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RESUMO 

 

O presente trabalho tem por finalidade discutir e analisar o papel desempenhado no 
processo de construção histórica da cultura religiosa de fronteira, a influência da 
religiosidade afro-brasileira e suas implicações, visto que a religiosidade é fator 
determinante de condutas éticas e sociais dentro de uma nação e define várias 
práticas culturais. Compreender como a religiosidade afeta a interação social com o 
indivíduo se constitui de suma importância no contexto fronteiriço. Para tanto, 
utilizou-se o método de pesquisa participante, método clássico de pesquisa 
antropológica, e a história oral. Também se desenvolveu o levantamento 
bibliográfico acerca das temáticas de fronteira e religiosidade afro-brasileira. Espera-
se com a pesquisa contribuir para a análise antropológica acerca da cultura religiosa 
popular de fronteira, algo relevante em vista da escassez de estudos científicos 
nesta área. A construção da pesquisa oferece à literatura acadêmica a possibilidade 
de compreensão e entendimento acerca das práticas sociais que são construídas 
entre brasileiros e bolivianos na fronteira. Com os resultados obtidos, buscou-se 
compreender o contexto social das relações religiosas características no referido 
espaço fronteiriço. Para realização desse trabalho partiu-se dos seguintes 
questionamentos: a) O que é religiosidade afro-brasileira? B) Como ela chegou ao 
Brasil e consequentemente até Corumbá? C) Como ela se expande além do limite 
internacional com o país vizinho? d) Qual a relação social desenvolvida entre 
brasileiros e bolivianos dentro das práticas religiosas afro-brasileiras? 
 

Palavras-chave: Religiosidade Afro-Brasileira, Cultura, Fronteira. 

 

 

 

 

 

 

 

      



 

 

RESUMEN 

 

Este trabajo tiene por finalidad discutir y analizar el papel desempeñado en el 
proceso de construcción histórica de la cultura religiosa de frontera, la influencia de 
la religiosidad afro-brasilera y sus implicaciones, visto que, la religiosidad es un 
factor de conductas éticas y sociales dentro de una nación y define varias prácticas 
culturales. Comprender con la religiosidad afecta la interacción social con la Bolívia  
se constituye de suma importancia en el contexto fronterizo. Para tanto, se utiliza el 
método de pesquisa participante, método clásico de investigación antropológica y de 
la historia oral. También se desarrollo el levantamiento bibliográfico sobre las 
temáticas de frontera y religiosidad afro-brasilera. Se espera con la investigación 
contribuir para el análisis antropológico al respeto de la cultura religiosa popular de 
frontera, algo relevante em orden la escasez d estudios académicos en esta área. La 
construcción de la investigación ofrece a la literatura científica la posibilidad de 
comprensión y entendimiento sobre las prácticas prácticas sociales que se 
construyen entre brasileños y bolivianos en la  frontera. Con los resultados obtenidos 
buscado hasta la comprensión del contexto social de las relaciones religiosas 
características del dicho espacio fronterizo. Para la realización de este trabajo se 
partió de los siguientes cuestionamientos: a) ¿Lo qué es religiosidad afro-brasilera? 
b) ¿Cómo ella llegó en Brasil y consecuentemente hasta Corumbá? c) ¿Cómo ella 
se expande más allá de la frontera? d) ¿Cuál la relación social desarrollada entre 
brasileros y bolivianos dentro de las prácticas religiosas afro-brasileras? 
 

Palabras clave: Religiosidad Afro-Brasilera; Cultura; Frontera. 
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1 INTRODUÇÃO 

 

A religiosidade afro-brasileira na fronteira entre Brasil e Bolívia é um estudo 

sobre a relação desta com a cultura local, na formação de uma identidade regional 

característica da fronteira, que se manifestará no sentido de uma unidade entre 

brasileiros e bolivianos neste espaço de interações, que separa e integra dois 

territórios vizinhos de culturas diferentes, e que ao mesmo tempo se complementam 

no campo religioso.  

Será na complexidade das relações sociais que formaram a religiosidade afro-

brasileira que se analisará o contexto social desenvolvido nesse território. 

Descobriu-se nesse tema outro mundo, que talvez, para azar dos praticantes, e 

sorte dos historiadores, sociólogos e antropólogos, é fascinante, porque permite 

mexer nas entranhas de uma sociedade local e nas práticas cotidianas mais íntimas 

de dois povos, que tiveram que aprender a desenvolver relações de convivência 

harmônicas e simbióticas. 

O estudo das religiões tem apresentado um vasto campo de pesquisa nas 

produções do conhecimento, fornecendo um campo fértil para as investigações que 

ligam as diversas religiões às diferentes e possíveis formas de religiosidade a partir 

da associação entre circularidades e hibridismos culturais (MARIN, 2005).  

Dentro da temática religiosa, portanto, o objetivo desta pesquisa será analisar 

as formas de interação social que ocorrem dentro da religiosidade afro-brasileira 

(Umbanda-Candomblé) e que se manifesta na forma de uma cultura popular 

expressiva no território fronteiriço entre Corumbá-Puerto Quijarro-Puerto Suárez a 

partir da segunda metade do século XX (década de 70 em diante). 

A dificuldade de fontes escritas e ausência de documentação nos arquivos 

acabaram por realçar a importância das pessoas, não apenas como testemunhas do 

passado, mas também como agentes do presente que através do exercício da sua 

religiosidade atuam no meio social ao qual pertencem. 

 Não se pretende aqui analisar o papel da imprensa nas relações 

desenvolvidas pelo campo religioso, mas as análises de algumas reportagens de 

jornais locais (Corumbá) vieram a ser de grande valia para o presente estudo, 

devido à escassez de fontes documentais. 

Por esse motivo, optou-se por trabalhar com História Oral, na realização de 
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entrevistas, aplicação de questionários e com a pesquisa participante, enquanto 

observadora de alguns rituais que foram fotografados, filmados e registrados. 

 Para Thompson (1992), a história oral permite estudar a “religião popular”, as 

superstições e os rituais de nascimento, casamento ou morte dos não-religiosos – 

áreas essas, pela própria natureza, em sua maior parte, fora do alcance da 

documentação institucional religiosa recente. 

 A escassez de estudos sobre o impacto cultural da religiosidade afro-

brasileira, na fronteira Brasil-Bolívia, é o que permite que esse trabalho se torne 

relevante, no sentido de analisar as relações sociais que afetam e definem as 

fronteiras étnico-culturais, que transcendem os limites dos territórios nacionais. 

Embora o trabalho se delimite em um estudo contemporâneo, para um melhor 

entendimento do leitor sobre como se formou a religiosidade afro-brasileira, não se 

pôde deixar de recorrer a autores como Nina Rodrigues e Roger Bastide, que 

mesmo sendo autores de seu tempo, do final do século XIX e início do século XX, e 

por isso mesmo preocupados exclusivamente em detectar “sobrevivências 

africanas”, descrevem o sistema de cultos, objetos rituais, os símbolos e mitos, a 

partir de uma visão interna, e que, por isso mesmo, vêm a enriquecer a presente 

pesquisa. Bem como autores de uma nova geração, que vêm a partir da década de 

70 do século XX sob uma nova ótica, sustentando que esses ritos, símbolos e mitos, 

deveriam ser analisados como a expressão de relações sociais concretas 

contemporâneas, e não como sobrevivências de um passado mais ou menos remoto 

a partir de uma visão externa, como afirmam, por exemplo, Patrícia Birman, Ronaldo 

Vainfas, Marcio Goldman e José Renato de Carvalho Baptista. 

O primeiro capítulo faz um breve panorama da formação das nações latino-

americanas para que se possa compreender a pluralidade cultural da maioria dos 

países que hoje formam a América a Latina, já que muitas características, como por 

exemplo, as influências exercidas pelo cristianismo através de uma formação 

Católica, são comuns a nós brasileiros e aos nossos vizinhos, e mais 

especificamente, para o interesse aqui analisado, a Bolívia. 

Ainda no primeiro capítulo, será explanado sobre a África antes e durante o 

processo do tráfico negreiro para as colônias. A importância dos africanos na 

formação de uma matriz cultural brasileira, assentada sobre a influência dos 

mesmos em todos os sentidos e setores da sociedade como: a arte, a música, a 
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culinária e principalmente a religiosidade, que mais tarde se denominará afro-

brasileira, como a Umbanda e o Candomblé.  

No segundo capítulo, definir-se-ão as características principais da 

religiosidade afro-brasileira representada pela Umbanda e o Candomblé, visto que, 

por seus rituais serem transmitidos oralmente, elas possuem características 

específicas de cada lugar, de cada centro, de cada zelador (a) de santo ou chefe de 

terreiro, diferenciando-se em alguns rituais uma das outras, mas não em sua 

essência fundamental (RODRIGUES, 2008). Sendo assim, serão apresentadas as 

principais semelhanças e diferenças entre os dois rituais. 

No terceiro e último capítulo, abordar-se-á a dinâmica da região fronteiriça 

entre Brasil e Bolívia, representada pelas cidades limítrofes de Corumbá-Puerto 

Quijarro e Puerto Suárez, através do contexto da religiosidade afro-brasileira como 

definidora de uma identidade local, no qual interagem brasileiros e bolivianos 

independentes das diversidades culturais existentes entre os mesmos. Serão 

apresentados os principais conceitos que regem as relações fronteiriças, uma 

caracterização específica da região e sua população, assim como as análises das 

relações que são estabelecidas entre brasileiros e bolivianos no tocante às práticas 

religiosas. Portanto, analisar como se dá essa troca cultural religiosa é de grande 

valia para se compreender um pouco mais a relação existente entre esses dois 

países, no âmbito das relações sociais enquanto construções históricas. Ressalta-se 

ainda que compreender a dinâmica das interações socioculturais, tanto quanto as 

econômicas e trabalhistas, cumpre papel da maior relevância no processo de 

construção da identidade fronteiriça. 

A presente pesquisa é bastante específica em termos de abrangência 

espacial e grupo social analisado, limitando-se aos municípios de Corumbá, em 

território brasileiro, e de Puerto Quijarro e Puerto Suárez, no boliviano. Tem por 

sujeitos os grupos religiosos de influência africana que pode compreender 

Umbanda, Candomblé e curandeiros da região.  

Ladário, apesar de se encontrar ao lado de Corumbá, não entrou na 

realização do trabalho pelo fato de que, no decorrer da pesquisa de campo, se 

observou que apenas os terreiros de Corumbá eram tidos como referências, além de 

possuírem alguma organização social representativa. 

Foi delimitada uma quantidade específica de grupos analisados que serviram 
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de amostras, perfazendo um total de 10 terreiros, sendo estes os mais popularmente 

conhecidos, dentro de um total de aproximadamente 60 no município de Corumbá. 

Esse número é estimado dentre os que possuem alvará de funcionamento junto aos 

órgãos competentes, já que informalmente estima-se que existam cerca de 490 

terreiros, somente no município de Corumbá, e cinco curandeiros (as) em território 

bolivianos. Verificou-se que não existem terreiros no território boliviano, ao menos, 

até Puerto Suárez, limite desse estudo. 

Os terreiros escolhidos, além de serem os mais indicados pela população, 

também são os mais antigos dentro de Corumbá, e na Bolívia são apenas estes 

cinco curandeiros os que atendem ao público, segundo informações levantadas 

informalmente nos municípios de Puerto Quijarro e Puerto Suarez. 

Os terreiros corumbaenses que serviram de amostra para o presente estudo 

são: Tenda Espírita São José, Tenda Espírita Caboclo Gira Lua, Tenda Espírita 

Caboclo Estrela do Norte e Cabocla Estrela do Sol, Tenda de Umbanda João das 

Matas, CEU (Centro Espírita de Umbanda), Nação Alaketu, Tenda Espírita São João 

Batista, Terreiro de Umbanda Vó Cambinda da Porteira, Tenda Nossa Senhora da 

Guia e Tenda Divino Espírito Santo. E os curandeiros bolivianos entrevistados 

foram: José Taceo Yorruri, Fernando Suarez da Costa, Marlyn Salvatierra de 

Rodriguez, Lúcio Saulsedo Rodriguez, Catalina Moreno de Cuella. 

 Como resultado se tem a compilação, análise e interpretação dos dados 

colhidos através da pesquisa de campo, com entrevistas, fotos e uma ampla 

discussão com os agentes envolvidos acerca da realidade social que os cerca e que 

compõe esse estudo. 
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2 AS NAÇÕES LATINO-AMERICANAS E SEU PROCESSO DE FORMAÇÃO 

 

É difícil falar sobre a religiosidade, de qualquer povo que seja, sem se buscar 

as suas raízes históricas e sua formação nacional. Sabe-se que as culturas são 

híbridas e, no caso da América Latina, esse hibridismo surge através do processo de 

colonização e se acentua no decorrer dos anos. 

 O intuito do presente estudo não é querer fazer quaisquer generalizações a 

respeito da América Latina, já que cada país possui também as suas especificidades 

que o distingue dos demais, mas apresentar algumas características marcantes que 

também foram comuns a todas essas sociedades, e que contribuíram de forma 

decisiva nos traços culturais, políticos, econômicos e sociais dessa região, 

principalmente a região de fronteira entre Brasil e Bolívia, que é objeto de estudo 

desse trabalho. Portanto, um breve panorama da formação das nações latino-

americanas se torna imprescindível. 

Todos os países latino-americanos foram colônias por mais de 
trezentos anos, ficaram politicamente independentes no princípio do 
século XIX e enfrentaram a dominação inglesa no século XIX e a 
norte-americana no século XX. Além disso, a formação dos Estados 
Nacionais ocorreu praticamente no mesmo período, acompanhando 
o processo de desenvolvimento acelerado do capitalismo na região. 
(PRADO, 1994, p. 4) 

Dentro do processo de colonização dos países da América Latina, três pontos 

são fundamentais para uma análise da cultura religiosa atual, e neste caso, a 

religiosidade afro-brasileira na região de fronteira entre Brasil e Bolívia, que são eles: 

o indígena, o processo de escravidão do negro africano nas colônias e o papel 

desempenhado pela igreja católica durante a colonização.  

A América já era povoada por diversos povos indígenas, com culturas 

diversificadas e espalhados pelo continente quando da chegada dos Europeus, fato 

esse que é tratado por diversos historiadores como um “choque cultural”, já que, 

tanto a cultura europeia como a indígena se encontravam em diferentes graus de 

evolução. 

Os espanhóis apressam entre os incas, astecas e maias a dissolução 
dos valores nativos na fúria de destruírem uma cultura já na fase de 
semicivilização; já na segunda muda; e que por isso mesmo já lhes 
pareceu perigosa ao cristianismo e desfavorável à fácil exploração 
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das grandes riquezas minerais. [...] Os portugueses, além de menos 
ardentes na ortodoxia que os espanhóis e menos estritos que os 
ingleses nos preconceitos de cor e de moral cristã, vieram defrontar-
se na América, não com nenhum povo já articulado em império ou 
em sistema já vigoroso de cultura moral e material, mas, ao contrário 
com uma das populações mais rasteiras do continente (FREYRE, 
2006, p.157-158). 

Apesar de cada povo falar sua língua e se diferenciar dos outros por alguns 

costumes, alguns pontos culturais são comuns a todos eles, como a religiosidade, 

onde se cultuavam os antepassados e prestava adoração à natureza, 

desconhecendo o cristianismo e sua origem até a chegada dos europeus. Seus 

deuses eram basicamente o Sol e os astros celestes. Da natureza se retiravam 

plantas e chás medicinais usados muitas vezes em rituais divinos de cura, que mais 

tarde, ao entrar em contato com a religiosidade africana, terá forte influência na sua 

constituição (EDLER, 2010). 

No advento da colonização, uma das mais importantes instituições sociais do 

período medieval, que exerceu intensamente seu papel social e político, se 

destacando por seus privilégios, que terá uma atuação marcante e decisiva para 

cultura americana, será a Igreja Católica. As ligações entre Coroa e Igreja na 

América portuguesa e espanhola foram muito estreitas e sólidas (PRADO, 1994).  A 

catequização dos indígenas, como justificativa de conquistar e converter povos não 

cristãos do mundo, acabou por impor sua religiosidade e tentou substituir a religião 

dos nativos através da imposição e da perseguição inquisitorial, aos que 

continuassem a praticar rituais religiosos que não fossem do cristianismo. 

A América – destruída e construída a partir do padrão europeu – 
transformava-se em lugar de comprovação da cultura européia. Era 
necessário construir uma igreja em cima de uma pirâmide indígena. 
Não podia ser ao lado [...] Os descobridores, ao realizarem sua obra 
de colonização construindo igrejas e outras edificações necessárias 
à conquista, e os artistas, pintando ou esculpindo na Europa, 
consideravam a existência de um único padrão de beleza, uma única 
religião verdadeira, uma cultura superior a todas as outras [...] Não 
foram anos fáceis para a América. (SILVA, 1991, p. 63-64) 

A Inquisição esteve presente também no Brasil, embora de forma mais 

branda do que na Europa. Sua intenção era perseguir e punir judeus e cristãos 

novos (judeus convertidos à força ao cristianismo) que ainda praticavam o judaísmo 

e impedir sua propagação, além dos rituais pagãos de origem indígena e africana 
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(CALAINHO, 2011). As colônias Espanholas na América tiveram seus tribunais 

inquisitoriais, assim como a Índia portuguesa. No Brasil, não foi bem assim, houve 

apenas visitações do Santo Ofício em fins do século XVI e começo do XVII, onde 

foram forjados tribunais itinerantes. 

Nos tempos da Inquisição, muitos compartilhavam várias crenças 
mágico-religiosas misturando práticas cristãs, indígenas e africanas 
em nossa terra. Considerados hereges pelo Tribunal do Santo Ofício, 
foram acusados de firmar um pacto com o diabo e tachados de 
feiticeiros pela Igreja. (CALAINHO, 2011) 

A Igreja Católica é uma instituição secular que existe desde a desestruturação 

do Império Romano e que se consolidou durante a Idade Média, onde, se 

sedimentou como uma das mais importantes instituições do período na Europa e, 

posteriormente, na América, onde expandiu os preceitos da religiosidade cristã. Sua 

influência era tanta que participava ativamente da vida política de muitos países e 

mesmo com algumas mudanças no decorrer do tempo, como a Reforma e Contra 

reforma, e com o surgimento de outras religiões, sua influência continuou sendo 

muito grande. Prova disso está no processo de descoberta e colonização da 

América, pois desde o início a divisão do território entre Espanha e Portugal – 

Tratado de Tordesilhas - foi definida pela Igreja.  

O processo da catequização dos indígenas, que na verdade residia na 

domesticação dos mesmos para o trabalho nas lavouras e submissão aos seus 

senhores, assim como o processo educacional nas colônias, que durante o decorrer 

dos séculos ficou a cargo da própria igreja, são exemplos da magnitude do seu 

poder. Para Ribeiro (1995), o alto plano jesuítico que regeu e ordenou a colonização 

nada mais foi do que um somatório de violência mortal, de intolerância, prepotência 

e ganância. 

Temia-se no adventício católico o inimigo político capaz de quebrar 
ou de enfraquecer aquela solidariedade que em Portugal se 
desenvolvera junto com a religião católica. Essa solidariedade 
manteve-se entre nós esplendidamente através de toda nossa 
formação colonial, reunindo-nos contra calvinistas franceses, contra 
os reformados holandeses, contra os protestantes ingleses. Daí ser 
tão difícil, na verdade, separar o brasileiro do católico: o catolicismo 
foi realmente o cimento da nossa unidade. (FREYRE, 2006, p. 92-93) 

Sendo assim, tanto na América Espanhola quanto na portuguesa, a Igreja 
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Católica vai adquirir privilégios, poder político e administrativo, a ponto de causar 

indignação e protestos dos colonos em diferentes regiões e períodos, pois em 

alguns lugares as reduções jesuíticas se tornam muito mais prósperas e ricas, 

utilizando a mão de obra dos indígenas que domesticaram (PRADO, 1994). Esse 

poderio da Igreja católica e sua influência podem ser percebidos até os dias atuais, 

visto que os países da América Latina possuem o catolicismo como sua principal 

religião, como no caso do Brasil e da Bolívia, por exemplo. 

 A introdução da mão de obra africana é um ponto primordial na constituição 

política, econômica, social e cultural das nações latinas americanas e principalmente 

da brasileira. O negro africano não é apenas a força de trabalho necessária para o 

desenvolvimento colonial, mas será também o grande responsável pelo 

povoamento, pelo desenvolvimento econômico e social, pela grande e inestimável 

contribuição cultural na culinária, na música, nas danças, no folclore, nas lendas e 

mitos, nos ritos e ritmos, na religiosidade e no imaginário de um povo.   

O negro, o indígena e o europeu formaram o tripé de miscigenação e 

hibridismo cultural das famílias latino-americanas, e a base que as mantém até os 

dias atuais, contribuindo com essa pluralidade que existe tanto no Brasil como na 

Bolívia.  Nessa confluência que se dá sob a regência dos portugueses, de matrizes 

raciais negras e indígenas, com tradições culturais distintas e formações sociais 

defasadas, que se enfrentam e se fundem para formar uma etnia nacional, 

fortemente mestiçada, dinamizada por uma cultura sincrética e singularizada pela 

redefinição de traços culturais dela oriundo (RIBEIRO, 1995), é que se estrutura a 

sociedade brasileira.  

Para Ribeiro (1995), essa rica herança africana, associada à crença indígena, 

emprestaria à cultura brasileira, no plano ideológico, uma singular fisionomia cultural. 

Nesse sentido é que se destaca, por exemplo, um catolicismo popular muito mais 

discrepante que qualquer das heresias cristãs tão perseguidas em Portugal e 

Espanha. 

Desde o tempero das senzalas, que veio a formar nossa culinária, até a sua 

religiosidade expressa pelo Candomblé e a Umbanda, que mesmo depois de cinco 

séculos de colonização ainda tenta fugir da perseguição e do preconceito e se firmar 

como religião, a contribuição africana é de inegável contribuição para a sociedade 

na qual nascemos, crescemos e vivemos, sendo a matriz cultural brasileira. Para 
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Marin (2005), essas tradições africanas se transferiram para o Brasil com os 

escravos, mas se diluíram em uma totalidade mesclada e assumiram novos 

significados a partir das negociações, interações e trocas complexas entre 

indivíduos e grupos em contatos. 

 

2.1 Da África para o Brasil e a Bolívia 

 

O continente africano já era conhecido e explorado pelos europeus desde 

muito antes do descobrimento da América. Portugal já possuía feitorias e 

entrepostos comerciais para suas rotas marítimas em direção ao Ocidente e ao 

comércio de especiarias. Mas o tráfico negreiro só atingira seu ápice e se tornar um 

“exclusivo colonial” de alta rentabilidade aos portugueses quando da colonização do 

Novo Mundo (ALENCASTRO, 2000). 

O Continente Africano era formado por diversos impérios, reinos, tribos e 

sociedades clânicas, como por exemplo: o Império de Gana, Império do Mali, 

Império de Gao, Império do Congo, Império de Shongai, Reino de Légou, Reino de 

Kaarta, Reino de Dyolof, Reino de Abdon, Reino de Ouganda, Reino dos Mossis, 

Angola, Bénin, entre outros, habitados por povos de diversas etnias, como os 

berberes, bantos, sudaneses e Nagôs, que se diferenciavam muito em sua 

organização social, ritos de passagem, crenças e cultura. Para D’amorim (1996), 

essas etnias em sua maior parte eram rivais e reciprocamente hostis.  

A escravidão por guerra era muito comum entre as diferentes tribos que 

habitavam o continente. Eram comuns guerras relâmpagos praticadas por tribos 

mais fortes, sobre as mais fracas, com objetivo de pilhar acampamentos adversários, 

apropriando-se dos escravos, mulheres, crianças e animais, fato esse que veio ao 

encontro dos interesses europeus que não precisaram se envolver em conflitos para 

adquirir escravos. 

 

Quando o europeu chegou a África, também comprando escravos, 
jamais caçando escravos ou conquistando populações através da 
guerra, exigiu um número vultuoso desta mercadoria humana. Essa 
demanda no principio, foi satisfeita pelos escravos existentes. Logo 
depois com a chegada dos ibéricos no comércio, a demanda foi 
desproporcionada ao contingente já existente e, neste momento, 
começou a desorganização da estrutura social africana. O equilíbrio 
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entre as tribos, reinos e impérios foi quebrado. As leis e normas que 
regiam a escravidão tradicional não foram mais respeitadas. 
(D’AMORIM, 1996, p. 19) 

Os conflitos intertribais no continente africano vinham ao encontro dos 

interesses mercantis dos europeus, e acabou por se tornar uma fonte tão grande de 

lucros, que os próprios grupos tribais passaram a organizar expedições para 

capturar escravos e depois vender aos europeus (BARROS, 2009). 

É interessante notar que os “negros” não se viam em África como “negros”. 

Esse conceito foi uma construção “branca”, partindo de um eurocentrismo, assim 

como o próprio continente africano, que parte de um imaginário por parte dos 

europeus, da Europa como centro do mundo e da África, como periferia incivilizada, 

como afirma BARROS (2009). Os próprios africanos enxergavam a si mesmos como 

pertencentes a grupos étnicos bem diferenciados e em certos casos hostis. 

Se a ideia de “negro” foi construída por supressão ou minimização 
das diferenças tribais, é preciso salientar que os negros africanos 
tampouco se viam como “africanos”. A “África” foi também uma 
construção da “Europa”. O norte, o centro, o sul, a banda oriental, o 
litoral atlântico, para falar apenas das macrorregiões da África, eram 
pressentidas pelos povos que as habitavam como regiões 
geográficas e culturais bem diferenciadas. Quem pela primeira vez 
avaliou estes povos a partir de uma identidade étnica e continental – 
enquadrada em um lugar único – foi o próprio homem “branco” 
europeu, já que esta questão não se colocava então para os “negros 
africanos” da época. (BARROS, 2009, p. 40) 

Essas diferenças culturais existentes não foram totalmente ignoradas pelo 

europeu. Ao contrário, na montagem do sistema escravista nas colônias americanas, 

procurava-se mesclar escravos de etnias diferentes a fim de se evitar o 

fortalecimento de uma união ou solidariedade cultural de africanos unidos por uma 

identidade suficientemente forte - como ocorreu com a revolta dos Malês na Bahia, 

liderada por negros sudaneses maometanos, que além da proximidade étnica, 

possuíam outro forte elemento formador de identidades, que era a adesão ao 

islamismo (VAINFAS, 2014). Sendo assim, o conceito de “negro” e “escravo” servia 

para dar uniformidade ao africano, visando evitar que se fortalecessem certos 

padrões de identidades culturais e revoltas contra o sistema escravista. Com isto, o 

negro no Brasil e no resto da América passou a ser visto como uma realidade única 

e monolítica, que com o tempo, foi levado a enxergar a si mesmo também dessa 
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maneira (BARROS, 2009). 

Perdidos antigos padrões de identidade que existiam na África, o 
negro afro-brasileiro sentiu-se compelido a iniciar a aventura de 
construir para si uma nova identidade cultural, adaptando-se à 
própria cultura colonial. Com isto iriam surgir novos padrões 
religiosos, diversificadas alternativas sincréticas, uma nova arte e 
uma nova música, e tantas outras contribuições que já não são 
propriamente africanas. Daí que não se pode falar propriamente de 
uma componente cultural africana de nossa sociedade, mas sim de 
uma componente afro-brasileira, inauguradora de novas 
especificidades. (BARROS, 2009, p. 48) 

Ao se falar na construção da religiosidade afro-brasileira deve-se, então, levar 

em consideração as origens religiosas dos povos africanos, que são de diversas 

matrizes como a muçulmana, maometana, de influência árabe, animistas (que eram 

bem próximos da natureza, com a religião muito voltada para a terra, a água e o ar, 

muito similar a dos povos indígenas que já habitavam o continente americano), ao 

fato de os povos africanos serem muito abertos à influência de outras dimensões 

místicas, como o cristianismo, por exemplo, o que facilitou o processo de 

catequização por parte do europeu (D’AMORIM, 1996). O fator religioso sempre foi 

muito forte entre os africanos. Isso dava identidade ao seu povo e serviu para a 

formação de uma nova religiosidade que também será a composição essencial da 

sua nova cultura: afro-brasileira. 

As populações inteiras, reduzidas à escravidão e aportadas no Brasil, 
ou eram animistas ou eram muçulmanas, mas ambas cultas, 
preparadas, participantes de uma estrutura sócio-política já 
elaborada e atuante. Sendo cultura a capacidade que um povo tem 
de transformar a natureza, e tendo a África Negra, em sua história, 
impérios e reinos estruturados, deduz-se sua imensa capacidade de 
transformação e criação. Não poderia ser diferente. (D’AMORIM, 
1996, p. 21) 

A Bolívia também sofreu essa forte Influência africana, tanto é que seus 

descendentes afro-bolivianos são constitucionalmente reconhecidos e amparados 

por lei, assim como os povos indígenas. Mas se pode dizer que no rol das 

religiosidades populares, os costumes indígenas ainda se sobressaem aos 

africanos. Talvez, devido ao fato de o território boliviano, apesar da existência da 

escravidão, não ter recebido um contingente populacional de negros vindo da África, 

tão grande como o Brasil.  
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Conforme dispõe os artigos 3 e 4 do primeiro capítulo da primeira parte da 

atual Constituição boliviana: 

Articulo 3. La nación boliviana está conformada por la totalidade de 
las bolivianas y los bolivianos, las naciones e pueblos indígenas 
originário campesinos, y las comunidades interculturales y 
afrobolivianas que em conjunto constituem el Pueblo boliviano. 

Articulo 4. El Estado respeta y garantiza la liberdade de religión y 
creencias espirituales, de acuerdo con sus cosmovisiones. El Estado 
es independente de la religión. (BOLÍVIA, 2009) 

Embora a constituição garanta ampla liberdade de culto, não existe, ao menos 

na fronteira com o Brasil (Puerto Quijarro-Puerto Soares), uma religiosidade afro-

boliviana. No entanto, sua população se denomina predominantemente católica, com 

algumas presenças de curandeiros e benzedeiras reconhecidos pelo governo 

Boliviano, e pela sociedade, como Naturistas, Santiguador e Huessera, ou seja, 

pessoas que trabalham com plantas, curas medicinais e atendimento à população, 

mas que não possuem especialização profissional. Seus conhecimentos são 

adquiridos por senso comum ou através de um “dom” espiritual.  

Figura 1 – Documento emitido pelo governo boliviano ao Sr. Jose 

Taceo, o reconhecendo como curandeiro tradicional 

 

Fonte: Autora, 2014. 

A ausência de terreiros de Umbanda e Candomblé no território boliviano não 

quer dizer que sua população não tenha conhecimento, ou não pratique os rituais 
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religiosos afro-brasileiros; ao contrário, atravessam a fronteira constantemente para 

serem atendidos em Corumbá ou trabalharem como Médiuns nos terreiros. Ao 

serem questionados sobre o porquê de não realizarem a prática religiosa em seu 

país a maioria alegou que, embora a constituição garanta liberdade de culto, existe 

muito preconceito por parte das próprias autoridades e da população, que não vê 

com bons olhos as práticas de entrega de oferendas em encruzilhadas, cemitérios, e 

acaba por denunciar à polícia, deve-se a isso o fato de atravessarem a fronteira para 

praticarem a religiosidade. 
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3 AS RELIGIÕES AFICANAS E O BRASIL 

 

Logo após a descoberta da América e durante os trinta primeiros anos de 

colonização do Brasil (1500-1530), Portugal não se interessou de imediato em 

colonizar o território, enviando ao Brasil apenas algumas expedições interessadas 

em extrair o Pau-Brasil da costa litorânea utilizando a mão de obra do nativo 

indígena. A efetiva colonização e ocupação das terras ocorreram após esse período, 

e a partir de então, houve a inserção da mão de obra africana que se fazia 

necessária no cultivo das grandes lavouras canavieiras.  

No restante de todo período colonial (a partir de 1530 em diante), a cultura 

africana se difundiu com a cultura nativa já existente e a cultura imposta do 

colonizador, formando a cultura afro-brasileira representada nas artes, na música, 

nas danças, na culinária e na religiosidade (RIBEIRO, 1995), como já foi dito 

anteriormente, mas que se mantém viva no cotidiano brasileiro, sendo uma de suas 

fortes características. Para Bastide (2001), a originalidade da cultura brasileira reside 

em seu hibridismo, na solução ímpar, original e autêntica, aqui verificada a partir do 

cruzamento de legados culturais distintos. 

A feitiçaria era um dos maiores inimigos da Igreja, da cristandade e das 

monarquias. Essa perseguição já vinha ocorrendo desde a Idade Média, mas isso se 

intensificou na modernidade, com o fortalecimento dos Estados e de uma política de 

cristianização adotada pelas igrejas protestante e católica (FEITLER, 2011). As 

religiosidades populares que escapassem das igrejas oficiais eram consideradas 

como feitiçaria. 

A religiosidade no Brasil sempre esteve envolta em um misticismo que vem 

desde a Europa, quando se queimavam em fogueiras os hereges e as mulheres 

acusadas de feitiçaria, até o período colonial, onde a América era considerada terra 

de pagãos e domínio de Satanás, segundo a visão que a Igreja tinha das religiões 

nativas na época do descobrimento (FEITLER, 2011). Os sacerdotes dessas 

crenças eram rotulados de feiticeiros e agentes do diabo, o que no decorrer de 

quinhentos anos não se alterou muito na concepção do imaginário popular. 

Durante o período colonial, o misticismo indígena se fundiu com o africano, 

formando rituais de curas e mandingas, que se tornaram muito comuns, apesar de 

censurados pela Igreja. A produção de remédios com o uso de animais e plantas, 
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amuletos e poções mágicas, indicados pelos curandeiros, era uma prática comum 

para a população colonial, segundo Calainho (2011). Daí surgiu o Calundu – 

designação genérica de um ritual associado a danças e cantos coletivos, em que 

ocorriam a invocação de espíritos, adivinhações e curas mágicas, de origem 

africana, com elementos do catolicismo. Era um termo corrente durante todo o 

período colonial, até ser desbancado pelo Candomblé – termo usado para definir 

diferentes práticas religiosas tidas como africana - no início do século XIX. 

Durante todo o período colonial, os feiticeiros, calunduzeiros e 
curandeiras eram perseguidos pelas justiças do bispo, da Inquisição 
e do rei, podendo ser presos, açoitados, multados e até degredados 
para a África. Apesar da legislação tão repressiva, diversos tipos de 
feitiçarias e “pactos diabólicos” eram praticados por todas as 
camadas sociais e grupos étnicos, mesclando, na maioria das vezes, 
rituais europeus medievais com cerimônias ameríndias e africanas. 
(MOTT, 2010) 

Mesmo com o fim do período colonial, e início da República, as práticas 

religiosas afro-brasileiras continuaram fazendo parte do cotidiano popular, e as 

perseguições e censuras, tanto por parte da Igreja quanto do governo, também 

continuaram. Tanto é que na primeira Constituição republicana o catolicismo é 

declarado como religião oficial do Brasil. 

O código penal de 1890, da nascente República, embora garantisse 
a liberdade de consciência e culto, sancionava a perseguição aos 
terapeutas populares, criminalizando as praticas do espiritismo, da 
magia, do uso de talismãs e das cartomancias quando empregadas 
para a cura de moléstias. (EDLER, 2010, p. 23) 

 Para se compreender a religiosidade afro-brasileira há que se considerar a 

escravidão e a forma como o africano foi arrancado de seu país, pois as populações 

trazidas à América pertenciam a diferentes civilizações e provinham das mais 

variadas regiões africanas (ALENCASTRO, 2000). Os descendentes africanos, 

sobretudo as gerações nascidas no Brasil, habilmente construíram estratégias para 

as religiões de matriz africana, criando aparentes sincretismos religiosos entre os 

deuses africanos e os santos católicos, até mesmo para fugirem das perseguições 

religiosas e políticas. Sendo assim, produziram um fator de ajustamento do indivíduo 

à sociedade (BARROS, 2009). 

Os cultos africanos tomaram na América uma feição de acordo com 
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a composição étnica das populações negras e com o valor cultural 
dos escravos reunidos em cada região. (NINA RODRIGUES, 2008, 
p. 212) 

Houve preconceito, discriminação, torturas, agressões físicas e psicológicas 

que eram justificadas pela cor da pele e a superioridade do homem branco. Segundo 

BARROS (2009), houve também resistência por parte do negro, é claro, que na 

maioria das vezes eram reprimidas e sufocadas. Mas a resistência não ficou limitada 

à luta corporal, os escravos se agarravam resolutamente a sua religiosidade, ao seu 

africanismo. O legado africano na música, na dança e em outras artes provou ser o 

mais resiliente contra o sistema colonialista.  

Mas não foi apenas no período colonial que tudo que pertencia à África ou 

aos afrodescendentes era visto como sinônimo de inferioridade ou primitivo. Essa 

ideologia continuou mesmo após a Abolição da escravidão em 1888 e a 

Proclamação da república, em 1889. Para Nina Rodrigues (2008), mesmo que a 

estrutura política houvesse mudado, não de forma muito brusca, o preconceito e a 

discriminação ao negro, a tudo a que ele pertencia, como sua cultura e 

principalmente a religiosidade, também continuaram à margem da sociedade. 

Sem a escravidão, elas passaram à prepotência e ao arbítrio da 
polícia, que não é mais esclarecia que os antigos senhores, e à 
crueldade de opinião pública, que querendo mostrar espírito forte e 
culto, acaba revelando a pior ignorância sobre esse fenômeno 
sociológico. (NINA RODRIGUES, 2008, p. 217) 

Na contemporaneidade surgiram políticas públicas visando abolir, ou ao 

menos diminuir, o preconceito existente e reconhecer o legado africano em nossa 

cultura, mas ainda há um longo caminho a ser percorrido nesse quesito. Para 

Bastide (2001), ao se extinguir o trabalho servil no fim do século XIX, surgiu a 

necessidade de integrar o negro na comunidade nacional, e para isso, era preciso 

antes de tudo conhecê-lo. 

Com relação à religiosidade afro-brasileira, a demonização por parte das 

igrejas cristãs aos cultos ainda perdura no imaginário popular. Porém, houve uma 

maior disseminação dos terreiros em todo território nacional e uma maior 

participação de indivíduos de cor branca a uma prática religiosa, que era realizada 

predominantemente por negros, encontrando-se facilmente em qualquer sociedade 

vários zeladores (as) de santo designados racialmente como brancos. Para Bastide 
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(2001), havia a necessidade de se dissociar completamente religião de cor de pele, 

pois a religião do Candomblé, embora africana, não era uma religião apenas de 

negros. Segundo sua pesquisa etnográfica, penetravam no culto não somente 

mulatos como também brancos e estrangeiros. 

Das várias vertentes da religiosidade afro-brasileira, as mais expressivas que 

se espalharam por todo território brasileiro são a Umbanda e o Candomblé, que se 

diferenciam em alguns pontos e se igualam em outros, principalmente no culto aos 

Orixás. O que ocorre é que, como não existiam sacerdotes ou um livro contendo os 

fundamentos religiosos, as práticas ritualísticas foram sendo transmitidas oralmente 

através dos mitos trazidos da África, que foram se adaptando a cada região e ao 

costume de cada povo, adotando muito das práticas indígenas. 

Sobre o animismo indígena, noto que se os nossos supostos 
Candomblés de Caboclos ou indígenas, são de fato, Candomblés 
africanos, em todo caso ainda hoje aderem à feitiçaria africana 
dominante na Bahia esparsos fragmentos das crenças Tupis-
guaranis. (NINA RODRIGUES, 2008, p. 201) 

Esse sincretismo nascente do período colonial tomou forma e se manifesta 

ainda hoje em nossa sociedade. Para Vainfas (2014), a análise da religiosidade no 

Brasil colônia nos mostra como é difícil sustentar estereótipos no campo da 

religiosidade, devido à fusão de valores, conceitos e rituais que ao longo do tempo 

foram se sedimentando dentro de cada segmento religioso existente em nosso país, 

principalmente, no tocante a religiosidade afro-brasileira. 

 

3.1 Umbanda 

 

É uma religião brasileira do século XX. A Umbanda sofreu e sofre incríveis 

influências regionais e até mesmo, numa mesma região, de terreiro para terreiro 

(NINA RODRIGUES, 2008). As diferenças de culto, ritualística e de maneiras de 

compreender a Umbanda devem ser encaradas como a grande riqueza dessa 

religião e não como falta de organização. Portanto, não há intenção de determinar 

ou decodificar a Umbanda. Entretanto, existem algumas premissas que, de certa 

forma, são consenso dentro da Umbanda, havendo pequenas variações que devem 

ser respeitadas. 
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A Umbanda é um sistema religioso fundamentalmente naturista, isto 
é, se manifesta através das forças da natureza, assim como com 
espíritos contemporâneos, ou não, pesando expressivamente em seu 
exercício as vibrações das Almas. (PERY, 2008, p.13) 

A vibração que vem do alto, numa forma de energia, atua sobre as águas do 

mar, é denominada de Iemanjá; atuando sobre as rochas, está Xangô. Oxoce, 

Ogum, Xangô, Omulu, Iemanjá, Iansã e Oxum são os sete Orixás básicos da 

Umbanda. A Umbanda foi formada a partir dos cultos africanos que foram sendo 

modificados pela influência do índio, pela influência católica, pela influência espírita 

e, por último, pela influência do ocultismo europeu e da filosofia Oriental. 

A Umbanda sofreu várias modificações, tanto em seus objetivos 
como em suas práticas e rituais quando se mesclou e absorveu dos 
cultos Afro, do Catolicismo e até de filosofias orientais, certos 
parâmetros e conceitos básicos, a ponto de hoje entrarmos em 
certos terreiros ditos como de Umbanda e vermos lá os já 
conhecidos sacrifícios de animais e coisas equivalentes. (ZEUS, 
2013, p. 9) 

Na Umbanda, cada Orixá tem seu campo de atuação na criação, como por 

exemplo, Oxalá que é o Orixá sustentador da fé e da religiosidade dos seres, é a 

paz, a harmonia, a fé, a esperança, a resignação, a confiança, a submissão, o 

perdão, o amparo religioso do Divino Criador, Oxum que é o amor, a concepção, a 

união, a gestação, o carinho, a infância, a bondade, a compaixão, o renascer, as 

novas oportunidades, a beleza, a riqueza e a prosperidade e Olorum que é o Divino 

Criador, ele é a força que sustenta e impulsiona a evolução. 

 

3.1.1 Etapas históricas e sincretismos 

 

Os cultos africanos, passo inicial da formação da Umbanda, foram 

extremamente influenciados pelos povos que dominaram a África desde 900 a.C. Os 

Egípcios, Indianos, Cartagineses, Romanos, Vândalos, Bizantinos, Árabes, Turcos, 

etc., deixaram marcas de sua influência nos chamados “puros” cultos africanos. 

Pode-se exemplificar citando o turbante (origem indiana), o Pano da Costa (origem 

árabe) e a figa (origem turca) como sinais lógicos da presença desses povos 

dominadores. 

Como fatores marcantes dessa etapa, podemos citar a mistura dos cultos de 
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Angola, Congo, Bantos, Nagô, Keto, Male, entre outros. Para Nina Rodrigues (2008), 

existiam basicamente três grandes grupos. O primeiro, das culturas sudanesas 

(nagô, gegê e minas); o segundo grupo trouxe ao Brasil culturas africanas 

islamizadas e foram identificados no Brasil como malé e alufá. O terceiro grupo 

cultural africano era integrado por tribos Bantu, do grupo congo-angolês, que 

corresponde ao atual território do Moçambique. 

Dentro das necessidades que surgiram na colônia, havia a falta de mestres de 

culto entre os escravos, o conhecimento apenas parcial dos rituais e iniciações, 

fugas e formações de quilombos, formação da “bandas” (agrupamentos de negros e 

índios), falta dos apetrechos dos rituais africanos, obrigou a assimilação dos 

apetrechos rituais indígenas, a utilização da sabedoria indígena no que concerne à 

magia, na utilização das ervas medicinais brasileiras, e, por último, a imposição do 

Catolicismo pelo colonizador português, o que ocasionou o sincretismo dos orixás 

com os Santos da Igreja Católica (VAINFAS, 2014). 

Dessas etapas, a Umbanda herdou, basicamente, o culto a alguns Orixás, a 

utilização dos atabaques como instrumento ritual e o uso de plantas e ervas 

medicinais brasileiras (GALVÃO, 2013). 

Da influência Espírita de 1888 em diante: o espiritismo chegou ao Brasil por 

volta de 1873 e contribuiu na formação da Religião Umbandista, com sua influência 

doutrinária e explicativa dos fenômenos mediúnicos, do karma, da reencarnação, do 

conceito de espírito-guia e da evangelização da religião através do livro “O 

Evangelho segundo o Espiritismo” de Allan Kardec. 

Do ocultismo e Filosofia Oriental: ocultismo chegou ao Brasil em torno de 

1930 e, entre outras contribuições, legou à Umbanda a utilização da vibração dos 

metais, das pedras preciosas e semipreciosas e da Numerologia. 

Finalmente, tem-se a influência da filosofia Oriental no que diz respeito à 

aura, aos chakras, às imantações e no reforço dos conceitos de Karma e 

reencarnação, que já tinham sido adotados através do espiritismo. A influência 

oriental é quase um retorno às origens, uma vez que as grandes religiões modernas 

têm sua origem no oriente, principalmente, no antigo Egito, no Tibet e na Índia, 

berço do profundo conhecimento religioso e filosófico oriental. 

A Umbanda se baseia basicamente na existência de um Deus único, criador, 

onipresente, origem de todas as vibrações; na existência de vibrações no universo 
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chamadas de Orixás; na existência de Entidades Espirituais, que se encaixam 

nessas vibrações; na existência do espírito, que sobrevive ao corpo físico do homem 

e está a caminho da evolução, buscando o aperfeiçoamento – reencarnação; na 

existência da lei Kármica de causa e efeito; na prática da mediunidade; na prática da 

caridade espiritual e material como meio de evolução. A caridade é o objetivo 

principal do médium umbandista (IFATOLA, 2014). 

A crença que o homem vive num campo de vibrações que influenciam sua 

vida, e que essas vibrações podem ser manipuladas quer para o seu próprio bem, 

como praticamos, ou para o seu mal, como combatemos, É a Umbanda:  religião de 

fé, luz, caridade, fraternidade, esperança e primordialmente de amor ao próximo 

(PERY, 2008). 

O umbandista deve buscar o equilíbrio de todas estas forças através 
da prática da caridade, do amor e respeito à natureza e às coisas de 
Deus. A Umbanda se propõe, através do culto aos Orixás, trazer o 
equilíbrio destas forças para as nossas vidas. E não existe melhor 
forma de se cultuar os Orixás do que nos harmonizarmos com estas 
forças, que se manifestam em nossos terreiros através de seus 
enviados de luz, que sempre nos trazem palavras de consolo, 
amparo, força, esclarecimento, caridade e amor, e assim fazer 
ultrapassar as paredes físicas do terreiro de Umbanda a sua 
mensagem. (PERY, 2008, p. 25) 

3.1.2 Origem da Umbanda 

 

No conhecimento popular, a Umbanda foi fundada em fins de 1908, em 

Niterói/RJ, por um jovem de 17 anos de idade, conhecido como Zélio Fernandino de 

Moraes, que recebeu a entidade denominada “Caboclo das sete encruzilhadas”, 

declarando que se iniciava, naquele momento, um novo culto, em que os espíritos 

de velhos africanos, que haviam servido como escravos e que, desencarnados, não 

encontravam campos de ação nos remanescentes das seitas negras, já deturpadas 

e dirigidas quase exclusivamente para trabalhos de feitiçaria, e os índios, nativos de 

nossa terra, poderiam trabalhar em benefício de nossos irmãos encarnados, 

qualquer que fosse a cor, a raça, o credo e a condição social (ZEUS, 2013). A 

prática da caridade, no sentido do amor fraterno, seria a característica desse culto, 

que teria por base o evangelho de Cristo e como mestre supremo Jesus, que se deu 

o nome de Umbanda. 
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No dia 15 de Novembro de 1908, Zélio foi convidado a participar de 
uma sessão e ocupou lugar a mesa. Tomado por uma forma 
estranha e superior a sua vontade, contrariando as normas que 
impediam o afastamento de qualquer dos componentes da mesa (...) 
manifestaram-se espíritos que se diziam Pretos escravos e índios ou 
Caboclos, em vários médiuns. Esses espíritos foram convidados a se 
retirar e advertidos do seu atraso espiritual, pelo presidente dos 
trabalhos. Foi então que o jovem Zélio novamente dominado por uma 
força estranha ouviu a própria voz perguntar o motivo que levava os 
dirigentes dos trabalhos a não aceitar a comunicação daqueles 
espíritos e por que eram considerados atrasados – se apenas pela 
diferença de cor ou de classe social que revelaram ter tido na última 
encarnação. Seguiu-se um acalorado diálogo, onde os responsáveis 
pela mesa, procuraram doutrinar e afastar o tal espírito desconhecido 
que estaria incorporado em Zélio e desenvolvia uma argumentação 
segura. Um dos médiuns vidente perguntou afinal: ”Por que o irmão 
fala nesses termos pretendendo que essa mesa aceite a 
manifestação de espíritos que, pelo grau de cultura que tiveram 
quando encarnados, são claramente atrasados? E qual é o seu 
nome, irmão?”. Respondeu Zélio, ainda incorporado: “Se julgam 
atrasados esses espíritos dos pretos e dos índios, devo dizer que, 
amanhã estarei em casa desse meu aparelho (Zélio) para dar início a 
um culto em que esses pretos e esses índios poderão dar a sua 
mensagem e, assim, cumprir a missão que o plano espiritual lhes 
confiou. Será uma religião que falará aos humildes, simbolizando a 
igualdade que deve existir entre todos os irmãos, encarnados ou 
desencarnados. E se quiserem saber o meu nome, que seja este: 
“CABOCLO DAS SETE ENCRUZILHADAS”, porque não haverá 
caminhos fechados para mim. (GALVÃO, 2013) 

A Umbanda, portanto, é o produto de uma evolução religiosa. Sua origem 

encontra-se nas filosofias orientais, fonte inicial de todos os cultos do mundo 

civilizado. Sua implantação, em nossa terra, ocorreu com a fusão das práticas, dos 

conceitos e das crenças dos negros, dos índios e dos brancos (VAINFAS, 2014). A 

toda essa complexa mistura que o leigo chama de “baixo espiritismo”, “macumba” e 

“magia negra”, era a situação existente no momento em que surgiu esse vigoroso 

movimento de luz, ordenado pelos planos espirituais superiores e edificados pelos 

espíritos que se apresentavam como Preto-Velhos, Caboclos e Crianças (ZEUS, 

2013). O termo Umbanda, que eles implantaram no meio para servir de bandeira à 

poderosa corrente, é um termo sagrado que significa, num sentido mais profundo, o 

conjunto das leis de Deus. 

Na constituição histórica, os escravos trouxeram para o Brasil o Candomblé, o 

qual já sofreu adulterações e modificações da sua origem (VAINFAS, 2014). 

Segundo alguns historiadores, do Candomblé surgiu a quimbanda, denominando-a 
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reino dos Exus. Sem que tenhamos uma explicação concreta dessa origem, alguns 

a misturam a Umbanda. A Quimbanda se dedica à magia negra e é dirigida por 

espíritos desencarnados altamente organizados, em ligação constante com grandes 

magos, e que obrigam legiões de espíritos, a maioria propensos ao mal, a 

executarem suas determinações (SARACENI, 2011a). A magia negra alcançou tal 

desenvolvimento no Brasil, que as falanges espirituais, que orientam o país, 

resolveram criar a Umbanda, com a finalidade específica de combater a Quimbanda, 

desaparecendo quando essa deixar de existir. 

 A Umbanda mais difundida no Brasil é chamada de esotérica, a qual constitui 

o tipo principal focalizado por essa pesquisa. Ela é colocada como tendo origem na 

Lemúria, sendo resgatada no Brasil no século XIX, entre os anos de 1888 e 1889. A 

palavra Umbanda tem origem em um mantra pronunciado da seguinte forma pelos 

lemurianos: “AUM – BAN – DAN”. Significando: AUM – Divindade, divina, glória; 

BAN – Conjunto, regra, sistema; DAN – Lei, norma, regra. Portanto, AUMBANDAN 

ou UMBANDA significa o conjunto das leis Divinas. 

 

3.1.3 A Mediunidade 

 

A mediunidade é a capacidade que todos os seres humanos têm, em maior 

ou menor grau e tipos diferentes, de servir de veículo de comunicação entre o plano 

físico e o plano espiritual (SARACENI, 2011a). 

A mediunidade pode ficar latente durante toda a vida e não causar maiores 

problemas, ou pode “explodir”, causando transtornos na saúde, na vida sentimental 

e na vida profissional, se não entendida e equilibrada (IFATOLA, 2014). 

Deve-se esclarecer, entretanto, que não é a mediunidade que causa esses 

transtornos e sim o comportamento irregular que a pessoa passa a ter, uma vez que 

fica sem autocontrole, instável emocionalmente, captando vibrações nem sempre 

boas, das pessoas com quem convive e dos ambientes que frequenta (SARACENI, 

2011a). Tudo isso contribui para que a pessoa se indisponha com seus entes mais 

queridos, se indisponha no seu ambiente de trabalho e, muitas vezes, perca a sua 

boa saúde anterior, já que normalmente assumirá um estado mental negativo. 

Minha história é que eu tinha mediunidade desde os 12 anos. Me 
avisaram e eu não desenvolvi. Ai eu vivi toda a minha vida, fiz tudo o 
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que eu tinha, mas tinha certas coisas que aconteciam. Tive muitas 
dores de cabeça. Eu tinha sonhos que não tinham nada a ver. Eu 
então viajei, fui pra São Paulo viver minha vida lá [...]. Aí chegou uma 
época que não deu mais, eu tive que voltar, tive muitas dores de 
cabeça e médico nenhum achava o que eu tinha. Meus resultados de 
exame davam sem laudos. Eu ficava doente, mas não conseguia 
melhorar né. Daí eu voltei pra cá. Aí em 1994 eu desenvolvi porque a 
coisa apertou né? [...] Apertou porque vai chegando um momento 
que não tem mais como você escapar né [...]. Eu tinha dores de 
cabeça que não cortavam, eu fui em psiquiatra, psicólogo, 
neurologista, eu fiz cinco, seis exames e davam tudo sem condições 
de laudo. (sic, Elenir B. Rachid, depoimento cedido em julho de 2014 
– Corumbá-MS) 

Mediunidade é um dom que precisa se aprender a controlar e ser disciplinada. 

Dentre os tipos de mediunidade existem os Médiuns conscientes, que são aqueles 

em que a manifestação não toma por completo seus sentidos, independentemente 

do tipo de entidade que esteja se manifestando (Preto-Velho, Caboclo, Orixá). Ele 

escuta, enxerga, mas não tem controle sobre seus sentidos. Médiuns Conscientes 

de Forma Parcial, onde partes dos acontecimentos ficam registradas, outras não; é a 

entidade que se encarrega de limpar sua memória. A maior parte dos médiuns está 

nesse nível e de Médium Inconsciente, que acontece de forma mais limitada (são 

raros os casos), pois envolve todo um aspecto físico, emocional e significa que este 

conseguiu um controle do seu interior, entrando em transe completo. 

Originariamente, foram traçados planos para que três tipos de entidades 

pudessem se manifestar através de seus “médiuns” nas reuniões umbandistas. 

Foram elas: 

 As Crianças - Espíritos que teriam vivido e desencarnado nessa 

condição (EGUNS, portanto) e que através de brincadeiras pudessem 

realizar trabalhos que trouxessem alegria, que despertassem o lado 

criança de todo ser humano - o lado puro (Figura 2). 

 Os Caboclos - Espíritos que teriam vivido ou não na condição de índios 

(portanto, EGUNS) nos primórdios da civilização (imposta pelos 

portugueses). Essa caracterização coincide com a segunda fase do 

crescimento do ser humano encarnado, ou seja, quando ele deixa a 

infância, atinge a adolescência e se torna um adulto. Nessa fase, o 

vigor, o destemor e até mesmo certa destemperança são comuns 

(Figura 3).  
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Figura 2 – Altar das crianças do terreiro Centro Espríta de Umbanda 

Pai Oxalá em Corumbá-MS. 

 

Fonte: Autora, 2014. 

Figura 3 – Imagem em resina de Caboclo do CEU (Centro Espírita 

de Umbanda)  Pai Oxalá em Corumbá – MS. 

 

Fonte: Autora, 2014. 
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 Os Pretos Velhos - Espíritos (EGUNS) que teriam vivido ou não na 

condição de escravos negros, também nos primórdios da tal 

"civilização" imposta. A caracterização revela a terceira fase da vida do 

ser humano na terra - a idade madura, que nesse caso revelaria 

também um dos principais atributos que o homem deveria estar lutando 

por alcançar: a sabedoria (Figura 4).  

 

Figura 4 – Trabalho de Preto-velho do terreiro de Dona Vilma – 

Corumbá-MS. 

 

Fonte: Autora, 2014. 

No seu início, a Umbanda serviu-se do sincretismo já existente e do 
conhecimento aqui preservado para fundamentar as manifestações 
dos espíritos ligados as hierarquias dos Orixás. Mas ela também 
serviu de legado de outros povos africanos, e muitos dos nomes das 
divindades cultuadas no início eram bantos ou em outras línguas. 
Muitas dessas heranças ainda estão preservadas nas linhas de 
trabalhos espirituais cujos nomes simbólicos indicam a nação de 
origem delas, tais como: Pai João de Mina, Pai João de Angola, Pai 
João do Congo, Pai Cipriano de Moçambique, etc.(SARACENI, 
2011a, p. 27) 

Dentro do sincretismo adotado pela Umbanda temos o calendário e as festas 

religiosas. O calendário africano se chocava com o calendário católico, que o branco 

impunha ao negro escravo. Para poder realizar livremente as suas festas divinas, 

este último se via obrigado a celebrar seus ritos diante de um altar católico, que lhe 
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servia de máscara ou de álibi. O senhor o encarava, então, com divertida 

indulgência, pensando que o escravo celebrava a fé cristã, em seus costumes de 

selvagem (BASTIDE, 2001). Foi assim, para driblar a perseguição religiosa, que 

cada divindade se ligou a um santo e que as festas africanas se transportaram para 

os dias em que se comemoram esses santos. 

Tem-se, então, um calendário africanizado que pode ser resumido do 

seguinte modo: 

 

20 de Janeiro dia de São Sebastião  festa de Obaluaê (Omolu) 

2 de Fevereiro dia da Purificação   festa de Oxum e de Iemanjá 

23 de Abril  dia de São Jorge   festa de Oxóssi 

13 de Junho  dia de Santo Antônio  festa de Ogum 

24 de Junho  dia de São João Batista  festa de Xangô Afonjá 

29 de Junho  dia de São Pedro e São Paulo  festa de Orixalá 

26 de Julho  dia de Santa Ana   festa de Nanã 

24 de Agosto  dia de São Bartolomeu  festa de Oxumaré 

27 de Setembro dia de São Cosme e Damião festa dos Gêmeos (Ibêjis) 

30 de Setembro dia de São Jerônimo  festa de Xangô 

2 de Novembro dia de Finados   festa dos Eguns 

4 de Dezembro dia de Santa Bárbara  festa de Iansã 

8 de Dezembro  dia da Imaculada Conceição festa de Oxum ou Iemanjá 

 

3.2 Candomblé 

 

O Candomblé foi fundado por escravos cativos Gegês e Nagôs (Daomeanos 

e Yorubás) trazidos da Costa africana e desembarcados, principalmente, na Bahia e 

em Pernambuco (BASTIDE, 2001). Atualmente, existem quatro tipos de Candomblé: 
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Kêtu (povo Nagô), Gegê (povo Nagô, mas obedientes à outra cultura), Angola-congo 

(povo Bantu, esse culto é mais abrasileirado) e de Caboclo (cultuam mais os 

caboclos e se mistura com a Umbanda). 

O Candomblé se baseia no culto aos Orixás, deuses oriundos das quatro 

forças da natureza: Terra, Fogo, Água e Ar. Os Orixás são, portanto, forças 

energéticas, desprovidas de um corpo material. Sua manifestação básica para os 

seres humanos se dá por meio da incorporação (Figura 5). Em África, os orixás são 

deuses de clãs, são considerados antepassados que outrora viveram na terra e que 

foram divinizados depois da morte (BASTIDE, 2001).  

Figura 5 – Terreiro de Candomblé do Pai Robson de Ogum em 

Corumbá-MS. 

 

Fonte: Autora, 2014. 

 O ser escolhido pelo orixá, um dos seus descendentes, é chamado de 

Elegum, aquele que tem o privilégio de ser montado por ele. Torna-se o veículo que 

permite ao orixá voltar à Terra para saudar e receber as provas de respeito de seus 

descendentes que o evocaram (SARACENI, 2011b). Cada orixá tem as suas cores, 

que vibram em seu elemento visto que são energias da natureza, seus animais, 

suas comidas, seus toques (cânticos), suas saudações, suas insígnias, as suas 
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preferências e suas antipatias, e aí daquele que devendo obediência os irrita. 

Cada ser humano teria um orixá protetor. Ao entrar em contato com ele, por 

intermédio dos rituais, estaria cumprindo uma série de obrigações, que nada mais 

seriam do que oferendas e rituais de cultos particulares (BASTIDE, 2001). Em troca, 

obteria um maior poder sobre suas próprias reservas energéticas, dessa forma teria 

mais equilíbrio. Cada pessoa tem dois Orixás. Um deles mantém o status de 

principal, é chamado de orixá de cabeça, que faz seu filho revelar suas próprias 

características de maneira marcada. O segundo orixá, ou ajuntó, apesar de distinção 

hierárquica, tem uma revelação de poder muito forte e marca seu filho, mas de 

maneira mais sutil. Um seria a personalidade mais visível exteriormente, assim como 

o corpo de cada pessoa, enquanto o outro seria a face oculta de sua personalidade, 

menos visível aos que conhecem a pessoa superficialmente, e às potencialidades 

físicas menos aparentes (SARACENI, 2011b). 

Uma das principais e mais impressionantes características do Candomblé é o 

fato de que suas divindades (Orixás, Voduns ou Inquices) são feitas no processo de 

iniciação. E feitas ao mesmo tempo em que são feitas as pessoas dos próprios 

iniciados, aqueles que deverão ser possuídos pelas divindades por ocasião de 

cerimônias específicas (GOLDMAN, 2009). “Fazer o santo” ou “fazer a cabeça” são 

justamente nomes pelos quais é conhecido esse complexo ritual de iniciação. 

[...] o santo e a filha-de-santo nascem com uma espécie de enlace 
entre o Orixá e a iniciada. O que significa que “fazer o santo” ou 
“fazer a cabeça” não é tanto fazer deuses, mas, neste caso, compor, 
com os orixás, um santo em uma outra pessoa. Neste caso, porque 
não são apenas os humanos que são diferentes dos orixás, mas tudo 
que existe e pode existir no universo: grupos sociais, animais, 
plantas, flores, comidas, pedras, lugares, dias, anos, cores, sabores, 
odores... Todos os seres pertencem a determinados Orixás e, ao 
mesmo tempo, alguns devem ou podem ser consagrados, 
preparados ou feitos para eles. (GOLDMAN, 2009, p.120) 

 Baptista (2008) afirma que a expressão “fazer o santo” não é vazia de sentido. 

Um santo “é feito” na medida em que seu iniciado reúne uma série de recursos, ao 

mesmo tempo em que se cumprem um conjunto de rituais que são presididos pelo 

pai de santo. 

Para Goldman (2009), ninguém se inicia no Candomblé porque quer, mas 

porque sua iniciação é exigida pelo seu orixá. Este costuma enviar sinais, que vão 
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desde pequenos eventos insólitos e sonhos, até crises pessoais mais ou menos 

violentas. Consultados os búzios, descobre-se que a pessoa deve ser iniciada e 

procede-se aos rituais. 

Como qualquer outra religião do mundo, o Candomblé possui cerimoniais 

específicos para seus adeptos. Porém, esses ritos mostram singularidades 

especialíssimas, como a leitura de búzios (um primeiro e ocular contato com os 

Orixás), a preparação e entrega de alimentos para cada uma das entidades ou as 

complexas e prolongadas iniciações dos filhos-de-santo. Através da observância 

desses procedimentos é que o Candomblé religa os humanos aos seres astrais, 

proporcionando àqueles o equilíbrio desejado na existência. 

Existe o culto público e as cerimônias particulares. Bastide (2001) afirma que 

a festa pública não constitui senão uma pequena parte da vida do Candomblé, que 

na religião africana vai colorir e controlar toda a existência de seus adeptos. O ritual 

privado é mais importante que o cerimonial público. Cada uma dessas festas 

públicas é dedicada a uma divindade especial, embora todos os orixás, durante ela, 

se manifestem por meio da incorporação, apresentando traços particulares. O 

interessante é ressaltar que apenas por meio das músicas fazem baixar os deuses 

na carne dos fiéis. 

Quanto aos rituais particulares pouco se sabe, pois o mundo do Candomblé é 

um mundo secreto, no qual só se entra pouco a pouco, o que nos permite, enquanto 

pesquisadores, apenas esboçar os traços mais marcantes dessa religião (BASTIDE, 

2001).  

O Candomblé é uma estrutura de culto às forças da natureza, um hino à vida 

como eterno movimento, que se manifesta nas danças, nas cores dos Orixás, nos 

alimentos sacramentais. Ritual comunitário de cantos, danças e alimentos sagrados 

na sua forma pública, o Candomblé é sacramentado pelo Pai ou Mãe de Santo, 

pelos Filhos de Santo, pelos tocadores de atabaque (OGAN), que entoam os cantos 

sagrados possibilitando a vinda do Orixá, com a participação da comunidade dos 

mais velhos às criancinhas (SARACENI, 2011b). Todos cantam e saúdam os Orixás, 

executam a dança sagrada, num hino à Alegria, ao Amor e à Partilha. 

O Candomblé se expressa nos terreiros ou roças, onde se cultuam os Orixás 

e os ancestrais ilustres. O terreiro contém dois espaços, com características e 

funções diferentes: (a) um espaço urbano, construído, onde se dá a dança; (b) um 
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espaço virgem (árvores e uma fonte, equivalentes à floresta africana), que é 

considerado sagrado (BASTIDE, 2001). 

Existe uma falta de ligação orgânica entre os candomblés: cada casa ou 

terreiro é autônomo, sob a dependência de um pai ou mãe de santo que não 

reconhece nenhuma autoridade superior à sua. Constituem mundos à parte, 

espécies de ilhas africanas no meio de um oceano de civilização ocidental, e não um 

bloco aglutinado (BASTIDE, 2001). É muito comum o conflito entre babalorixás, o 

ciúme e as rivalidades entre os candomblés. 

 

3.2.1 O Axé 

 

O chefe supremo do terreiro é o Babalorixiá ou Iyalorixá (pai ou mãe que 

possuem o Orixá). Eles são detentores de um poder sobrenatural - o Axé, a força 

propulsora de todo Universo. Bastide (2001) afirma que não há candomblé sem axé. 

O Axé é princípio e poder de realização. Força que dá o movimento, sem ele 

tudo estaria paralisado. É a fonte que torna possível a renovação da vida. Pode ser 

transmitido através de comidas e bebidas ou pelo contato, já que pode ser 

transmitido a objetos e seres humanos - impulsiona a prática sagrada que, por sua 

vez, realimenta o axé, pondo todo sistema em movimento.  Para Baptista (2008), o 

pai ou mãe de santo é o centro da distribuição da cadeia que é o Axé, o que implica 

na sua posição de centralidade e redistribuição. O axé, sendo princípio e força, é 

neutro. Transmite-se, aplica-se e combina-se aos elementos naturais, que contam e 

expressam o axé do terreiro, que pode ser: o axé de cada Orixá, realimentado 

através das oferendas e da ação ritual; o axé de cada membro do terreiro, somado 

ao do seu Orixá, recebido na iniciação, mais o axé do seu destino individual (ODU) e 

o herdado dos próprios ancestrais; o axé dos antepassados ilustres. 

É sabido que o axé designa em nagô a força invisível, a força 
mágico-sagrada de toda a divindade, de todo ser animado, de todas 
as coisas [...]. No Brasil, o termo conservou-se para designar algo 
diferente, mas que tem em comum com os outros significados o fato 
de se tratar de um depositário da força sagrada: significa em primeiro 
lugar os alimentos oferecidos ás divindades, em seguida as ervas 
colhidas para o banho das filhas iniciadas e também para curar 
doenças; finalmente o fundamento místico do candomblé. (BASTIDE, 
2001, p. 77) 
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O Axé como força pode diminuir ou aumentar, dependendo da prática litúrgica 

e rigorosa observância dos deveres e obrigações. A força do Axé é contida e 

transmitida através de elementos representativos do reino vegetal, animal,mineral 

(oferendas) e podem ser agrupados em três categorias: (a) sangue vermelho do 

reino animal (sangue), vegetal (azeite de dendê) e mineral (cobre); (b) sangue 

branco do reino animal (sêmen, saliva), vegetal (seiva), mineral (giz); (c) sangue 

preto do reino animal (cinzas de animais), vegetal (sumo escuro de certos vegetais) 

e mineral (carvão, ferro). Esses três tipos de sangue, por onde veicula o Axé, com 

sua coloração, vai determinar a fundamental importância da cor no culto. 

 O axé é, portanto, um poder que se recebe, partilha-se e distribui-se através 

da prática ritual, da experiência mística e iniciática, conceitos e elementos simbólicos 

servindo de veículo. É a força do axé que permite que o Orixá venha e se realize. 

O conteúdo mais precioso do terreiro, o axé, é uma força imaterial que 

assegura a existência dinâmica, permite o acontecer e o devir, é o motor do universo 

no âmbito das crenças dos adeptos ao Candomblé. Todas as coisas estão 

impregnadas de axé, que pode ser concentrado e transmitido, é a força invisível, a 

força mágico-sagrada de todo ser animado, de toda coisa (BAPTISTA, 2008). 

É comum ouvir de membros do candomblé expressões como estar 
no axé, como que significando estar dentro de um espaço sagrado 
específico, ser do axé, indicando que alguém é membro de um 
determinado terreiro, ou ainda, ao desejar sucesso em um 
empreendimento pronuncia-las seguidas da expressão dita em voz 
alta: axé! Também pode ser dito que se retiram os axés dos animais 
sacrificados, e que estes estão preparados e comidos pelos 
participantes dos rituais. O termo possui amplas acepções, no 
entanto, é certo que podemos concluir que o axé pode ser 
acumulado e distribuído e que todas as coisas podem possuir mais 
ou menos axé. (BAPTISTA, 2008, p. 141) 

A existência do Axé transcorre em dois planos: o AIYE (mundo, habitação do 

homem) e o ORUN (o além, habitação dos Orixás, o mundo paralelo ao mundo real, 

que coexiste com todos os conteúdos deste). Cada indivíduo, árvore, animal, cidade 

etc., possui um duplo espiritual e abstrato no ORUN. Os mitos revelam que, em 

épocas remotas, o AIYÉ e o ORUN estavam ligados, e os homens podiam ir e vir 

livremente de um local a outro. Houve, porém, a violação de uma interdição e a 

consequente separação e o desdobramento da existência (SARACENI, 2011b). 

OLORUN abrange todo espaço e detém três poderes que regulam e mantém 
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ativos a existência e o Universo: IWÁ, que permite ao Universo genérico do ar, da 

respiração; AXÉ, que permite a existência advir dinâmica; ABÁ, que outorga 

propósito e dá direção. 

Ao combinar esses três poderes de forma específica, OLORUN transmite-os 

aos IRUNMALÉ, entidades divinas que remontam aos primórdios de universo, 

encarregados de mantê-las nas diferentes esferas de seu domínio. Os IRUNMALÉ 

seriam em número de seiscentos, quatrocentos da direita (os ORIXÁS, detentores 

dos poderes masculinos) e duzentos da esquerda (os EBORAS, detentores dos 

poderes femininos).  

Os Orixás são massas de movimentos lentos, serenos, de idade imemorial. 

Estão dotados de um grande equilíbrio que controlam as relações do que nasce, do 

que morre, do que é dado, do que deve ser resolvido. São associados à Justiça e ao 

equilíbrio, princípio regulador dos fenômenos cósmicos, sociais e individuais 

(SARACENI, 2011b). 

As chamadas danças ritualísticas são em forma de círculo ou semicírculo 

(metade de um círculo), ao redor de algum símbolo, acompanhada de sons que 

representam a natureza viva (ar, fogo, animais, vento, chuva tempestade, etc.), 

havendo uma harmonia entre o componente da roda e a natureza, junto aos astros. 

O círculo simboliza o movimento dos astros, o poder de renovação junto à força 

espiritual. As cantigas encantam os Orixás que estão relacionados aos astros. Os 

passos e gestos representam as características do Orixá. 

É o Candomblé de onde se originou o Samba, que tomou 
emprestado o próprio nome, que em Kimbundo significa "oração". É 
também origem do "Samba de roda", que era feito como recreação, 
principalmente pelas mulheres, após os afazeres rituais, dançando e 
cantando dizeres em sua maioria jocosos e galhofeiros. Mais tarde, 
assimilado pelo Samba de Caboclos, aí já em sua versão mais 
“abrasileirada” como um culto ameríndio que era feito pelos 
Caboclos, aí já incorporados em seus "cavalos" e já em idioma 
aportuguesado com versos chamados de "sotaque".  Isto, porque 
quase sempre eram parábolas ou charadas que poucos entendiam,  
muito em voga ainda hoje. (IFATOLA, 2014) 

3.2.2 Os Orixás 

 

EXU - Elegbará é o senhor do poder, ele o representa e o controla. A palavra 

Exu, em Yorubá, quer dizer esfera. Elegbará tem o poder de se deslocar para todos 
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os lugares e usam transportes (carros, barcos, etc.). Não vive somente nas 

encruzilhadas, nas madrugadas fazendo emboscadas. É verdade que gosta de 

lugares escuros e suspeitos, porém se afina facilmente a qualquer local (SARACENI, 

2011b). 

Elegbará tem o poder de fazer o bem e o mal. Os Exus Ikú-eguns são aqueles 

Eguns desencarnados que tiveram pouca iluminação espiritual e vivem a serviço de 

outros Exus. 

Elegbá, Elegbará ou Exu é uma divindade fálica que entre os nossos 
negros, graças ao ensino católico, está quase totalmente identificado 
como o diabo. O seu pacto com Ifá garante-lhe as primícias de todos 
os sacrifícios, preceito rigorosamente observado entre os nossos 
negros que, pela maior parte, ignoram a sua explicação, mas sabem 
ter a sua omissão como consequência inevitável a perturbação da 
festa ou cerimônia por Exu. Eles chamam isso de despachar Exu. Na 
África, continuam a fazer a Elegbá sacrifícios humanos. Os nossos 
negros se limitam ao cão, ao galo e ao bode, tidos por tipos de 
satiríases. (NINA RODRIGUES, 2008, p. 208) 

A seguir apresentamos uma relação dos Ikú-eguns com os Orixás 

correspondentes: 

 

OGUN: Tiriri, veludo, Tranca-Rua. 

OXOSSI: Exú Veludo, Viramundo, Tranca Rua. 

OSSANHE: Exú da Mata, Exú Barabô Toquinho. 

OMOLÚ: Exú Caveira, Exú Sete Capas, Catacumba, Tata Caveira, Brasa, 

Maré, Carangola, Pagão, Meia-Noite. 

XANGÔ: Marabô e Barabô. 

OYÁ: Exú Ventania, Pomba gira do Sumiço, Figueira e Mulambo. 

IEMONJÁ: Exú do Lodo, Pomba gira do Lodo, Pomba gira Menina. 

OXUN: Exú Cheiroso, Brasa, Veludo, Padilhas e Pombas Giras Meninas. 

OXUMARÊ: Rainha do Inferno, Figueira, Sete Saias. 

NANÃ: Exú do Lodo, Pomba gira do Lodo, Pomba gira Menina. 

OXALÁ: Exú Lúcifer, Sete Encruzilhadas, Veludo, Camisa Preta. 

 

Exu é o primeiro orixá a ser louvado no Candomblé, porque representa o 

princípio do movimento. Uma vez acionado é preciso controlá-lo, como se sabe com 
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respeito a qualquer movimento (BASTIDE, 2001). Como a fome é um dos motivos 

que levam o homem a se mover em direção a um objetivo, Exu come demais. E por 

comerem as plantações é que as formigas são tidas como sendo de Exu, e a terra 

dos formigueiros também. Ele é compreendido em África como um deus do 

movimento (nada a ver com o diabo cristão, embora o sincretismo o associe assim, 

no Brasil), que come tudo que pode, e que é "quente". 

Para Bastide (2001), Exú não passa de uma divindade má ou pouco benévola 

com os homens, cuja aparência viril, tanto quanto seus chifres, parece responsável 

por sua identificação brasileira com o diabo. Esse elemento de malícia teria tomado 

um colorido mais sombrio, o diabinho das lendas iorubas se transformou em diabo 

mesmo, nu diabo cruel e malvado, o mesmo todo-poderoso da feitiçaria. 

Exu mora nas encruzilhadas. Os pés de qualquer animal também são de Exu, 

segundo os africanos. E Exu é controvertido, porque tem um gênio travesso e faz o 

que lhe pedem. Não tem noção de bem e de mal e se movimenta apontando o pênis 

para o lugar aonde quer ir. Não existe lugar, no passado, presente ou futuro a que 

Exu não possa ir.  

A palavra EXU em iorubá significa "esfera", aquilo que é infinito, que não tem 

começo nem fim. Exu serve como intermediário entre os Orixás e nós, homens. É a 

força da criação, é o princípio de tudo, o nascimento, o equilíbrio negativo do 

Universo, (o que não quer dizer coisa ruim). Para Saraceni (2011b), Exu é a célula 

da criação da vida, aquele que gera o infinito, infinitas vezes. É o primeiro passo em 

tudo. Está presente, mais que em tudo e todos, na concepção global da existência.  

No Candomblé é chamado de Bára, ou seja, "no corpo", preso a ele. É a abertura de 

todos os caminhos e a saída de todos os problemas. Aquele que ludibria, engana, 

confunde; mas, também ajuda, dá caminhos, soluciona (Figura 6). 

Seu símbolo não é o tridente associado ao diabo, mas sete ferros voltados 

para cima representando os sete caminhos do homem, os sete chacras (pontos de 

captação, distribuição e armazenamento de energia), as sete cores, as sete auras. É 

o mais humano dos orixás, sendo uma divindade de fácil relacionamento. Sua 

função de contato entre o homem e os demais orixás faz com que supere o real, e 

atinja o mágico. São os orixás que respondem no jogo de búzios, mas é Exu que 

traduz a resposta. Não é dele a responsabilidade de decidir o que é certo ou errado; 

apenas realiza a tarefa para a qual foi invocado. Teria o mesmo papel que o deus 
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Mercúrio, na mitologia grega. 

Num terreiro (egbé) temos o Exú da porteira (guardião), que fica na entrada 

do terreno, faz a revista nas pessoas que entram e saem, e que seguem as ordens 

do Exú, dono do local (BASTIDE, 2011). Algumas casas têm, em volta, sete ou 

quatorze assentos de Exú, abaixo do nível da terra, e todas as vezes que há alguma 

festa na roça, esses exus comem. 

Figura 6 – Quarto de Exú e Pomba Gira do terreiro de Umbanda 

“Estrela Guia”. 

 

Fonte: Autora, 2014. 

O arquétipo de Exú é muito comum em nossa sociedade, onde proliferam 

pessoas com caráter ambivalente, ao mesmo tempo boas e más, porém com 

inclinação para a maldade, o desatino, a obscenidade, a depravação e a corrupção. 

Pessoas que têm a arte de inspirar confiança e dela abusar, mas que apresentam, 

em contrapartida, a faculdade de inteligente compreensão dos problemas dos outros 

e a de dar ponderados conselhos, com tanto mais zelo quanto maior a recompensa 

esperada (SARACENI, 2011b). As cogitações intelectuais enganadoras e as intrigas 

políticas lhes convêm particularmente e são, para elas, garantias de sucesso na 

vida. 

OXOSSI - Deus dos caçadores, irmão de Ogun, representando a fartura. 
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Tornou-se um Orixá popular, por se aventurar pelas matas para descobrir novos 

caminhos para acampamentos, o que deu origem a várias cidades. Apresenta esse 

Orixá também um lado alquímico, pois conta à lenda que Oxóssi, por viver grande 

parte do tempo na mata, aprendeu com Ossanhe, divindade das folhas, a utilidade e 

a aplicação de cada essaba (SARACENI, 2011b). 

A personalidade de Oxossi é: audaciosa, exibicionista, cheia de iniciativa, 

esperta rápida, estão sempre alertas, hospitaleiros, generosos, temperamentais, 

orgulhosos, irrequietos, possuem senso coletivo, senso de responsabilidade e 

mudam de opinião facilmente (IFATOLA, 2014). 

Cabe acrescentar ainda, que Oxossi está associado ao frio, à noite e à Lua. 

Relaciona-se com os animais cujo grito imita a perfeição. Assim é Oxossi, valente e 

ágil. 

OXUM - Mãe e rainha das águas doces, esta ninfa é a Deusa da Nação Ijexá. 

É considerada a Orixá que está ligada ao ouro, à prosperidade e à criação, sendo 

responsável pelas crianças. Todas as crianças recebem a proteção de Oxum até os 

sete anos, após isso, são entregues ao Orixá correspondente (SARACENI, 2011b). 

Oxum traz consigo o gosto da vingança. Os seus filhos são geralmente 

manhosos e se metem em fofocas facilmente. Junto com Oyá, dão às mulheres um 

jeito sensual e faceiro. Por ser a Deusa do amor, está sempre presente no 

relacionamento amoroso das pessoas. 

Oxum rege a fecundação, ela é a responsável pela multiplicação das células 

do zigoto. Todos temos uma forte ligação com o útero, uma vez que nos originamos 

nesse local. 

A personalidade de Oxum é a falsidade, o gosto por intrigas, é protetora; sua 

raiva leva ao desequilíbrio emocional, meiga, dengosa e intuitiva, está ligada ao jogo 

de búzios e à magia, faz manha quando quer as coisas. 

PAÓ: Mesmo de Iemanjá, possuem as mesmas características. 

Oxum é a força dos rios, que corre sempre adiante, levando e distribuindo 

pelo mundo sua água que mata a sede, seus peixes que matam a fome e o ouro que 

eterniza as ideias dos homens nele materializadas. Como as águas dos rios, a força 

de Oxum vai a todos os cantos da Terra. Ela dá de beber às folhas de Ossain, aos 

animais e plantas de Oxóssi, esfria o aço forjado por Ogum, lava as feridas de 

Obaluaiê, compõe a luz do arco-íris de Oxumarê. 
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Oxum é, por isso, associada à maternidade, da mesma maneira que Iemanjá. 

Por sua doçura e feminilidade, por sua extrema voluptuosidade advinda da água, 

Oxum é considerada a deusa do amor, a Vênus africana. Como acontece com as 

águas, nunca se pode prever o estado em que encontraremos Oxum, e também não 

podemos segurá-la em nossas mãos. Assim, Oxum é o ardil feminino, a sedução. A 

deusa que seduziu a todos os orixás masculinos. 

 

3.2.3 O Sacrifício 

  

Essa parte do ritual não é propriamente secreta, porém, se realiza em geral 

diante de um número muito pequeno de pessoas da mesma religião e alguns 

convidados. Na análise, Bastide (2001) teme que a vista do sangue revigore, entre 

os não adeptos da religião, os estereótipos correntes sobre a barbárie ou o caráter 

supersticioso da religião africana. 

Os animais comumente utilizados são, em via de regra: galos, cabritos, 

carneiros, pombos e galinhas da angola; machos e fêmeas. Sua forma de abate é 

cortando o pescoço com uma faca bem afiada. Após o sacrifício do animal, cujo 

sangue é derramado, em local determinado, são retirados os "axés", que são as 

vísceras principais (moela, rim, pulmão, coração, etc.), que serão cozidas ou fritas 

pela cozinheira, que nesse momento não poderá estar menstruada (BASTIDE, 

2001). Tudo é colocado num ebó (prato de barro) e oferecidas como complemento 

(oferenda). O restante do alimento será consumido no fim da cerimônia pelos fiéis, e 

até mesmo pelos convidados e visitantes (BASTIDE, 2001). 

O objeto do sacrifício, que é sempre um animal, muda conforme o 
deus ao qual é oferecido: trata-se, conforme a terminologia 
tradicional, ora de um “animal de duas patas”, ora de um “animal de 
quatro patas”, isto é, galinha, pombo, bode, carneiro, etc. O sexo do 
animal sacrificado deve ser o mesmo da divindade que recebe o 
sangue derramado; e o modo de matar varia igualmente segundo os 
casos: corta-se a cabeça, esquartejam-se os membros, sangra-se a 
carótida, dá-se um golpe na nuca. (BASTIDE, 2001, p. 32) 

No Candomblé, utilizar o sangue e demais vísceras dos animais dessa forma 

tem uma causa e objetivo nobre, o de produzir uma energia, o axé, que irá cumprir 

uma função: o sangue como forte elemento portador de energia. 
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3.2.4 As ervas dos orixás 

 

As ervas contém grande quantidade de axé – energia mágico-universal e 

sagrada, que bem combinadas entre si, detém forte poder de limpeza da aura e 

produzem energia positiva. Um banho de ervas do orixá do Candomblé age sobre a 

aura eliminando energias negativas, produzindo boas energias. Para esse banho de 

ervas deve-se reunir as ervas adequadas para cada caso, a fim de agir diretamente 

sobre distúrbios, eliminando sintomas provocados por más energias. Algumas das 

ervas largamente utilizadas pelo Candomblé são: 

Babosa, Aloe Vera, Erva de Santa Luzia, Sete Sangrias, Goiabeira, Mamona 

Vermelha, Melissa, Alfavaca, Patchouli, Alecrim, Alfazema, Algas Marinhas - Saião 

Amoreira, dentre outras. 

 

3.3 Umbanda e Candomblé: semelhanças e diferenças 

 

Quais seriam então as semelhanças e diferenças entre a Umbanda e o 

Candomblé? Em primeiro lugar, se torna relevante ressaltar que as diferenças que 

separam Umbanda de Candomblé são muito tênues, portanto, serão ressaltadas 

apenas as mais relevantes, além disso, nos limitaremos a diferenciá-las dentro do 

recorte espacial da fronteira Brasil-Bolívia. 

Quanto às semelhanças, ambas são religiosidades de matriz africana, 

trazidas ao Brasil pelos negros escravos e que sofreram várias alterações em sua 

estrutura devido às condições do meio que lhe foram impostas, como já assinaladas 

anteriormente. Ambas realizam oferendas, possuem suas obrigações para com as 

divindades e recebem suas entidades através de incorporação. Os rituais de 

incorporação são sempre antecedidos por cânticos. 

Quanto às diferenças, começaremos pelo princípio básico que rege a 

Umbanda: a caridade. Todos os trabalhos e atendimentos ao público deveriam ser 

gratuitos. Embora existam centros que a praticam, estes são em números muito 

reduzidos em relação aos existentes em Corumbá. Em sua grande maioria, eles 

cobram pelos trabalhos e atendimentos realizados particularmente, assim como 

trabalhos que se julgam não ser uma necessidade específica do ser humano, como 

amarração amorosa, por exemplo. No entender dos chefes religiosos, a necessidade 
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de um ser humano se enquadraria na cura de doenças, que eles alegam ser 

gratuitas nesses casos. 

O Candomblé não participa dessa premissa de caridade, portanto, salvo os 

trabalhos abertos ao público, que são realizados em um dia específico da semana, 

seus atendimentos são particulares e se cobra pelos trabalhos realizados, assim 

como pelo jogo de búzios e demais necessidades que surgirem. Para Baptista 

(2007), no universo do candomblé a presença do dinheiro é um elemento 

constitutivo das relações. 

No Candomblé existe uma diferenciação entre “família de santo” e “clientela 

religiosa”, o que não haveria na Umbanda, já que, esta subsiste da caridade, pelo 

menos em teoria. Como afirma Baptista (2007), a relação de clientela é parte 

constitutiva do universo moral dos terreiros de candomblé. A compra e venda de 

serviços religiosos são perfeitamente naturais para os adeptos. 

Parece que a relação de clientela é um dos aspectos constitutivos do 
candomblé, tendo um papel fundamental tanto no campo da 
subsistência da estrutura de culto, pois os clientes são uma fonte 
importante de recursos materiais para os terreiros, como na sua 
reprodução, através da adesão de parte da clientela que passa a 
condição de filho-de-santo. (BAPTISTA, 2007, p.15) 

Geralmente os Babalorixás ou Yalorixás (pais e mães de santo) não possuem 

emprego profissional no mercado de trabalho, pois se dedicam única e 

exclusivamente às suas obrigações e ao atendimento aos filhos de terreiros e 

atendimento ao público, salvo os casos específicos de terreiros de Umbanda que 

praticam apenas a caridade. Nestes, os líderes religiosos abrem os trabalhos aos 

sábados, pois trabalham durante a semana para garantirem o sustento da família. 

Vale aqui ressaltar que, embora a grande maioria dos terreiros ou centros se 

localize no terreno da própria casa do líder espiritual, ele dispende muitos gastos, 

como água, luz, produtos de limpeza, velas, incensos, materiais utilizados para as 

oferendas, estatuetas, roupas, o tempo de dedicação da mãe de santo, enfim, uma 

infinidade de artigos que possuem um custo benefício, o que se torna uma justificava 

para a cobrança dos trabalhos e da mensalidade paga pelos filhos dos terreiros para 

a existência dos mesmos. 

A Umbanda aderiu ao sincronismo dos santos, datas festivas e orações da 

Igreja Católica, já o Candomblé não. Na Umbanda se recebem em ordem 
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hierárquica, Pretos-Velhos, Caboclos, Crianças, Exús e Pomba giras; no Candomblé 

apenas os Exus e Pomba giras, sem orações, apenas cantos de origem africana em 

louvor aos seus deuses. (DINIZ, 2000). 

O Candomblé não cultua os Eguns da Umbanda, apenas os Orixás e as 

forças da natureza. 

Na Umbanda não há o sacrifício de animais, apenas no Candomblé, ou ao 

menos em tese não deveria haver. O que ocorre na prática é que, na maioria dos 

centros de Umbanda, se pratica também a oferenda de animais. Por esses mesmos 

motivos de fusão das práticas umbandistas com as do Candomblé é que, na 

realização da entrevista de pesquisa de campo, dona Margarida, em tom de 

brincadeira, se designou “Umbandomblé´”.  Mas o que isso significa? Significa que 

embora o terreiro dela se designe Umbanda, as atividades religiosas ali praticadas 

se mesclam com a do Candomblé. Embora o termo “Umbandomblé” não exista na 

definição das práticas religiosas afro-brasileiras, é o que realmente acontece na 

grande maioria dos centros espirituais, portanto podemos perceber um tipo de 

Umbanda próximo do universo do Candomblé. 

Atualmente a Umbanda vem sofrendo fortes influências do 
Candomblé e isso permite afirmar que um novo ciclo de 
transformações se abre no final do milênio, modificando-se as 
concepções religiosas [...] embora seja possível diferenciar Umbanda 
e Candomblé ainda não está claro como esse processo de divisão 
religiosa ocorreu na literatura específica consultada. (DINIZ, 2000) 

Para concluir essa parte, percebe-se que embora a Umbanda e o Candomblé 

se diferenciem enquanto religiosidade nos preceitos e práticas, com o passar do 

tempo elas foram se mesclando e fundindo na grande maioria dos terreiros 

existentes em Corumbá. Para Rocha (2013), o Candomblé e a Umbanda dialogam 

permanentemente, resultando em mutações em ambas as religiões ou conflitos 

demarcando identidades. 

 



 

 

4 RELIGIOSIDADE AFRO-BRASILEIRA NA FRONTEIRA BRASIL-BOLÍVIA 

 

4.1 A Fronteira Brasil - Bolívia 

 

A temática fronteiriça nos remete a diversas questões sociais, políticas, 

econômicas e culturais devido a sua complexidade e o ponto de vista abordado, já 

que cada ciência possui uma linha de análise particular, como no caso da geografia, 

da história, da sociologia e da antropologia, entre outras. Para Valcuende e Cardia 

(2009), não podemos esquecer que existem diversos tipos de fronteira, o que tem 

levado alguns autores a classificar tipologias fronteiriças, como por exemplo, as 

fronteiras políticas e as fronteiras sociais. 

Habitualmente as análises sobre fronteiras incidem na perspectiva 
dos Estados e nas perspectivas das populações locais. A articulação 
dessas duas perspectivas é fundamental para compreender uma 
dinâmica onde a fronteira política, apesar de sua aparente 
imobilidade, adquire um significado mutante para as populações 
locais. (VALCUENDE E CARDIA, 2009) 

A fronteira é delimitada pelo Estado, e nesse caso, temos uma fronteira 

política. Porém, as populações fronteiriças estabelecem redes de relações que 

atravessam os limites definidos politicamente, se constituindo assim em um 

elemento articulador (VALCUENDE E CARDIA, 2009). A fronteira social é 

representada pela mobilidade social existente, e pelos diversos grupos com 

características culturais, sociais e econômicas que ali interagem de variadas formas, 

nem sempre harmônicas, já que as próprias diferenças também causam atritos e 

estabelecem relações de poder. 

A fronteira política não tem uma mesma significação para uns e 
outros grupos sociais, que vivem nos limites territoriais do Estado-
nação. Portanto, sua sentida muda só considerando as relações de 
colaboração ou rivalidade que são produzidas entre as populações 
situadas em países distintos, mas também em função das relações 
internas de cada uma dessas populações. (VALCUENDE E CARDIA, 
2009) 

Ao falar em fronteira é necessário que se tenha definido o conceito de 

território e multiterritorialização, visto que, o sentido de território está relacionado a 

um poder simbólico de apropriação, dominação da terra que vai da dominação 

político-econômica à cultural-simbólica (HAESBAERT, 2005). Sendo assim, as 
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relações de poder estabelecidas tanto pelo Estado como pelos grupos sociais, 

empresas ou instituições que controlam esses espaços, definem a territorialidade 

que, além de incorporar uma dimensão estritamente política, diz respeito também às 

relações econômicas e culturais ali estabelecidas. Já a multiterritorialidade estaria 

relacionada à multiplicidade de territórios existentes através dos movimentos sociais 

e das lutas travadas por diferentes grupos e instituições. 

[...] a existência do que estamos denominando multiterritorialidade, 
pelo menos no sentido de experimentar vários territórios ao mesmo 
tempo e de, a partir daí, formular uma territorialização efetivamente 
múltipla, não é exatamente uma novidade, pelo simples fato de que, 
se o processo de territorialização parte do nível individual ou de 
pequenos grupos, toda a relação social implica uma interação 
territorial, um entrecruzamento de diferentes territórios. Em certo 
sentido, teríamos vivido sempre uma “multiterritorialidade”. 
(HAESBAERT, 2004, p. 5) 

 O território, definido enquanto dominação cultural-simbólica, estende-se ao 

campo de definição de limites sociais por diferentes grupos, como religiosos, 

indígenas, militares, dentre outros, que apresentam uma tendência a construir 

formações estatais e costumam tomar o território como fator regulador das relações 

entre seus membros (OLIVEIRA, 1998).  

Como se pode observar, assim como o conceito de fronteira possui uma 

complexidade de significados, visto que, a fronteira não é apenas uma linha que 

divide, e sim, um território composto por diversos agentes, como colonizadores e 

colonizados, migrantes, empresas e grupos governamentais, se faz necessário que 

se entenda também outros conceitos que estão relacionados com dinâmica 

fronteiriça, como o de territorialização, fluxos culturais e híbridos que são muito bem 

abordados por Hannerz (1997) e Oliveira (1998). Este último, ao tratar da questão da 

etnicidade indígena no Nordeste, também nos remete ao conceito de diáspora. 

[...] a diáspora remete àquelas situações em que o individuo elabora 
sua identidade pessoal com base no sentimento de estar dividido 
entre duas lealdades contraditórias, a de sua terra de origem (home) 
e do lugar onde está atualmente, onde vive e constrói sua inserção 
social. (OLIVEIRA, 1998) 

Uma das questões correntes na fronteira é a migração de um país a outro, 

que ocorre de forma natural, diariamente, devido à proximidade entre as cidades, 

como ocorre em Corumbá – Puerto Quijarro (Bolívia). Os fluxos migratórios remetem 
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a questões de fronteiras políticas e o conceito de nação e das instituições sociais 

formadoras de uma cultura em comum. Para Albuquerque (2008), os deslocamentos 

populacionais nas zonas de fronteiras, denominados de migrações fronteiriças, 

também geram muitas tensões e questionam os limites aparentemente fixos dos 

Estados Nacionais. 

Em um sentido amplo, os processos migratórios são deslocamentos 
fronteiriços, pois os contatos com outras realidades sociais criam 
barreiras e produzem travessias e fluxos culturais. De uma maneira 
mais específica, entretanto, compreende-se a imigração fronteiriça 
como os deslocamentos populacionais nas zonas de fronteiras entre 
países vizinhos. (ALBUQUERQUE, 2008, p.10) 

 A fronteira pode ser entendida como uma zona de transição entre um espaço 

geográfico e outro. O imigrante é o grande responsável pela expansão das linhas de 

fronteiras políticas, que na verdade ocorre no Brasil desde o período colonial, onde o 

tratado de Tordesilhas delimitava o território português do espanhol e que, conforme 

a nossa formação geográfica atual, não foi mantida devido à expansão territorial de 

portugueses que foram se estabelecendo em territórios além do tratado, alterando, 

assim, as nossas fronteiras políticas, caracterizando o termo de fronteiras em 

movimento. 

A noção de fronteira em movimento busca compreender a dinâmica 
da imigração fronteiriça a partir do entendimento de fronteira como 
frente de expansão, lugar de afirmação das identificações nacionais 
e, ao mesmo tempo, espaço de hibridismo cultural e de identidades 
hibridas e ambíguas. (ALBUQUERQUE, 2008, p. 3) 

 O acordo mais antigo firmado entre o Brasil e a Bolívia, visando estabelecer a 

relação de amizade entre as populações fronteiriças, é o tratado de Roboré, 

assinado em 1958 (SEBRAE, 2010). Esse tratado continha um convênio de “Livre 

trânsito”, um convênio de cooperação econômica e técnica e um convênio de 

comércio Inter-regional. Entretanto, com o passar do tempo, o convênio já se mostra 

defasado. 

 

4.2 A Fronteira Corumbá-Puerto Suárez 

 

Corumbá, em contato com o solo boliviano, é uma das cidades fronteiriças 

brasileiras com maior população,  considerada a capital do Pantanal. O município de 
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Corumbá está situado no coração do Pantanal Sul-mato-grossense, e ocupa cerca 

de 60% de sua área, além de ser a porta de entrada para o país vizinho: Bolívia. 

No histórico da formação de fronteira entre Brasil-Bolívia temos o seguinte 

panorama: em 1878 Corumbá foi elevada à categoria de cidade, contando, na 

época, com aproximadamente 6.000 habitantes. Lembrando que nesse período a 

mão de obra utilizada no Brasil ainda era a escrava, talvez daí a grande influência da 

cultura afro-brasileira em seu território, além de outras etnias, é claro, como também 

a dos libaneses, cuja influência se torna visível, mesmo ao mais desinteressado dos 

viajantes. 

A população de Corumbá na primeira metade só século XIX era 
constituída de comerciantes, em sua maioria, europeus ligados ao 
comércio de importações/exportações, funcionários do império (civis 
e militares), artesãos, criadores de gado, prestadores de serviços, 
pequenos agricultores, escravos urbanos e rurais, etc. [...] As lutas 
familiares são constantes e também são os movimentos de 
contestação ao escravismo promovidos por negros, mestiços e 
bolivianos [...]. (DINIZ, 2000) 

O processo de ocupação de Corumbá se fez em função da proteção militar da 

fronteira (DINIZ, 2000), onde, desde sua origem, possuí ligações estreitas com 

questões estratégicas militares de ocupação e povoamento da fronteira oeste (ITO, 

1992). Foi mandado fundar em sítio estrategicamente escolhido, às margens do rio 

Paraguai, porém protegida das cheias periódicas. 

Saber ao certo como teve início a formação da religiosidade afro-brasileira em 

Corumbá se torna muito complexo devido à ausência de registros. O que se tem de 

concreto é que, em relação à população negra, segundo a matéria “Capital do 

Pantanal”, publicada no jornal on-line, em dezessete de novembro de 2011, Ednir de 

Paulo, presidente do IMNEGRA (Instituto da Mulher Negra do Pantanal), afirmou que 

os afrodescendentes representam 71% da população desse município, que por sua 

vez, abriga um contingente significativo de frequentadores de religiões conhecidas 

como afrodescendentes ou de matriz africana. 

A iniciativa da Prefeitura de Corumbá de estabelecer políticas de 
promoção da igualdade racial, anunciadas pelo prefeito Ruiter Cunha 
de Oliveira, é um passo importante para a comunidade negra 
resgatar sua cidadania e ser reconhecida no município, onde é 
maioria – 71% da população são afro-descendentes. Esse avanço na 
questão da inclusão do negro na sociedade local foi reconhecido pela 
presidente do Instituto de Mulheres Negras do Pantanal, ONG 
recém-criada, Ednir de Paulo. (CORUMBÁ ON-LINE, 2011) 
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Já Puerto Suárez é um dos povoados fronteiriços mais antigos do 

Departamento de Santa Cruz, criado às margens da baía Cáceres, a margem direita 

do Rio Paraguai, em 10 de novembro de 1876 (SEBRAE, 2010). Está localizado na 

fronteira com o Brasil, em região de Pantanal, que se comunica com o Rio Paraguai.  

Puerto Suárez localiza-se a 600 km da cidade de Santa Cruz, capital do 

departamento e a 15 km do centro de Corumbá (Mato Grosso do Sul). 

Puerto Suárez é a sede da primeira Seção Municipal de Puerto 
Suárez que engloba também Puerto Quijarro, e também capital da 
Província de Germán Bush (que contém as seções de Puerto 
Suárez, Puerto Quijarro e El Carmen Rivero Torrez), pertencente ao 
departamento de Santa Cruz, que contém ao todo, 15 províncias e 
56 seções municipais. (SEBRAE, 2010, p. 181) 

Estimativas mais recentes apontam que a população de Puerto Suárez era, 

em 2007, de 15.885 habitantes (SEBRAE, 2010). O nível de desemprego é elevado 

e a média da população possui níveis baixos de educação, de acesso à saúde, 

esgoto e água potável. Como os recursos provenientes do governo central não 

chegam, a saída é firmar convênios com a cidade de Corumbá, para, na medida do 

possível, minimizá-los. 

Puerto Quijarro é a segunda Seção Municipal da Província de Germán Bush, 

fazendo fronteira com o Brasil e encontra-se a 4 km da cidade brasileira de 

Corumbá. A cidade passou, ao longo da história boliviana, por várias fases de auge 

e declínio. A estimativa em 2007 era de que a população de Puerto Quijarro possuía 

cerca de 16.778 habitantes (SEBRAE, 2010). 

 

4.3 Representatividade Social e Políticas Públicas Afro-Brasileiras em 

Corumbá 

 

A presença afro-brasileira no munícipio de Corumbá é tão marcante que 

foram desenvolvidas políticas públicas específicas para representar e valorizar a 

população afro e sua cultura. O poder municipal criou a Secretaria de Políticas de 

Promoção da Igualdade Racial (SEPPIR) e o COMDDEN (Conselho Municipal de 

Desenvolvimento e Defesa da Comunidade Negra de Corumbá), com a finalidade de 

discutir ações e políticas públicas que atuem reconhecendo e valorizando a cultura 

Afro e combatendo o preconceito e a discriminação racial contra os 

afrodescendentes. 
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O IMNEGRA (Instituto da Mulher Negra do Pantanal), entidade não 

Governamental, tem por objetivo representar mulheres negras, e de outras etnias, 

em situação de vulnerabilidade racial e social, sendo criado em 2006. O IMNEGRA 

atua ativamente na sociedade corumbaense promovendo atividades culturais, 

cursos de capacitação profissional, como serigrafia, corte e costura, para a 

comunidade, feiras de artesanatos, debates e eventos sociais (Figura 7).  

Figura 7 – Convite do IMNEGRA. 

 

Fonte: Autora, 2014. 

A ACOREMA (Associação das Comunidades Religiosas de Matriz Africana de 

Corumbá e Região do Pantanal) também é uma instituição que visa à 

representatividade da religiosidade afro-brasileira dentro de Corumbá, através dos 

registros dos terreiros e da busca pelo reconhecimento social da religiosidade afro-

brasileira. 
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“Encontro discute valorização de religiões de matriz africana” 

A valorização das religiões de matriz africana foi o tema que norteou 

as discussões do 1º Encontro Municipal das Comunidades Religiosas 

de Matrizes Africanas, realizado no Espaço Educacional, em 

Corumbá, na tarde do último sábado, 17 de maio. O evento fechou 

as ações desenvolvidas pela Prefeitura durante a Semana de luta 

contra o racismo, que teve início no dia 12 deste mês. 

Os participantes do encontro discutiram a elaboração de propostas 

de políticas públicas para o setor. Entre as proposições estavam o 

direito a aposentadoria pelo Instituto Nacional do Seguro Social 

(INNS); a criação de conselhos estadual e municipal das religiões de 

matriz africana; ações que permitam a legalização dos centros, o 

conhecimento da cultura afro e a promoção de trabalhos sociais no 

entorno das casas de culto. 

Também foram temas de debate, o oferecimento de cursos que 

permitam às crianças e aos adolescentes conhecimento da 

religiosidade africana; realização de aulas de música, dança e artes 

em geral; combate ao charlatanismo e realização de um projeto de 

Educação como base para desenvolvimento sustentável dos terreiros 

e templos. Todas as propostas debatidas serão encaminhadas para 

as três esferas de governo (municipal; estadual e federal). 

O delegado das comunidades religiosas de Matriz Africana na região 

Centro-Oeste, Alexandre Pereira de Andrade, conhecido como 

“Alexandre D’Oxum”, explicou que a realização do evento no 

município foi uma “grande vitória” para todo o segmento, porque 

“além de resgatar a cultura e a crença de um povo, buscou a 

valorização dos direitos”. Alexandre, que fez uma palestra no 

Encontro Municipal, disse também que a própria comunidade “não 

sabe dos direitos que tem”.(PORTAL DE PREFEITURA DE 

CORUMBÁ, 2008) 

Com relação a esse primeiro encontro, sobre a religiosidade afro-brasileira, 

realizado em Corumbá em 2008, não se encontram nem atas e nenhum registro 

documental do mesmo. Como é recorrente no Brasil, na maioria das Administrações 

Públicas Municipais, a cada mudança de governo se “perdem” os documentos e 

registros do governo anterior, causando muitos transtornos, inclusive para os 

pesquisadores. Portanto, a única fonte documental encontrada sobre esse encontro 

foi esta reportagem contida no site da Prefeitura Municipal de Corumbá. 

Ainda sobre a ACOREMA, além do papel social, ela organiza e registra os 

terreiros cadastrados a ela. É importante notar que os terreiros não são obrigados a 

se cadastrar à instituição, e uma grande parcela permanece sem nenhum registro. 

Os que se filiam, porém, recebem um certificado de Alvará, como ilustra a figura 8.  
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Figura 8 – Certificado de Alvará emitido pela ACOREMA. 

 

Fonte: Autora, 2014. 

Alguns terreiros, além do certificado emitido pela ACOREMA, possuem 

também registro junto a SIMFECAMS (Seccional Inter Municipal da Federação de 

Cultos Afro-brasileiros e Ameríndios de Mato Grosso do Sul), também criada em 

Corumbá desde 2011, com o objetivo de defender os direitos sociais dos cultos afro-

brasileiros (Figura 9).  

Dentre a atuação dessas entidades junto ao governo municipal e a sociedade, 

podemos destacar a conquista de um espaço doado pela Prefeitura Municipal aos 

terreiros, para que ali sejam realizadas suas práticas e rituais religiosos, como os 

despachos, por exemplo, chamado de Vale dos Orixás. 

As comunidades de Umbanda e Candomblé de Corumbá e também 
de Ladário, contam agora com um local apropriado para a prática de 
cultos religiosos. Ontem, domingo, o prefeito Ruiter Cunha de 
Oliveira inaugurou o “Vale dos Orixás”, na localidade de São 
Domingos, que vai atender mais de duas mil pessoas na região, 
pertencentes aos cerca de 200 terreiros umbandistas e 
candomblistas existentes na região. A inauguração fez parte das 
comemorações dos 228 anos de Corumbá. (DIÁRIO ON-LINE, 2006) 

O Vale dos Orixás se constitui de uma área de 1,5 ha totalmente preservada 

(Figura 10). No local, existe a cachoeira de São Domingos, onde os religiosos 

praticam seus cultos. No local, a Secretaria Municipal de Meio Ambiente 
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desenvolveu um projeto de preservação, que inclui até replantio de árvores nativas 

do cerrado, instalação de lixeiras. 

 

Figura 9 – Carteirinha de filiação emitido pela SIMFECAMS. 

 

Fonte: Autora, 2014. 

 

Figura 10 – Vale dos Orixás. 

 

Fonte: Autora, 2014. 
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4.4 Conflitos Religiosos 

 

A partir de experiências pessoais e entrevistas realizadas na região abrangida 

pela pesquisa, pode-se constatar que o preconceito e a discriminação ainda fazem 

um capítulo à parte dessa história, no que concerne aos dois lados da fronteira, 

embora muito mais visível na Bolívia. 

 Um caso típico ocorreu em 2011 em Corumbá, quando a Igreja Católica não 

abriu suas portas para receber os Umbandistas e Candomblistas na missa do dia 30 

de Dezembro, para a lavagem de suas escadarias, como tradicionalmente ocorre na 

Bahia, que também já foi palco de muitos conflitos e desentendimentos entre Igreja e 

adeptos da religiosidade afro-brasileira. Para melhor ilustrar esse atrito, segue a 

Reportagem sobre tal incidente do jornal Corumbá On-Line. 

“Lavagem de escadaria não terá missa na Igreja Matriz” 

Quem já estava acostumado desde 2002 a presenciar, a cada 30 de 
dezembro, os adeptos do candomblé nas primeiras fileiras da Igreja 
Matriz Nossa Senhora da Candelária, em Corumbá, durante a missa 
que celebrava o ano que se encerrava e pedia proteção para o que 
começava, não verá mais essa cena a não ser em registros de 
imagens de anos anteriores. Uma orientação da Diocese de 
Corumbá não permite mais esse tipo de celebração em nenhuma 
igreja católica da cidade. Foi o que afirmou em entrevista ao Diário, o 
bispo diocesano Dom Martinez Alavarez. 

Segundo ele, a decisão foi tomada com base em uma consulta 
realizada com fiéis da Igreja Matriz que são contrários à celebração, 
que tem por característica abrir as portas do espaço religioso para os 
adeptos das religiões de matrizes africanas. De acordo com a 
autoridade eclesiástica local, a decisão baseia-se numa questão 
teológica que envolve as duas religiões. Ainda segundo Dom 
Martinez, a também já tradicional lavagem das escadarias da igreja 
poderá ser realizada, mas de um jeito diferente: com as portas 
fechadas. 

"Os fiéis foram de opinião contrária não à lavagem das escadarias, 
que podem continuar lavando não somente dia 30, mas quando 
quiserem. Mas à participação simultânea da eucaristia, a 
comunidade é contrária. Por quê? Muito simples, a eucaristia é 
comunhão profunda entre aqueles que lá estão presentes com 
Cristo. Agora, com as religiões de cunho africano, a comunhão 
conosco não chegou ao ponto de compartir a eucaristia. Não é que 
haja animosidade, em absoluto, mas nosso nível de comunhão ainda 
não é tão profundo para podermos compartir a eucaristia que, para 
nós, é momento de comunhão mais profundo dentro da igreja 
católica", explicou. 

Dom Martinez foi firme em dizer que a orientação é válida para todas 
as paróquias e não somente para este ano, e que deve ser encarada 
para toda decisão daqui para frente. Questionado pela reportagem se 
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poderia haver uma possibilidade de a orientação ser desfeita, ele foi 
enfático e disse que não. "Não vai ser alterado, a Prefeitura já está 
informada sobre isso, a Secretaria de Turismo já foi informada. A 
escadaria continua lá, mas a Catedral estará fechada, estará de 
portas fechadas na hora da lavagem", reforçou. 

A notícia pegou de surpresa o babalorixá Zazelakum, Clemílson 
Pereira Medina, que realiza desde 2002, o ritual da lavagem das 
escadarias da Igreja de Nossa Senhora da Candelária. Ele, que 
estava em viagem com destino à Brasília, conversou com a 
reportagem deste Diário e classificou a atitude como um retrocesso. 
"Viemos nesses anos num trabalho que busca unificar as religiões 
com o propósito comum de buscar a Deus e, principalmente, nessa 
época do ano quando todos estamos falando em união, nós não 
esperávamos por isso", declarou o babalorixá que é presidente da 
Acorema (Associação Corumbaense das Religiões de Matrizes 
Africanas do Pantanal e Região) e também delegado das religiões de 
matrizes sul-africanas do Centro-Oeste. 

Ele ressaltou ainda que a realização da missa e da lavagem da 
escadaria ao longo de quase 10 anos, colocaram Corumbá em 
destaque nacional. "Nossa cidade era vista como um exemplo de 
comunhão entre as religiões, recebia elogios não somente aqui no 
Estado, mas no país, já que somos depois de Salvador (capital 
baiana), a única cidade a realizar esses rituais. Quem não tinha 
oportunidade de ir à Bahia, vinha para Corumbá, ver e participar 
desses momentos dentro e fora da igreja", afirmou o religioso. 
O babalorixá Zazelakum retorna dia 20 para a cidade quando deve 
convocar uma reunião com os adeptos do candomblé para discutir 
como irão atuar nos rituais este ano, porém afirmou que, mesmo com 
as portas da igreja Matriz fechadas, os religiosos irão lavar as 
escadarias. 

Apesar da posição já definida pela Diocese de Corumbá, o 
babalorixá pede que as autoridades religiosas católicas, tenham 
"sensibilidade para a questão que, hoje, já agregou outros pontos 
relevantes como, por exemplo, ter entrado para o calendário de 
eventos da cidade". (CORUMBÁ ON-LINE, 2011) 

 

A tradição de lavar as escadarias das igrejas surgiu em Salvador. Na Bahia, a 

Lavagem do Bonfim é considerada a segunda maior manifestação popular e a 

principal festa religiosa. Em 1754, quando a imagem do Senhor Crucificado foi 

transferida da Igreja da Penha, em Itapagipe, para a sua própria igreja, na Colina 

Sagrada, as escravas queriam assistir à missa e lavar a igreja com ervas de cheiro 

(como alecrim, alfazema, manjericão e flores), mas foram impedidas. Depois de 

terem as portas da igreja fechadas, ao descer as escadas, o orixá de um Pai de 

Santo quebrou o vaso que continha água de cheiro na escadaria, nascendo assim a 

tradição que é mantida também em Corumbá, mas que devido aos conflitos 

religiosos não se realizou em 2011. 
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A perseguição aos cultos afros já se constituiu historicamente, como dito 

anteriormente, através da demonização dos cultos e vem através de gerações se 

alastrando na sociedade brasileira. Conflitos com o cristianismo ilustram as páginas 

desta história e o crescente número das Igrejas Evangélicas também tem 

contribuído para aumentar a bancada desta oposição. 

Embora o conflito religioso entre igrejas evangélicas e terreiros não tenham 

sido analisados especificamente para esse estudo, sabe-se, que ambas se 

encontram em concepções religiosas antagônicas, e que o discurso evangélico 

contribui para a discriminação da religiosidade afro-brasileira através da temática do 

mal, do demoníaco e da figura do Diabo, do inferno em contraposição a Deus, ao 

céu e à salvação da alma. Sendo assim, a pobreza, a criminalidade e todas as 

desgraças sociais estão relacionadas à figura do mal, manipuladas pelo Satanás, 

que é representado, ou cultuado, pelos cultos afro-brasileiros, segundo imaginário 

pentecostal. 

 Como afirma Birman (2009), em uma análise mais aprofundada sobre os 

conflitos religiosos entre evangélicos e Umbandistas ou Candomblistas, as relações 

dos evangélicos estabelecidas através dos territórios se dão, tendo como pano de 

fundo, uma percepção da dinâmica do mundo estruturada através das forças do mal. 

Estas, no entanto, participam de embates específicos e agem diferencialmente nos 

seus espaços devido à interferência dos homens de Deus e daqueles outros sob o 

domínio do Diabo. A batalha espiritual explica os acontecimentos na esfera pública e 

revela a presença diabólica, aos olhos de diferentes religiosos. 

O diabo, em qualquer circunstância, é um diabo: tem o seu 
comportamento definido pelo estatuto de inimigo de Deus. E é 
através do combate cósmico aos princípios divinos do Bem, desde a 
origem do mundo, que se pode apreender o sentido maléfico de sua 
ação [...] em termos religiosos pentecostais: afinal, quem senão 
Deus, para se opor à violência dos incontáveis demônios que 
controlam a vida neste mundo? (BIRMAN, 2009, p. 331) 

A relação entre religiosidade afro-brasileira com manifestações diabólicas há 

muito vem sendo retratado pelas igrejas evangélicas e expostas na mídia. Edir 

Macedo, líder religioso, em seu livro Orixás, caboclos e guias, deuses ou demônios? 

– associa abertamente os cultos afro-brasileiros com crimes e monstruosidades, 

representando o posicionamento religioso em relação aos cultos afros. 

Essa ideologia cristã vem a séculos reforçando o preconceito existente contra 
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a cultura afro e seu legado religioso. É um dos motivos pelos quais muitos 

frequentadores dos rituais e festividades da Umbanda e do Candomblé não se 

denominam adeptos ou preferem manter em sigilo a sua simpatia pela religião. 

Uma das consequências desse preconceito vigente é que muitos praticantes 

da religião não se assumem como tal e quando questionados negam pertencer à 

religiosidade, com receio de serem tachados como “macumbeiro” e de sofrer outros 

tipos de discriminação social. Esse preconceito é ainda mais profundo na Bolívia, 

onde qualquer pessoa, quando questionada sobre sua religião, afirma 

veementemente ser católico como se estivesse sendo acusado de um crime. 

Quando algumas pessoas, tanto no Brasil quanto na Bolívia, foram 

questionadas sobre o fato de não haver terreiros na fronteira boliviana, as respostas 

foram sempre as mesmas: “os bolivianos são muito preconceituosos, fazem 

denúncias às autoridades se souberem de alguma manifestação religiosa neste 

sentido e os praticantes podem até mesmo ir presos”. Nesse sentido, uma mãe de 

Santo em Corumbá, Dona Margarida Domingues Santa Rosa, mencionou o fato de 

há alguns anos atrás ter sido presa na Bolívia e ficado 24 horas retida na delegacia 

por estar realizando um despacho. 

Aqui nóis temo a liberdade de ir lá no cemitério fazer uma obrigação. 
Você tem liberdade pra ir lá no cemitério e fazer uma limpeza numa 
pessoa, passar uma pipoca, fazer um descarrego, fazer um 
despacho lá. Você é livre e lá na Bolívia não é livre. Eu já fui preza 
em Santa Cruz há muitos anos atrás. Fui preza por ta trabalhando e 
mesmo com essa carteira que você viu que eu tenho, mostrando, eu 
fiquei um dia presa. (sic, Mãe Margarida, depoimento cedido em julho 
de 2014) 

Embora o preconceito aos terreiros seja marcante e perceptível no lado 

boliviano, sua população não hesita em atravessar a fronteira para procurar apoio 

espiritual. Tão grande é o número de pessoas que realizam esse ato, que vários pais 

de santo alegam atender diariamente os bolivianos que os procuram e muitas vezes, 

segundo os relatos, eles locam vans e vão em grupos, sempre para atendimento 

particulares, sendo rara a sua presença em trabalhos abertos ao público.  

Uma comprovação disso foi verificada no terreiro de Dona Margarida, onde foi 

observada uma oração escrita em espanhol, em uma cartolina, no altar das crianças, 

o que confirma a forte presença de bolivianos em seu terreiro (Figura 11).  
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Figura 11 – Oração em espanhol, em terreiro corumbaense, 

destinada atender bolivianos. 

 

Fonte: Autora, 2014. 

Outra comprovação do preconceito existente na Bolívia foi verificada na 

entrevista ao Pai Hamilton, onde ele alegou ter vários filhos de terreiros bolivianos 

que já cumpriram todo o ritual de iniciação e estão aptos a conduzirem seu próprio 

terreiro, mas continuam como filhos que vem ao lado brasileiro para participarem dos 

trabalhos, uma vez que não estão dispostos a enfrentar a oposição e nem “comprar 

briga” do lado de lá. 

[...] na Bolívia não existe esse espiritismo da Umbanda natural deles, 
existe outro tipo de religião que eles fazem lá [...] e o boliviano por 
estar incumbido misturando-se essa força espiritual, porque existe a 
mediunidade é uma coisa que não está só dentro do Brasil, nem está 
só dentro da Umbanda, ele é universal, quando se trata de 
mediunidade ela não escolhe nem o branco e nem o preto, nem o 
certo ou o errado, o religioso ou o não religioso, ela simplesmente se 
manifesta, e aí, é onde que ela não escolhe se você é boliviano ou 
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brasileiro, corumbaense, campo-grandense ou nortista, ela 
manifesta, os espíritos começam a dar as aproximações e por fato de 
não ter realmente templos legalizados dentro Bolívia, porque apesar 
dos bolivianos vim busca a religião aqui em Corumbá eles são muito 
assim, vamos dizer assim, eles discriminam muito. Tanto é que 
quando a gente, nós brasileiros, entramos pra fazer trabalhos lá, nós 
não temos a liberdade que temos aqui em nosso país [...] a gente até 
trabalha lá, mas a gente tem que ter lugar certo, pra ir tudo em sigilo, 
pra não ter represália das autoridades, entendeu? Então é isso que 
acontece. (sic, PAI HAMILTON, entrevista concedida em julho de 
2014) 

Dentro dos terreiros não existem diferenças entre nacionalidade, melanina ou 

orientação sexual, pois a mediunidade não reconhece fronteiras, nem carece de 

características físicas ou psicológicas para se manifestar, portanto, os laços 

desenvolvidos são de solidariedade e familiaridade. Como afirma Baptista (2008), a 

ideia de família é sempre invocada como forma de legitimar e fortalecer os laços de 

solidariedade entre os membros de um terreiro. 

O preconceito e a discriminação existente do lado boliviano da fronteira 

acabam por deslocar sua população para Corumbá, criando uma relação de 

interação social no campo religioso de matriz africana entre brasileiros e bolivianos, 

em uma situação de simbiose. 

No Brasil, devido a sua constituição histórica, o preconceito e a discriminação 

em relação a tudo que venha do negro, principalmente no tocante a religiosidade, 

atravessaram gerações e ainda caminham paulatinamente para o fim. Embora 

algumas conquistas de direitos sociais já tenham sido alcançadas, pode-se afirmar, 

categoricamente, que é muito menor do que na Bolívia, embora as várias formas de 

discriminação ainda existam no imaginário popular brasileiro. A título de ilustração, 

achei interessante transcrever uma reportagem do Diário On-Line de Corumbá. 

“Despacho em encruzilhada assusta moradores da rua 
Oriental”. 

Na manhã deste sábado, 05 de novembro, moradores da rua 
Oriental, esquina com a General Dutra, se assustaram ao acordar e 
se deparar com um prato de barro, que continha uma galinha morta, 
e ao lado havia uma garrafa de cachaça e uma vela bem no meio da 
rua. Esse tipo de situação é conhecido como "Despacho" na 
umbanda, que é a realização de oferendas depositadas em lugares 
como uma encruzilhada (cruzamento de estradas, ruas ou caminhos, 
como foi o caso), além de cruzeiro das almas, matas, rios, 
descampados, mares. 

"Esse tipo de atividade era comum antigamente, mas isso há uns dez 
anos. Hoje em dia, não vemos mais esse tipo de atividade e hoje, ao 
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acordar, ver uma cena destas, de um animal morto, na porta da 
minha casa é uma coisa chocante. Tenho crianças em casa e estou 
poupando que elas vejam a cena, porém, ninguém quer chegar no 
local e retirar os objetos, pois temem que algo aconteça, é 
lamentável", disse ao Diário uma dona de casa, moradora da rua 
Oriental, que preferiu não se identificar. Outra pessoa que passava 
pelo local afirmou que a ação foi feita por moradores da localidade e 
que por isso não querem falar no assunto. 

De acordo com o presidente da Acorrem (Associação Corumbaense 
das Religiões de Matrizes Africanas do Pantanal e Região), 
babalorixá Zazelakum, Clemilson Pereira Medina, essa prática de 
realizar oferendas na área urbana não é comum, pois a Prefeitura 
Municipal de Corumbá já definiu que os trabalhos de umbanda sejam 
feitos em um local afastado da cidade, em cachoeiras. 
"Fiquei surpreso ao saber que esse tipo de atividade umbandista 
ainda está sendo realizado na cidade, pois a ACOREMA está 
trabalhando ativamente para combater esta ação, já que temos o 
local apropriado para este tipo de trabalho. Há muito tempo não 
vemos essa prática ser realizada na área urbana e nem deve ser. Os 
Centros de Umbanda tradicionais da cidade estão filiados à 
instituição e sabem dessa regra. Acreditamos que isso seja um ato 
de religiosos novos na área e que desconhecem nossos preceitos", 
apontou o babalorixá Zazelakum Medina.  

Clemilson apontou que a ação pode até terminar em multa por 
desrespeito à população ou processo, pois se forem identificados os 
autores da ação, eles podem ser processados por estar colocando 
em risco a vida de pessoas como crianças, que podem se cortar com 
vidros de garrafas, as velas podem propagar fogo ou os animais 
deixados, podem ser pegos como alimento, gerando algum problema 
mais sério.  

"Pedimos encarecidamente que os adeptos da umbanda, ao 
realizarem esse tipo de atividade, façam em locais próprios e que 
evitem deixar as oferendas para trás. Orientamos que ao serem 
realizados os trabalhos, os religiosos enterrem o animal, retirem as 
garrafas, os tecidos, tudo o que vai levar mais tempo para a natureza 
agregar", orientou Medina. (DIÁRIO CORUMBAENSE, 2011) 

 

Nas visitas realizadas aos trabalhos dos terreiros, observou-se a presença de 

bolivianos em busca de atendimento, que se negaram a participar da pesquisa e 

conceder entrevistas, mas informalmente, afirmaram a falta de terreiros na Bolívia e 

que comumente atravessam a fronteira para serem atendidos pelas entidades nos 

trabalhos dos terreiros. Essa negativa em conceder entrevistas se deve ao fato do 

receio de serem identificados por alguém e sofrerem algum tipo de discriminação. 

 

4.5 Festividades 

 

Mesmo existindo distância entre as áreas povoadas dos dois países, existem 



66 

 

 

fortes interações sociais entre bolivianos e brasileiros que habitam na região. Nos 

eventos realizados em Corumbá, é usual haver apresentações culturais de 

bolivianos, tais como desfiles com trajes típicos e danças, assim como a participação 

nas festividades públicas e religiosas, como o banho de santo de São João, o dia de 

São Cosme e Damião e as oferendas à Iemanjá na virada do ano. 

 

4.5.1 São João Batista 

 

A festa de São João, em Corumbá, é a festa mais tradicional de Mato Grosso 

do Sul e foi reconhecida pelo Governo do Estado de Mato Grosso do Sul, através do 

decreto nº 12923 de 21/01/2010, como patrimônio imaterial histórico e cultural. 

O Banho de São João é uma manifestação festiva com princípios religiosos. 

Trata-se de uma manifestação da cultura popular sincretizada com os terreiros de 

Umbanda e Candomblé, que participam ativamente como festeiros na organização 

que antecede o evento e com a descida de seus andores até a margem do Rio 

Paraguai para banharem os seus Santos. 

A montagem de festas populares pressupõe um trabalho comunal em 
que os atores sociais são os protagonistas de rituais que se opõem 
ao seu cotidiano no palco da polis, mas que transmitem suas 
lembranças e reafirmam suas identidades. Partindo deste princípio, 
as festas populares religiosas e folguedos folclóricos têm muito a 
dizer sobre as comunidades em que se realizam como local de 
pertencimento identitário, preservando aspectos de sua cultura, 
memória, sentimento, lugar e tradição. (TANNO, 2013, p. 3) 

A Festa de São João possui toda uma preparação que antecede o dia 24 de 

Junho, sendo um momento de confraternização e agregação de valores que devem 

se perpetuar através da festa. A festa é marcada não apenas pela religiosidade, 

como também pela gastronomia, com uma forte influência boliviana, além do setor 

turístico de pessoas das mais diversas localidades que celebram juntamente com o 

povo corumbaense o banho de santo de São João (Figura 12).  

É comum encontrar participantes e devotos que fundem suas louvações em 

cerimônias da religião católica e de matriz africana nessa festividade. Esses devotos 

oferecem, no Mês de Junho, novenas, rezas e missas a são João Batista para, 

sequencialmente, sagrar toadas a Xangô, em agradecimento por uma graça 

alcançada. Seu auge incide anualmente na passagem da noite do dia 23 para o dia 
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24 de junho. Geralmente a cerimônia dura toda a noite e costuma ser realizada 

inicialmente nas casas das comunidades festeiras, na rua, em frente à casa de um 

devoto ou em um terreiro. 

Quando se referencia o Banho de São João de Corumbá, pode-se 
compreender um território sagrado privilegiado do pluralismo, do 
sincretismo, enfim, da hibridação resultante da imigração de que este 
município foi palco com a chegada de etnias europeias e africanas, 
que aqui se encontraram com índios. Não diferente do restante da 
América do Sul, esses autores promoveram com os ancestrais uma 
simbiose de arte popular, crenças e mitos. A causa desse fenômeno, 
possivelmente reside no fato de que o universo pantaneiro foi um 
espaço de conquistas, em que distintas forças se mediram, se 
aniquilaram ou se sobrepujaram, até que se firmasse um modelo 
nativo dessa manifestação popular cultural, mas não de todo 
despojado das heranças deixadas pelas metrópoles ibéricas. 
(FERNANDES, 2012, p. 12). 

Figura 12 – Out door na entrada da cidade de Corumbá divulgando a 

festividade de São João (Dez/2014). 

 

Fonte: Autora, 2014. 

Embora não tenha sido ressaltada pela autora, a contribuição boliviana 

também se faz presente neste hibridismo cultural, sendo marcante a participação 

dos bolivianos na festividade, através de filhos de terreiros, ou meros expectadores 

da comemoração, de qualquer forma eles também estão presentes na identidade 

desta festa. 

Os andores do evento são acompanhados por multidões que levam velas e 
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bandas, mas também por grupos menores e mais silenciosos, em demonstrações de 

fé mais intimista. Depois de banhar o santo no rio, o mastro é içado e os devotos se 

preparam para fazer o trajeto de volta à casa do festeiro, subindo a ladeira, 

cumprindo a tradição de cumprimentar o cortejo que está descendo. 

Os festeiros, como são chamados os organizadores do evento, são em sua 

maioria de terreiros de umbanda e candomblé do município de Corumbá. Portanto, 

embora se anuncie a festividade de um santo da igreja católica, na prática o banho 

de Santo de São João Batista em Corumbá, é mais uma festividade das religiões de 

matrizes afro que praticaram o sincretismo religioso do que do próprio catolicismo. 

Dona Janete Alves Tinoco é babalorixá da Tenda Espírita São João Batista e 

uma das festeiras responsável pela organização do evento (Figura 13). Como o 

próprio nome de seu terreiro diz, ela é devota a São João, devido a uma graça 

atendida pela saúde de uma de suas filhas. Já na entrada de seu terreiro, uma 

pintura estampa sua parede em homenagem ao santo.  

Figura 13 – Tenda Espírita São João Batista de Dona Janete. 

 

Fonte: Autora, 2014. 
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4.5.2 Celebrações a São Cosme e Damião e a Iemanjá 

 

Outras duas datas festivas comemoradas em Corumbá, que reúnem pessoas 

das mais diversas localidades e religiões, são o dia de São Cosme e São Damião 

(27 de Setembro) e as oferendas à Yemanjá na passagem de ano (31 de 

Dezembro). 

São Cosme e São Damião, os santos gêmeos, morreram cerca de 300 d.C.. 

Sua festa é celebrada em 27 de setembro. Somente a igreja Católica comemora no 

dia 26 de setembro, pois segundo o calendário católico, o dia 27 de setembro é o dia 

de São Vicente de Paulo. Conta-se que eram sempre confiantes em Deus, que 

oravam e obtinham curas fantásticas. Também foram chamados de "santos pobres". 

A partir do século V, os milagres de cura atribuídos aos gêmeos fizeram com 

que passassem a ser considerados médicos. Mais tarde, foram escolhidos patronos 

dos cirurgiões. Segundo a crença popular, apareceram materializados depois de 

mortos, ajudando crianças que sofriam violências. Ao gêmeo Acta é atribuído o 

milagre da levitação e ao gêmeo Passio a tranquilidade da aceitação do seu martírio. 

O dia de São Cosme e Damião é celebrado também pelo Candomblé, 

Batuque, Xangô do Nordeste, Xambá e pelos centros de Umbanda onde são 

associados aos ibejis, gêmeos amigos das crianças que teriam a capacidade de 

agilizar qualquer pedido que lhes fosse feito em troca de doces e guloseimas. O 

nome Cosme significa "o enfeitado" e Damião, "o popular". 

Essas religiões os celebram no dia 27 de setembro, enfeitando seus templos 

com bandeirolas e alegres desenhos, tendo-se o costume, principalmente no Rio de 

Janeiro, de dar às crianças (que lotam as ruas em busca dos agrados) doces e 

brinquedos. 

No dia de São Cosme e Damião, em Corumbá, as crianças tomam as ruas 

em busca de doces e guloseimas, enquanto os adultos são os responsáveis pela 

distribuição dos doces. A movimentação é tão grande que a cidade praticamente 

“para” e são anunciadas até mesmo campanhas e avisos de atenção no trânsito, 

devido ao grande fluxo de crianças que circulam em busca dos doces e balas que 

são distribuídos. 

Segundo a Assessoria de Comunicação Institucional, a Prefeitura de 
Corumbá cadastrou 63 famílias de festeiros de Cosme e Damião, um 
mapeamento importante para a execução do trabalho de orientação 
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no trânsito da cidade, visando conscientizar os motoristas sobre os 
cuidados com as crianças que participam, durante todo o dia, das 
atividades. O cadastro foi feito pela Fundação de Cultura e ainda 
pode ser feito na sede da fundação, na Casa de Cultura Luiz de 
Albuquerque (ILA). (DIÁRIO ON-LINE, 2014) 

Iemanjá (yemanjá), a Rainha do Mar, mãe de quase todos os orixás, é 

exaltada por negros e brancos. Iemanjá possui vários nomes: Sereia do Mar, 

Princesa do Mar, Rainha do Mar, Inaé, Mucunã, Dandalunda, Janaína, Marabô, 

Princesa de Aiocá, Sereia, Maria, Dona Iemanjá; dependendo de cada região, mas 

sua origem vem da África. A Iemanjá brasileira é resultado da miscigenação de 

elementos europeus, ameríndios e africanos. 

Em cada lugar do Brasil Iemanjá é festejada, mas as datas diferem de um 

lugar para outro. Em alguns, é festejada no dia 31 de dezembro, junto à passagem 

de ano. Na Bahia, sua data é comemorada no dia de Nossa Senhora das Candeias, 

02 de fevereiro. Venerada nos Candomblés da Bahia, recebe muitas homenagens e 

oferendas. 

Mãe de quase todos os Orixas é a deusa da compaixão, do perdão e do amor 

incondicional. Venerada e respeitada por pescadores e todos aqueles que vivem no 

mar, pois a vida dessas pessoas está em suas mãos. Segundo a lenda, é ela quem 

decide o destino das pessoas que adentram seu império: enseadas, golfos e baías. 

Dona de poderes, a tranquilidade do mar ou as tempestades estão sob o seu 

domínio.  

Em Corumbá, as águas do rio Paraguai recebem todo dia 31 de dezembro as 

flores, perfumes, águas de cheiro e oferendas à Iemanjá, que movimenta não 

apenas a população corumbaense, seus terreiros e o vizinho boliviano, como 

também os turistas advindos de toda a parte, para ofertar os presentes à Sereia do 

mar, em agradecimento a graça alcançada e realizar pedidos para o novo ano que 

se inicia (Figura 14).  

É importante ressaltar que todos os terreiros têm seu calendário de 

festividades em comemoração às suas divindades, e a maioria delas é comum a 

todos eles. Porém são festividades que não excedem ao limite de cada terreiro. As 

únicas que se tornaram tão grandiosas, pela quantidade de pessoas que participam 

como também já fazem parte do calendário festivo de Corumbá, são as de São João 

Batista, São Cosme e Damião e Iemanjá, na virada do ano. Essas atraem pessoas 

de diversas localidades, incluindo os vizinhos bolivianos. 
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A margem do rio Paraguai foi iluminada pelas velas acesas à 
divindade. Caboclos, pretos velhos e orixás das inúmeras tendas de 
Umbanda e Candomblé se uniram para homenagear a "mãe de 
todos os orixás" entoando cânticos em idiomas africanos, ao som 
dos atabaques, para prestar homenagens e fazer oferendas à 
divindade das águas... Uma grande fila foi formada por pessoas que 
queriam tomar “passe” no intuito de receber energias positivas para o 
ano novo. “Aqui estão os mentores espirituais, então, as pessoas que 
se sentem oprimidas, magoadas, contrariadas, tomam o passe e 
aquela energia ruim acaba indo embora e a pessoa se contagia pela 
força de todo o povo d’água e acaba se sentindo bem também”, 
explicou Paulo César. (DIARIO ON-LINE, 2014) 

Figura 14 – Oferenda a Iemanjá realizada na praia do Porto Geral. 

 

Fonte: Autora, 2014. 



 

 

5 A RELIGIOSIDADE ATRAVESSANDO FRONTEIRAS 

 

A religiosidade afro-brasileira em Corumbá atrai, diariamente, bolivianos do 

outro lado da fronteira para atendimentos espirituais, pelos motivos mais variados. 

Alguns vão como pacientes para serem atendidos nos trabalhos abertos ao público, 

procurando desde a cura para uma enfermidade, já desenganada pela medicina, 

como também simples receitas de efusão de ervas medicinais para uma insônia ou 

algum mal estar passageiro que seja. 

Outros vão como fiéis, pois se identificam com a religião e sentem a 

necessidade de desenvolver a sua mediunidade. Lá participam ativamente dos 

terreiros e trabalham como filhos de santo, recebendo entidades. O interessante, 

nesse caso, é que ou eles moram na Bolívia e trabalham nos terreiros em Corumbá, 

ou depois de um tempo e certo aprendizado, eles retornam para a Bolívia e se 

tornam uma espécie de curandeiros que manipulam ervas e atendem sozinhos, não 

em terreiros como no Brasil, mesclando com algum outro conhecimento já adquirido. 

A grande maioria procura por trabalhos particulares dos mais variados 

propósitos, como amarrações amorosas, prosperidade, desfazer demandas, tirar 

alguém de seu caminho, por rivalidade ou algo semelhante, enfim, por uma gama de 

propósitos variados. Eles são considerados não como fiéis, mas como clientes 

religiosos, pois necessitam serem atendidos no mais alto sigilo, por não quererem 

ver seus motivos expostos e nem sofrerem algum tipo de discriminação. Assim, eles 

estão dispostos a pagar o mais alto preço pelos trabalhos particulares, na ânsia de 

terem seus desejos atendidos. Esse tipo de público é temporário, pois ao término de 

seu trabalho não mais necessitam retornar ao terreiro, ou só retornam mediante a 

uma nova necessidade, mas podendo até mesmo ir a outro terreiro. Nesse caso não 

existe uma fidelização, caso se sinta insatisfeito, o cliente troca de terreiro a 

qualquer momento, pois ele não possui um vínculo de fidelização, ele está apenas 

pagando por um serviço. 

Baptista (2007) expõe que a clientela religiosa é uma categoria utilizada pelos 

adeptos do candomblé, para definirem o tipo de relação baseada na demanda por 

serviços religiosos, sem que se estabeleça um vínculo formal de adesão ao terreiro. 

Trata-se de uma ligação baseada essencialmente na eficácia mágica do trabalho do 

pai-de-santo. 

 A presença boliviana nas festividades públicas ou particulares dos terreiros, 
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como o banho de santo de São João e as oferendas à Iemanjá, na virada do ano, é 

visível e incontestável. Eles participam ativamente e sua contribuição cultural já está 

inserida socialmente. Seja nas barracas de gastronomia dos eventos, seja no meio 

da multidão, seja entre os filhos de terreiros, a presença boliviana se faz marcante e 

atuante.  

Independente do motivo que leva o boliviano a atravessar a fronteira para 

exercer seu credo religioso, é importante ressaltar que ele forma um fluxo na 

fronteira, pois a grande maioria possui residência fixa na Bolívia e realizam esse 

movimento pendular de idas e voltas, às vezes quase que diariamente. Esse fluxo já 

foi discutido e analisado pelo ponto de vista do mercado de trabalho, comércio, da 

busca de melhores condições de vida, atendimento médico, estudo para os filhos, 

mas vale ressaltar que a busca pela religiosidade fomenta esse fluxo que faz parte 

da fronteira de forma relevante, e que ainda carece de análises e considerações no 

tocante à religiosidade que os move.  

 Como afirma Albuquerque (2008), esse movimento na fronteira acaba por 

criar um hibridismo cultural à medida que os bolivianos entram em contato com uma 

religiosidade tipicamente brasileira e a leva para a prática, ainda que privada, em 

seu país, assim como traz para o Brasil muito de seus conhecimentos e sua cultura.  

Para ilustrar melhor estas relações sociais, políticas e econômicas que se 

estabelecem nesse caso específico, analisamos as relações sociais existentes entre 

brasileiros e bolivianos na fronteira que compreende Corumbá, Puerto Quijarro e 

Puerto Suárez, dentro das manifestações culturais da religiosidade afro-brasileira e 

como o exercício desta acaba por conferir uma identidade ao seu povo, mesmo 

relacionado com o fator da identidade nacional de ambos os lados da fronteira. 

A identidade nacional é a consciência coletiva de se pertencer a um 
mesmo grupo, compartilhando uma mesma cultura ou estilo de vida, 
geralmente entre pessoas de uma região definida. Fatores como 
etnicidade, religião comum, e história compartilhada contribuem para 
que seja definida uma identidade nacional. (DERIGGS, 2011, p. 121) 

A religiosidade sempre foi historicamente um fator cultural muito forte e que 

dá identidade ao seu povo. Como já afirmava Weber (1967), ao analisar e ao 

associar o surgimento da ética protestante à consolidação do capitalismo, ela cria 

um Ethos formador de uma identidade social. 

O próprio Estado boliviano se define como plurinacional em sua constituição, 
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defendendo os valores e práticas religiosas de seu povo, principalmente os nativos 

indígenas (BOLÍVIA, 2013). Mas como nem tudo que está na teoria se concretiza na 

prática, o que ocorre do lado boliviano é o preconceito e discriminação social, 

existente quanto à religiosidade de matriz africana que acaba por “empurrar” os 

simpatizantes ou praticantes para o outro lado da fronteira, a fim de procurarem 

aquilo que atende aos seus anseios dentro do quesito religioso. 

É interessante notar, nesse papel desempenhado pelo Estado boliviano, que 

ele não apenas apoia a liberdade de culto e religião como também reconhece esses 

curandeiros como uma espécie de médico naturalista, emitindo certificados, 

carteirinhas e documentos de registro junto ao Departamento de saúde (Figura 15).  

Figura 15 – Resolução reconhecendo Dona Catalina como Huesera, que no 

Brasil seria uma pessoa que engessa partes do corpo que foram quebradas. 

 

Fonte: Autora, 2014. 

O Documento acima foi emitido pelo Departamento de Saúde de Santa Cruz e 

reconhece Dona Catalina Moreno Putare, residente em Puerto Suárez, como uma 

espécie de Médica tradicional que cumpre a função de “Huesera”. Este termo ainda 

não possui tradução para o português, mas em entrevista concedida por Dona 

Catalina, além de benzer crianças e adultos, ela engessa pessoas que quebram 
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alguma parte do corpo (como braço ou perna), a partir da casca de uma árvore, e 

que segundo ela, dentro de 15 dias o osso já está curado podendo ser retirado o 

“gesso”, daí a função de Dona Catalina, Huesera. 

Outro exemplo clássico é do Sr. José Taceo Yorruri, também de Puerto 

Suarez (Figura 16). Seu José é um senhor de setenta e oito anos de idade, tendo 

nascido em 09/03/1938, em Puerto Suarez, e que possui baixo grau de 

escolaridade, tendo apenas se alfabetizado. Seu José alega ter aprendido a 

trabalhar com as plantas desde criança e a manipular algumas ervas com alguns 

paraguaios, mas foi no Brasil, nos terreiros de Umbanda e Candomblé, que seu José 

teve todo o seu aprendizado espiritual. 

Figura16 – Sr. José Taceo Yorruri em frente sua sala de 

atendimento em sua residência – Puerto Suarez. 

 

Fonte: Autora, 2014. 
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Seu José possui uma sala de atendimento em sua casa, cobrando cerca de 

50 bolivianos para crianças, e 70 bolivianos para adultos. Trabalha com curas 

através de um espelho, onde ele diagnostica a doença do paciente e trabalha com 

ervas, fazendo remédios para o tratamento. O trabalho dele é tão relevante em 

Puerto Suarez que ele atende no hospital, gratuitamente, junto com os médicos na 

cura dos enfermos, e seu trabalho é reconhecido pelo governo boliviano, como 

demonstra o documento da figura 17.  

Figura 17 – Solicitação de incorporação do médico tradicional José 

Taceo ao sistema médico de saúde de Puerto Suarez. 

 

Fonte: Autora, 2014. 

O documento acima, emitido pelo departamento de saúde de Santa Cruz, 

solicita junto ao poder municipal, a incorporação do médico tradicional, no caso seu 

José, ao posto de saúde localizado no Bairro Fátima em Puerto Suarez. Seu José, 

portanto, é outro caso, como o de dona Catalina, em que o governo boliviano 

reconhece o trabalho destas pessoas que ajudam a sociedade através de 
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atendimentos de saúde, e que a partir de 2015 também receberão um soldo do 

governo baseado em cento e cinquenta bolivianos por mês, como uma espécie de 

salário pelo exercício da profissão. 

O interessante é notar que nem o governo, nem a população local, identificam 

essas pessoas como benzedeiros ou médiuns, embora boa parte do atendimento 

seja a nível espiritual, através de rezas e benzimentos. Eles são tidos como uma 

espécie de curandeiro ou, no próprio termo utilizado pelo governo, como médicos 

tradicionais. Sendo assim, não sofrem nenhum tipo de retaliação e ainda são tidos 

como referências para a população que os procuram em busca de alguma cura.  

Durante a pesquisa de campo, presenciou-se Dona Catalina atendendo um 

paciente que se encontrava com dores abdominais. Após benzê-lo, ela receitou um 

chá de ervas. Na foto, na porta de sua sala de atendimento em sua residência, 

pode-se observar a maca utilizada para atender os enfermos e um altar ao fundo, 

com a imagem de uma Nossa Senhora (Figura 18). 

Figura 18 – Dona Catalina Moreno Putare, realizando atendimento 

em seu domicílio, na porta de sua sala de atendimentos. 

 

Fonte: Autora, 2014. 
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Assim como dentro da Bolívia a presença da cultura religiosa afro-brasileira 

se expressa entre curandeiros e benzedeiros, o mesmo se dá dentro dos terreiros de 

umbanda e candomblé dentro de Corumbá, que também convive com a cultura 

boliviana diariamente. Exemplo disso são terreiros que possuem orações em 

espanhol1, e entidades espanholas que também são recebidas nos terreiros 

brasileiros, como Pomba Gira Sulamita e Carmelita, por exemplo. (Figura 19)  

Figura 19 – Cartaz do terreiro de Dona Margarida, em Corumbá, 

com a relação das entidades que são recebidas nela, entre elas, 

algumas de origem espanhola. 

 

Fonte: Autora, 2014. 

Essa dificuldade de se contabilizar o número exato reside no fato histórico de 

que, devido às perseguições e desvalorizações culturais referentes à religiosidade, 

os afro-brasileiros desterrados dos centros urbanos vão construir seus terreiros em 

                                                 
1
 Uma oração como esta é mostrada na figura 11. 
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espaços desvalorizados, em fundos de quintais com precariedade e sigilo (DINIZ, 

2000). Essa estrutura permanece atual, pois raramente se encontra terreiros 

dissociados do espaço residencial e com alguma placa de identificação. Em todo o 

período de estudo (2013-2014), apenas um único terreiro em Corumbá possuía 

placa de identificação, sendo ele a Tenda Nossa Senhora da Guia (Figura 20).  

Figura 20 – Placa de identificação da Tenda Nossa Senhora da 

Guia, em Corumbá. 

 

Fonte: Autora, 2014. 

As lideranças religiosas, quando questionadas sobre a existência de uma 

placa para identificar os terreiros, para que os desinformados ou pessoas que 

tivessem necessidades espirituais ali localizassem o centro espiritual, hesitaram em 

responder e, em sua grande maioria, disseram ainda não ter pensado a respeito 

disso, já que localmente são bem conhecidos e as pessoas geralmente os procuram 

por indicação. Talvez eles próprios não tenham se dado conta que o imaginário 

popular permanece no decorrer das gerações, e mesmo que, na atualidade, a 

perseguição e o preconceito tenham sidos amenizados, a exposição do terreiro 

ainda permanece restrita, por trás dos grandes muros residenciais que abrigam os 

terreiros. 

A informalidade se apresenta como outra dificuldade para se quantificar o real 

número de terreiros existentes. Embora um número expressivo possua alvará de 

funcionamento, carteirinhas e certificados de filiação religiosa tanto à ACOREMA, 
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quanto à SIMFECAMS (Seccional Inter Municipal da Federação de Cultos Afro-

Brasileiros e Ameríndios de Mato Grosso do Sul) e a Academia Federal Superior de 

Umbanda Esotérica Espiritualista e Candomblé, a grande maioria permanece restrito 

a cultos familiares e atendimentos aos mais conhecidos, sem documentos ou 

registros de funcionamento (Figura 21).  

Figura 21 – Alvará de funcionamento emitido pela SIMFECAMS. 

 

Fonte: Autora, 2014. 

Já em Puerto Quijarro, durante o período de vigência da pesquisa, o único 

caso encontrado foi de um Brujo, denominado Curaca Blanco, adepto de uma 

religião que se denomina Pacha Mama, tipicamente boliviana e que cultua as forças 

da natureza, mas que em nada tem a ver com a Umbanda ou o Candomblé. Lucio 

Saulsedo Rodriguez atende em uma sala comercial localizada na Avenida Luiz 

Salasar de La Veja, em Arroyo Concepcion, onde cobra dez reais pela consulta e diz 

fazer todos os tipos de magia (Figura 22). Segundo ele, os terreiros de Umbanda e 

Candomblé inexistem nessa região da Bolívia, embora haja praticantes e adeptos 

não declarados. Ele trabalha sozinho e diz ser muito conhecido na região e possuir 

bom relacionamento com a comunidade local.  

Em Puerto Suárez foram encontrados alguns curandeiros, um tipo de 

benzedeiros que atuam fazendo curas e remédios naturais a partir de plantas e 

recebem o nome de Huessera e Santiguador, dependendo da área de atuação. O 

peculiar nessa situação é que embora o preconceito contra a religiosidade afro-
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brasileira seja tão latente, a ponto de haver denúncias por parte da população, esses 

tipos de curandeiros não são apenas bem aceitos pela população que os procuram 

para se benzerem, principalmente de maus relativos à saúde, como também são 

reconhecidos pelo governo boliviano como uma espécie de prestadores de serviço à 

saúde pública. Embora a realidade social atue dessa forma, Pai Hamilton diz que a 

religiosidade afro-brasileira está “atravessando fronteiras” e se expandindo. Pois, 

segundo ele, embora não haja ainda terreiros, muitos são os bolivianos que já se 

tornaram adeptos da Umbanda e Candomblé em Corumbá, sem falar dos visitantes 

e das pessoas que procuram por atendimentos específicos e participam das 

festividades. 

Figura 22 – Cartaz do Consultório particular do Curaca Blanco em 

Arroyo Concepcion-BO. 

 

. Fonte: Autora, 2014. 
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Pode-se então falar em uma globalização da espiritualidade, pois, se, por um 

lado o boliviano atravessa a fronteira para ter esse contato com a religiosidade e, por 

conseguinte, levá-la de volta a seu país, através do conhecimento adquirido, por 

outro, nossos pais e mães de santo recebem entidades castelhanas, como pomba-

giras que falam em espanhol, desenvolvem a língua espanhola para atenderem a 

seus clientes ou fiéis e realizam orações em espanhol. 

Portanto, o papel que a religiosidade afro-brasileira na fronteira Brasil-Bolívia 

tem desempenhado é o de uma cultura religiosa onde não existem diferenças entre 

raças, melanina, opção sexual ou nacionalidade, que, por via da crença nos santos e 

Orixás, unindo brasileiros e bolivianos na busca pela realização de seus anseios e 

no exercício de sua fé e seu credo. 

 Apesar de ainda discriminada socialmente, essa prática está arraigada dentro 

da cultura de fronteira de Corumbá e tem expandido aos países vizinhos como a 

Bolívia. Nesse sentido, a fronteira é de fato vivida por seus habitantes, como um 

espaço contínuo de tráfego de pessoas, culturas, conhecimentos e tradições, ou 

seja, são coletividades que se vinculam através da linha divisória entre os dois 

países (COSTA, 2012) 

O município de Corumbá não apenas reconhece essa contribuição, como 

também desenvolve políticas públicas, debates, ações e associações que visam dar 

o devido reconhecimento a essas práticas religiosas e combater a discriminação e o 

preconceito, mesmo sabendo que essa jornada ainda tem uma longa caminhada a 

ser percorrida. 
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6 CONSIDERAÇÕES FINAIS 

 

Embora o presente estudo trate sobre como a influência da religiosidade afro-

brasileira atua na estrutura de fronteira, sobre os seus agentes, o ser fronteiriço, não 

se pôde deixar de lado as raízes históricas da cultura afro-brasileira e de como esta 

chegou ao continente americano, se adaptando, absorvendo novos ritos e se 

reinventando enquanto uma religiosidade tipicamente afro-brasileira. Através dos 

desajustes e reajustes, essa religiosidade montou uma infraestrutura que é 

trabalhada por forças que escapam ao controle dos agentes e que atuam sobre o 

conjunto, modificando-o continuamente (GOLDMAN, 2009). 

Sendo assim, entender as bases sob às quais se assentam essa 

infraestrutura religiosa, definindo o que é a Umbanda e o Candomblé, quais as 

semelhanças e principais diferenças entre os cultos, se fez necessário para que o 

leitor possa ter uma visão mais abrangente sobre como se dão e acontecem as 

relações sociais dos terreiros, o impacto deste sobre a sociedade corumbaense, e 

consequentemente, sobre as relações de fronteira. 

A partir do estudo realizado, pode-se considerar que a fronteira é um espaço 

de relações sociais, econômicas, políticas e religiosas que se diferencia pela sua 

característica de compartilhar com outro país essas relações únicas que acontecem 

apenas nesse espaço. É por isso que ela exige um estudo mais atento, detalhado, 

um olhar diferenciado e até mesmo leis específicas. Ela é um lugar específico que 

se destaca exatamente por essas relações sociais de trocas culturais, respeito ao 

próximo, delimitação de espaço geográfico e ao mesmo tempo expansão de 

costumes e valores sociais, que não reconhecem a linha geográfica que divide um 

espaço de outro.  

Para Costa (2012), o processo de construção das identidades nas áreas 

fronteiriças é um fenômeno peculiar e complexo, em que as categorias “fronteira” e 

“fronteiriço” adquirem significados distintos de acordo com o posicionamento social e 

interesse dos atores sociais que vivenciam a experiência de morar nessas regiões. 

As fronteiras são, portanto, representadas de diferentes modos pelos atores sociais 

que as vivenciam, o que revela caráter polissêmico.  

Nesse caso, assume a identidade de fronteiriço os agentes sociais que 

ultrapassam a fronteira para exercerem seu credo religioso e participarem das 
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festividades, não como bolivianos, mas como integrantes de um processo do qual 

fazem parte e estão inseridos, que são as manifestações culturais dos cultos afros 

em Corumbá. 

Torna-se evidente que as trocas culturais, ocorridas no espaço da fronteira, 

possuem características próprias, como no caso da religiosidade afro-brasileira, que 

não apenas atrai os bolivianos para Corumbá, como também absorve muito de seus 

conhecimentos e costumes, tornando-se uma religiosidade com características 

específicas. Tudo isso é um resultado advindo das relações de fronteira, e é em 

torno dessas fronteiras sociais que são forjadas a identidades por parte dos 

indivíduos e da coletividade. 

Para Costa (2012), os moradores da fronteira se sentem no direito de 

ultrapassar as barreiras nacionais, e o fazem cotidianamente, ou seja, indivíduos dos 

dois lados da linha divisória entre os estados nacionais fomentam laços sociais que 

vão além das meras relações comerciais, e da manutenção dos negócios 

transfronteiriços. Essa movimentação de pessoas, tradições e mercadorias nessa 

região demonstra que a fronteira representa, para seus habitantes, tanto um recurso 

econômico quanto social. 

Dentro dessas relações sociais, que são tecidas entre brasileiros e bolivianos, 

temos a religiosidade afro-brasileira de Corumbá, que adquiriu não apenas 

contornos próprios, que é característico da própria religião, como também incorporou 

aos seus ritos e passagens a figura do boliviano, juntamente com sua cultura, 

provocando o hibridismo cultural tão debatido por diversos autores e dando uma 

característica singular ao ser fronteiriço. 

Fica visível que dentro do espaço analisado ampliou-se a relação entre a 

Umbanda, o Candomblé e a sociedade nacional, através da criação de associações 

e o desenvolvimento de políticas públicas, que visam atender às necessidades 

desse grupo social. Faz parte também desse processo o reconhecimento da 

Umbanda e do Candomblé como religiões tipicamente brasileiras, mas que vêm 

ganhando adeptos de outras nacionalidades e expandindo suas fronteiras. 

Notou-se que os bolivianos participam ativamente dos terreiros e das 

festividades públicas e privadas dos mesmos e que acabam por transferir suas 

experiências para o lugar onde residem, ou seja, o país vizinho tornando a fronteira 

um espaço em movimento, vivo e vivido; o que nos permite ir além das visões das 
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fronteiras baseadas apenas no dogma da soberania dos Estados Nacionais que 

trabalham com a ideia de limite estático e definitivo do Estado (COSTA, 2012). Por 

esse prisma, da religiosidade afro-brasileira, passa-se a ver a fronteira como uma 

zona vivenciada e de interesses mútuos. 

O estudo serviu para que se pudesse pensar e analisar como se dão essas 

relações sociais entre brasileiros e bolivianos, dentro do campo religioso afro-

brasileiro em Corumbá. Um estudo que, até o presente momento, ainda não havia 

sido realizado. Torna-se um olhar mais apurado, que ainda não havia se direcionado 

para essa questão, servindo de base para que seja reconhecido o papel da cultura 

boliviana dentro da Umbanda e do Candomblé da fronteira, assim como a sua 

influência dentro da Bolívia. Pois, alguns dos curandeiros ou médicos tradicionalistas 

bolivianos como são conhecidos, que atendem sua população, compilando 

remédios, fazendo curas e sendo até mesmo reconhecidos pelo governo boliviano, 

tiveram em sua maioria da vezes seu aprendizado espiritual iniciado ou 

desenvolvido em terreiros de Corumbá, como confirmado através da entrevistas e 

relatos orais dos mesmos. 

Espera-se que esse trabalho possa contribuir para reflexão acerca do 

preconceito existente por essa religião, para um melhor entendimento sobre o que é 

a Umbanda e o Candomblé, o papel social que elas desempenham dentro da 

fronteira Brasil-Bolívia, da participação da cultura boliviana dentro da religiosidade e 

para o debate e elaboração de políticas públicas, que visam dar suporte a todos os 

praticantes e adeptos da religiosidade afro-brasileira, se incluindo os bolivianos. 

Além disso, pretende-se ter contribuído para o acervo de produção científica e 

bibliográfica, tanto do tema fronteiriço, quanto de estudos da religiosidade afro-

brasileira, servindo de material de apoio não apenas para estudantes e 

pesquisadores, como também para os mais diversos públicos que se interessam 

pela temática religiosidade e fronteira. 
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APÊNDICE A  

 
QUESTIONÁRIO DESENVOLVIDO E APLICADO PELA MESTRANDA EM 
ESTUDOS FRONTEIRIÇOS DO CAMPUS DO PANTANAL – UFMS, ANA 
CLAUDIA MARQUES VIEGAS, COMO PESQUISA DE CAMPO PARA 
REALIZAÇÃO DE SUA DISSERTAÇÃO INTITULADA “A RELIGIOSIDADE AFRO-
BRASILEIRA NA FRONTEIRA ENTRE BRASIL E BOLÍVIA”. 
 
 
Nome: ___________________________________________________ 
Apelido: ________________________ 
Data de nascimento: ____/____/____ Local de nascimento: ________ 
País de origem: ________________ 
Cargo ou função religiosa: _______________________________ 
 
Local de residência; 
Rua: _________________________________________ Nº _______ 
Bairro: ______________________________ cidade: _____________ 
País: _______________________ desde: _____________ 
 
Local de exercício da função religiosa (terreiro); 
Rua: ________________________________________ n º ______ 
Bairro: _________________________________________________ 
Cidade: __________________ País: _________________ 
Desde: _____________ 
 
Filiação Religiosa: ________________________________________ 
Como você se denomina religiosamente? _______________________ 
Como você entrou em contato com a religiosidade que pratica e de que forma isto 
correu? 
___________________________________________________________________
___________________________________________________________________
___________________________________________________________________
___________________________________________________________________
___________________________________________________________________
___________________________________________________________________ 
Você pratica algum ato religioso ou participa de alguma festividade religiosa do outro 
lado da fronteira (Brasil/Bolívia)? Justifique sua resposta. 
___________________________________________________________________
___________________________________________________________________
__________________________________________________________________ 
 
Em sua opinião, existe algum preconceito religioso entre brasileiros e bolivianos 
dentro da mesma religião? 
___________________________________________________________________
___________________________________________________________________
___________________________________________________________________
__________________________________________________________________ 
Você pratica sua religiosidade individualmente ou em grupo? Por quê? 
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___________________________________________________________________
___________________________________________________________________
___________________________________________________________________
__________________________________________________________________ 
Qual o endereço de onde você realiza suas práticas religiosas? (centro, terreiro, 
consultório espiritual, afins) 
___________________________________________________________________
___________________________________________________________________
__________________________________________________________________ 
 
Quais são as datas, ou quais são as festividades religiosas mais importantes no 
decorrer do ano e onde elas são realizadas? 
___________________________________________________________________
___________________________________________________________________
___________________________________________________________________
___________________________________________________________________
__________________________________________________________________ 
Se você possuí ou trabalha em algum terreiro qual o número de pessoas que 
trabalham com você? São todos da mesma nacionalidade ou existem brasileiros e 
bolivianos? Em que proporção? 
___________________________________________________________________
___________________________________________________________________
__________________________________________________________________ 
 
As pessoas atendidas, ou que vão apenas algumas vezes, sem serem os 
praticantes da religião, são apenas brasileiros ou os bolivianos também procuram os 
atendimentos nos terreiros? 
___________________________________________________________________
___________________________________________________________________
__________________________________________________________________ 
 
Você tem alguma observação a fazer, ou gostaria de acrescentar mais alguma 
informação sobre o assunto? 
___________________________________________________________________
___________________________________________________________________
___________________________________________________________________
___________________________________________________________________
___________________________________________________________________ 
Você autoriza a realização de entrevistas orais e de fotos e/ou filmagens? 
(   ) Sim  (   ) Não 
Você autoriza a divulgação das informações fornecidas em entrevistas 
(questionário e entrevistas orais) e das imagens realizadas? 
(   ) Sim (   ) Não 
Data: ___/___/___   Local: _______________________________ 
Assinatura do entrevistado: ____________________________________ 
 
 


