérebro e a sua mente foram informados pelo seu cor-
po de que o estado do seu corpo é bom. Por outro lado, se alguém disser que se sente engripado, isto significa que o es-
tado da sua homeostasia, o estado do seu corpo, acaba de informar o seu cérebro e a sua mente de que há qualquer coisa
que não está bem.
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uma fotografia sua com os dizeres: “Que Oxalá o abençoe sempre, que seja sempre força e certeza

na sua vida. Que lhe permita que seja hoje e sempre muito feliz e lhe conceda saúde e vida longa.

Sabe que tem aqui uma família que muito o ama e respeita, mortinha para que logo, logo tudo passe

e nos possamos abraçar. Salve a sua coroa meu pai. Axé”,

As reações reuniram 53 corações e curtidas, um comentário e um compartilhamento.

Figura 97- Imagens do Facebook, Templo de Urubatão

Dados do Facebook, visto em março de 2021. 

Dois dias depois, a 20 de janeiro, o Templo de Urubatão publicou uma homenagem a Oxós-

si:82 “Hoje dia 20 de janeiro. Homenageamos nosso Pai Oxóssi. Que Oxóssi nos abençoe sempre,

trazendo discernimento, conhecimento e prosperidade de bons pensamentos, ações e emoções. Que

a sua flecha seja sempre certeira e nos indique o trilho certo meu Pai. Salve a nossa Umbanda. Sal-

ve Oxóssi. Akê Arô.”

A publicação teve 46 curtidas e corações, dois comentários de Vi Anvers: “Salve Oxóssi” e

Vanda Nogueira: “Salve pai Oxóssi”, e 11 compartilhamentos.

82 Orixá, entidade da caça, irmão de Ogum. Sua importância, entre os yoruba, deve-se a diversos motivos. O primeiro é
de ordem material, pois é Oxóssi quem torna as caçadas frutuosas e, em consequência, garante a comida em abundân-
cia. O segundo é de ordem médica, pois os caçadores, estando frequentemente na floresta, estabelecem contacto com
Osanyin, divindade das folhas medicinais e litúrgicas. Em Kétou, é Olosanyin, entendido através de folhas e talismãs,
quem é o guardião de Oxóssi. O terceiro motivo é de ordem social, pois é quase sempre um caçador quem descobre, sob
a proteção de Oxóssi por ocasião de suas incursões à procura da caça, um lugar favorável para o estabelecimento de
uma nova roça ou de uma futura aldeia onde ele vem instalar-se com sua família. Torna-se o primeiro ocupante do lugar
e o dono da terra, à frente daqueles que virão instalar-se depois dele (Verger 2012, p. 207).
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Figura 98- Imagens do Facebook, Templo de Urubatão

Dados do Facebook, visto em março de 2021. 

No dia 22 de janeiro, foi publicado um convite para, no dia seguinte, dia 23 de janeiro, às

16h, o responsável pelo terreiro, Pedro Brandão, estarem direto, no Facebook, para falar sobre o te-

ma: Magia na Umbanda. A sessão normalmente tem início com a palestra do líder, seguindo-se uma

sessão de respostas a perguntas, escritas durante a live. A imagem utilizada para fazer o convite aos

ciber-fiéis é a mesma, uma obra artística que representa o cérebro se exercitando, na busca constan-

te em aprender. A mesma imagem já tinha sido utilizada, no dia 8 de janeiro.

Em mais de uma hora de conversa, Pedro Brandão define a magia como:

“a antiga ciência dos magos. A magia já está há séculos entre nós, desde o antigo
Egito, com o povo iorubá, a cultura iorubá (africana) é tão antiga quanto a cultura
egípcia. Numa determinada época, a prática da magia foi mais aberta, depois mais fe-
chada. O recurso a essa magia tem que ser muito bem ponderado, há fatores que são
importantíssimos na utilização da magia como: a honestidade, o caráter, a índole, re-
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almente ter a noção para que efeitos está a manipular? O que está a fazer e qual o in-
tuito? No fundo a magia é o conhecimento da natureza, é o conhecimento dos ele-
mentos da natureza e da parte espiritual, portanto da vida espiritual e esses conheci-
mentos que são manipulados a fim de se obter alguma situação. Uma das partes fun-
damentais da magia é o autoconhecimento. Não existe sem nos conhecermos a nós
próprios, sem sermos capazes de meditar, sem sermos capazes de tomar um tempo e
pensar e esse conhecimento alinhado ao estudo, aos elementos da natureza e todo
conceito alinhado ao conhecimento espiritual, é o que nos vai tornar capazes de ma-
nipular os elementos, água, terra, fogo, ar e o elemento etéreo.”83

O termo magia está muitas vezes associado ao mal, ao lado perverso de se procurar os terrei-

ros para consolidar as maldades. Sobre essa questão Brandão é enfático:

“Não faz sentido. Uma religião de amor, uma religião de conhecimento, uma religião
de partilha, jamais servirá de alguma forma para prejudicar o próximo porque se uma
das bases da Umbanda é o amor ao próximo, a prática da caridade e o auxílio ao
próximo, então tudo o que possa desviar o irmão, essa pessoa naquilo que em sua es-
sência é a sua vontade, está errado e nunca poderá ser feito. Evidente que haverá en-
tidades a dar cobertura a esse tipo de situação, mas não são as entidades de luz, que
trabalham na Umbanda. Serão sim, irmãos no plano espiritual ainda no processo evo-
lutivo, que muitas das vezes giram naquela frequência energética e vão buscar a seu
proveito determinado tipo de energia que é alimento espiritual para eles, em troca
desses favores, em troca desses pedidos. Essas entidades não têm lugar na Umbanda,
não são as entidades da Umbanda, que trabalham a dar passe, a dar consulta, e a amar
e acarinhar quem os procura. Então, não é essa a magia que deve procurar na Umban-
da porque numa casa fundamentada não é esse o auxílio que vai encontrar na Umban-
da”, alertou Brandão aos que se questionam sobre os propósitos da religião. 84

Segundo ele, o trabalho que será encontrado na Umbanda é da responsabilização pessoal, de

auxílio para superar situações difíceis, de acarinhar quem precisa de ajuda, mas não de entrar em

guerra, nem devolver com a mesma moeda, porque não faria sentido.  É evidente que existem magi-

as muito fortes, mas no princípio do entendimento, diz o líder,

“… está a fé em Deus, porque as magias existem, mas maior que Deus não tem e
maior que Deus não há. Partindo desse pressuposto e acreditando verdadeiramente,
pode se fazer alguns banhos, defumações, manipulações a nível magístico, para nos
auxiliar e nos libertar de determinado tipo de magias, mas nunca a devolver da mes-
ma maneira. Dentro da Umbanda existem vários tipos de magia, muitas delas são ini-
ciáticas, portanto, quando o filho inicia a sua caminhada espiritual e a medida que vai
atingindo determinado patamar, neste caso no Templo Urubatão, vai recebendo e vai
sendo munido de algumas ferramentas e de alguns entendimentos e conhecimentos
das magias. Quer sejam eles das ervas sagradas e através dessas ervas podemos fazer
uma série de manipulações, até ter o entendimento dos alimentos, o valor etéreo de

83 Disponível em: https://www.facebook.com/Templo-Urubat%C3%A3o-820027124732401

84 Disponível em: https://www.facebook.com/Templo-Urubat%C3%A3o-820027124732401
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cada alimento, como se pode aportar essa energia, por exemplo, numa oferenda85 a
um orixá e é isso. A magia leva, como em tudo na vida, muito tempo, leva muito en-
tendimento, é mais uma vez ao tempo de cada um, respeitando o tempo de cada um e
é essencial o autoconhecimento. Sem essa emoção da responsabilidade daquilo que
nos é entregue pode ser muito perigoso, porque determinado tipo de conhecimento
nas mãos de pessoas, menos informadas ou menos interessadas relativamente as leis
espirituais, ao que se poderá fazer e ao que não se poderá fazer, realmente estragos e
trazer muita infelicidade na vida dos outros. É para isso que cá estão os terreiros de
Umbanda”.86

Na mesma live, realizada no dia 23 de janeiro, Brandão destaca que a Umbanda sempre

acompanhou o ser humano. Ele garante que vê a religião presente em todas as religiões e nos tipos

de conhecimento e de iniciação proporcionados por estas, porque a Umbanda é isso mesmo, uma re-

ligião iniciática em que a pessoa vai passando por uma evolução, iniciando-se em determinado tipo

de procedimento. O líder religioso diz ser um exercício constante de prática e teoria:

“É complexo, mas é o que o torna fascinante. Ter principalmente a noção de que a
maior magia é o pensamento, que é isso que importa, que é isso que nos vai proteger,
é isso que vai nos salvaguardar. Onde brilha a luz, não existe escuridão.”87

85 As oferendas realizadas pelo zelador ou dirigente do terreiro de Umbanda são uma forma de catalisar e movimentar o
axé. O axé é o fluido cósmico universal que a tudo interpenetra provindo do hálito mantenedor do Criador. Nas oferen-
das o axé é transmitido, revitalizado, renovado, expandido por meio de elementos materiais ou de certas substâncias que
farão o papel de condensadores energéticos. Uma vez transferido o axé para os elementos da natureza que compõem a
oferenda, o axé será potenciado pelos guias espirituais que conjugam outros fluidos etéreo-astrais necessários à corrente
mediúnica ou particularmente a um médium, renovando seu poder de realização, em outras palavras, o fortalecimento
de seu Ori. Toda oferenda, ebó ou outro tipo de trabalho espiritual é firmado por invocações mentais ou mantras, que
são comandos verbais e têm como objetivo fazer a ligação da dimensão física com o plano extrafísico. No plano extrafí-
sico haverá espíritos desencarnados que receberão e movimentarão a contraparte astral da oferenda, conduzindo esta
energia ao seu destino. As oferendas são materializadas através de comidas, presentes, agradecimentos às entidades espi
rituais (grifo nosso). Disponível em: https://legiaopublicacoes.com.br/oferendas-realizadas-nos-terreiros-de-umbanda-
21
86 Disponível em: https://www.facebook.com/Templo-Urubat%C3%A3o-820027124732401 visto em mar. de 2021
87 Disponível em: https://www.facebook.com/Templo-Urubat%C3%A3o-820027124732401 visto em mar. de 2021
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Figura 99 - Imagens do Facebook, Templo de Urubatão

Dados do Facebook, visto em março de 2021. 

No dia 24 de janeiro, o Templo do Urubatão, em conformidade com o que defende, infor-

mou que a partir do dia 31 de janeiro conta com o projeto Ombro Amigo, todos os sábados das 10h

às 12h. Na ocasião, Pedro Brandão esteve disponível na plataforma Zoom para uma conversa, para

dar um conselho, ou oferecer uma ajuda. O atendimento é individual e feito mediante marcação pré-

via, tendo um limite de vagas, cada sábado, de três pessoas. O post disponibiliza um link para ins-

crição e para o preenchimento do formulário. Quem fez as inscrições, receberá mensagens com dia,

hora marcada e link de acesso ao zoom. Na publicação, 30 curtidas e corações, 4 comentários e 15

compartilhamentos.

                                Figura 100 - Imagens do Facebook, Templo de Urubatão

Dados do Facebook, visto em março de 2021. 
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No dia 25 de janeiro, a publicação teve como intuito dar os parabéns à irmã da casa, Sofia

Eusébio, “Que passes hoje e sempre dias muito felizes filha. Que Oxalá te abençoe sempre, trazen-

do felicidade, saúde e realização. Um abraço e muitos bjs”. A imagem utilizada é a mesma quando

se dá as felicitações a alguém, imagem essa que já trouxemos aqui.

Na segunda-feira, dia 25 de janeiro, uma mensagem para começar bem a semana: “Bom dia

irmãos, uma óptima semana para todos. Vamos à luta, já é segunda. Que Exu nos traga caminho,

verdade e discernimento, saúde e capacidade de superação. Fé e amor no coração que o resto a gen-

te empurra. Salve da nossa Umbanda. Salve Exu. Loroyê Exu”.

Figura 101 - Imagens do Facebook, Templo de Urubatão

       Dados do Facebook, visto em março de 2021. 

Quatro dias depois, no dia 29 de janeiro, surge novamente o convite para os usuários partici-

parem da live do dia 30 de janeiro, para conversar sobre a Umbanda. A arte é a mesma, é o cérebro

fazendo o exercício. No dia 30 de janeiro, um aviso a informar que o direto estava atrasado por pro-

blemas técnicos. Logo em seguida, no mesmo dia, aparece um link com o título “A magia do pensa-

mento e a lei da atração”, no YouTube. Ao clicarmos, vamos direto para a live com o responsável
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pelo terreiro, Pedro Brandão.

Figura 102 - Imagens do Facebook, Templo de Urubatão

Dados do Facebook, visto em março de 2021. 

A quarta e última categoria dos usos e gratificações na rede, a construção identitária, por

sua vez, traz-nos o desejo explícito do usuário ter uma ou mais contas nas redes sociais, que possam

amparar sua expressão de ser quem é, ou, o que quer ser. A possibilidade do registo de diversos es-

paços molda quem é o usuário e qual o seu propósito no espaço online.

É ali, através dos posts políticos, sociais, religiosos, das viagens realizadas, dos posts opina-

tivos, humorísticos que publica, que contribuirá para que a rede construa um perfil de quem é o usu-

ário, quando este não está conectado. O conhecimento daquele usuário pode ser complementado

com o que ele curte, comenta, responde, segue, partilha e participa nos grupos, tendo como objetivo

mostrar a maneira como quer ser visto e interpretado.

Ferreira e Espanha (2019, p. 8), reforçam que, neste ambiente, os rastros que são aqui deixa-

dos podem criar, reforçar, reformular, sistematizar e repercutir as ideias e valores que constroem a

imagem que o usuário quer moldar em sua conta. As indicações do que se considera bom ou ruim,

adequado ou inapropriado, chato ou divertido, contribui significativamente para a versão do “retrato

do indivíduo” porque sedimenta sua perspetiva. Nesse sentido, a construção da sua identidade se re-

laciona com as práticas que são partilhadas e ganham visibilidade.
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É somente neste novo ambiente, sobretudo nas redes sociais, que é possível suportar a sua

expressão identitária. Os indivíduos motivados ao consumo dos meios como atividade mecanizada e

secundária buscam um certo “clima”, “atmosfera” que está geralmente presente no desempenho de

outras atividades desenvolvidas, como arrumar a casa, trabalhar, costurar ou dar jantar às crianças.

Tal propósito não é bem suportado nos novos media, apesar de possível, como deixar uma playlist

tocando no YouTube, isso porque, grande parte das atividades operacionalizadas neste ambiente, de-

manda atenção prioritária para ocorrer. Um indivíduo ouve à televisão, assiste a uma celebração re-

ligiosa, reza um terço, ou passar as roupas a ferro, mas para fazer comentários no seu perfil do Fa-

cebook, ou Instagram, ele deverá dedicar toda a sua atenção a isso. Sob este aspeto, os novos media

parecem deter uma relevância que não se adequa a um comportamento mecanizado ou indolente,

como aquele motivado pelo hábito/passatempo, até porque os media tradicionais ainda estão aqui

para serem usados e fornecer as gratificações que um dia já proporcionaram (Ferreira e Espanha,

2019).

A construção identitária adequou-se acima de tudo à internet devido às propriedades das pla-

taformas que compõem este ambiente: a possibilidade de registo das performances que modelam

quem é o usuário, ou, pelo menos, quem ele pretende aparentar. Este novo ambiente, sobretudo as

redes sociais, são assim particularmente férteis no tocante à expressão identitária (Ferreira e Espa-

nha (2019).

Os novos media, bem como as condições delineadas pelos media tradicionais, também pro-

porcionam um ambiente em que seus usuários podem conectar-se, mesmo estando à distância, po-

dendo comunicar através de mensagens instantâneas (escrita, voz ou imagem), grupos de discussão,

redes sociais formadas a partir de diversos nexos de nós, de forma síncrona ou assíncrona. De facto,

tais características estão um passo à frente da interação social, ancorada pelos media tradicionais.
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4.7 Site do Templo de Urubatão

                                Figura 103 - Imagens do site do Templo de Urubatão

Dados do site, visto em março de 2021. 

Ao entramos no site do Templo de Urubatão, nos deparamos de imediato com as regras do

Estado de Emergência, em que se acentua a limitação de participantes no Templo e se lembra que as

inscrições para gira88 deverão ser efetuadas até à quinta-feira da semana que antecede a celebração.

Depois da inscrição, os organizadores do terreiro enviam aos interessados um e-mail com a hora a

que devem estar no portão. E se a pessoa que realiza a inscrição por alguma motivo não conseguir

chegar à casa, é solicitado que informe, para que a vaga seja destinada a outra pessoa. Se até sexta-

feira não receber e-mail de confirmação, pede-se que entre em contato direto com a casa geral.uru-

batão@gmail.com Tudo estamos a fazer para continuar a ajudar, em consonância com as palavras

expressas logo na primeira página do site: Fé e Amor na ajuda ao próximo.

Ao fazer descer a barra de rolagem no site, ou ao clicar a barra superior sobre ‘quem somos’,

vamos ler resumidamente o que faz o Templo. É uma Associação sem fins lucrativos que tem como

objetivo o culto religioso, auxílio espiritual, prática da caridade, estudo e ensino da religião de Um-

banda. Entre os objetivos do grupo estão: a dignificação da Umbanda, o estudo e a ajuda ao próxi-

mo, sendo as seguintes expressões as palavras de ordem da casa, segundo o site: ajuda, honestidade

e humildade. ‘Pé no chão e fé em Deus’, é a frase que termina a apresentação breve de quem somos,

e que é utilizada frequentemente, no Facebook, nas conversas da live, dentro do terreiro, como sen-

do uma espécie de slogan do Templo.

88 Termo utilizado na linguagem da crença para designar as festas, a celebração no terreiro, nas casas de culto.
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 Logo de seguida, o site nos apresenta uma definição rápida do que é Umbanda. É monoteís-

ta, acredita num só Deus, Olorum, e vê os orixás (as entidades) como uma manifestação divina de

Olorum. Na definição da página, a Umbanda agrega o culto de elementos, de origem africana, cat-

ólica, indígena e espírita, entre outros. Segundo a definição de Pedro Brandão, a Umbanda não tem

dogmas ou tabus, todos são vistos como iguais, independentemente do estatuto social, orientação se-

xual, cor e até mesmo, crença religiosa. Para a religião, a unicidade de cada um faz parte integrante

de um todo, essa junção torna-nos irmãos de fé por compartilharmos dos mesmos princípios religio-

sos. E aqui, neste mesmo ponto, há uma palestra sobre o respeito em relação aos diversos segmen-

tos religiosos, por se entender que a religião não define o caminho para se chegar a Deus. Entre os

pilares sagrados do Templo e da crença estão: a prática da caridade, a não cobrança pelo trabalho

espiritual, a não matança de animais nos terreiros para oferecê-los como oferenda às entidades, não

fazer distinção de cor, estatuto social, orientação sexual, crença religiosa.

Depois, aparecem os comunicados das celebrações, das giras, segundo às normas da Direção

Geral de Saúde (DGS de Portugal). Como complemento, aparece o calendário das atividades do ter-

reiro, com as datas e as homenagens do dia.

Ao deslizar o rato em cima das abas superiores, vemos workshops e cursos, mas a página

não está atualizada, a galeria de fotos com poucas imagens, referentes a setembro de 2020, não re-

flete os trabalhos feitos e os contactos da casa. Há um cuidado maior em atualizar as informações

no Facebook, sendo a rede social, bem como observamos nos outros terreiros, o ‘carro chefe’ em

termos de informação, ou seja, enquanto as redes se mantêm atualizadas, os sites institucionais nem

sempre acompanham o dinamismo da rede e acabam por ficar atrás, quando se trata de atualização

do conteúdo. O motivo principal para esse ponto está na audiência. O público interage, curte, com-

partilha, sente-se como parte mais integrante da proposta do que é um Templo, do que é um terreiro.

O que se discutiu anteriormente sobre a interação social, e como esse aspeto pode ser agregador pa-

ra a continuação dos trabalhos religiosos, principalmente ao se aliar às plataformas digitais, vem

aqui a propósito. Os grupos conseguiram entender a importância e a eficácia dos espaços para man-

ter a informação viva e circulando na constante busca por mais interessados em conhecer o produto

que, neste caso, se volta ao sagrado. Afinal de contas, a palavra de Deus, como as outras palavras,

descobriram que andar aliado pode ser mais “rentável” do que lançar polémicas sobre as questões

tecnológicas.
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 Figura 104 - Imagens do site do Templo de Urubatão                    Figura 105 - Imagens do site do Templo de Urubatão

Dados do site, visto em março de 2021. Dados do site, visto em março de 2021. 

Depois de analisarmos o site do Templo de Urubatão e de constatarmos que o investimento

feito nas redes sociais é muito maior no sentido da atualização das informações, das imagens e das

respostas mais rápidas, quando se tem dúvida, não é precipitado afirmar que se caminha em breve,

para a ocupação apenas das redes sociais porque é lá que as pessoas estão conectadas a maior parte

do tempo.

4.8 “Um para um” e “um para muitos”  se desfaz na internet?

Em consonância com o que colocamos na nossa metodologia, agora procuraremos explorar

os resultados da proposta de Lévy (1997), em que o autor desenvolve a ideia de que o grau de inte-

ratividade dos media se mede através das possibilidades de apropriação e personalização da mensa-

gem, por meio de um dispositivo comunicacional, “um por um” e “um para todos”, proposta esse

que é questionada por Dahlgren (2005). Este autor defende que com a internet, as formas consolida-

das de comunicação de “um para muitos” e de “um para um” se desfaz, exatamente pela comunica-

ção em grupo poder ser atribuída tanto à comunicação de massa quanto a interação, retirando o po-

der da arena política formal por meio de uma variedade de mecanismos e, assim, restringindo e en-

fraquecendo a democracia.

Com efeito, podemos relembrar que o princípio da ação da audiência, segundo este referen-

cial teórico (modelo elaborado por Rosengren apud Wolf, 1995:71), é que os participantes da au-

diência, em contacto com as estruturas intra-individuais e extra individuais, e em interação com os

aparatos sociais, podem ser responsáveis pela conjugação de problemas que exigem satisfação ou
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solução. A combinação dos problemas e das possíveis soluções (encontradas nos meios) conduz os

recetores à exposição seletiva dos conteúdos, produzindo modelos diferenciados de audiência.

A exposição a esse conteúdo, será, de acordo com Lévy, “a possibilidade de reapropriação e

de recombinação material da mensagem por seu recetor ser um parâmetro capital para a avaliação

do grau de interatividade de um dispositivo” (1997: 83). O indivíduo, pode desse jeito, utilizar os

media como quer, na hora em que quiser, fazendo escolhas segundo afinidades desenvolvidas sejam

estas no aspeto identitário individual ou mais coletivo, relativamente a valores, costumes, ideologi-

as, crenças, por forma a aumentar o grau de interatividade que deseja alcançar e evidenciar. Através

da ligação, do manuseio, será construída a relação que quer manter com esses mesmos media.

Nesta perspetiva, segundo Pierre Lévy o grau de interatividade dos media ou de um disposi-

tivo de comunicação pode ser medido tendo por base os seguintes eixos: possibilidades de apropria-

ção e de personalização da mensagem recebida, independentemente da natureza dessa mensagem;

reciprocidade da comunicação (a saber, um dispositivo comunicacional “um-um” ou “todos-to-

dos”); virtualidade, que enfatiza aqui o cálculo da mensagem em tempo real em função de um mo-

delo e de dados de entrada; implicação da imagem dos participantes nas mensagens; a ‘telepresen-

ça’, sendo este o ponto alto da ‘interatividade’ (Lévy, 1997: 86).

Esta proposta de Lévy evidencia, ainda para nós, a existência de três relações entre os parti-

cipantes no processo de comunicação dentro de um contexto interativo: 1) o emissor envia a mensa-

gem para muitos recetores – “um-todos” –, é o caso da televisão e rádio, dos meios de comunicação

mais tradicionais; 2) emissor emite mensagem para um só recetor – “um a um” –, o contacto de in-

divíduo a indivíduo, de que se falou ao abordar a vivência das relações sociais; 3) uma relação to-

dos-todos, na qual se possibilita um contexto comum a vários participantes. Aqui, identificamos o

quanto a relação pautada no tempo presente se alimenta do que acontece, enquanto e quando esta-

mos em rede, numa perspetiva macro, de esfera pública.

 Para pensarmos a partir de outro caminho, em que a distinção de “um para muitos” e “um

para um” se desfaz na internet, onde por exemplo, a comunicação em grupo pode ter atributos tanto

de comunicação de massa quanto de interação, trazemos para este debate Dahlgren (2005), com o

texto: ‘The Internet, Public Spheres, and Political Communication: Dispersion and Deliberation’.

Este autor traça três dimensões analíticas principais: a estrutural, a representacional e a internacio-

nal, abordando temas centrais relativos às dificuldades atuais da democracia, refratadas pela perspe-

tiva das lentes da esfera pública. Em particular, a atual desestabilização dos sistemas de comunica-

ção política deve ser vista como contexto para a compreensão da internet, já que esta contribui para

essa desestabilização. Ao mesmo tempo, aponta Dahlgren, a desestabilização pode incorporar um

sentido positivo, apontando para dispersões de padrões mais antigos que podem ter sobrevivido à

sua utilidade e possibilidade de reconfiguração.
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Entre as consequências positivas trazidas pela internet está, por exemplo, a extensão e cres-

cente pluralismo da esfera pública, sendo que a deliberação procede na esfera pública online, apesar

do atual ambiente desestabilizado da comunicação política. Acho a noção de democracia deliberati-

va útil, embora seus preconceitos racionalistas, particularmente no contexto da política extraparla-

mentar, limite sua utilidade. O que eu chamo de culturas cívicas oferece uma maneira aprimorada

de compreender o significado de discussão política online (Dahlgren, 2005, p. 3).

Do ponto de vista de uma esfera pública em funcionamento, entendemo-la como uma cons-

telação de espaços comunicativos na sociedade que permitem a circulação de informações, ideias,

debates – idealmente de forma irrestrita – e também a formação de vontade política (ou seja, opini-

ão pública). Esses espaços, em que os meios de comunicação de massa e agora, mais recentemente,

os media interativos, figuram com destaque também servem para facilitar os vínculos comunicati-

vos entre os cidadãos e os detentores de poder da sociedade.

No que diz respeito à internet, a dimensão estrutural direciona nossa aten-
ção para a forma como os espaços comunicativos relevantes para democra-
cia se configuram de forma ampla. Essa tem a ver com coisas como a ma-
neira pela qual a cibergeografia é organizada em termos de recursos legais,
sociais, econômicos, culturais, técnicos e até mesmo arquitetónicos da web.
Esses fatores têm um impacto sobre as maneiras pelas quais a internet é
acessível ou não para os cidadãos usar. A dimensão representacional (aqui
incluímos a religião), se refere a produção dos media que tem como alvo
pequenos grupos específicos. E dada a crescente “massificação” da comuni-
cação na internet, a representação torna-se altamente relevante para contex-
tos online, da esfera pública também. Nesta dimensão, trata-se das questões
relacionadas ao sagrado, a produção de conteúdo dos grupos de cada seg-
mento religioso, incluindo diversidade de pontos de vista, tendências ide-
ológicas, visões políticas, entre outros, grifo nosso (Dahlgren, 2005, p. 4).

Esse processo interacional é o que o autor chama de encontro dos cidadãos com os media,

por meio de processos comunicativos, de interpretação e sentido. Um segundo aspeto tratado é a in-

teração entre os cidadãos, formalizada ou não como deliberação, quando se dá um passo para os

contextos sociais do dia a dia. O que Alasuutari (1999) chamou de terceira geração de pesquisa de

receção nos media de massa, onde os estudos vão além dos locais reais de receção dos media e in-

vestigam a circulação de significado nos micro-contextos mais amplos da vida cotidiana.

Com a chegada da internet, há notadamente um grande passo histórico quando nos referimos

à interação cívica no domínio online e o caráter extenso da esfera pública, que se torna ainda mais

acentuado. Aqui também há uma tendência para as categorias de representação e interação se con-

fundirem. As formas consolidadas de comunicação de “um para muitos” e de “um para um” se des-

fazem na internet, exatamente pela comunicação em grupo poder ser atribuída tanto à comunicação

de massa quanto à interação. As três dimensões citadas por Dahlgren (2005) – a estrutural, represen-

tacional e interacional – fornecem assim um ponto de partida analítico para examinar a esfera públi-
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ca de qualquer sociedade ao analisar a contribuição de qualquer tecnologia da comunicação.

São pontos tratados anteriormente que acendem as nossas discussões sobre os problemas de

saúde da democracia, intensificados na década de 90, quase o tempo em que a internet liderava uma

revolução nos media. Não demorou muito para que os observadores relacionassem os dois fenóme-

nos. Que as novas tecnologias de informação e comunicação estão a afetar todas as esferas da vida

na sociedade moderna, não é novidade, mas permanece a ambiguidade quanto até que ponto estão a

contribuir para a expansão da democracia participativa (cf. Anderson & Cornfield, 2003; Jenkins &

Thornburn, 2003). Segundo Dahlgren (2005), a compreensão – e talvez até mesmo a apreciação –

dessa ambiguidade aumenta à medida que se aprofunda a perceção da complexidade das dificulda-

des da democracia.

Também se pode acrescentar que as indústrias desregulamentadas e os conglomerados de

media impulsionados pelas forças de mercado empurram cada vez mais para as margens todas as

considerações normativas (por exemplo, jornalismo de valores) que não aumentem os lucros a curto

prazo (cf. Baker, 2002). As consequências de que essas transformações são profundas e a coerência

do sistema de comunicação política são questionadas. Esta desestabilização abrange várias vezes

tendências antitéticas. Do lado negativo, podemos listar o caos, a ineficiência, a imprevisibilidade e

assim para frente. Além disso, as forças centrípetas do capital privado estão a aglutinar-se sob a or-

dem neoliberal predominante, retirando o poder à arena política formal por meio de uma variedade

de mecanismos e, assim, restringindo e enfraquecendo a democracia (Dahlgren, 2005, p. 6, tradução

nossa).

Por outro lado, numa visão positiva, os novas media trazem a tendência de aumentar as vo-

zes políticas, gerar novos modos de ‘engajamento’, e redefinir as antigas configurações da política.

O autor também defende que a heterogeneidade cultural pode sugerir dispersões e abertura que po-

dem ser desenvolvidas para ganhos. A desestabilização pode, portanto, estender a comunicação po-

lítica por meio de um plano cívico horizontal comunicação, bem como através da comunicação ver-

tical entre os cidadãos. Ainda se deve reconhecer que, de uma perspetiva de sistemas, muita disper-

são e ‘polivocalidade’ prejudicam a eficácia política e a governança.

É justamente neste ponto que falamos das contribuições da internet para a esfera pública.

Existem milhares de sites relacionados com a esfera política aos níveis local, nacional e global. Po-

demos encontrar grupos de discussão, salas de bate-papo, jornalismo alternativo, organizações cívi-

cas, ONGs (cf. Berman & Mulligan, 2003; Bennett, 2003b; cf. Levine, 2003). Essa pluralização não

apenas se estende, mas também dispersa, a esfera pública aglomerada dos meios de comunicação de

massa.

Se a internet facilita uma heterogeneidade comunicativa, o lado negativo deste desenvolvi-

mento é, obviamente, a fragmentação, com as esferas públicas a se voltarem para ilhas díspares de
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comunicação política, como Galston (2003) argumentou. Aqui abre-se ainda outro importante tema

de pesquisa, que deve contemplar uma perspetiva sistémica abrangente. É compreensível que vários

grupos sintam que devem primeiro se aglutinar internamente antes de se aventurarem na esfera pú-

blica mais ampla; no entanto, guetos cibernéticos ameaçam minar uma cultura pública compartilha-

da e a função social integradora da esfera pública e podem até ajudar a fomentar a intolerância onde

essas comunidades têm pouco contacto – ou entendimento – umas com as outras. A fragmentação

também deriva simplesmente da proliferação de grupos de defesa e da variedade de questões dispo-

níveis. Embora a política partidária online tradicional e as formas de governo eletrónico possam ser-

vir como forças centrípetas para tal fragmentação, a tendência é claramente no sentido de aumentar

a dispersão.

Other scholars alternatively take as their point of departure the understan-
ding that we are moving into a new, transitional era in which the certitudes
of the past in regard to how democracy works have become problematic.  In
terms of the internet, however, the argument is that they become particular-
ly salient precisely in the domain of informal, extra-parliamentarian poli-
tics. There has been massive growth in what we can call advocacy or issue
politics, often in the form of ongoing campaigns. Some of the advocates are
large and powerful interest groups; others take the form of social move-
ments or have a more grass roots character. Many represent versions of
“new” politics (called “life politics” by Giddens, 1991, and “sub-politics”
by Beck, 1997; Bennett, 2003b, spoke of “lifestyle” politics); such politics
can materialize all over the social terrain in many different contexts (Dahl-
gren, 2005, p. 9).

Nos tempos presentes, as fendas cheias de tensões derivadas às mudanças nas indústrias dos

media, nos padrões socioculturais e nos modos de engajamento político começam a deixar transpa-

reer novas tendências na esfera pública, onde a internet faz a diferença.

4.9 Os limites de uma frágil democracia

Dahlgren (2005) vê limitações no conceito de democracia deliberativa como horizonte analí-

tico para compreensão do impacto democrático de discussão política nas esferas públicas online. Os

preconceitos racionais da perspetiva da democracia deliberativa precisam ser complementados com

as chamadas ‘culturas cívicas’. As teorias da democracia geralmente postulam que a interação co-

municativa entre os cidadãos é de importância primordial. A discussão cívica é vista como constitu-

tiva de públicos, que são moral e funcionalmente vitais para a democracia. A noção específica da

democracia deliberativa integra elementos da teoria política com perspetivas sobre a comunicação.

A ideia de deliberação aponta para os procedimentos de discussão aberta com o objetivo de



238

alcançar um consenso racionalmente motivado. Certamente, o diálogo é preferível à violência e o

bom diálogo é preferível ao mau diálogo, mas tendo como referente a situação do discurso ideal ha-

bermasiano, critérios exigentes são colocados na natureza da discussão política. Padrões elevados

são úteis e necessários para definir direções, mesmo se percebermos que a realidade muitas vezes fi-

ca aquém dos ideais (Dahlgren, 2005, p. 11). As discussões online nem sempre seguem os altos ide-

ais estabelecidos para a democracia deliberativa. A ‘conversa’ online nem sempre é tão racional, to-

lerante para com aqueles que sustentam pontos de vista opostos, às vezes até é mesmo insuficiente,

e as formas de interação nem sempre são tão civilizadas (Wilhelm, 2000).

Quando Dahlgren (2005) nos aponta a visão da democracia deliberativa, fornece uma bússo-

la útil para imaginar o que poderiam ser as esferas públicas aprimoradas. Existem ainda duas difi-

culdades concetuais básicas no racionalismo discursivo em Habermas (1989), a posição original em

relação a esfera pública – e isso é ampliado no seu trabalho posterior sobre pragmática – e a situa-

ção ideal do discurso (Habermas, 1984, 1987). O primeiro é agora familiar, e vou apenas mencioná-

lo sem maiores desenvolvimentos: o viés racionalista tende a desconsiderar uma ampla gama de mo-

dos comunicativos, que podem ser importantes para a democracia, incluindo o afetivo, o poético, o

humorístico, o irónico e outros. O segundo ponto diz respeito ao argumento de que a perspetiva da

democracia deliberativa corre o risco de minimizar as relações de poder que são construídas em si-

tuações comunicativas. Kohn (2000, p. 409) aborda esta questão ao afirmar que “a razoabilidade é

em si uma construção social que geralmente beneficia aqueles já no poder. . .  A teoria democrática

deve considerar como as perspetivas críticas capazes de desafiar a definição dominante de racionali-

dade são geradas, contestadas e institucionalizadas.” Embora Kohn ressalte o papel importante da

democracia deliberativa, a autora afirma que esta tende a privilegiar os modos de comunicação en-

tre as elites. Ela defende que, historicamente, a expansão do caráter democrático da sociedade foi

impulsionada pela mobilização, a geração de identidades coletivas e ação concertada, e não pela ob-

tenção de consenso deliberativo.

4.10 Cultura cívica e discussão política

Como forma complementar de analisar e compreender as esferas da interação política na es-

fera pública online, há uma proposta de Dahlgren para que tratemos a discussão política não apenas

em termos das suas qualidades comunicativas, mas também como uma forma de prática integrada

em culturas cívicas mais abrangentes. O estudioso tem desenvolvido a noção de ‘cultura cívica’

(Dahlgren,2000a, 2000b, 2003) como uma forma de conceber os fatores que podem aumentar ou

impedir a participação política – a representação da cidadania –, entendida aqui como forma de

agenciamento social.
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O espaço permite apenas uma breve visão geral desta noção, e então falaremos da questão

da discussão política, enquadrando-a como parte das culturas cívicas. Podemos inferir das discus-

sões trazidas até aqui que a ideia de cultura cívica toma como ponto de partida a noção de cidadão

como ‘agente social’ e perguntar quais os fatores culturais por detrás desse agenciamento (ou sua

ausência). As culturas cívicas apontam tanto para as condições quanto para as manifestações de tal

participação; elas estão ancoradas na mentalidade e no meio simbólico da vida quotidiana. Segundo

Dahlgren (2005), as culturas cívicas são potencialmente fortes e vulneráveis: ajudam a promover o

funcionamento da democracia, podem servir para empoderar ou enfraquecer os cidadãos, mas, co-

mo todos os domínios de cultura, podem ser facilmente afetados pelo poder político e económico.

Uma suposição fundamental aqui é que uma democracia viável deve ter uma ancoragem ao nível

das experiências de vida dos cidadãos, recursos pessoais e disposições subjetivas. A noção de cultu-

ras cívicas enxerta alguns elementos frutíferos da teoria cultural em alguns temas mais familiares de

comunicação política. Isso faz com que se destaque que dimensões como significado, identidade e

subjetividade são elementos importantes da comunicação política.

É importante sublinharmos que o conceito de cultura cívica não pressupõe homogeneidade

entre os cidadãos, mas antes que existem muitas maneiras pelas quais a cidadania e a democracia

podem ser promulgadas. No entanto, sugere-se a necessidade de compromissos compartilhados com

a visão e os procedimentos da democracia, que por sua vez implica a capacidade de ver, além dos

interesses imediatos do próprio grupo. É desnecessário dizer que este é um equilíbrio desafiador pa-

ra se manter. No entanto, diferentes grupos sociais e culturais podem expressar a cultura cívica de

diferentes maneiras, teoricamente aumentando as possibilidades da democracia. Para facilitar o uso

deste conceito materialista e construtivista, trato-o como compreendendo uma série de parâmetros

inter-relacionados dinamicamente: valores, afinidade, conhecimento, identidades e práticas (Dahl-

gren, 2005, p. 13, tradução nossa).

Será com esses parâmetros que passarei à conclusão deste trabalho, lembrando que não é o

nosso intuito finalizar o debate, as discussões sobre a religião no meio digital, por entendermos que

a velocidade desses espaços com que se refaz a religião quase que diariamente traz elementos para

serem integrados no universo referente ao meio digital. Conscientes de que esta discussão servirá

para desenhar outros futuros trabalhos sobre o tema, tentámos contribuir, sobretudo, para um olhar

comunicacional integrado com outros campos de pesquisa, recorrendo assim a uma visão que privi-

legia a interdisciplinaridade como forma de agregarmos conhecimento e dialogar com distintas áre-

as. Assim sendo, nas próximas páginas, traremos, através da conclusão, um fechamento breve sobre

as nossas divagações acadêmicas que resultaram nesta tese.
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5. CONSIDERAÇÕES FINAIS

Segundo Dalhgren (2005), a internet está na vanguarda da esfera pública em evolução, e se a

dispersão das esferas públicas geralmente está contribuindo para o já desestabilizado sistema de co-

municação política, contra-esferas públicas na internet também estão permitindo que cidadãos enga-

jados desempenhem um papel no desenvolvimento de novas políticas democráticas. A discussão

aqui pode assumir a forma de deliberação, com vários graus de sucesso.

No término das nossas reflexões e análises, a inquietação parece ter aumentado significativa-

mente. Novas perguntas surgem quando o que queríamos, mesmo, eram as “respostas”. Buscávamos

responder como uma netnografia é desenhada pelos terreiros de Candomblé e Umbanda, em Portu-

gal. Como o próprio nome diz, uma netnografia, é construída segundo as informações disponibiliza-

das em rede naquele momento de avaliação e, atendendo à velocidade das plataformas digitais,

aquele tipo de conteúdo pode vir a sofrer mudanças com alguma regularidade para adequar-se aos

interesses do  público. Lembrando ainda, que não temos acesso a todo tipo de conteúdo, pelos fil-

tros que são mantidos pelos líderes religiosos e responsáveis pela alimentação das redes sociais. Fil-

tros esses que acabam por reforçar a ideia do consumo nos espaços sagrados. Tal prática fortalece o

mercado, as ideias propostas pelo capitalismo, como procuramos demonstrar ao longo da tese.

Por estarmos inseridos numa sociedade (considerada de “consumo”), a prática do exercício

de consumo, molda as relações individuais e coletivas, sejam religiosos ou não, repensados a partir

das relações humanas e também a partir de relações entre consumidores e os objetos.

A nossa perspetiva nesta tese partiu exatamente do ponto de que estamos inseridos numa so-

ciedade que conversa a diversos níveis com o mercado de bens e consumos, presentes nos princí-

pios comuns, nos estilos de vida, nas identidades sociais e nos projetos de grupo para quem é religi-

oso e para quem não se define como tal. O estímulo a “emancipação” do sujeito aflito, angustiado

com a falta de estabilidade de tempos confusos, dialoga com a “liberdade” propagada nos espaços

digitais. Liberdade essa que é condicionada, e que para os sujeitos participarem das redes sociais,

procedimentos devem ser seguidos, para não correr o risco de ser colocado em quarentena, ou de

ser banidos pelos grupos.

Tornou-se, inclusive, senso comum aceitar o imbricamento entre a produção de sentido nas

denominações religiosas e a produção na sociedade de consumo. Não por acaso, o consumo atingiu

seu ápice quando conseguiu entrar no âmago da religião e esta por sua vez se foi transformando ca-

da vez mais em mercadoria (CAMPOS, 1997). Assistimos, gradativamente, à sacralização do mer-

cado e ao engendramento da sua própria “teologia” de consumo. Um parece não sobreviver mais
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sem o outro e o campo, que foi alterado nas duas vertentes, estabelece elos de continuidade e manu-

tenção baseados na “troca de favores”, enquanto institui relações profícuas de consumo com as no-

vas maneiras de significar e de vivenciar o sagrado, muitas vezes através de produtos e serviços.

Nesse sentido, estamos muito para além de encarar o consumo dos produtos religiosos

(quaisquer que sejam: workshops, artefatos, colares de conta, torço (pano usado na cabeça), indu-

mentária,  entre outros) que, no caso da denominação religiosa que estudamos, não estão apenas nas

fotos das suas redes sociais, mas também entrelaçados com a promoção do consumo na formação

do processo identitário dos fiéis (e dos ciber-fiéis) de uma denominação religiosa atenta ao sistema

simbólico que une produtos, pessoas, consumo e estilos de vida. Portanto, a identidade pessoal/reli-

giosa torna-se dependente do consumo no nosso entendimento. Consumo esse propagado pelas ins-

tituições de maneira sutil, sem alarde.

Tudo isso ocorre nos termos fundamentais da própria cultura do consumo, na qual a “ques-

tão dos prazeres emocionais do consumo, os sonhos e desejos [são] celebrados no imaginário cultu-

ral consumista e em locais específicos de consumo que produzem diversos tipos de excitação física

e prazeres estéticos” (FEATHERSTONE, 1995, p.31), exatamente como observamos nas dimensões

vivenciais (online e offline) dos terreiros de Candomblé e Umbanda, em Portugal.

Com base na netnografia realizada, podemos afirmar que a utilização das plataformas digi-

tais pelas religiões aqui estudadas fortalece o consumo, criado pela multiplicação dos objetos, dos

serviços, dos bens materiais, originando o que Baudrillard (1995) chamou de categoria de mutação

fundamental na ecologia da espécie humana. O que governa o consumo é o pensamento mágico,

uma mentalidade sensível ao miraculoso que rege a vida quotidiana, através de uma mentalidade

primitiva, no sentido em que foi definida como baseada na crença na onipotência dos pensamentos,

ou seja, crença na onipotência dos signos (como fatores de segurança). A opulência, a afluência não

passa da acumulação dos signos da felicidade. Os benefícios do consumo não se vivem como fruto

do trabalho, vivem-se como milagre. Sendo assim, as práticas comunicacionais apontam concreta-

mente para mediatização da religião o que desemboca nos rituais performativos de mobilização do

sentimento coletivo, nutrindo a atenção dos media.

O facto de ter surgido uma pandemia, cujo principal aspeto foi o isolamento social para di-

minuir a rapidez da transmissão do vírus, no meio do nosso estudo sobre a religião, fez-nos lembrar

as afirmações de Baudrillard (1995) relativamente ao enclausuramento quotidiano como insuportá-

vel sem o simulacro do mundo, sem o alibi de uma participação no mundo. Esta tornou-se quesito

de sobrevivência, a necessidade de alimentar-se das imagens e dos signos multiplicados da vertigem

da realidade e da história.

Dito isso, o consumo pode ser analisado sob dois aspetos: 1. como processo de significação

e comunicação, baseado num código em que as práticas de consumo (compreendido como um siste-
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ma de permuta e equivalente a uma linguagem abordada por uma análise estrutural) vem assumir o

respetivo sentido;  2. como processo de classificação e diferenciação social, em que os objetos sig-

nos se ordenam não só como diferenças significativas no interior de um código, mas como valores

estatutários no seio de uma hierarquia. Neste sentido, o consumo pode ser objeto de análise estraté-

gica que determina o seu peso específico na distribuição dos valores estatutários (com a implicação

de outros significantes sociais como: saber, poder e cultura).

 Com efeito, o verbo consumir implica que as escolhas não se fazem à sorte, mas são socia-

lmente controladas, refletindo o modelo cultural em cada contexto social vivido. Os bens não se

produzem nem se consomem indiferentemente, devem ter significado em relação a determinado sis-

tema de valores. Similar opinião aduz uma perspetiva sobre o consumo em termos de integração: o

fim da economia não é a maximização da produção associada ao sistema de valores de sociedade.

O consumo pode substituir-se às ideologias e acabar por assumir a integração da sociedade,

como acontecia com os rituais hierárquicos, ou religiosos, das sociedades primitivas. As religiões

primitivas não conhecem qualquer sacramento, mas tem apenas o conhecimento de uma prática co-

letiva. Com a individualização do princípio de salvação (sobretudo, na espiritualidade cristã) é que

se instituem os sacramentos e os oficiantes deles encarregados. Com a individualização ainda mais

acentuada da consciência, institui-se a confissão individual, o sacramento por excelência (Baudril-

lard, 1995).

Além da efetividade dos diálogos entre religião e consumo, também apresentámos análises

de alguns terreiros de Portugal e como estão inseridos no Facebook, uma das maiores plataformas

comunicacionais em rede, por ser vista como uma ferramenta de complemento do trabalho realizado

nas casas de culto, levando em consideração que é um meio potencializador para despertar a curiosi-

dade do internauta e esse, procurar o espaço físico do terreiro.

Neste momento em que apontamos para a importância das redes sociais, das audiências, te-

ma já tratado nesta tese, trazemos aqui, para estes momentos finais, algumas reflexões, nem sempre

positivas, confortáveis a respeito dos media, mas importantes para nos deixar inquietos com o ma-

nuseio, a dependência excessiva das redes sociais. Como avisa Callion (2021) no texto ‘Reflexões

nas redes sociais’, torna-se importante pensarmos os novos media numa perspetiva realista, com os

pés bem fincados no chão. Com a pandemia do Covid-19, o uso do digital aumentou, como vimos

na Introdução desta tese. O isolamento social fez despertar e crescer os índices de consumo e a pro-

cura de inserção em comunidades on-line, traduzindo-se na abertura de perfis e de abertura de mais

de uma conta nas redes sociais. Diante desses dados, apresentamos o que Callion (2021) chamou de

miragem, numa relação da natureza humana e da comunidade virtual.
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One-way social media accomplishes this sleight of hand is by seemingly providing
people with instant community - simple computer clicks. It’s as easy as that – click
and you have a host of people with whom to socially interact – a community. Impor-
tant to notice is the fact that this takes very little effort (a mouse click), but this also
indicates something is awry. Over time, clicks from a computer mouse become a
trigger for dopamine release. This triggered dopamine fixates one’s attention over
time to one social platform, eliminating other platforms, and ultimately narrowing
one’s worldview (a dark age). Social media becomes, in other words, psychologi-
cally addictive. (Callion 2021, p. 2)

O autor nos falará de uma espécie de psicologia espelhada que foi negociada com as redes

sociais, no que diz respeito a um reflexo de retorno para o indivíduo sozinho, numa plataforma que

satisfaz as necessidades comunitárias desse indivíduo. Sem saber desse espelhamento, muitos usu-

ários começam a substituir a presença física em comunidades reais por comunidades de miragem

on-line. Qual é o motivo? Callion (2021) sublinha a facilidade do processo, pois entra aqui ainda a

praticidade (grifo nosso) na medida em que é mais rápido “viajar” on-line para conhecer outras pes-

soas, mais fácil do que realmente falar e muito mais fácil do que gerenciar as impressões quotidia-

nas, ou comportamento comunitário pró-social. No entanto, a comunidade nas redes sociais é socio-

logicamente frágil, porque uma comunidade humana forte requer proximidade física, corpo a corpo,

face a face, por longos períodos de tempo.

Como nos lembra Callion (2021), os usuários das redes sociais carecem de um realismo soci-

al em sua participação ingénua semelhante a um ritual na comunidade miragem, desencadeando

uma série de doenças sociais e psicológicas. Como apontamos anteriormente, numa perceção de en-

fatizar a importância de estar inserido no domínio online para conservar a ideia de comunidade, se

bem que algumas atividades fundamentais para manutenção da crença – como as idas aos terreiros –

apenas possam ser vividas presencialmente, contribuindo para um fortalecimento do sentido de co-

munidade que requer aproximação física, olho no olho, os preceitos feitos quando se inicia a vida

no santo, as oferendas, as cantorias, o suor quando se incorpora uma entidade, o conselho espiritual

dado, o pisar no chão do terreiro e sentir a energia viva de um lugar que pulsa vida.

Numa reflexão em nada otimista, Callion (2021) aponta para elementos constitutivos de uma

contramedida, quando menciona a eficácia do envolvimento numa comunidade local. Como o autor

fala da realidade dos EUA, nessa mesma reflexão, ele aponta o individualismo americano, como va-

lor fundamental e que é acentuado pelas redes sociais. Esses quesitos estarão mais evidentes, na ge-

ração nascida depois de 1995, e utilizou o iPhone precocemente sendo expostos, portanto, às redes

sociais muito jovens (Lukiano ff e Haidt, 2018). Com base na atividade das redes sociais de uma

pessoa, os algoritmos atraem apenas aquelas ideias, pessoas e itens materiais mais capazes de reter a

atenção. Essas comunidades, tornam-se necessárias para a legitimação das redes sociais, argumen-
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tando que a comunidade que acabou de ser abandonada fisicamente, pode ser mantida on-line, ou

substituída por uma nova comunidade. O autor ainda aponta para quem pensa na facilidade de se

tornar membro de uma comunidade como uma profunda ingenuidade sociológica e falta de realismo

social.

Como solução, Callion (2021) incentiva limitar o tempo de uma pessoa nas redes sociais e

aumentar as interações físicas com outras pessoas - literalmente, entrar numa comunidade e se es-

forçar.

  Diante das duas religiões aqui analisadas, Candomblé e Umbanda, através de cinco páginas

de Facebook, bem como nos cinco respectivos sites institucionais, podemos afirmar que os sistemas

simbólicos são construídos, refeitos e vividos, no sentido de reforçar comunidade e resistência, por

meio de cantigas, rezas, ‘habitus’ corporal do santo, oferendas, organização de festas e, em suma, a

própria existência.

Quando tratamos da eficácia simbólica, procuramos mostrar que a integração dos códigos

económicos fortalece a comunicação simbólica dentro do capitalismo, quando pensamos no fortale-

cimento e nas refeituras constantes da identidade do sujeito, estando ou não, em diáspora. Podería-

mos dizer, que a crença na magia propiciada pelo ritual de iniciação, a crença do babalorixá na sua

prática para fazer a mudança de vida, a minha própria crença na cura e nos irmãos de santo que par-

ticiparam dos ritos resultam na complexidade da eficácia simbólica em que:

A carga simbólica de tais atos torna-se próprios para constituír numa lin-
guagem: certamente, (...), não pela palavra, mas por meio de operações con-
cretas, verdadeiros ritos que atravessam a tela da consciência sem encontrar
obstáculo, para levar a sua mensagem diretamente ao inconsciente. (Lévi-
Strauss, 1975, p.231)

No Candomblé, quando o filho-de-santo entra em transe e incorpora um orixá, assumindo

sua identidade representada pela dança característica que lembra as aventuras míticas dessa divini-

dade, é o passe remoto, coletivo, que aflora no presente para se mostrar vivo, o transe ritual repetin-

do o passado no presente, numa representação em carne e osso da memória coletiva.

O tempo de iniciação passa a ser regulado pelo tempo do mercado de trabalho. O tempo afri-

cano do terreiro é vencido pelo tempo da sociedade capitalista. Nesta nossa sociedade do tempo ir-

reversível, cada vez mais as imagens e referências do tempo circular vão se perdendo: relógio analó-

gico, com seus ponteiros sempre dando a volta para retornarem ao ponto zero, são substituídos pelo

relógio digital, os supermercados 24h e outros negócios essenciais ao consumo na vida quotidiana

não fecham para descanso; os canais de televisão transmitem informação noite e dia; trabalha-se em

qualquer período, em qualquer lugar, a internet mantém ininterrupto o acesso aos arquivos de infor-
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mação dos computadores ligados na rede mundial; a eletricidade há muito acabou com a escuridão e

fez da noite, dia; a engenharia dos transgênicos nos faz sonhar com uma natureza transferida a cada

colheita. Se até na natureza o tempo cíclico vai perdendo importância, na vida do terreiro não é dife-

rente.

O Candomblé deixou de ser uma religião exclusiva dos descendentes de escravos africanos –

uma pequena África fora da sociedade, o terreiro como sucedâneo da perdida cidade africana, como

ainda o encontrou Roger Bastide quase meio século atrás (Bastide, 1971, p. 517-518) – para se tor-

nar uma religião para todos, disposta a dialogar eficientemente com as tecnologias e com a socieda-

de de consumo, disposto a competir com os outros credos no largo e aberto mercado religioso. Uma

instituição dos tempos atuais num processo de mudança que reformula a tradição e elege novas refe-

rências, para o bem e para o mal. O tempo tem-se deslanchado em função da necessidade urgente de

realizar alguma mudança.

Novamente, e para encerrar, não há um caminho definido para história, não há pontos fecha-

dos quando tratamos dos espaços digitais. A rapidez com que se adptam às audiências e vice versa,

leva-nos a induzir pistas do fenómeno religioso quando ocupa o ciberespaço. No meio de uma pan-

demia, reconhecemos a incerteza sobre os tempos que virão, mas isso não implica admitir que tudo

está igualmente em aberto. Nada sendo impossível, apesar de muito ser improvável, é pertinente ad-

mitir que a crise sanitária conduzirá a um capitalismo ainda mais brutal. Como escreve Žižek:

o resultado mais provável da epidemia é que um novo capitalismo bárbaro prevale-
cerá: muitos idosos e fracos serão sacrificados e deixados morrer, os trabalhadores
terão de aceitar um padrão de vida muito mais baixo, o controlo digital das nossas
vidas continuará a ser uma característica permanente, as distinções de classe tornar-
se-ão (muito mais do que agora) uma questão de vida ou de morte… Žižek (2020:
13).

O autor aponta (2020, p. 46-47) que neste atual contexto da pandemia houve o retorno triun-

fante do animismo capitalista, que significa “tratar fenômenos sociais, como mercados ou capital fi-

nanceiro, como se fossem organismos vivos”. E acrescenta: “se você ler a grande media, a impres-

são que você tem é que são os ‘mercados ficando nervosos’ que deveriam nos preocupar, e não os

milhares de pessoas que morreram e os milhares que ainda não morreram”. Na mesma direção do

animismo capitalista que Žižek (2020) observa, Santos (2020) discute o quanto a política se afastou

das funções que deveria exercer, colocando-a como mediadora das “necessidades e aspirações dos

mercados, esse megacidadão informe e monstruoso que nunca ninguém viu, tocou ou cheirou, um

cidadão estranho que só tem direitos e nenhum dever” (SANTOS, 2020, p. 10). Dessa forma, num

contexto de pandemia, pode-se constatar com clareza uma preocupação com esse megacidadão cha-

mado mercado financeiro, em detrimento de segmentos sociais mais vulneráveis.
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Estando a religião, como uma das ferramentas utilizadas, em grande escala, nessa pandemia,

com o auxílio das redes sociais, dos media, para propagar doses de alívio e de conforto, sobre um

amanhã incerto. Fortalecendo a busca por influências distintas no campo religioso, desde as religi-

ões de matrizes afro-brasileiras, ao budismo, ao catolicismo, ao xamanismo, no caminho do “belie-

ving without belonging”. O sujeito para sentir-se mais “abraçado, com dúvidas respondidas, pode e

é legítimo que o faça, ao escolher inúmeras fontes de alimentação. Sendo mais uma prática, ligada

estritamente com a ideia do sujeito autónomo, ideia pura do mercado, das artimanhas do lucro. Ca-

minho que nos leva a Teoria dos Usos e Gratificações em que o papel central continua a ser desem-

penhado pelos media, mas com um deslocamento do eixo gravitacional para a emancipação da au-

diência, o que recai nas ideias mercadológicas, como alicerce da economia. Nesse cenário, com-

preendemos o consumo, a tecnologia e as audiências; como produto do contexto social, ao constitui-

rem-se como processo em evolução onde a tecnologia e usuário são polos que se interconectam.

As redes sociais criam possibilidades outras de engajamento, envolvendo a comunicação e

as práticas religiosas fora do campo de controle dos terreiros.O resultado não é uma nova religião,

mas uma condição social relacionada com as demandas de um tempo e de uma, ou várias práticas

religiosas. Em um tempo que a ciência, bem como a religião passará a ser cada vez mais mediatiza-

da, sendo possível falar dos media como um “lócus de compreensão do meio social”.

Outro ponto, tão importante quanto os que debatemos até aqui, é a contribuição efetiva que

esta tese tenta dar ao combate da intolerância religiosa. As religiões trazidas para esta tese, tanto o

Candomblé quanto a Umbanda, trabalham na vertente do conhecimento, da propagação dos afetos,

da busca pela solução dos problemas corriqueiros que afetam a vida de qualquer pessoa, sejam fi-

nanceiros, sejam amorosos, sejam de saúde, ou ainda, espiritual. Tem o amor, a caridade e a obra,

como pilares de sustentação na propagação da palavra. O que mais esperamos com esta pesquisa pi-

oneira, em Portugal é que as pessoas, num exercício de leitura, busque compreender um pouco mais

o universo religioso, antes de apontar o dedo, de julgar, sem conhecimento. E a partir do interesse

pelo saber as barreiras da intolerância começarão a ser diluídas.

Para momentaneamente, encerrarmos as nossas discussões, trazemos abaixo uma possibili-

dade de futuro das ideias tecnológicas que definem, os próximos passos do sistema. Quando, em

abril de 2021, foi formado, por 1.500 drones no céu de Xangai, um gigante código QR, para cele-

brar um lançamento chinês de um videogame e facilitar o download dos que assistiam a festa. Para

baixar o link do site do jogo, bastava virar o aparelho em direção ao céu, onde estava o “gigantesco

código de barras”. O show foi apresentado pela plataforma chinesa de streaming de vídeo Bilibili.

Tentando predizer algo, é de um futuro não distante para o cenário religioso.
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Figura 106 - QR code no céu de Shanghai, China, em abril 2021

Imagem da comunidade do Facebook: O Ano é, em 22 de abril de 2021.
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APÊNDICE

ANEXO - ENTREVISTA COM O LÍDER RELIGIOSO PEDRO BRANDÃO DO TEMPLO
DE URUBATÃO, NA MALVEIRA

Entrevista com o pai de santo, Pedro Brandão - líder religioso do Templo de Urubatão, na Malvei-
ra, em Portugal. As perguntas foram enviadas por e-mail e respondidas pelo whatsapp, em tempos
de pandemia.

1. Como surgiu a ideia de abrir um Templo de Umbanda em Portugal?
Pedro Brandão - O Templo Urubatão surge um ano após a morte do meu pai de santo, portanto, eu
era o alabê da casa, era o braço direito do meu pai de santo, Pedro de Ogum, do Templo Sagrado de
Umbanda, um terreiro na Quinta do Conde, com muitos anos de uma Umbanda trançada, uma Um-
banda omolokô, e eu iniciei lá. Iniciei lá e depois com o desencarne dele e após um ano, fui rece-
bendo as entidades que era preciso dar continuidade ao trabalho. Eu senti que a minha vertente da
Umbanda estava ligada a uma parte mais social, no sentido de ter uma pegada maior na vida das
pessoas, portanto ajudando de todas as maneiras possíveis, quer a nível religioso, quer a nível soci-
al, com a entrega de cabazes, essas coisas todas. Não pratico o sacrifício animal, portanto, sai dessa
vertente de Umbanda omolokô, uma Umbanda Angola, mas continua a ser a minha ancestralidade
da qual me orgulho muito, e esse povo maravilhoso que me ajudou toda a vida e continua a ajudar,
apenas agora com uma adaptação, relativamente a não prática do sacrifício animal, portanto arranjar
substitutos e é assim que nasce o Templo Urubatão. O Templo Urubatão nasce exatamente, com o
desencarne do meu pai de santo, senti muita falta da Umbanda, estar tão integrado na forma dele ver
e está na Umbanda que começaria sem desprimor nenhum para os outros terreiros de Portugal, co-
mo é evidente, mas muito difícil seguir esse caminho. Então, esperei um ano, como já referi há pou-
co, fui recebendo algumas entidades que foram orientando, até o dia em que fui a Braga, que é uma
grande referência, o Pai Cláudio, a ATUPO e numa gira de esquerda que foi a primeira gira, de Um-
banda a que eu fui após o falecimento do meu pai de santo, falei com seu gato preto, com Exú da
casa do Pai Cláudio, em que disse que eu tinha caminho como sacerdote, como pai de santo e assim
foi com um grande auxílio do Pai Cláudio, demos início aos trabalhos, inicialmente na sala e minha
casa, muito pouca gente, no dia 15 de novembro e éramos exatamente 15 pessoas, que estávamos a
iniciar. E pronto, ao final de um ano arranjamos as novas instalações, onde estamos agora e tem sido
sempre a desenvolver este projeto. No Templo Urubatão, como diz o guia mentor da casa, uma casa
mãe, uma casa de colo, muito voltada para os problemas do outro e é esse o trabalho que temos vin-
do a desenvolver.

2. Existiu algum fato específico que marcou a tua vida e que fez com que entraste no mundo
da Umbanda?
Pedro Brandão - Eu cresci como agnóstico, ateu, mas estudado, portanto, tinha algum prazer em
desmontar toda a estrutura religiosa, e dava-me algum gosto, então estudava exatamente para ter ar-
gumentos para refutar a existência de um Deus e toda a parte espiritual. Desde o início sempre vi
coisas, ouvi, mas sempre pensei que fosse imaginação, até que ao longo da minha vida, foram se in-
tensificando, já mais tarde, quase nos 20 anos, voltaram outra vez essas visões e ouvir coisas, e o
que me fazia ter muito medo porque era um contra senso, por um lado não acreditava, mas sempre
que essas coisas aconteciam eu tinha medo, horrível. Um dia fui ter com uma senhora para fazer o
mapa astral, e ela faz-me um mapa astral, por sinal acertou em tudo. Uma senhora que vem de
propósito do Brasil a Portugal fazer esse mapa astral e disse que eu tinha caminho na espiritualida-
de, só que eu refutei logo a situação, mas é evidente que os acontecimentos foram se intensificando,
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como se alguma coisa me empurasse. Num desespero fui a um centro espírita, onde também disse-
ram que eu tinha uma caminhada espiritual para traçar, que não podia, de certa forma fugir dela. O
caminho não me fez sentido nenhum porque eu também entendia que isso mexia com meu livre ar-
bítrio, e eu não queria ter nada a ver com a vida espiritual. Em desespero de causa já e apesar de
não acreditar muito, um rapaz que eu ensinei a tatuar, o Steve era casado com uma cartomante, e ela
convidou-me para eu ir ler as cartas onde saiu que eu tinha magia branca, mas uma série de coisas e
que ia me levar a um sítio que as cartas e os guias dela estavam a dizer que iam me levar a um sítio,
mas que alertaram para o fato de não dizer onde era, se não, eu não iria, então lá me levaram a
Quinta do Conde, ao terreiro do meu pai. Uma personalidade muito forte, a minha também. O pri-
meiro impacto não foi muito positivo porque ele era super brincalhão, e eu sempre fui assim um bo-
cado mais rígido nas primeiras abordagens por ser tímido, mas fui ficando. Fui ficando, mas hones-
tamente, inicialmente para tentar desmascarar aquela mentira que estavam a dizer as pessoas. É evi-
dente que o tempo foi passando e rapidamente, as entidades deram-me as provas que eu achava ne-
cessária para me provarem que aquilo não era nenhuma mentira e que era uma realidade e fui fican-
do, os anos foram passando e quando dei por mim já estava completamente integrado. Depois até te-
ve uma situação muito engraçada, há um dia em que eu chego ao pé do meu pai de santo e digo meu
pai olhe: eu acredito nas entidades, elas são palpáveis, eu consigo vê-las, mas tenho dificuldade em
acreditar em Deus. Aí ele com muita calma olha pra mim, sorri e diz, Pedro, mas acredita no teu ca-
boclo e no teu Exu. Eu disse: sim, meu pai, acredito. Então, não te preocupes que eles vão te levar a
Deus. E o tempo passou, não quero falhar, mas talvez, uns dois anos, o nosso relacionamento foi
crescendo, foi solidificando ao ponto de eu sentir como um pai realmente, não só o meu mentor e
pai de santo, mas como um pai, e ele não tinha filhos carnais, e essa ligação foi muito grande e aliás
digo sempre (em tom emocionado) sou muito grato a Umbanda porque tenho os meus pais de cria-
ção que eu amo de coração, mas a vida é tão generosa que deu uma mãe de santo e um pai de santo,
uma mãe pequena e um pai de santo fabulosos, que usamo de uma forma desmedida. Desmedida no
sentido positivo e então passado esses dois anos, o pai Pedro pergunta-me: filho, acreditas em
Deus? E eu não precisei de pensar. Disse: claro. E esse claro era como se Ele fizesse parte do meu
ADN, tivesse no osso e fartei-me de rir e até me emocionei um pouco porque com a mesma certeza
que eu não acreditava nele, naquele dia passei a acreditar, não foi que passasse, foram os anos que
me fizeram não ter nenhum dúvida da existência de Deus na minha vida e que eu sou parte dele e
ele é parte de mim. Então é assim engraçado. Não tive nenhum acontecimento marcante, como foi
dito que tinha uma missão espiritual, especial, até porque eu tenho horror a fanatismos. Tenho um
caráter muito especial, relativamente à espiritualidade, não gosto de fanatismos, não gosto de ne-
nhum tipo de excessos, trabalho na responsabilização a nível espiritual, para que as pessoas enten-
dam o que são as energias, o que são as entidades, os orixás, como eles trabalham, como eles atuam
nas nossas vidas. Acho que a responsabilidade é pura e simplesmente só nossa. Então esse trabalho
é: nós entendermos que na vida tudo é de bom e mal, a responsabilidade é nossa não é? Então é esse
o trabalho que eu mais desenvolvo a nível espiritual é o da responsabilização, o entendimento que o
orixá não é clube de futebol, que o orixá não é mago, que as entidades não sabem tudo, elas nos aju-
dam e nos dão conselhos, porque já tiveram várias vidas e já estão num patamar evolutivo que lhes
permite ter o entendimento de tudo aquilo que se passa, mesmo que tenham vivido há 100 anos, os
problemas eram sempre os mesmos, emocionais, financeiros, de saúde. As épocas mudam como é
evidente, os problemas também evoluem noutras direções e noutros sentidos, mas a situação, era
sempre a mesma, fome, falta dinheiro, problemas de amor, portanto, os anos podem passar e pode-
mos remontar e recuar há 600, 700 anos atrás que os principais problemas são certamente os de ho-
je. É isso que nos dá esse Mestrado não é? Esse Doutoramento que nos pode aconselhar como só as
entidades podem, porque já vivenciaram, já passaram, evoluíram, aprenderam, então eles pura e
simplesmente aconselham-nos. Os responsáveis somos nós.

3. Onde foi e é construído teu repertório religioso? Quais são as influências brasileiras nesse
sentido?
Pedro Brandão - Toda a minha formação religiosa, a minha concepção do orixá, numa vertente
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muito africana, portanto como eu sempre digo a minha ancestralidade, eu tenho um pé em África,
portanto o meu pai de santo, era de uma Umbanda trançada, portanto, uma Umbanda Omolokô, com
origem no Brasil, portanto, o meu avô de santo é o pai Bug do Templo Uguaracy, em São Paulo.
Apesar do meu pai ter rompido com alguns dos fundamentos e formas de estar da teoria guaraciana,
mas toda a minha concepção de Umbanda e da parte espiritual, inicialmente vem da casa do meu
pai, depois, mais tarde também com meu pai numa incursão e um estudo muito aprofundado do io-
rubá, portanto da religião iorubá, ifá e a minha concessão é muito africanizada, apesar, como já refe-
ri não praticar o sacrifício animal, pois entendo que não há necessidade disso, mas respeito até por-
que já participei e entendo todo o funcionamento, mas é exatamente por entender o funcionamento
que me obrigou então, após a morte do meu pai, e entender que não seria esse o meu caminho, res-
peitando a minha ancestralidade. Nunca negando as minhas origens, mas obrigou-me a estudar, e a
recorrer a outros recursos e estudar a fundo plantas e arranjar substitutos. Portanto, o meu repertório
se é assim que se pode dizer, espiritual, começa com uma educação de terreiro e de fundamento,
graças a Deus, muito bem passada, pelo meu pai, a nível do respeito do, aos mais velhos, a ancestra-
lidade numa visão, familiar que é isso que a parte africana aporta muito não é? Para Umbanda, para
o Candomblé, que é a noção de família do grupo que se cria, uma família, laço familiar, que se cha-
ma pai, se chama irmão, chama mãe, mãe pequena, pronto, todos os cargos de sacerdote dentro do
terreiro. Mas lá está, minha concessão é muito africana, apesar de estudar muito toda a parte indíge-
na, e sempre que posso participo, durante longos períodos, já tive o prazer de estar, num terreiro de
Jurema sagrada, e participar e entender porque. Eu acredito que para saber para onde vou, eu tenho
de saber de onde vim e então, eu estudo toda a parte africana, ameríndia, portanto toda a parte da
pajelança, toda a parte espírita kerdecista e não só , todas as vertentes de religiões brasileiras que
originaram na Umbanda, ou que eventualmente forma o Candomblé e mais tarde a Umbanda, eu
tento saber o máximo que me é possível, participando, estando presente, lendo livros, fazendo for-
mações, se for necessário, para estar atualizado, e trazer a minha realidade também. Portanto, a mi-
nha visão do que é espiritualidade, e a forma como eu vejo o plano espiritual, e o meu entendimento
do plano espiritual cimenta muito na ancestralidade, na parte africana, mas estudando a fundo, todas
as religiões que me forem possíveis, para ter o melhor entendimento possível, da umbanda, desde a
religião judaica, o estudo da cabala, para melhor entender também, de toda forma Exu, cultos pa-
gões, entender que também melhora Exu, até porque também como o próprio ponto diz: Exu é mo-
ço branco não é? Então Exu é europeu, é o Exu, chega. O Exu entidade, eu tô falando do orixa. Che-
ga ao Brasil através dos portugueses, dos europeus e de todos aqueles, que emigraram para o Brasil,
para as terras de Vera Cruz com esperança de criar e constituir uma vida melhor, e que levaram to-
dos esses conhecimentos antigos, europeus, nórdicos, e não só da Inglaterra, de França, e que contri-
buíram também para muitas religiões como o Catimbó, a própria Jurema, que tem uma influência
muito grande europeia. O tambor de minas foram nascendo e se adaptando a novos conhecimentos e
novas formas de estar, respeitando sempre a sua origem não é? É esse meu repertório espiritual. O
estudo, o entendimento e trazer a minha realidade, a minha compreensão de forma que eu asinta e
acredite nela, e que dessa forma consiga passar aos filhos e a quem quiser um lugar da minha visão
da espiritualidade e da minha família.
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4. Como é a relação Brasil/Portugal quando falamos de religiões com viés africano, indígena,
espírita? 

Pedro Brandão - São muitas influências brasileiras, portanto como já falei o meu vô de santo, Car-
los Bub, teoria guaracyana, depois tenho o prazer de ter amigos no Brasil como: o pai Élcio de Oxa-
lá, em São Paulo. O pai Felipe do Templo Caboclo Pena Azul, Mata da Silva, Pai Rubem Xaracene,
Fernandino Moraes, Tata Tancredo. Eu vou a todas as vertentes possíveis, de Umbanda, com alguns
tenho o privilégio de privar e conhecer e vou sempre que possível falando com eles e quando posso
estar com eles, vamos debatendo e vendo ideias diferentes e é isso que é a beleza da Umbanda, por-
tanto ela é tão generosa que permite uma série de segmentos, se é que podemos dizer assim, diferen-
tes, portanto Umbandas com uma raiz mais africana, outras com uma raiz mais indígena, outras com
uma raiz mais espírita, outras com uma raiz mais católica, e é isso que é a beleza da Umbanda. Por-
tanto, a Umbanda não tem tabus, não tem dogmas, e permite essa riqueza múlti-cultural, por isso
que eu digo a Umbanda é a junção de todos o que a torna naturalmente, perfeita. Neste sentido natu-
ral, mesmo da natureza, tendo em conta que os nossos orixás tão emantados, portanto, são na natu-
reza né? Quase que remetendo ao Pai Francelino Xampanã, do Brasil, da encantaria não é? Dos en-
cantados que depois vai buscar todo o folclore fabuloso do Brasil, do boto, Cuca, é realmente. A
Umbanda é muito rica e como tem a junção de todas essas religiões, realmente permite que cada um
perceba o sagrado a sua forma, desde que, na minha opinião e atenção, isto é só a minha opinião, te-
nha os chamados quatro pilares da Umbanda, que é a prática da caridade, não fazer distinção entre
qualquer tipo de pessoa mediante a sua orientação sexual, estatuto social, portanto, não há discrimi-
nação não é? Não cobrar pelos trabalhos espirituais e não fazer sacrifício animal. Para mim são os
quatro pilares da Umbanda. Sei que existem vertentes da Umbanda das quais eu fiz parte com muito
orgulho, como a Umbanda Omolokô, que tem sacrifício animal, mas o meu entendimento atual é
que a Umbanda evolui não é? A Umbanda não pode parar, a espiritualidade manifesta-se sempre, da
forma, mediante, as nossas limitações e as nossas capacidades de compreensão do próprio plano as-
tral e espiritual. e a medida que vamos tendo mais conhecimento e mais capacidade, ela vai se reve-
lando, por isso é que a Umbanda não para e está em constante mutação, é fabuloso. É isso que me
fascina e pra minha mente que é muito inquieta e tem necessidade de conhecer, e tem necessidade
de coisas novas e juntar o novo com o antigo, a Umbanda faz-me todo o sentido, por isso mesmo
não é? É esta constante evolução, é essa constante dinâmica que ela proporciona que a torna apaixo-
nante. A nível de ligações com o Brasil, tenho as melhores. Sempre que posso faço direto, como já
fiz agora com o pai Élcio de Oxalá, com outros sacerdotes, participo também em reuniões através
das redes sociais, que nos possibilitam isso mesmo não é? De outros grupos, de outros templos, no
Brasil. E é isso que é fabuloso, portanto, as relações com o Brasil são as melhores, não é? Tendo em
conta que a Umbanda se pode dizer uma religião, brasileira com várias influências, como é eviden-
te, de outros países, de outros cantos do mundo, mas podemos considerar de certa forma a Umbanda
brasileira. Então as relações com o Brasil são mesmo as melhores.
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5. Durante todo esse tempo instalado em Malveira, houve algum momento marcante na tua
trajetória que gostarias de contar pra nós?  
Pedro Brandão - Temos vivido muitos momentos marcantes aqui no templo Urubatão, na Malvei-
ra. Acho que um dos maiores momentos, e para mim, mais importantes, pelo contributo dele a Um-
banda, pelo contributo dele como ser humano, é o Pai Élcio de Oxalá, de São Paulo, conhecido co-
mo a voz da Umbanda, foi se calhar dos maiores marcos. Com a visita dele ao Templo Urubatão, e
o prazer de poder privar com ele, portanto, é um ser humano fabuloso, maravilhoso, de um coração
gigante, possível não nos rendermos aquela energia, aquele amor, aquele carinho, aquela humildade,
aquela postura, aquele conhecimento, e acho que foi dos momentos mais marcantes, entre tantos ou-
tros, já vividos no Templo Urubatão, coisas boas, coisas más. Das coisas más aprendemos, evolui-
mos, com as coisas boas, no fundo é uma palmadinha nas costas porque realmente estamos a ir na
direção certa, e acho que é isso, as conquistas, o que é muito difícil de levar um terreiro no sentido
econômico, conseguir ter as condições todas para as pessoas porque o clima de Portugal é distinto
do Brasil. Temos que ter água quente, água fria. Pronto, temos que ter outras comodidades que algu-
mas zonas do Brasil não é necessário, dada ao clima, não é? Dando exemplo do terreiro novo do
santo, em cascais marinhas, os filhos dormem na rua porque geralmente, são no verão em São Pau-
lo, e tá um calor e até sabe bem dormir nas redes. Em Portugal obriga que os terreiros tenham outras
condições, portanto, aquecimento, água quente, água fria, obriga a outro tipo de cuidados e cada
conquista que vamos fazendo ou equipando o terreiro, é certamente especial. São momentos como
esse que celebramos e dos quais nos orgulhamos não é?

6. Sabemos que os terreiros desenvolvem projetos sociais bonitos e de um cunho efetivo para
mudança social. Quais são os projetos que o Templo Urubatão tem desenvolvido?
Pedro Brandão - Toda a componente religiosa é mesmo a social. Então, do Templo Urubatão nasce
uma associação, que é a ajuda TU que também está no Facebook e no Instagram como ajuda TU
que é o braço social do Templo Urubatão, em que iniciou exclusivamente com os, filhos da casa,
mas com a intenção de não ser só para Umbandistas, para todas as pessoas, de todas as religiões que
precisem de ajuda. Então iniciamos com recolha de alimentos e roupas, e agora, felizmente estamos
muito mais avançados, todos os domingos servimos refeições quentes, todos as quartas-feiras apoia-
mos uma associação dos amigos de rua, a alimentar moradores de rua, levamos cabazes, apoiamos
mais de 65 famílias, com cabazes e aos domingos refeições quentes e vamos tentando suprimir as
necessidades dessas famílias e de todas as pessoas que nos fazem chegar os seus pedidos de ajuda.
Em paralelo com isto, estamos a tentar abrir a nossa loja social, e porque aproveitando as valências,
de todos os associados da ajuda TU e dos filhos da casa, uns que são médicos, outros que são advo-
gados, outros que são pedreiros, outros pintores, outros artistas. Criamos uma loja social onde as
pessoas podem ter acesso a serviços como: medicina, ginecologia, urologia, e outras especialidades,
pediatria, massagens, massagens de osteopatia, massagens aiuvédicas, todo o tipo de serviço portan-
to, apoio jurídico, para pessoas carenciadas, que não conseguem pagar uma consulta com o advoga-
do, temos alguns advogados na casa que se voluntariaram para prestar esse serviço e felizmente,
ainda não conseguimos abrir a loja, porque a segurança social em Portugal ainda não aprovou o nos-
so estatuto de utilidade pública. A chama IPSS. A ideia é: o maior número de associados para pagar
as despesas do espaço, as consultas tem um valor simbólico, 10 euros para associado, 20 euros para
os não associados. Como evidência se a pessoa não puder pagar, não paga a consulta. Além do espa-
ço físico da loja que temos, mas ainda não abrimos, temos uma equipa de rua que sai, para estar
com os mais idosos para cortar cabelos, arranjar unhas, as mãos, os pés, conversar, ajudar nas com-
pras, portanto todo esse tipo de serviço que por acaso, já estamo a fazer, mas que ainda não temos
como base a loja. Mas são esses os projetos que eu me orgulho do Templo de Urubatão. Portanto,
uma componente social, muito forte, muito grande, ainda agora em dezembro, fomos a um bairro na
periferia, muito carenciado de pescadores, levar presentes de Natal às crianças, promovemos espetá-
culos para angariar fundos para alimentos para que possamos apoiar cada vez mais as famílias e dis-
tribuir mais cabazes, no Brasil chamam de cesta básica, mas nós damos também carne e peixe.
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Depois, temos também a parte da formação, quando a loja abrir, eu sou formador, há outros amigos
que são formadores credenciados, e a ideia não é só dar o peixe, dar a cana, também. Portanto, ten-
tar que a pessoa no momento mais urgente tenha então um auxílio, mas fornecer também as ferra-
mentas para que possa ter um trabalho melhor, candidatar-se a vagas mais bem remuneradas, e con-
sequentemente ser mais feliz, e poder fazer outro tipo de trabalho que se calhar, de outra forma, se-
ria-lhe mais difícil. Dando-lhe formação profissional em diversas áreas, e é esse o projeto. Daí tam-
bém a quinta porque depois tá tudo misturado, essa parte da aldeia, é para isso mesmo, para darmos
curso de formação, agrícola, de hoteleira, de hotelaria, de lavanderia, costura, cursos de formação, a
nível de cozinha por termos filhos chefes de cozinha, desporto, portanto,aproveitando a massa asso-
ciativa do Templo Urubatão, os filhos da casa, para poder dar o contributo, daquilo que melhor sa-
bem fazer que é os anos de experiência que tem nas suas profissões do dia a dia acatá-los e poder
ajudar então, as pessoas dessa forma. Essa é a nossa principal missão, e que tal vertente social que é
importantíssima no Templo Urubatão, e que a mim, não me faria sentido de outra forma. Portanto,
além de todo o ritual religioso, sagrado. Portanto toda essa componente de acompanhar os filhos e
da evolução, nos filhos que assim o entenderem o sacerdócio, ou seja, o caminho que eles entende-
rem em tomar é a parte mais importante é mesmo a componente social, ajudar sem olhar a quem in-
dependente de ser umbandista ou não porque na ajuda TU, as pessoas que nós usamos nem sabem
que eu sou sacerdote de uma e que uma grande parte dos associados são filhos de santo, portanto, já
temos pessoas de todos os tratos sociais, como associado, da ajuda TU a contribuirem, é felizmente,
temos muitas famílias que iniciamos em ajudar e que hoje são das pessoas com o maior ato, dentro
da ajuda TU na recolha de alimentos, porque já estão bem e conseguiram superar, ou mesmo que
ainda esteja numa fase mais latente, mas podem não ter alimentos, mas tem roupas e mobilizam-se,
disponibilizam-se a ajudar, angariando sapatos, roupas para bebês, tudo que é preciso, depois dentro
da ajuda TU, apoiamos também outras associações como os meninos de ouro, a ajuda de berço, por-
tanto, bebês órfãos, e aí ajudamos da forma que nos é possível, portanto, angariando alimentos, fral-
das, leites que eles tem muita dificuldade, brinquedos, tudo que nos for aparecendo e que esteja em
condições a nível de vestuários e brinquedos, até alguns computadores, e bicicletas, portanto, todo
esse tipo de equipamento para fazer as crianças mais feliz, e um dia mais tarde que essa pandemia
passe, também com o tipo de ações e de voluntariado, peças de teatro, e uma série de outras ideias,
e outros projetos que eu tenho em mente porque também apoiamos associações de animais, e acho
que faz todo o sentido, até como formador, formar alguns animais e uma das crianças a treinar os
cães, dessa forma pra eles poderem concorrer ao serviço militar e policial já com uma formação de
instrutores cinotécnicos, e poderem também, caso entendam, não é? Progredir dentro dessa profis-
são e terem outras possibilidades, outras ferramentas, portanto, ajudá-los a entender que não há li-
mites não é? Dando-lhes também as formações que possam vir a fazer chegar numa Universidade e
ajudá-los a sonhar. Mas importante que ajudar a sonhar, é dar-lhes as ferramentas para eles construi-
rem os sonhos. Fazemos isso e tentamos fazer com as crianças e fazemos na ajuda TU com as pes-
soas que procuram ajuda. Na tal quinta, eu já falo dela como se existisse porque na minha cabeça já
existe, uma das grandes componentes vai ser também receber mães vítimas de violência doméstica e
e aí sim, ajudar as mães e as crianças, portanto formando as mães, com ferramentas e tentando inte-
grá-las no mercado de trabalho com mais valências, mais competências, mais capacidade para terem
uma vida feliz e poderem ser felizes e sonhar.

7. Como se deu a ocupação do sagrado nos espaços online?
Pedro Brandão - A interação do Templo de Urubatão com as redes sociais dá-se de uma forma na-
tural até porque hoje em dia, faz parte do nosso cotidiano. Inicia para dar o conhecimento a abertura
do Templo de Urubatão, a mostrar quem somos, onde estamos, o que fazemos, como pensamos, co-
mo agimos, o que é Umbanda, inicia assim, para chegar cada vez mais a pessoas e ter outra visibili-
dade, o que faz parte do nosso dia a dia e do ser humano, as redes sociais, as pesquisas na internet, e
agora em época de pandemia, mais do que nunca, coms a proibição do templo estar aberto, cria aí
os diretos, todos os chats, às quatro da tarde, para falarmos sobre Umbanda e dessa maneira, vamos
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mantendo  a família coesa, vamos chegando a mais pessoas, vamos dando a conhecer nossa forma
de estar na Umbanda, nossa visão de Umbanda e é bom, portanto, mantemos o grupo coeso, damos
a conhecer a nossa Umbanda, a Umbanda, o que é Umbanda na visão teológica do Templo Uruba-
tão, e é excelente, portanto, e deu-se de uma forma natural porque as redes sociais tem essa facilida-
de de aproximar quem está longe, e evoluiu gradualmente. Já estamos a atingir também uma boa au-
diência, nos diretos, depois com as partilhas, nos grupos de Portugal, e no estrangeiro. E tem sido
muito bom, tem ajudado bem a projetar a Umbanda e o Templo Urubatão.

8. Houve algum estranhamento dos líderes no início? Como foi?
Pedro Brandão - Eu creio que não, poderá sempre exisitir aquela conversa do que se pode ou do
que não se pode falar, mas acho que os outros sacerdotes aderiram todos as redes sociais como di-
vulgação, até o grande exemplo do Pai Cláudio de Oxalá, de Braga, foi dos pioneiros, como sendo
um dos terreiros mais antigos de Portugal e de maior expressão, e de maior envergadura. A aceita-
ção foi boa, não houve grandes situações, às vezes pode vir um comentário ou outro, de algum sa-
cerdote que não concorda com a minha visão teológica e com a minha forma de estar na Umbanda,
mas depois tudo se resume ao facto de eu respeitar a visão deles e eles terem de respeitar a minha,
portanto diretamente nunca me foi dito nada. Aliás, o sacerdote com quem tenho maior ligação é
mesmo o Cláudio, que sim, às vezes chama-me atenção no bom sentido, e faz referência a uma coi-
sa ou outra, mas depois temos uma discussão saudável, falamos do templo, e como eu lhe digo sem-
pre, ou muda eu, ou muda ele, ou evoluimos os dois, ou então, cada um continua com a sua ideia,
sempre com respeito, e o amor mútuo que nutrimos e o carinho, portanto a vida continua. Mas acre-
dito que foi simples a aceitação dos outros sacerdotes, e se não for, olhe, é como se diz paciência.
Realmente, cada um faz o seu trabalho.

9. O que muda em termos de liturgia, informações nas páginas virtuais e no terreiro, espaço fí-
sico? 
Pedro Brandão - Muda muita coisa, a nível de conteúdos, apesar de eu dar sempre um cunho muito
pessoal, e dar de mim, no sentido de que é fácil as pessoas entenderem a minha postura e a minha
visão, mas eu acredito que a vivência de terreiro é importantíssima. Até pelo respeito da ancestrali-
dade, esses laços que já lhe falei, que se criam da família, é muito importante a vivência de terreiro.
E vivenciar o terreiro, respirar o terreiro, ter o pé no chão do terreiro é muito importante. O online
permite chegarmos a outras pessoas, manter nesta fase da pandemia, o grupo coeso, mas a nível de
informação, e de formação teológica, há muitas informações que eu só passo na casa, aos filhos da
casa, em camarinhas, ou outros tipos de rituais específicos para ogãs, ou médiuns de corrente, mé-
diuns de passe que no online não faço porque não me faz sentido, até porque no online, fala-se de
uma versão mais abrangente da Umbanda. Dar a conhecer as linhas de trabalhos, as entidades, no
terreiro aprofunda-se mais, vamos mais ao cerne da situação que permite, uma linguagem de certa
forma mais complexa porque os filhos da casa já estão afinados com a minha forma de estar na Um-
banda e de entender a Umbanda, e eles acreditam nela e gostam dela, presumo eu. E então vamos
mais a outros tipos de raciocínio, buscando outras religiões, física quântica, portanto é uma Umban-
da mais direta, olho no olho, porque acredito que uma das componentes mais importantes da Um-
banda é a transmissão oral, que vem também da vertente africana e também das outras vertentes,
através de contos, de lendas, da interpretação dessas lendas, dos ensinamentos que os mais velhos
nos passam. Como diz o ditado: só se senta para ensinar quem sentou para aprender. Eu acredito a
100% na importância da vivência do terreiro, o estar no terreiro e aprender com as entidades e com
os guias. O online não permite o contato com os guias.

10. Quais são as diferenças entre o online e o presencial?
Pedro Brandão - As diferenças são muitas. Em primeiro lugar, a Umbanda é uma religião de toque
e o online não permite esse toque, não permite o carinho, um abraço no Preto-Velho, não permite
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que eu abrace um consulente, pai de santo, que um irmão me abrace, então há um contacto visual,
mas não há o toque físico, não há o carinho, um abraço, um beijo, uma festa na cara, e então essa é
a principal diferença. E realmente o trabalho litúrgico da Umbanda requer muito toque das entida-
des para com os consulentes. Quer a nível do espaço, das defumações, dos conselhos, quem nunca
levou um abraço fabuloso de um Preto ou de uma Preta Velha, mesmo que seja um ralhete de um
Exu, de um Preto-Velho, de um Caboclo, mas é uma religião muito física, muito toque, então essa
parte litúrgica, da prática do sagrado online, na minha visão é muito difícil, podemos levar alguns
conceitos de Umbanda, mas não podemos levar uma gira, os trabalhos espirituais para o online.

11. É possível pensar a religião longe do online?
Pedro Brandão - Eu não vejo que seja difícil a prática da religião longe do online. Mas acho que se
complementam, principalmente porque eu estou aqui e isto é o que eu faço. É esse o anúncio, é esse
o chamamento da ferramenta do online, mas realmente quem quiser ver a Umbanda tem que fre-
quentar um terreiro. Não vejo que seja difícil esse distanciamento. Mas também não faz sentido esse
distanciamento. É mais uma ferramenta que eu acho que é crucial.

12. Quais são as consequências do online para o sagrado?
Pedro Brandão - A nível de consequências, vai depender muito do que se faça online. Eu gosto
muito do trabalho do Alexandro Cumino, no sentido da Umbanda EAD, da Universidade e dos cur-
sos que ele dá. E acho importantíssimo, principalmente para as pessoas que estão longe, e que não
tem acesso a um terreiro, ou que não tem na sua zona de residência um terreiro que queiram fre-
quentar ou estar. Mas como referi a pouco, há coisas que é impossível online. Os cursos de sacerdó-
cio, não concordo com eles, é a minha opinião pessoal, porque o sacerdote faz dentro de uma casa,
com os conhecimentos, com os valores de um pai, ou de uma mãe, com o entendimento de um pai,
ou de uma mãe, ou das entidades, com o colo das entidades, respeitando sempre a sua individualida-
de, sua forma de estar dentro da religião e o seu entendimento e forma de ver o espiritual. Pode se
dar Teologia online, com certeza que sim. Há montes de coisas, e de conteúdos que se podem passar
e se passam muito bem, o Alexandre Cumino é um grande exemplo disso, a nível de cursos e forma-
ções que ele passa de ervas e benzimentos, banhos, tantas coisas, mas realmente há conhecimentos
que não se podem passar online não por serem segredo, mas porque exige outro tipo de interação.
Principalmente a parte da magia. Há uma série de conhecimentos que estão, envolvidos na prática
do sagrado da Umbanda, que no online não é possível. Pode-se ensinar e aí também já é discutível
que eu não concorde muito. Alguns trabalhos, alguns ebós, ou algumas situações na internet, mas aí
tem que se ter algum cuidado, porque as pessoas também tem que ter noção, a responsabilização
que eu falei. Ter noção do que estão a falar. Como eu digo muito e dou esse exemplo aos filhos de
santo. Quando se manipula a nível magístico a energia de um orixá é como mexer num quadro elé-
trico, ou seja, um eletricista credenciado e que saiba mexer vai mexer perfeitamente no quadro elé-
trico e resolver o problema. Eu, que não entendo nada de eletricidade, vou mexer no quadro elétrico
e correr alguns riscos, inclusive no quadro elétrico de vida. Assim é a manipulação e a magia, den-
tro da Umbanda, portanto, há uma série de leis espirituais que tem que se conhecer de causa e efei-
to, lei do retorno, tem que se entender a energia do orixá, porque seguindo com o exemplo do qua-
dro elétrico, o orixá atua de duas formas apenas, ou agrega, ou repele. Ou agrega no sentido em que
manipulando a sua energia não ferimos essa energia e estamos em sintonia, e vibramos na mesma
frequência, e o orixá agrega-nos, ou repele com a mesma agressividade, com que vamos agredir es-
sa energia. Daí, eu não concordar com alguns cursos, algumas coisas que até já se fazem online,
mas respeito. Não é o meu entendimento, eu não o faço, passo bastante informação, passo bastante
entendimento do que é Umbanda, a minha visão, portanto, dentro da minha raiz teológica, mas con-
tinuo a acreditar que  há coisas só para dentro do terreiro. Como eu não tenho benefício nenhum
econômico dessa situação até eu poderia fazer online, mas não. Eu vivo para Umbanda, eu continuo
a acreditar que há coisas que só se aprende, só se fazem dentro de um terreiro, que só se pode apren-
der determinado tipo de coisa quando se atinge um entendimento e um conhecimento de Umbanda,
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para não haver aqueles disparates de usar o orixá como arma de arremesso, ou sequer ter ousadia de
pensar, que isso é possível e dirigir-nos ao orixá como um time de futebol, e vemos nas redes socia-
is, sou filha de Iansã, tu é que escolhes, ou tens a borboleta, ou tens o búfalo, é uma visão, e uma
conceção do orixá muito errada porque os orixás são tudo cá de bom na vida, nunca vão fazer mal a
ninguém, se houver consequência na manipulação de sua energia, poderá advir daí mal, mas a culpa
não é do orixá, que o orixá  é maravilhoso. Diz se é bravo é porque é filho de Ogum, ou mais impul-
sivo, não tem nada a ver com o orixá Ogum, a pessoa é que é mal formada e mal educada. Ogum é
tudo que há de bom, é dinâmica, é caminho, força, é tenacidade, é coragem, é verdade, portanto,
nunca poderá ser conotado, um filho de Ogum, como uma pessoa impulsiva, agressiva, eu não con-
cordo com esses estereótipos, que se fazem também muito online, e que se vê nas redes sociais, por-
que revela realmente a falta de entendimento e é a minha opinião, vale o qlue vale. Relativamente
ao que é o orixá, como podemos sentir a energia do orixá na nossa vida, o que é que nós necessita-
mos aquela energia na nossa vida, o que é que essa energia aporta nas nossas vidas, como é que me
ajuda a ser um cidadão, melhor, porque o orixá é isso, não é? Eu dizendo, por exemplo que sou filho
de Oxaguiã, não faz de mim, melhor que ninguém. Eu tenho é que me inspirar nessa energia, perce-
ber os valores e incorporar os valores desse orixá, e a Umbanda requer isso mesmo equilíbrio. Ela
leva o ser ao equilíbrio. Então, eu tenho que entender o que é energia, e ver o que está em falta em
mim, relativamente ao qualquer orixá, independentemente de ser o meu pai de cabeça ou não para
estar o mais equilibrado possível. E é isso que o orixá nos traz, é isso que as entidades nos trazem,
mas importante que incorporar uma entidade ou acoplar, que eu prefiro o termo acoplar uma entida-
de é preciso, aí sim incorporar os valores dessa entidade, a humildade, o que elas aportam, os co-
nhecimentos, a sua Jurema, os seus Mestrados, a tudo aquilo isso é mais importante incorporar os
valores que eles nos transmitem, uma conduta, uma postura para que possamos ser seres humanos
melhores porque na realidade, é isso que nós somos, somos um ser espiritual a vivenciar uma vida
terrena com o propósito de uma evolução, então é isso, é ser todos os dias um pouco melhor, tendo
a Umbanda como religião, tentar entender a parte teológica da Umbanda na sua verdadeira exceção.
Ou seja, não pensar que vou cortar cantos, furar filas, grandes prosperidades, grandes encurtamen-
tos de caminho porque não é isso que a Umbanda faz. A Umbanda ajuda-nos a sermos melhor, aju-
da-nos a lidar melhor com o fato das adersidades da vida, e tudo isto não se passa online, só presen-
cialmente.

13. O que esperar da religião nesse formato mediatizado, como ficou tão claro na pandemia?
Pedro Brandão - Relativamente a pandemia, eu já referi há pouco, as redes sociais e o online é im-
portante manter a coesão de grupo e de família é estar presente, é falar, levar a Umbanda. Na pande-
mia foi mesmo importantíssimo, tem sido o que nos permite continuar de alguma maneira a traba-
lhar a parte espiritual, e de aprendizado e de partilha e de conhecimentos e de tudo isso.

14. Como explicar o sucesso da tua página no Facebook que conta com mais de 1.900 curtidas
e 2.079 seguidores?
Pedro Brandão - O Templo de Urubatão como um terreiro de Umbanda é recente, tem seis anos. O
sucesso nas redes sociais, o número de seguidores realmente tem alguma expressão, dado que como
sabemos o Facebook hoje em dia, é cada vez mais difícil chegar as pessoas, eles restringem muito o
acesso. Quando o Facebook chega a Portugal, ainda me lembro na casa do meu pai, qualquer post
chegava a milhões de pessoas, portanto era fácil visualizar, era muito no início, portanto, uma casa
de Umbanda que aderisse logo o Facebook no início, rapidamente, tinha 15, 20, 30 mil gostos e e
15, 20, 30 mil seguidores. Hoje, é cada vez mais difícil, tendo em conta que eu também não pago
para publicitar, não faço nada dessas partes a nível de publicidade. Tô satisfeito sim com os resulta-
dos, honestamente, não ligo muito a isso, utilizo mais as redes sociais, como referi há pouco, onde
estamos, quem somos, daí também no Google, como chegar ao Templo Urubatão, tá no Google
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Maps, ter a morada para utilizar outras aplicações GPS, como o waze e outras situações, e é isso, é
uma ferramenta, todas as formas é bom saber que no final há 2 mil e qualquer coisa pessoas a seguir
o nosso trabalho, mas não é esse o foco principal relativamente as redes sociais.

15. Qual a mensagem final que deixaria para o mundo num momento tão delicado como este
que estamos vivendo?
Pedro Brandão - Como mensagem principal, o mais importante nesta fase, acho que seja esta fase
ou outra qualquer, realmente o mais importante é viver. Aproveitar esta experiência no plano terres-
tre que Deus nos permitiu através do reencarne, e daí a prova da existência de Deus e que ela é só
amor, de que nos permite vir as vezes que forem necessárias para que possamos evoluir e aprender,
umas vezes como homem, outras vezes como mulher, seja como for e permitirmos-nos evoluir. A
mensagem que eu gosto de deixar, ou que eu gostaria de deixar é que as pessoas vivam, não tenham
tudo como dado adquirido, que sejam felizes. Ser feliz não custa nada. Como eu digo muitas vezes
aos filhos, abrir a janela, e estar a chover, podemos dizer: maldição está a chover outraa vez, ou gra-
ças a Deus está chover, não vai faltar água para beber e vou regar minhas plantas. É uma questão de
atitude, da energia que despendemos em estar frustrados e tristes, e de mal com a vida é a mesma
energia que vamos depender para sermos felizes. É uma questão de escolha lógica. No meu caso é
estar sempre bem com um sorriso, evidente que tenho os meus dias, como todas as pessoas, mas
mesmo nos dias maus, cada vez vou tendo menos dias maus, consigo ver sempre o positivo, sempre
a parte de aprendizado, não é? A Umbanda muniu-me de ferramentas que eu vou utilizando até por-
que nem faria sentido, estar a ensiná-las ou tentar passá-las e ensiná-las a outras pessoas e nem utili-
zar. Seria um pouco estranho, pouco autêntico não é? A vida realmente é um instantinho, estamos
cá para aprender, evoluirmos e sermos felizes. Acho que o maior propósito é voltarmos a casa mais
felizes do que aquilo que viemos, ou seja, todo esse aprendizado, através do reencarne se resume a
isso, é voltar a casa mais feliz do que viemos, porque viemos com um peso, de uma responsabilida-
de, de uma evolução, não cometer os mesmos erros. Eu acredito que os momentos antes do reencar-
ne devem ser de alguma reflexão e tensão não é? Tendo em conta que sabemos que a nossa mem-
ória vai ser condicionada, se não também, não seria genuína, a nossa vontade e a forma como supe-
ramos as adversidades, mas é isso mesmo, é sermos felizes. Sermos mais atentos aos outros, se ca-
lhar era esta a mensagem que eu gostaria de deixar. Entendermos que estamos todos interligados, o
problema do outro é o meu problema, e ter a percepção do outro de uma forma distinta como um
igual, na realidade o é, independentemente de cor, orientação sexual, seja o que for. Estamos todos
interligados pelo quinto elemento, o elemento hetéreo. É uma grande teia de aranha que nos liga a
tudo e a todos. A objetos, a tudo, energias, então como principal tarefa, eu tenho o aprendizado e a
evolução, e o ser feliz. Se nesse processo conseguir ajudar o outro e estar presente na vida do outro,
então, melhor. É o que eu tenho tentado fazer. É estar presente na vida do outro, da forma como ele
me permitir, e que achar pertinente, como é evidente, e que eu também permitir achar que seja perti-
nente, mas acho que a grande mensagem é essa: é ser feliz, aprender, poder partilhar os bons mo-
mentos porque eu acho que a felicidade só é plena quando partilhada, e deixar esses valores. Eu, fe-
lizmente, tenho o prazer de ter duas filhas carnais, que é paixão e acho que daqui a uns anos quando
eu desencarnar, que seja daqui a muitos anos, no mínimo 200, elas poderem dizer que o pai era um
homem bom e porreiro e amigo e que deixou bons valores e que deixou, alguma obra feita nesse
sentido, não é? E que pode tocar da melhor maneira a vida, de outras pessoas e ajudar as outras pes-
soas a serem mais felizes. Sermos gratos com aquilo que Deus nos proporciona, apesar de todas as
adversidades, seja pandemia, sejam guerras, seja o que for, retirar sempre o positivo de todas essas
situações nos trazem. Vivermos porque agora, estamos privados, utilizando a pandemia como exem-
plo, de tanta coisa, de carinho, de toque, de poder estar com a família. Lá está, mais uma vez, não
ter as pessoas e as coisas como dados adquiridos e levarmos isso para sempre que é, ao tentar ser
melhor do que eu era ontem, e conseguir de alguma forma ajudar. Está disponível, a ajudar, e isso
muitas vezes também, aos filhos, é: quando eu entrei de cabeça na Umbanda, realmente fiquei mais
disponível a ajudar, ou seja, no sentido em que, de um momento para outro, comecei a ver mais ve-
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lhinhas, que precisavam de ajudar a carregar as compras, carros que avariavam que eu podia ajudar
a empurrar, pessoas que não tinham dinheiro suficiente para pagar a conta do supermercado, e que
eu podia ajudar a contribuir para que pudesse levar aqueles produtos para casa, e eu acredito que na
realidade, essas pessoas lá sempre estiveram, eu é que não as via, e a Umbanda abriu-me a mente e
a consicência e proporcionou-me que eu próprio tirasse determinado tipo de filtros, que me passa-
ram a ver essas pessoas, daí a componente social ser tão grande no Templo Urubatão. Até porque eu
na casa do meu pai também, fui um dos percussores, e que de certa forma implementei, mais essa
visão social, dentro do terreiro e agora, faz todo sentido que a tenha tão forte dentro do Templo Uru-
batão. A mensagem que eu tenho pra deixar é: ser feliz, ser humano, ser irmão, e como usamos no
Templo Urubatão e na ajuda TU, é mais importante ser que ter, portanto, é mais importante ser um
bom pai, ser um bom irmão, ser um bom amigo, ser um bom ser humano, do que ter bens materiais.
Os bens materiais fazem falta, podem nos aportar alegria momentânea, ou muita alegria, mas não há
nada como ser. E se eu for trabalhador, se eu for competente, seu for um bom profissional, a parte
monetária é uma consequência do meu empenho e do meu brio. Não pensar só na parte monetária,
até porque a media que vão adquirindo e consolidando algumas verdades para nós, cada vez menos
precisamos de bens materiais para viver. É muito mais importante um sorriso, chegar a casa e ser
amado pelos filhos, pela esposa, pelos amigos, pelos vizinhos, do que a parte material, porque de-
pois começamos a ver que depois, precisamos cada vez menos para viver e os afetos e aquilo que re-
almente podemos fazer pelos outros e o que os outros podem fazer por nós é muito mais importante.
Portanto, ser feliz, e ajudar que os outros sejam mais felizes, acho que é a missão mais importante.
Ser feliz e fazer as outras pessoas serem felizes.


