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RESUMO

Este estudo compreende uma anélise antropologica acerca da experiéncia envolvendo loucura,
sofrimento e Umbanda baseada na percepcao dos sujeitos envolvidos com as préaticas de cura
religiosa. A nocdo de corpo aplicada a este contexto soma-se a analise interpretativa e
fenomenologica que teco sobre a narrativa e a percep¢do dos sujeitos. A transformacdo da
experiéncia de sofrimento, mediada pelo sagrado, integra as efemérides da cura, em relatos
individuais, ao habitus das préaticas terapéuticas na Umbanda. Como experiéncia do sagrado, a
cura religiosa revela neste trabalho a diversidade das préaticas e recursos utilizados pela Tenda
Espiritual Cosme e Damido no sentido de promover a transformacdo e a superacdo do
sofrimento. A anélise das etapas e procedimentos que compdem 0s repertdrios terapéuticos na
Umbanda nos permite entender como se constroi o significado da cura em cada sujeito que a

vivencia.

Palavras-chave: loucura; Umbanda; experiéncia; cura.



ABSTRACT

This research paper is comprised of anthropological analysis concerning the experiences
involved in madness, mental suffering and curing practices in the Umbanda religion. We look
at indivual’s narratives and individual’s perceptions, along with phenomenological and
interpretive analysis and the concept of body applied to a spiritual cure context. Present in this
system mediated by the sacred, is the transformation process from suffering to cure, joining
the ephemeris of every experience with the habitus. Discussed herein are the fundamental
steps and theraputic procedures that compose the experience of this sacred cure. The results of
this research enable us to understand the significance of the religious cure from every
individual that experiences it.

Key words: Madness; Umbanda; experience; cure.
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INTRODUCAO

Os ensaios por mim realizados nos anos de 2009 e 2010 marcam um periodo de novas
proposices tedricas e metodoldgicas relacionadas ao estudo da loucura. Neste mesmo
periodo, recém-egresso das minhas vivéncias académicas, exerci, em paralelo as atividades de
pesquisa e iniciacdo cientifica na Universidade Federal de Sergipe (UFS), o papel de
enfermeiro assistencial em um hospital psiquiatrico da cidade de Aracaju, estado de Sergipe.
Resquicios de um ativismo militante impregnavam minhas reflexdes acerca dos principios
ideoldgicos que norteavam as politicas publicas de saude mental no pais e a reforma
psiquiatrica, movimento que energizou um pequeno grupo de aspirantes politicos em torno da

luta antimanicomial no estado.

A reforma psiquiatrica surgiu em meados da década de 70 e 80 no bojo das
repercussdes causadas pelo movimento da reforma Sanitaria Brasileira. Ambos 0s movimentos
remontam as transformagdes pelas quais passou o Brasil dentro do chamado processo de
reabertura politica, afirma Barreto (2005). O discurso politico e reformador que mobilizava a
sociedade neste periodo estendeu-se ao ambito das praticas em saude no pais. Discussdes
erigidas no escopo desta perspectiva atingiram o chamado campo da salude mental. A maioria
delas tinha como objetivo tecer uma anélise critica acerca da estrutura e do funcionamento que

compunha a realidade dos servigos prestados a sociedade nesta esfera (AMARANTE, 2000).

As probleméticas erguidas em torno das préaticas de satide mental no Brasil devem ser
vistas como produto das repercussfes causadas pela reforma psiquiatrica no campo tedrico e
conceitual da loucura. Confrontos epistemologicos se erigiram a partir deste movimento e
inauguraram novas formas de reflexdo sobre esta tematica. Como consequéncia disto, houve
uma necessidade crescente de discutir e problematizar a existéncia da doenca mental ndo
somente como categoria médica, mas, como elemento inserido na dindmica social e nos
processos culturais que a enredam (AMARANTE, 2000).

Duarte (1998) se refere a doenca mental como uma das experiéncias mais complexas

do ser. Segundo ele, a loucura é um objeto multifacetado, uma espécie de campo tematico em



torno do qual se aglutinam instituicdes e saberes distintos. Segundo o autor, ha, no &mbito
desta tematica uma contigiiidade disciplinar que Ihe é inerente, transposta para os estudos

sobre saude e doenca em diversas perspectivas.

A nocdo de ser no mundo, assim como a de ser biopsicossocial, incorporadas as
discussdes sobre a loucura, sdo dissidentes de uma linha de pensamento inclinada ao
existencialismo filoséfico. Ambas aspiraram ideologicamente as transformacfes no modo
como se pensava 0 objeto das praticas de saude no Brasil até o inicio dos anos 90 - um
verdadeiro giro epistemolodgico, afirma Amarante (2000). Segundo Duarte (1998), h4 no uso
destas categorias uma tentativa de compreender a existéncia do ser humano na totalidade dos
aspectos que a integram. Tais nocdes, de certo modo “holistas”, foram decisivas na construcao

de um novo modelo para as préaticas de saide mental no Brasil.

O uso destes conceitos € dado em funcdo da necessidade de reconhecimento da
loucura ndo somente enquanto objeto de estudo médico, mas, sobretudo, como experiéncia
social (DUARTE, 1998). O mesmo autor infere que as inovagdes tedricas e conceituais que
marcam a pesquisa antropoldgica neste ambito seguem esta linha de raciocinio, ou seja,
prop6em uma espécie de descentralizagcdo dos aspectos clinicos que remontam & categoria de

doenca em fun¢do de uma andlise ampliada acerca da experiéncia.

A proposta de estudo que enviei a 50° Reunido da Associagdo Brasileira de
Enfermagem (ABEN)' tecia uma analise acerca do uso destes conceitos aplicados &
experiéncia e a trajetdria de vida dos sujeitos loucos. Os dados desta pesquisa — que antecedem
este trabalho - foram obtidos com base em entrevistas realizadas junto aos profissionais e
familiares de pessoas mantidas em regime de internamento terapéutico na Clinica de Repouso
Sao Marcello, uma instituicdo psiquiatrica situada na cidade de Aracaju. Os resultados deste
trabalho me fizeram questionar os métodos e as antigas perspectivas de abordagem até entdo

utilizadas por mim na pesquisa sobre a loucura.

H& muito tempo o discurso da loucura - visto como prélogo de uma desrazdo — foi

considerado irrelevante frente o poder cientifico que o sobrepujava (FOUCAULT, 1978). A

! Realizada no estado do Ceara, no ano de 2009.



noc¢do de ser no mundo e de ser biopsicossocial, discutida no contexto das préaticas de saude
mental no Brasil, buscou, de certa forma, desconstruir ou arrefecer esta relacdo historica de
poder e opressdo que se perpetuava entre ciéncia e loucura. Os referenciais tedricos e
conceituais que norteiam as préaticas de saide mental na perspectiva da reforma deram énfase a
autonomia e ao protagonismo dos sujeitos através dos seus discursos e de suas a¢des. Segundo
Amarante (2000), um dos pressupostos basicos da reforma psiquiatrica é a critica a condi¢ao
passiva e ultrajante a qual estiveram submetidos, durante muitos anos, 0s sujeitos em

tratamento psiquiatrico sob regime de confinamento.

Os principios e ideologias que consolidaram a reforma psiquiatrica no Brasil passaram
a influenciar decisivamente no modo como até entdo eu discutia a loucura. Além destes, houve
também a influéncia de outros referenciais tedricos, dos quais provieram 0S meus contatos
interdisciplinares. Os trabalhos desenvolvidos por Clifford Geertz (1978), por exemplo, me
fizeram pensar a loucura sob a relevancia do discurso emitido por aqueles que de fato a
vivenciavam. As reflexBes sobre o ser no mundo, sobre o ser biopsicossocial estenderam-se,
por conseguinte, a idéia de producdo de autonomia e de subjetividade em saude mental, dando
vazio ao “ponto de vista do nativo®” em minhas pesquisas. O ser no mundo das pesquisas por
mim realizadas imiscuiu-se, a partir do contato com o campo das ciéncias sociais, as reflexdes
e a narrativa dos proprios sujeitos sobre as emocdes e situacGes por eles experimentadas, no
sentido mais amplo de suas vivencias. A nocdo de sofrimento, assim como a de desvio social e
de impropriedade situacional, extraidas deste contato interdisciplinar, passou a ser incorporada

a analise dos componentes sociais das experiéncias por mim estudadas.

Nos estudos em que havia proposto uma analise sobre narrativa dos sujeitos, percebi
que o discurso dos mesmos acerca da loucura erguia-se quase que integralmente em torno da
tentativa de explicar a doenca baseada nos fatores que a desencadeavam. N&o obstante,
refletia-se também sobre os projetos de vida os quais incluiam atitudes necessarias para

superar o sofrimento que a loucura prognosticava.

2 Expresséo que faz alusdo ao texto Do ponto de vista do nativo, presente na coletanea O Saber local (2004), na
qual Clifford Geertz inaugura uma série de discussdes acerca das préaticas etnogréaficas e de campo, além da
relacdo antrop6logo/informante na perspectiva contemporanea.
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Para os sujeitos, a constatacdo dos fatores que desencadeiam o sofrimento irrompe
fatidicamente numa reflexdo acerca das suas proprias trajetorias de vida (SOUZA et AL,
1999). Analise da narrativa construida a partir do discurso dos sujeitos ndo deve, portanto, ser
visualizada somente como parte integrante das experiéncias cotidianas vivenciadas pelos
préprios, mas também, parte integrante de suas a¢des. A¢do sobre um discurso é a tomada de
uma consciéncia, é o reflexo de um engajamento ativo dos individuos na propria experiéncia.
O sujeito que reconhece e identifica as causas para o seu sofrimento é aquele que também

planeja e busca resolucdes para ele.

Para Csordas (2008), as emog0Oes, as concepcdes de causa para o sofrimento e as
atitudes dos sujeitos se definem a partir de um pressuposto ou de um construto cultural
especifico sobre o qual se estabelece o0 modo como as pessoas assimilam ou buscam
significacdes para suas experiéncias. O discurso dos sujeitos e a agcdo dos mesmos sobre a
loucura, ou sobre o sofrimento devem ser vistos, portanto, como um relato cultural acerca de

uma circunstancia existencial.

A nocdo de doenga mental, prevalente nos sistemas médicos ocidentais é a rubrica que
predomina sobre a loucura, uma possibilidade de interpretacdo a qual se refere Csordas
(2008). Embora hegemonica, ela ndo esgota ou inviabiliza o conteudo mistico e sobrenatural
que por vezes enreda a percep¢do dos sujeitos sobre a loucura. Segundo Amarante (2000),
muitos avancos foram obtidos através de estudos desenvolvidos pela psiquiatria moderna.
Apesar disto, muitas lacunas e incégnitas ainda persistem no didlogo entre ciéncia e loucura,
abrindo precedentes para outras formas de interpretacdo dos fenbmenos e da relacdo histérica

entre loucura e sobrenaturalidade, pensamento mistico e 0 campo da invisibilidade.

Segundo Souza (et. al. 1999), os processos interativos que ocorrem em situagdes de
doenca e cura mostram-se especialmente relevantes nos estudos voltados para contextos
médicos plurais em que os individuos percorrem diferentes instituicdes terapéuticas e utilizam

abordagens distintas.

A doenga, conforme ohservam os etnometodélogos, constitui precisamente
uma situacdo-problema que pde em xeque a atitude natural e exige dos individuos
medidas normalizadoras, que lhes permita enquadrar a experiéncia geradora de
rupturas em esquemas interpretativos e reintegra-la, assim, a zona ndo questionada
do mundo da vida cotidiana (SOUZA et AL, 1999, p. 15).
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O sofrimento mobiliza os individuos a buscarem novas receitas praticas para explicar e
lidar com os seus problemas. Isto é a possibilidade de crer no sobrenatural ou no sagrado,
como causa e resolucao dos problemas associados a loucura, expde 0s sujeitos ao contato com
agéncias religiosas e com as diferentes formas de agir sobre este sofrimento. Dados que por
mim foram levantados em estudos precedentes® ratificam esta afirmacdo, isto &, quase metade
dos usuéarios da rede de saude mental do municipio de Aracaju, ja havia buscado ou busca
auxilio para tratamento da loucura em instituicdes religiosas de matriz africana. Dentre as

variaveis mais recorrentes esta o segmento religioso conhecido como Umbanda?”.

O problema que decidi investigar ap0s tal constatacdo € dado a partir deste cenario que
considero potencialmente intrigante. Se a Umbanda constitui um sistema no qual o0s sujeitos
identificam a raiz de suas experiéncias e buscam significado para elas, como se da a
interpretacdo dos fendmenos relacionados a loucura dentro deste universo religioso? Mais que
isto, como a Umbanda se relaciona com a loucura e com o sofrimento que a partir dela se

encerra?

Diante destas especulacgdes passei a formular outros questionamentos: Sendo a loucura
vista pelo sujeito como algo relacionado ao sobrenatural e a religido como uma possibilidade
de remissdo para ela, em que consistem as praticas da Umbanda? Como sdo operados 0s
recursos que visam a transformacao da experiéncia de loucura? Como a relacéo entre sujeito e

sofrimento pode ser resolvida a partir do contato com as praticas de Umbanda?

Dois pressupostos considerados fundamentais, discutidos por Guedes (1979) em seus
estudos sobre loucura e Umbanda, atravessam o cerne destes questionamentos e definem, a
partir da reflexdo suscitada por eles, o direcionamento deste estudo. O primeiro esta baseado
no pensamento de Foucault (1967 e 1968) o qual nos permite considerar a loucura uma

categoria que pode ser manipulada socialmente, ou seja, concebida de acordo com variaveis

* O trabalho de pesquisa ao qual me refiro nesta passagem foi por mim elaborado e apresentado na 19° edicéo do
encontro de Iniciacdo Cientifica da UFS e discorria sobre os aspectos socio-econdmicos dos usuarios da rede de
salide mental do municipio de Aracaju.

*Este tipo de afirmacdo pdde ser feita aqui a partir de uma andlise comparativa entre as informacdes emitidas
pelos sujeitos entrevistados e a caracterizagdo do universo Umbandista feita por autores como Magnani (1991),
Ortiz (1991) e Birman (1985).
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sociais (GUEDES, 1979). Para Foucault (1967), cada sistema cultural apresenta, em diferentes
periodos, diferentes formas de percepcao e de relacdo entre a razdo e a ndo-razdo. A légica sob
a qual se da a percepcdo da loucura repousa, de certo modo, nas operacdes prévias e,
sobretudo, no recorte do espaco social. Ela ndo é um ato simples, mas ocorre de forma analoga
aos principios que definem em um mesmo grupo as linhas de valorizacdo e da exclusdo de
uma dada existéncia. Subjaz este raciocinio a logica através da qual podemos compreender a

existéncia de um limiar que comporta o julgamento médico da loucura (GUEDES, 1979).

A loucura se constitui na compreensdo da condicdo de existéncia do ser como uma
experiéncia de liminaridade, um campo de interpretacbes que torna tensa, neste trabalho, a
relacdo entre concepgdes e dominios ontoldgicos distintos, porém, imbricados. A meu ver, a
analise sobre a relacdo da loucura com determinados sistemas religiosos € algo que pode ser
construido tanto do ponto de vista da perspectiva religiosa quanto da perspectiva médica.
Considero, portanto, infrutifera ou desnecesséaria a tentativa de definir qual destas rubricas é a
mais apropriada a conducdo deste estudo. A medicina e a pratica do diagndstico baseada nas
evidencias fisicas e biologicas dos sintomas nao é menos a constru¢do de um relato cultural
sobre uma situacdo de vida concernente as interpretacbes feitas pela Umbanda nas
circunstancias em que a analisei. Esta afirmacdo avulta o segundo pressuposto considerado por
mim fundamental, isto é, ha uma percepc¢do especifica da loucura que aqui pretendo estudar: a
da Umbanda (GUEDES, 1979)

De antemé&o € importante destacar que a relacdo entre loucura e religido neste estudo é
fundamentalmente terapéutica. Sendo assim, um dos objetivos centrais que aqui cunhamos é
analisar a relacdo entre loucura e Umbanda sob a égide dos processos de cura baseada na
experiéncia e na percepcao dos sujeitos. As narrativas revelam o modo como eles buscam
comunicar e dar significados as suas experiéncias enraizadas neste universo cultural. Por isso,
buscamos também entender qual o significado da cura religiosa na Umbanda para os sujeitos

que a buscam.

A Umbanda é um sistema religioso que se constitui a partir da idéia de uma origem,
afirma Birman (1985). Sua definicdo ndo dispensa, portanto, a analise de uma conjuntura

histérica a qual remonta ao cenario da década de 30 no Brasil. O ecletismo que marca as

13



préticas ritualisticas na Umbanda deve ser visto como a resultante de um processo historico de
contatos e trocas entre preceitos, etnias e ideais distintos. Ele denuncia o carater heterogéneo

de um sistema e reafirma a influéncia que a dindmica e 0s processos sociais exercem sobre ele.

A tenda espiritual Cosme e Damido é um terreiro de Umbanda localizado na zona
Oeste da cidade de Aracaju. Segundo Rosejane, a dirigente da instituicdo, parte significativa
da sua clientela demanda auxilio para o enfrentamento de diferentes formas de doenca. Mais
que isto, pode-se afirmar que, nos ultimos anos, a maioria dos trabalhos de cura realizados na
Tenda Espiritual Cosme e Damido teve como proposito direto ou indireto o tratamento de
aflicOes e perturbagdes ocasionadas por algum tipo de sofrimento que a dirigente do centro

classifica como “mental”.

A busca pelos significados espirituais associados a experiéncia de loucura,
evidenciados e interpretados pelas praticas espirituais neste espaco, justificam, parcialmente, o
meu interesse pela casa, a qual foi escolhida como cenario etnogréfico para o desenvolvimento
deste estudo. Os relatos de cura que discuto aqui coincidem, portanto, com as experiéncias
vivenciadas na Tenda espiritual Cosme e Damido. Eles foram extraidos de uma espécie de

arquivo etnografico das praticas de campo, realizadas durante os anos de 2011 e 2012.

A analise que dispenso sobre tais casos esta voltada, na primeira etapa, para a
construgcdo dos relatos culturais acerca das concepcdes religiosas de causa. Em seguida
fomento uma discussdo sobre os itinerarios terapéuticos, 0s mecanismos e repertorios

presentes na transformacéo da experiéncia.

No primeiro capitulo, discorro sobre os aspectos metodoldgicos deste trabalho. A
andlise da relacdo que h& entre loucura, sofrimento e Umbanda incorreu-me no uso de

conceitos e referenciais tedricos considerados inovadores dentro da pesquisa Antropoldgica.

A nocdo de experiéncia na perspectiva fenomenolégica, extraida do existencialismo

filoséfico é um exemplo destes. Aplicada ao contexto das pesquisas antropolégicas, ela
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vislumbra novas possibilidades de interpretacdo frente a um objeto cuja existéncia € vivida,

circunstancial e indeterminada.

Na analise sobre a experiéncia de loucura e préaticas de cura na Umbanda amparo-me
também no paradigma da corporeidade, proposto por Thomas Csordas (2008). Este paradigma
tem como fundamento a teoria da percep¢do de Merleau-Ponty e o conceito de habitus de
Pierre Bourdieu (CSORDAS, 2008). O corpo, nesta perspectiva, € o locus da experiéncia
cultural. Ele exprime a dimensdo fundamental na qual o sujeito estd inserido no mundo. A
descri¢do fenomenoldgica que teco acerca dos casos de loucura e sofrimento esta baseada nas
concepgdes de causa e nas préaticas de cura vivenciadas a partir do contato entre 0s corpos e 0s
elementos terapéuticos presentes na Tenda Espiritual Cosme e Damido. A interpretacao que
acimenta esta analise esta inspirada na teoria Geertziana e compde 0 trajeto de um exercicio

hermenéutico aplicado as narrativas emitidas pelos sujeitos entrevistados.

O segundo capitulo compreende um relato etnografico acerca dos elementos que
caracterizam a Tenda espiritual Cosme e Damido. Minha analise parte de uma conjuntura
historica e alcanca os meandros de uma trajetéria religiosa marcada por constantes
transformacOes, desde os primoérdios da sua concepgdo. As efemérides da dinamica social
cogitaram a diversificacdo dos preceitos assim como das formas de culto e das praticas rituais

na Umbanda, uma religido que €, por definicdo, heterogénea e plastica.

A descricdo dos elementos religiosos e das praticas de cura na Umbanda esta
relacionada, portanto, a tentativa de definir um universo terapéutico que ndo prescinde a
realidade do campo investigado. Por isso, a concepcao de cura que analiso neste trabalho esta
ancorada nos preceitos e no cosmos da Tenda Espiritual Cosme e Damido. Neste ensejo 0s
trabalhos de cura realizados no referido recinto buscam também legitimar a criacdo de uma
identidade umbandista a ela associada. O inverso também procede, ou seja, 0 discurso das
identidades religiosas associado a Umbanda justifica a l6gica dos repertorios terapéuticos e a

presenca de determinados elementos rituais que perfazem este universo.

O Terceiro capitulo tem como enfoque a andlise da percepcdo dos sujeitos acerca da
experiéncia social da loucura. Trata-se de uma discussdo que busca amparo nos pressupostos

tedricos e conceituais existentes no campo das ciéncias sociais, a exemplo da categoria de
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sofrimento. O relativismo é um dos pressupostos fundamentais desta discussdo na qual busco

enquadrar a loucura como uma problematica originalmente social e cultural.

O sofrimento associado a loucura é analisado neste capitulo com base no caso de
Lucia, um dos sujeitos entrevistados em campo. A objetivacdo do problema discutida a partir
deste caso estd ancorada nas nogdes de desvio e de impropriedade situacional®. Esta
objetivacdo ndo ocorre de forma imediata, mas a partir dos processos de reflexdo inaugurados
na percepcdo do sujeito acerca da sua trajetéria de vida e condicdo de ser no mundo. A
experiéncia discutida com base em uma narrativa breve de Lulcia, deflagra o caréater
intersubjetivo dos processos de adoecimento e cura. De acordo com o0 sujeito, aquele que
sofre, ndo sofre somente consigo, mas sofre em meio as situacdes que se reproduzem nos

intersticios de uma coletividade.

No capitulo quatro, os discursos e narrativas aparecem como artefatos decisivos de
investigacdo. Uma descricdo fenomenologica das praticas terapéuticas acompanha, nesta
passagem, a andlise interpretativa dos casos e 0 exercicio hermenéutico que lango sobre a
compreensdo da cura enquanto retdrica. Imbricada nestes elementos estd a percepcdo dos
sujeitos acerca das causas e fatores desencadeantes da loucura; nisto séo real¢ados os aspectos
afetivos, emocionais, imagéticos, cognitivos e sensoriais embutidos no processo cultural dado

pelas incursdes religiosas do corpo.

O colapso entre sujeito e objeto, cultura e natureza perpassa a analise dos dados e
reafirma as minhas perspectivas de abordagem inspiradas também na nocéo de corpo. Como
I6cus da experiéncia o corpo pressupde a dissolucdo destas dicotomias, em termos das quais a
realidade é interpretada. Na corporeidade o sofrimento ndo € menos um substrato moral e
religioso que fisico e biomedico. Nem a medicina € menos uma construgdo cultural que a

religido.

Cada sistema de cura atende a condicdo humana diferenciadamente, elaborando um
repertorio de elementos rituais que constituem manifestagdes legitimas do poder divino

(CSORDAS, 2008). Neste estudo, interpretamos a cura como 0 substrato de uma relagéo entre

> Conceito formulado por Erving Goffman (1978) onde o mesmo discute loucura e relagdes sociais.
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loucura, Umbanda e sofrimento a qual consiste na transformacéo da experiéncia forjada pelo
contato com o sagrado. A narrativa dos sujeitos deflagra esta transformacdo em mudltiplas

feicOes associadas a um contexto no qual a experiéncia esta atrelada a construcdo da nocdo de

pessoa, de ser louco, do ser com o outro e do ser espiritual.
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CAPITULO | - ABORDAGEM METODOLOGICA

O presente capitulo se constitui em um espaco fomentador de andlises e discussdes
acerca dos aspectos metodoldgicos deste trabalho. Nele, discorro sobre as minhas perspectivas
de abordagem metodoldgica incluindo a presenca de referenciais tedricos e conceituais
especificos utilizados pela pesquisa antropolédgica no ambito da saude.

A anélise que teco acerca da relacdo entre loucura, sofrimento e Umbanda apdia-se na
observacdo direta dos fatos, na emissdo dos discursos e nas acOes exercidas pelos sujeitos
envolvidos com a cura religiosa. Esta afirmacdo me permite tipificar o presente estudo como
qualitativo o qual, segundo Duarte (1998), é a esséncia do espirito antropoldgico. Para este
autor, o método qualitativo é privilegiado, pois confere uma espécie de controle dos sentidos,
da significacdo, da dimenséo valorativa ou qualitativa dos fendmenos observados e da atitude

cognoscitiva do observador.

Quanto a sua estrutura pode-se inferir que ela se da em funcdo de dois momentos
distintos. No primeiro discuto o uso da etnografia pela antropologia e apresento 0s recursos
metodologicos por mim utilizados durante as praticas de campo. J& no segundo me preocupo
em analisar as no¢Oes de experiéncia, de sofrimento e de corpo além de discutir a relacdo entre

cura e religido.

1.1 - DOS RECURSOS E TECNICAS UTILIZADOS NA PESQUISA DE CAMPO

O roteiro das minhas investigagdes inclui, na etapa de coleta dos dados, a presenca de
entrevistas semi-estruturadas, realizadas tanto com os integrantes do Terreiro de Umbanda
Tenda Espiritual Cosme e Damido como com os suplicantes que freqiientam a instituicdo. Este
recurso foi aplicado com o consentimento prévio da lider espiritual do terreiro. Os relatos
culturais que emergem a partir das narrativas coletadas sdo analisados em termos da percepcéo

dos proprios sujeitos envolvidos com a cura.
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E importante ressaltar que minha andlise acerca da relagdo entre loucura e praticas de
cura na Umbanda ndo busca confrontar a percepcdo dos sujeitos que sofrem, a dos curadores e
integrantes da Tenda. Pelo contrario, ao propor um estudo no qual também incluo a narrativa
dos curadores, 0 meu intuito é compreender as praticas de cura com base nos fundamentos
presentes na Tenda Espiritual Cosme e Damido e mediante os processos dialdgicos e
intersubjetivos que permeiam o contato destes com os suplicantes. Parto do pressuposto de que
tais manifestacdes discursivas sdo atos originais de comunicacdo, e que apesar de variadas ou
circunstanciais, elas ocorrem associadas a um namero limitado de formas e repertérios, pois

emergem de um habitus® religioso.

O modo como os sujeitos discorrem acerca de suas experiéncias esta diretamente
associado a maneira como eles percebem a realidade em que se inserem e com a qual
interagem. O exame das narrativas constitui-se, portanto, como um instrumento de anélise
através do qual pude ter acesso a experiéncia baseada no discurso de quem a vivenciava. Para
Rabelo et al. (1999), as narrativas se apresentam como uma acao através do discurso, acao que
estd associada a uma idéia de temporalidade e através da qual se revela o presente e o passado
do sujeito. Ao agir, narro para mim mesmo 0 que Sse passa, de modo que continuamente

monitoro e avalio o presente a luz do futuro.

A analise das narrativas ocorre neste trabalho em funcéo das praticas e dos espacos
que, no decorrer das nossas investigacfes, mostraram-se direta ou indiretamente envolvidos
com a cura religiosa. Na Tenda espiritual Cosme e Damido tais espagos compreendem as
sessOes abertas ou de atendimento ao publico externo, as sessdes de cura propriamente dita e
as consultas individuais com a lider do terreiro ou com os guias espirituais da casa. N&o
obstante, discuto-os também sob a nogéo de ritos de passagem’ e neste se incluem os rituais de
limpeza espiritual, o “descarrego”, os trabalhos individuais e coletivos de magia e feiticaria, os
processos de confirmacdo e batismo religioso assim como as oferendas aos deuses e entidades
de Umbanda.

® 0 conceito de habitus aqui mencionado estd presente nas teorias elaboradas por Pierre Bourdieu. Ela sera
discutida com mais detalhamento no final deste capitulo.

7 O conceito de ritos e rituais de passagem aqui utilizado é proveniente da Teoria desenvolvida por Arnold Van
Gennep e eventualmente discutida por Victor Turner.
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Antes de levantarmos afirmacdes ou teorizarmos com preciséo acerca do universo no
qual vivem os nativos considero importante confrontar aquilo que eles fazem com aquilo que
eles dizem fazer (MALINOWSKI, 1978). O estudo da experiéncia de loucura e Umbanda
implica, portanto, na utilizacdo de outros recursos que considero aqui complementares a
analise das narrativas. Neste trabalho a observagdo direta esta, portanto, associada a realizacao
das entrevistas. Ela atua de modo estratégico como um dispositivo que viabiliza a
compreensdo de outras formas de linguagem também veiculadas pelo corpo, a exemplo da

gestualidade e da performance®.

1.2 - POR UMA ETNOGRAFIA DAS PRATICAS RELIGIOSAS DE CURA

A definicdo do campo € um momento decisivo para a pesquisa antropoldgica. Como
objeto de estudo, o campo desperta o interesse do pesquisador a partir do momento em que se
apresenta para ele como problemaética. Ao contrario do que costumamos pensar, na pratica
antropoldgica é comum que os pesquisadores definam seu objeto em funcéo do contato com o
campo, afirma Rodriguez (1995). Assim aconteceu com a Tenda espiritual Cosme e Damido.
Durante as minhas incursdes em campo visitei diversos terreiros de Umbanda localizados na
cidade de Aracaju. Os espacgos de maior renome conhecidos como o Terreiro do “Caboclo Sete
Flechas”, Navegadores de Oxala e outros pareciam ser 0s mais apropriados para aquilo que eu
pretendia investigar. Mas, um fato inesperado incorreu sobre as minhas praticas de campo

mudando todas as minhas convicc¢des em relagéo a isso.

A primeira visita a Tenda Espiritual Cosme e Damido ocorreu amistosamente em
Junho de 2011. Naquela ocasido, o trabalho realizado pelos integrantes da instituicdo consistia
no atendimento ao publico a partir dos guias espirituais que, por sua vez, estavam

incorporados aos seus respectivos médiuns®. Em visitas realizadas a outros terreiros pude

8A nocdo de performance que mencionamos no texto é proveniente da teoria de Richard Schechner (1988). Nela
discuto as propriedades terapéuticas presentes nas categorias de transposicion e transformacion inerentes a
performance ritual. Mais detalhes vide obra referida neste trabalho.

® O conceito de mediunidade é discutido por diversos autores da literatura Umbandista, a exemplo de Saracene,
cujo referencial da obra utilizada encontra-se no final deste trabalho.
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constatar que esta era uma caracteristica recorrente e peculiar das préticas assistenciais
desenvolvidas pela Umbanda. De acordo com a lider da instituicdo, Rosejane, os suplicantes
espirituais buscam-na por razdes diversas, mas ha, de fato, uma predominancia dos casos de
sofrimento originados a partir de problemas que os integrantes do terreiro denominam de

emocionais e psicoldgicos.

Tais motivos foram decisivos para que eu iniciasse as minhas investigacdes na Tenda
Espiritual Cosme e Damido. O consentimento da casa para com a realizacdo das minhas
pesquisas também foi um fator preponderante na escolha desta instituicdo. De Junho de 2011 a
Setembro de 2012 construi uma espécie de diario de campo a partir do qual elaborei um ensaio
etnografico sobre os itinerarios da cura espiritual na Tenda Espiritual Cosme e Damido. A

pratica de campo e da etnografia neste estudo € considerada, portanto, decisiva.

A empiria que caracteriza as praticas de campo na Antropologia esta originalmente
associada ao paradigma funcional da disciplina, afirma Peirano (1995). Os estudos
desenvolvidos por Malinowski (1976) e Boas (2007), nas ditas sociedades excéntricas ou
primitivas, baseados nesta perspectiva constituem, sem ddvida, um verdadeiro marco
epistemoldgico. Segundo Clifford (1988), a pesquisa de campo assume uma funcdo de
extrema importancia para a disciplina, pois o seu papel é fundir a experiéncia desenvolvida

pelos etndlogos ao arcabouco tedrico adquirido ao longo dos tempos.

Segundo Rodriguez (1995), o trabalho de campo funciona como uma espécie de
laboratorio no qual o antropologo ird experimentar as mais diferentes maneiras de coletar o0s
seus dados. A face a face com o objeto contribuiu de modo sensivel para com a analise dos
diferentes sistemas e instituicdes, assim como também dos valores e das relagdes sociais

presentes em diversos grupos.

A pesquisa de campo inaugurou na antropologia uma transposicdo das especulacfes de
gabinete para o contato com a realidade marcada pela alteridade. Segundo Peirano (1995), os
primeiros paradigmas que compdem a chamada matriz disciplinar da Antropologia destacam-
se pela busca de uma legitimidade cientifica amparadas nos trabalhos de campo realizados em
diferentes grupos sociais. Durante muitos anos, a longa permanéncia em campo tornou-se um

pré-requisito indispensavel para os estudos realizados com base nesta perspectiva a qual visa
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firmar um dialogo necessério entre as producGes tedricas e o contexto real do qual elas

emergiram.

Para Geertz (2011) o exercicio etnografico, associado as praticas de campo, consiste
em uma descricdo minuciosa, capaz de tornar cientificamente eloqiientes as mais simples
ocorréncias. Mais que um método, a etnografia d& as condi¢Oes exatas sobre as quais a cultura
deve ser interpretada, ou seja, como um verdadeiro texto. O fazer etnografico em Geertz
(2011) é visto também como uma espécie de conciliacdo entre as proposi¢des feitas no inicio
do século, por intelectuais renomados como Malinowski e Evans-Pritchard, e as novas

questdes levantadas pelo pensamento pés-moderno™ na Antropoldgia.

O dialogismo e a intersubjetividade sdo para Geertz (2011) artefatos de negociacao,
elementos que arrefecem a t&o criticada autoridade etnogréfica do pesquisador, um modo de
producdo textual que corresponde ao fazer etnografico compartilhado por pesquisador e
nativo. O texto etnogréafico é, portanto, um texto cientifico baseado numa heteroglossia, isto &,

uma fusdo de horizontes erigidos pela intersubjetividade (AZZAN, 1993).

A pratica da etnografia na pesquisa que realizo corrobora as perspectivas teoricas e
metodoldgicas de Geertz (2011) sobre este assunto. A etnografia é aquilo que os antropologos
fazem antes de aderirem a qualquer atividade especifica. Praticar etnografia é estabelecer
relac@es, selecionar informantes, transcrever textos, levantar genealogias, mapear campos e até
mesmo manter um diario. Mas, aquilo que define e valida o empreendimento etnografico é o
tipo de esforco intelectual que ele representa, ou seja, “um risco elaborado para uma descri¢do
densa”. De acordo com Geertz (2011): “Fazer etnografia ¢ como tentar ler um manuscrito
estranho, desbotado, cheio de elipses, incoeréncias, emendas suspeitas e comentarios
tendenciosos, escrito ndo com sinais convencionais do som, mas com exemplos transitorios de
comportamento modelado” (GEERTZ, 2011, p. 20).

'% Segundo Peirano (1995), aquilo que os antropélogos pés-modernos propdem é uma nova escrita etnografica,
algo que se mova no espaco entre o tedrico e o universal, um lugar que seja energizado por formas de diferenca
que ndo estejam contidas na exaurida ficgdo nds/eles.
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1.3 - EXPERIENCIA, SOFRIMENTO E CORPO

O sofrimento associado a doenca mental constitui-se em um agente fragmentador de
elos que conecta 0s sujeitos as suas respectivas realidades (CAROSO, 1998). Acometida pela
doenga, a realidade de quem sofre pressupde uma desintegracdo da unidade existencial sobre a
qual é estabelecida a nocdo de pessoal'. A relacdo com o sofrimento é marcada pela
necessidade que o0s sujeitos possuem de entendé-lo para que assim consigam intervir sobre ele.
Segundo Caroso (1998), a doenca exige dos individuos a tomada de uma postura que lhes
permita enquadrar a experiéncia de rupturas em esquemas interpretativos, viaveis a

reintegracéao.

Mas, como condicdo do ser no mundo, a loucura é um fendmeno complexo e marcado
por um excesso de sentidos. As possibilidades de intervir sobre ela sdo tdo indefinidas e
incertas quanto o conhecimento que 0s sujeitos adquirem através das situaces por eles
vivenciadas. No contexto desta pesquisa isto quer dizer que a relagdo entre sofrimento e
praticas terapéuticas na Umbanda, objeto deste estudo, ndo deve ser interpretada com base em
um sistema coerente e estatico de ideias, simbolos e representac6es aludidos ao longo do texto
etnogréfico. H4, com base nesta perspectiva, a necessidade de buscar outros subsidios tedricos
e metodoldgicos.

A década de 90 no Brasil € um periodo marcado por inovag¢fes no ambito da pesquisa
antropologica envolvendo processos de salde e doenca. Novas alternativas analiticas e
conceituais foram erguidas com intuito de solucionar os antigos impasses e limites impostos
por um arcabouco metodologico considerado por alguns autores contemporaneos, falido.
Segundo Souza et al. (1999) um dos propositos da pesquisa antropologica é compreender a
maneira como o0s individuos vivem seu mundo e se engajam ativamente nas situacfes em que
se encontram ao longo de suas vidas. Partindo desta defini¢do, alguns principios metatedricos,
ou poderiamos dizer, quase filoséficos, a exemplo da fenomenologia, foram incorporados as

propostas de estudo sobre o carater social e cultural dos fatos.

"' A nogdo de pessoa a qual se refere o autor faz apologia ao ensaio elaborado por Marcel Mauss presente na
obra Antropologia e Sociologia (2003)
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O termo fenomenologia foi apresentado pela primeira vez por Johann Heinrich
Lambert, para nomear a “ciéncia das aparéncias”. Em seguida por Kant, na metafisica, para
indicar uma parte da teoria do movimento. A “fenomenologia do espirito” lancada em 1807
por Heggel discute o vir-a-ser da ciéncia e do saber. De acordo com Spindola (et. al.
CAPALBO, 2005) a fenomenologia pode ser definida como: “[...] ciéncia descritiva, rigorosa,
concreta, que mostra e explicita o ser nele mesmo e se preocupa com a esséncia do vivido.
Busca compreender o homem em sua totalidade existencial complexa, enquanto ser que vive
num determinado contexto histdrico-cultural situado (SPINDOLA et. al. CAPALBO, 2005,
p.20).

Husserl, considerado o idealizador da fenomenologia, divulgou-a como ciéncia das
estruturas essenciais da consciéncia pura e foi o primeiro a escolher este como metodo de
investigagdo filosofica (MOREIRA, 2002). O objetivo da metodologia Husserliana ancorada
na fenomenologia € promover uma analise intencional das experiéncias vividas atreladas a
consciéncia. Para tanto, ele a define de dois modos. O primeiro como um método descritivo
que subsidia a criacdo de uma ciéncia. Ja o segundo corresponde a uma filosofia cientifica,
que por decorréncia de sua aplicacdo, tornaria possivel a reformulacdo metodoldgica em todas

as outras ciéncias.

No campo das ciéncias sociais a perspectiva fenomenoldgica logra uma maior
aproximacdo com a realidade vivida dos fatos e da cultura, dimensdo em que se processam as
experiéncias aqui analisadas. No ambito das nossas investigacOes, pode-se dizer que a
fenomenologia atua de modo decisivo na maneira como interpretamos os fatos relacionados a
loucura e as préaticas terapéuticas na Umbanda. Baseado neste referencial tedrico, tento
compreender e elucidar o modo pelo qual os individuos se orientam em um mundo no qual a
relacdo com os outros, com as atividades e com o plano coletivo esté alterados profundamente

pela experiéncia de loucura.

O conhecimento geral que as pessoas tém acerca da sua relagdo com a loucura e com o
sofrimento é algo marcado por contradi¢Bes e vastas zonas de imprecisdo. Segundo Csordas
(2008), os relatos sobre uma situacdo especifica de vida sdo dados em funcdo de uma

existéncia cultural que é tdo circunstancial quanto indeterminada. Isto se deve ao fato de que a
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existéncia € compativel a realidade vivida, e assim como ela, ndo é premeditada, ndo é
ensaiada. O conceito de experiéncia, expressa, portanto, essa preocupacdo em tentar
compreender como os individuos vivem seu mundo de fato. “A experiéncia possui um carater
fluido, multifacetado e indeterminado que escapa tanto aqueles que buscam decifrar c6digos
operantes subjacentes as praticas, quanto os que explicam as praticas e as acOes pelas idéias e
representacdes” (SOUZA, ALVES e RABELO, 1999, p.11).

A experiéncia € muito mais ampla que os significados a ela atribuidos. Estes sdo
apenas acessos formulados para explica-la e oferecem sempre quadros parciais ou inacabados
de uma realidade que esta permanentemente em fluxo. Neste trabalho, os significados sdo
concebidos, portanto, como algo que esta sempre em construcdo a partir de alguém. Sendo
assim, o objetivo da andlise interpretativa baseada no conceito de experiéncia ndo é
estabelecer cddigos e leis a respeito dos significados presentes na realidade em tese, mas sim,
priorizar o acesso a significancia dos fatos.

O significado é algo que estd imerso na variedade radical do modo como se pensa
(GEERTZ, 2011). As estruturas do pensamento e da cultura sdo cada vez mais fluidas e
moveis, por isso, incompativeis ao trabalho explicativo que busca o significado estatico

enguanto versao objetiva e encerrada dos fatos em analise. Segundo Azan (1993):

A cultura ¢ um mundo constituido de significados produzidos e
interpretados especialmente em um mundo que abre possibilidades de significados
novos, segundo interpretagBes novas, inseridas em situagfes novas, envolvendo
novos interesses, sempre no sentido de refazer as leituras possiveis segundo a

tradicdo na qual estdo inseridos o texto e o leitor (AZAN, 1993, p.156).

Pensada no contexto da relacéo entre loucura, ser e mundo™ a questdo do significado,
assim como a nogdo de experiéncia pressupdem 0 uso de outros conceitos e categorias de
analise. A categoria de sofrimento € um exemplo delas e se apresenta como uma espécie de

significado flutuante, ou seja, manifesta a complexidade e a abrangéncia dos fatos associados

2 A relacdo entre ser e mundo a que nos referimos nesta passagem provem das discussdes levantadas por Martin
Heiddeger em sua obra Ser e Tempo (1997).
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a experiéncia de doenca. Ela se constitui em uma espécie de categoria capaz de abarcar a

significancia dos processos que acometem a pessoa.

Como problematica social, a experiéncia de loucura e sofrimento remonta as categorias
de identidade e de construgdo cultural das emocdes. Para Souza et al. (1999), o corpo € o
fundamento da nossa insercdo no mundo. E ele quem fornece a perspectiva através da qual nos
colocamos no espaco. Mais que isto, o corpo é a base existencial da cultura e da experiéncia.
Ele é o inventario do sentido e da compreensdo das logicas sociais e culturais por parte do

préprio sujeito.

E o corpo que fornece a perspectiva pela qual nos colocamos no espaco e manipulamos
os objetos; pela qual os objetos e o proprio espaco ganham sentido para nés. E por ter um
COrpo — Ou Ser um corpo — que estamos situados, que somos irremediavelmente seres em
situacdo. Antes de construir um objeto — nosso corpo que miramos no espelho, o corpo do
outro cuja figura avaliamos, ou o “organismo sobre o qual intervém as ciéncias biomédicas — 0

corpo € a dimensdo do nosso proprio ser (SOUZA et al, 1999, p. 12).

A existéncia é fundamentalmente corporal, afirma Le Breton (2011). Para o autor nao

h& nada natural em um gesto ou em uma sensacdo, pois a corporalidade humana, enquanto

fendmeno social e cultural ¢ a modelacdo da matéria simbdlica, objeto de representacdes e de
imaginarios.

El cuerpo... Es esse vector semantico por medio del cual se construye la evidencia de

la relacion con el mundo: actividades, perceptivas, pero también la expresion de los

sentimientos, de las convenciones, de los ritos de interaccion, gestualidade y

expresivos, de la puesta en escena de la apariencia, los juegos sutiles de la seduccion,

las técnicas corporales, el entretenimento fisico, la relacion con el sufrimiento y el
dolor, etc (LE BRETON, 2011, p. 7).

Para a fenomenologia 0 mundo das coisas dadas ndo € um espago neutro de objetos que
0s sujeitos primeiro conhecem para depois instrumentaliza-los. Antes de se tornar objeto de
conhecimento, 0 mundo se apresenta para 0s sujeitos como esfera de acdo ou pratica, ou seja,
antes de ser vista como uma questao intelectual a loucura é uma situagao primeiramente vivida

e 0 corpo € a instancia fundamental na qual se processam suas insignias.
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Esta atitude reflexiva, na perspectiva fenomenoldgica € vista como um processo
secundario e seu fundamento provém de outro tipo de atitude, ou seja, pré-objetiva ou pré-
reflexiva. Segundo Husserl (apud CAPALBO, 1998) o mundo da vida cotidiana é aquele que
coincide com uma realidade exterior, onde 0s objetos sdo dotados de propriedades bem
definidas e independem das vivencias intencionais dos sujeitos. Como bem afirma Koury
(2009) em sua analise sobre a origem social dos processos emocionais, 0 mundo da vida
cotidiana é um mundo de objetos pré-dados e em alguns momentos ele oferece resisténcia aos

desejos impostos pelos sujeitos.

Mas a realidade pré-existente ndo deve ser confundida com a idéia de uma realidade
pré-cultural. Pelo contrario, a realidade pré-existente revela o universo das formas sociais e
culturais pré-estabelecidas no qual esta enraizado tanto o conhecimento dos sujeitos quanto o
pressuposto de suas acOes. A realidade preexistente define a sociabilidade como condicdo
originaria da experiéncia. O carater intersubjetivo de nossa existéncia fundamental nos da

idéia de que os problemas sdo vividos a partir de um dialogo constitutivo com o todo.

Do corpo e de suas interfaces coletivas nasce e se propagam as significagdes que
constituem a base da existéncia em qualquer individuo. Aquilo que o corpo vivencia na
experiéncia de cura é um produto tanto do self quanto da comunidade. O corpo que sofre,
portanto, € 0 corpo que se expressa para 0s membros de um mesmo grupo social. A propria
reacdo dos corpos a doenca e ao tratamento € algo culturalmente constituido, ou seja, é 0

produto de uma vivéncia ou de uma condigéo intersubjetiva.

No adoecimento o sujeito ndo busca somente identificar e compreender o sofrimento
que nele se encerra. O ser no mundo é também o ser em situacdo e a realidade que nos
comporta € um lugar de movimentos e de realizacdo de projetos pessoais. Isto quer dizer que,
enguanto seres no mundo, somos também seres que desejamos transcender os problemas,

possuimos uma necessidade de ajustamento emocional e comportamental.

O corpo € o lugar dos projetos e esfor¢cos concretos dispensados pelo sujeito no sentido
de intervir ou de se ajustar a uma realidade pré-existente, afirma Souza et al (1999). Para
Marcel Mauss (2009), ele se define de modo similar, ou seja, é 0 objeto original sobre o qual a

cultura se desenvolve. Nesta perspectiva a loucura ndo é mais um produto da biologia que da
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cultura. Sua compreensdo € sim bioldgica, mas também religiosa, linguistica e historica
(CSORDAS, 2008).

Corpo e mente ndo se dissociam no processo reflexivo. Na perspectiva da experiéncia,
a subjetividade ndo € a consciéncia que paira e avalia a situacdo a distancia, ela é uma
consciéncia radicada no corpo, um sujeito que pensa com ele e ndo a partir dele. A tomada
desta consciéncia é concebida neste trabalho como o principio de uma objetivacédo, ou melhor,
uma possibilidade de nos tornarmos objetos de nés mesmos. A mentalidade reflexiva é aquela
que parte dos conhecimentos adquiridos e de suas vivéncias para problematizar ou questionar
sua existéncia em uma dada circunstancia. De acordo com Herman (2005), a base da
fenomenologia é a nogdo de intencionalidade que corresponde a consciéncia justaposta ao
objeto. A esséncia desta intencionalidade € o ato de atribuir um sentido aos fatos que alem de
integrar consciéncia e objeto aliam sujeito e mundo (FORGHIERI, 2004). O ser é um contexto
no mundo e a consciéncia é o corpo se projetando nele (CSORDAS, 2008).

Sujeito e objeto, mente e corpo, cultura e natureza sdo, portanto, elementos que nao se
polarizam na perspectiva da corporeidade. Sdo dualidades colapsadas a partir de uma andlise
incessante, que busca interpretar o fendbmeno ndo por meio do significado, mas sim pela sua
significancia. Em Csordas (2008) a proposta de elaborar um paradigma da corporeidade™
possui esta funcdo. A corporeidade é uma perspectiva metodoldgica consistente, util para o

estudo dos problemas que se processam no ambito da relagéo entre cultura e sujeito.

A percepcdo do corpo, segundo Merleau-Ponty (2011), é a tomada de uma consciéncia
de si ou um reconhecimento de si como um objeto num mundo de objetos. A objetivacédo da
experiéncia vivida pelo corpo é, pois, um processo antecedido pelo exercicio perceptivo
desenvolvido pelo préprio sujeito. E importante ressaltar que, no nivel da percepcio, ndo ha
objetos. Eles sdo consequéncia do processo reflexivo ou da conscientizacdo dos elementos
sensérios vivenciados apds a percepcdo que é inaugurada ainda numa dimensao pré-objetiva
(MERLEAU-PONTY, 2011).

A definicao deste paradigma dada por Csordas (2008) esta sustentada em um exame critico dos conceitos e das
teorias trabalhadas por dois autores especificos, ou seja, a fenomenologia da percepcdo de Maurice Merleau-
Ponty e o habitus de Pierre Bourdieu.
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A percepcdo, por sua vez, ndo é exata. Assim como a experiéncia ela é indeterminada
por natureza e nunca se esgota em termos de possibilidades para aqueles que a percebem. Mas
apesar de imprecisa a experiéncia € concreta, possui um enraizamento nas situacdes realmente
vivenciadas, ou seja, em um contexto cultural especifico e real. Segundo Bourdieu (1999), esta

é a condicdo essencial e objetiva dos fatos dada pela vida social.

Intervir sobre a realidade é uma forma de compreender o0 mundo. Por isso, 0 corpo que
investigamos ndo so vive a loucura, mas vive, sobretudo, a necessidade de transcendé-la, é a
base existencial para elaboracdo cultural da experiéncia de doenca e das intervengdes

terapéuticas.

1.4 - CURA E RELIGIAO

As concepcdes de causa presentes no discurso dos sujeitos entrevistados por Nubia
Rodriguez, em O sofredor sou eu (1995) enfatizam o componente espiritual e metafisico da
experiéncia de loucura interpretada como doenca. Segundo a autora, a idéia de sobrenatural
associada a origem dos problemas € um fator decisivo na predisposi¢do dos sujeitos ao contato
com as instituicOes religiosas e suas praticas terapéuticas. Para Rabelo et al (1999), o sistema
religioso interpreta a experiéncia —seja ela vista como doenga ou ndo - com base em aspectos
diferenciados, isto é, a loucura é compreendida tanto pela dimenséo fisioldgica dos processos
organicos nela imbricados quanto pelas crencas e valores inseridos no contexto sociocultural

do sofredor.

No contexto religioso, a experiéncia esta atrelada ao significado que Ihe é atribuido
pelas entidades espirituais e forcas divinas, seja ela vista como doenca ou ndo. Segundo
Csordas (2008), muitas formas de cura sdo religiosas por natureza. “Uma abordagem completa
da cura religiosa per se teria entdo de examinar ndo apenas a construcdo de uma realidade
clinica relacionada a motivos médicos, mas também & construcdo de uma realidade sagrada
relacionada a motivos religiosos” (CSORDAS, 2008, p. 29).

Na passagem em que analisa 0 conto “Onde estd o amor, Deus esta também”, da

autoria de Leon Tolstoi, Meneses (2008) tece suas consideragOes sobre as tentativas de
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definicdo do fendémeno religioso. Segundo ele a religido ou o fendbmeno religioso deve ser
compreendido em funcdo da importancia que ela possui perante a sociedade dos homens. Para
Weber (1994), a religido é parte da sociedade, um fendmeno que se define a partir das
condicBes e dos efeitos causados por ela como determinado tipo de acdo comunitaria (1994).
Sua compreensdo é dada em funcdo das vivéncias, das representacfes, dos sentidos e dos
significados conferidos a partir de uma coletividade (WEBER, 1994). Ja para Durkheim
(1996) a religido é a prépria sociedade. Ela atua com o proposito claro de oferecer aos atores

sociais a possibilidade de dar sentido ao que € experimentado como destituido de sentido. 28

A religido valoriza a cura como uma revelacdo recebida de outro mundo, um mundo
trans-humano e sagrado (ELIADE, 1992). A transcendéncia € o elemento primordial que
orienta a acdo religiosa no mundo. A funcéo do transcendente na religido ndo consiste somente
em resolver a crise, mas sim, tornar a existéncia aberta a valores que ja ndo sdo nem
contingentes nem particulares, mas que permitem ao homem ultrapassar as situagdes pessoais

e, no fim das contas, alcancar o mundo dos espiritos (ELIADE, 1992).

Segundo Weber (1994), toda acdo religiosa € efetivamente motivada por uma
finalidade pratica ou mesmo pragmatica. O verdadeiro papel da religido, segundo Durkheim
(1996) é a capacidade que ela possui de resolucdo dos problemas referentes a vida cotidiana,
isto é, é através dela que o homem sente mais forca para suportar as dificuldades inerentes a
sua existéncia e com isso supera-las. De acordo com Weber (1994): “A agdo ou o pensamento
religioso ou méagico nao podem ser apartados do circulo das a¢des cotidianas ligadas a um fim,
uma vez que também seus proprios fins sdo, em sua grande maioria, de natureza econémica
(WEBER, 1994 p.279)".

Para Bourdieu (1999) a definicdo da religido ndo estd relacionada somente a
capacidade que ela possui de justificar as mazelas que atravessam a existéncia do ser. Ela
tampouco se restringe ao pragmatismo da remissdo como discorre Weber (1994). A
importancia da religido, segundo o0 mesmo, é dada em virtude do papel que ela desempenha na
explicacdo dos fatos e na determinacdo destes enquanto problema erigido a partir de um
contexto social, ou seja, a religido legitima a sociabilidade como a origem dos fatos e

resolucdo deles.
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A religido, segundo Geertz (2011), atua como o fundamento das exigéncias impostas a
acao humana no plano pragmaético e normativo da vida. A conjuncdo entre ethos e visdo de
mundo®® presentes no cosmos religioso é, portanto, o produto de uma sintese bastante
coerciva. Ela classifica os comportamentos sociais como desejados e indesejados, e exerce um
papel decisivo sobre a experiéncia real dos individuos. No entendimento de Geertz (2011) a

religido se define como:

[...] um sistema de simbolos que atua para estabelecer poderosas, penetrantes e
duradouras disposi¢des e motivagdes no homem através da formulacdo de conceitos
de uma ordem de existéncia geral e vestindo essas concepgdes com tal aura de
factualalidade que as disposicGes e motivacBes parecem singularmente realistas.
(GEERTZ, 2011, p.104).

O significado é um atributo préprio da magia e da religido (MAUSS, 2003). Na relacdo
entre loucura e Umbanda, o significado consiste em um relato cultural acerca de uma
experiéncia na qual se desvelam as propriedades do trabalho religioso associado, maioria das
vezes, a presenca de simbolos e rituais. Na percepcdo de Weber (1994) assim como na de
Leach (1978), o simbdlico é provido da capacidade de acessar formas especificas de
elaboracdo mental, eles moldam através das praticas de cura o significado da loucura e da
doenca para os participantes. Em termos instrumentais o simbolico € a maneira mais oportuna
de lidar com a significancia das forcas sutis e sobrenaturais embutidas no plano da cura

religiosa.

Uma vez surgido um reino de almas, demonios e deuses que levam uma
existéncia extraterrestre, ndo palpavel no sentido corrente, mas em regra sdo apenas
acessiveis mediante simbolos e significados — uma existéncia que, por conseguinte,
sempre se apresenta como de sombras e, as vezes, como diretamente irreal. [...] Se 0
morto s6 é acessivel por meio de a¢bes simbdlicas e 0 Deus manifesta-se apenas em
simbolos, entdo podem estes ser contentados com simbolos em vez de com
realidades (WEBER,1994, p. 282).

1 Segundo Geertz (2011): a nogdo de Ethos se reporta ao carater normativo, a dimensdo social composta por
elementos valorativos, por aspectos morais e estéticos. E o tom, o carater e a qualidade de vida, seu estilo
moral, uma atitude subjacente a ele mesmo e ao seu mundo, que a prépria vida reflete. Ja a visdao de mundo é
aquilo que se reporta aos aspectos cognitivos e existenciais. E o préprio conceito de natureza, de si mesmo, da
sociedade, é a elaboragdo das coisas como elas sdo em sua simples realidade.
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A interpretacdo dos simbolos no contexto das préticas religiosas requer um exame
cuidadoso e uma andlise detalhada acerca dos aspectos conceituais e da funcdo que eles
desempenham neste universo, pois, apesar da proximidade com o invisivel o simbolo nao deve
ser confundido com o irreal (CSORDAS, 2008). Na analise sobre os rituais religiosos, por
exemplo, ha um nexo entre simbolo e experiéncia presente nas retoricas e nas gestualidades.
Parte da cura neste contexto esta associada ao poder concreto de persuaséo e de controle dos

processos imanentes a funcao simbolica.

Subjaz a funcéo simbolica exercida em contextos religiosos as propriedades do ethos e
da visdo de mundo, ou seja, ontologica/cosmologica somados a estética/moral (GEERTZ,
2011). De acordo com Geertz (2011), o simbolo se define por tais propriedades da seguinte
maneira:

(...) formulacdes tangiveis de nocGes, abstracbes de experiéncias fixadas em formas
perceptiveis, incorporacdes concretas de idéias, atitudes, julgamentos, saudades ou
crencas. Representam fontes extrinsecas de informagdes que fornece um diagrama ou

gabarito em termos do qual se pode dar forma definida a processos externos a eles
mesmos (GEERTZ, 2011, p.125).

Como um atributo da funcéo simbdlica a cura pode ser vista no contexto desta pesquisa
como uma ac¢do social. Os simbolos sdo, portanto, unidades dotadas de uma forca positiva no
seu campo de atividade, pois estdo essencialmente envolvidos com 0s processos sociais
(TURNER, 2005). Em Turner (2005), a definicdo dos simbolos esta atrelada a préaticas dos
rituais como meio que propicia o exercicio de suas funcdes. A capacidade de ordenacdo das
situacOes e ajustamento aos conflitos inerente ao ritual € dada em funcéo dos simbolos por ele
acionados. A concepc¢éo de ritual e simbolo presente nas teorias de Victor Turner (2005) é

dada da seguinte forma:

Por ritual, entendo o comportamento formal prescrito para ocasifes ndo devotas as
rotinas tecnoldgicas, tendo como referéncia a crenca em seres e poderes misticos. O
simbolo é a menor unidade ritual que ainda mantém as propriedades especificas do
comportamento ritual; é a unidade Gltima da estrutura especifica em um contexto
ritual [..] um simbolo é encarado num consenso geral como tipificando,
representando ou relembrando algo através da posse de qualidades analogas ou por
meio da associacdo em fatos ou em pensamentos (TURNER, 2005, p.49).
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Na relacdo entre loucura, religido e sofrimento, a anélise da experiéncia esta
inevitavelmente atrelada a funcdo dos simbolos e dos rituais e a capacidade que estes
elementos possuem na construcdo da realidade. No cenario das praticas religiosas cotidianas,
tanto as agdes mais comuns e sutis quanto aquelas mais elaboradas sdo passiveis de
ritualizacdo. O corpo , assim como o0s simbolos que sobre ele operam, ja é por si s6, uma
unidade originalmente multivocacional, uma instancia sobre a qual incidem os mecanismos da

trabnsformacao.
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CAPITULO Il - APRESENTACAO DO CAMPO

2.1 - MINHA CASA E UMBANDA! UMA ANALISE ANTROPOLOGICA SOBRE
IDENTIDADE, RELIGIAO E SOCIEDADE.

Eu agradeco a lansd por ter me permitido continuar na Umbanda, porque eu sou
Umbanda! N&o tenho interesse de freqiientara casa de ninguém. O que eu aprendi eu
devo aos meus guias, a seu tupinamba, a vovo Joaquina, a cigana... foi ali, naquele
quarto da cigana que se ergueu tudo isso. E mais! Continuo aprendendo viu!?
Quando vocé pensa que ja sabe tudo... é ai que vocé chega mais adiante e vé que tem
muito que se aprimorar. Nao me importa o que disse 0 jogo de bdzio de Fulano, ou
pai de santo tal, para mim nao importa. Eu digo e repito, meu trabalho é Umbanda. A
Umbanda é do caboclo, é do preto-velho, de exu e é da prética. S6 se faz Umbanda
botando a mdo na massa, trabalhando.

Este fragmento de texto é uma transcrigdo do discurso emitido pela zeladora de Santo®
da Tenda Espiritual Cosme Damido. Ele foi extraido dos nossos registros de campo acerca das
sessdes fechadas'®, um momento considerado mais “intimo” para os seus integrantes. No
momento em que me propus analisar loucura e experiéncia, baseada na narrativa dos sujeitos,
presumi que a construcdo dos relatos de cura s se faria presente nas ditas sessdes abertas’’,
onde de fato ha presenca do publico suplicante™®. Logo, nos primeiros contatos com o campo
posso dizer que ndo houve da minha parte, um interesse pelo estudo das sessbes fechadas.
Sendo assim, durante algum tempo privei-me de freqlentar estas sessdes acreditando que elas
seriam improprias, ou melhor, infrutiferas em termos de coleta de dados, até que, uma subita

alteracdo no calendario do terreiro divergiu do roteiro das visitas que eu havia pré-elaborado.

Esta é a categoria religiosa na qual Rosejane se enquadra. O termo zeladora de santo aparece por diversas vezes
no discurso da lider quando ela busca definir seu lugar dentro do terreiro.

'® As sessdes fechadas ocorrem ordinariamente em dias de sexta-feira e distinguem-se das demais reunides pela
natureza do trabalho que nela é realizado, ou seja, dedicado exclusivamente ao aprimoramento dos médiuns da
casa. Nestes espacos sdo discutidas também questbes internas ao terreiro, incluindo-se as obrigacdes e o
compromisso dos médiuns para com as atividades desempenhadas na instituicao.

Y 0s integrantes da Tenda Espiritual Cosme e Damido definem as “sessdes abertas” como espacos de culto e
praticas rituais abertos ao publico em geral.

‘8Classifico aqui como publico suplicante, os individuos que buscam a Umbanda como auxilio para resolucéo de
problemas pessoais diversos, sobretudo aqueles relacionados a salde e a doenca. O suplicante é aquele que
clama, que pede mas que ndo é necessariamente um fiel pertencente aquela religido. Esta terminologia é bastante
utilizada por Thomas Csordas (2008) para se referir aos sujeitos que se submetem aos processos de cura religiosa
que ndo sdo necessariamente fiéis ou adeptos deste sistema de crencas.
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No segundo trimestre do ano de 2012 preparava-me para observar uma das sessdes
abertas ao publico suplicante quando fui coaptado pelo inesperado. Aquela sessdo estava
dedicada ao trabalho das entidades espirituais que se enquadram na categoria de Ext*°, porém,
fui informado nos Gltimos instantes dos seus preparativos que ela seria restrita aos integrantes
da Tenda. A possibilidade de permanecer no recinto me fora concedida pela zeladora de Santo
através da seguinte fala: “[...] mas se vocé quiser ficar, ndo tem problema, s6 ndo vai ter
consulta, porque hoje é s6 para o desenvolvimento dos médiuns [...] a prioridade séo 0s

médiuns”.

Tomado pelo impeto da curiosidade, pensei naquele instante que poderia me destituir
das obrigacdes de pesquisador e observar aquela reunido sem o compromisso de coletar dados.
Nos instantes que precederam a sessdo, observei que os mediuns estavam sentados no chao,
dispostos em um semicirculo e voltados para o centro do saldo principal. Todos portavam
vestes apropriadas®® para aquela ocasido e aguardavam a chegada de Rosejane para que 0s
trabalhos fossem de fato iniciados. Em pé, ao centro do terreiro propriamente dito, era comum
que Rosejane fizesse antes das sessGes uma breve explanacdo acerca dos trabalhos
ultimamente realizados na casa. Ndo obstante, ela ainda aproveita o ensejo e discorre a luz de

suas percepcdes sobre o desempenho dos médiuns e suas atribuicoes.

Ironia do destino ou ndo, o incidente que atravessou minhas incursdes em campo
fomentou minha permanéncia naquele recinto. Alguns fatos se sucederam naquela visita e me
puseram a refletir sobre determinados aspectos que concernem ao universo pesquisado. A
analise lancada sobre a narrativa de Rosejane levou-me a crer que tais reunides fechadas
fomentam uma espécie de reflexdo acerca do cosmos Umbandista e das praticas que sdo

realizadas na Tenda Espiritual Cosme e Damiao.

O conteudo da narrativa erigida a partir daquela situacdo passou a ser visto por mim
como um dado de extrema relevancia, sobretudo no que diz respeito a caracterizacdo do

campo. Pode-se indagar que ele expressava de modo indireto a necessidade que os praticantes

¥ Na Umbanda, a figura de Ext remonta o arquétipo do orixé cultuado no candomblé através dos Exds entidades
e pomba-giras, refere a lider da Tenda.

22 0 que quero dizer com vestes apropriadas para uma reunido de Exu diz respeito aquilo que a casa determina,
ou seja, as indumentérias na simbologia das cores preto e vermelho, além dos acessorios e adornos corporais
dourados e brilhantes que as acompanham.
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de Umbanda na Tenda possuem de refletir criticamente sobre as atividades das quais eles
participam. Mais que isto, a necessidade recorrente de associar os trabalhos medilnicos aos
fundamentos da religido - como ocorre na fala de Rosejane — pode ser interpretada como uma
tentativa de reafirmar o universo cultural ou o cosmos que confere sentido e identidade as suas

préprias crencgas.

Para Magnani (1991) a definicdo do conceito de Umbanda é uma tarefa extremamente
delicada. Entendé-la enquanto sistema religioso exige do pesquisador uma observagao
cuidadosa das préticas rituais e dos ambientes que, segundo ele, sdo marcados pelo contato
entre elementos provenientes de diversas religides. O conteldo expresso através da fala de
Rosejane corrobora esta afirmacao. A presenca de diversas entidades espirituais cultuadas por
ela e pelos demais integrantes da Tenda traz como caracteristica marcante em seu discurso a

tentativa implicita de definir a Umbanda em termos deste carater eclético e particular.

O caboclo presente na figura do indio Tupinamba, o negro escravizado que
corresponde a vovo Joaquina e 0os némades ciganos revelam o contato interétnico como um
traco peculiar deste sistema religioso. Para Magnani (1991), assim como Ortiz (1991), tal
caracteristica ou atributo esta intimamente relacionado aos fatos que remontam a origem deste
sistema religioso. Como manifestacdo cultural associada a diversos grupos étnicos, a religido
de Umbanda vivencia, desde a sua concepcdo, um processo incessante de resignificacdes. Ha
em sua constituicdo essa predisposicdo para reelaborar preceitos e elementos que estdo

fragilmente relacionados a idéia de originalidade (BIRMAN, 1985).

De acordo como Birman (1985), o contato entre grupos étnicos, de procedéncias
diversas, justifica, de certo modo, as variacdes de culto que ocorrem na Umbanda distribuida
por todo territério brasileiro. Tais variagGes, muitas vezes radicais, denotam o carater plastico
de um sistema influenciado pela dindmica social. De acordo com Segalen (2005), esta é a
condicdo sob a qual deve ser pensado todo e qualquer fenémeno religioso. Essa dinamicidade
acomete todos os setores da vida coletiva e é entendida como um sistema de forcas que atuam
através de mecanismos de movimento e de reproducdo alimentados pela propria sociedade
(PEIRANO, 2000).
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Marcada pelas transformagfes que se sucederam no ambito socio-politico e
econdmico, a década de trinta pode ser considerada um marco decisivo na historia do Brasil.
Um movimento intenso de desagregacdes e reconfiguracGes acomete toda sociedade brasileira
e consolida uma estrutura baseada numa nova ordem de classes. Para Ortiz (1991), a defini¢do
da Umbanda ndo se resume a irrupcdo de um fato Gnico ou isolado. A Umbanda é um sistema
de defini¢gbes imprecisas, marcada por um excesso de sentidos. Sua origem coincide com a

analise das transformac6es que ocorreram dentro de toda esta conjuntura social e histérica.

A Umbanda exprime assim, através do seu movimento religioso esse movimento de
consolidacdo de uma sociedade urbano-industrial. A andlise da sua origem deve,
pois, se referir dialeticamente ao processo de transformagdes sociais que se efetuam.
N&o se trata, portanto, de reencontrar o seu foco de irradiacdo, mas de compreender
como um movimento de desagregacdo das antigas tradicfes afro-brasileiras pode ser
canalizado para formar uma nova modalidade religiosa (ORTIZ, 1999, p.32).

Para Ferretti (1995), assim como Ortiz (1991) o fendmeno que coincide com a origem
e consolidacdo das denominadas religides afro-brasileiras®® é um fato sécio-cultural®®. O
sincretismo, um conceito que Ferreti (1995) busca analisar de modo resignificado, é o
referencial através do qual o autor busca tecer suas consideragcfes acerca de todas as religides,
um fendbmeno que pode ser visto como a resultante do contato inevitavel entre elementos

rituais de origens distintas, mas que agora estdo imbricados em um mesmo contexto.

Em Bastide (1971), entende-se por religibes afro-brasileiras aquelas que estdo
fortemente carregadas de impressdes culturais as quais remontam a presenca de diferentes
classes e etnias a elas associadas. A tentativa de definir a Umbanda com base neste
pressuposto ndo dispensa, portanto, uma andlise sobre a presenca dos legados culturais
oriundos dos diferentes segmentos étnicos e religiosos compédsitos (BROWN, 1985). Mais que
isto, a definicdo da Umbanda coincide com a prépria trajetéria que marca a presenca destes
grupos no Brasil, relacionada aos processos histéricos de transformacdo, acomodacédo e

resisténcia vivenciados pelos mesmos.

2! Os autores citados neste periodo, ambos fazem mencdo @ Umbanda em suas respectivas obras como um
sistema incluido na categoria de religido afro-brasileira.

22 A nocdo de sincretismo, repensada por Ferretti (1995) é incorporada & analise das religides afro-brasileiras a
partir desta perspectiva.
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O cenario da década 30 no Brasil se destaca pela paisagem composta de grandes
centros urbanos e pela intensificacdo do contato entre segmentos religiosos distintos. O
produto destas relacdes sociais, visualizado no bojo das praticas religiosas é algo marcado por
processos de intolerancia, conflitos identitarios e negociacdes entre diferentes grupos e seus
interesses particulares. Segundo Weber (1994), a religido é uma extensdo dos valores que
predominam em uma dada sociedade. Subjacente as praticas religiosas no Brasil do século
passado, estiveram a diversidade cultural e o carater politico dos grupos sociais mobilizados

em torno dos seus proprios interesses (FERRETT]I, 1995).

Segundo Maia (1998), o surgimento das federacbes Umbandistas no Brasil e a
institucionalizacdo das préticas religiosas sdo reflexos das acGes politicas que perpassam a
trajetéria da Umbanda, uma religido marcada pelos rigores éticos e morais impostos pelas

classes sociais hegemonicas aos grupos minoritarios.

Durante algumas décadas um movimento de repressdo e intolerancia religiosa
encabecgada pelo préprio Estado, institucionalizado desde a criacdo da Republica, inviabilizou
0 culto @ Umbanda e a outras religides de matriz africana. A década de 40 é considerada pelos
lideres e sacerdotes como 0 auge desta repressdo, um periodo sombrio na historia dos cultos
afro-brasileiros tanto em Sergipe como no Brasil (MAIA, 1998). Um dos principais
argumentos utilizados pelo Estado na perseguicdo aos terreiros consistia na proibicdo do
exercicio ilegal da medicina — ou do curandeirismo-, da pratica da magia, do espiritismo e de

seus sortilégios por parte destas religides (VELHO,1977).

Em alusdo aos malandros, as prostitutas e aos ladrdes, os lideres religiosos passaram a
ser vistos como subversivos e transgressores sociais, argumento este que justificou a tentativa
de seu banimento. Em Sergipe, as represalias se formalizaram sob diligéncia da policia militar
e do seu esquadrao, chefiado pela figura do desembargador Augusto Maynard (MAIA,1988).
As intervengdes feitas pela policia militar provocaram a fuga de muitos sacerdotes para
logradouros de dificil acesso, a maioria na periferia de Aracaju. Regifes localizadas as
margens do centro da capital sergipana, popularmente conhecidas como Jabotiana, Varzea da
canoa, Cabrita ou Pires - hoje bastante habitadas - foram as mais procuradas pelos sacerdotes

para reconstrucao dos seus terreiros e barraces (MAIA, 1988).
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Ao lado do controle exercido pelas a¢gdes normativas do Estado, o trafico de influéncia
e de relacGes politicas tornou-se um fator de extrema relevancia na trajetoria das religides
afro-brasileiras. Durante muitos anos, a aproximacdo entre sacerdotes espirituais e lideres
intelectuais tornou-se um recurso cada vez mais fregliente e estratégico. O caso do psiquiatra
Ulisses Pernambucano, estudioso das relacfes entre religido e fendbmenos psi é um exemplo
disso (DANTAS, 1988). Segundo Maia (1998), alguns terreiros de Aracaju obtiveram, a partir
do contato com instituicdes cientificas ou com representantes de autoridades, regalias,

protecionismos e concessdes na realizacao de suas praticas religiosas.

Mitos, ritos e simbolos associados as diversas religiosidades assumem na presenga
destes fatores, outros significados (FERRETT]I, 1995). Segundo o autor, as religiées devem ser
encaradas como o produto das suas proprias reelaboracfes. O resultado dos processos inter-
relacionais, politicos e identitarios até aqui expostos coincide, diante desta premissa, com a
origem inevitavel de novos produtos religiosos, novos cultos que se diferenciam de suas
matrizes em virtude dos seus desdobramentos e particularidades, ndo como degenerescéncias

delas®,

A diversidade de cultos e praticas que comp®e o cenario religioso no Brasil tende a ser
pensado, portanto, em funcdo dos elementos e dos artefatos ritualisticos analisados no plano
empirico de suas respectivas praticas. Em Magnani (1991), assim como em Ortiz (1991) e
Birmam (1985), a Umbanda é retratada em funcéo destes aspectos que, integrados, remontam

a presenca do candomblé, do kardecismo, da pajelanca e do catolicismo na sua constituicao.

Em autores como Saraceni (2006) e Lipiani (2006), a classificagdo ou a distribuicdo
das divindades e das entidades em categorias, cargos e linhagens dentro da Umbanda obedece
a logica de uma organizacdo bastante peculiar, fundamentada baseada em status e niveis
hierarquicos diferenciados. Embora decisiva, a presenca destes elementos e desta logistica
suscita significados diversos ou até mesmo indefinidos, sendo este o ponto critico da
compreensdo acerca da Umbanda. Tomados como referenciais para esta definicdo, tais

significados sdo demasiado incertos ou imprecisos.

> Aqui, me refiro ao trecho da obra Repensando o Sincretismo (1995) no qual Ferretti se opde a légica do
pensamento formulado por Nina Rodrigues e Arthur Ramos a respeito do ecletismo que marca as ditas religides
afro-brasileiras. Para maior detalhes, vide obra.
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Entendo aqui que a definicdo da Umbanda ndo deva prescindir a realidade que
corresponde a realidade da Tenda Espiritual Cosme e Damido, ou seja, 0 plano empirico das
minhas analises, como sugere Ferretti (1995). Na percepcdo dos seus integrantes, a Tenda
Espiritual Cosme e Damido é vista como um universo bem definido, mas ndo impassivel de
modificacdes. Esta afirmacdo é ratificada por outro discurso de Rosejane:

Se eu tenho um Exu na casa, firmado, que desenvolve este tipo de trabalho, pra qué
que eu vou dar passagem ou cantar pra outra entidade que faz as mesmas coisas que
trabalha com as mesmas coisas? N&o tem sentido. Tem casa de Umbanda que
trabalha com marujo, faz sessdo pra marujo, assim como o catimb6. Embora seja
comum eu optei por ndo trabalhar com essa linha. Tém outras que ja trabalham com
entidades chamadas de mestre ou mestra. Essa é uma forma que eu tenho de poupar

0s médiuns da casa de terem mais trabalho além do que j& ha. Se os trabalhos estéo
dando certo assim eu ndo vejo motivo pra mudar.

Na narrativa de Rosejane®* a plasticidade aparece como uma propriedade fundamental
e inerente @ Umbanda, mas ndo é uma exclusividade da Tenda Espiritual Cosme e Damido.
Sua existéncia também ndo compromete aquilo que a lider entende como a identidade
religiosa do terreiro. E permitido a Tenda o uso arbitrario ou a supressio de elementos em
praticas rituais e cultos sem que isto incorra em déficits ou em consequéncias ao propasito
fundamental da religido que é o trabalho, a caridade e a evolucao espiritual. De acordo com a
lider, a idéia de Umbanda depende, sobretudo, da esséncia de suas acdes e dos trabalhos por

ela realizados.

Na Tenda Espiritual Cosme e Damido todas as a¢Ges sdo muito bem orientadas pelos
fundamentos e preceitos que sustentam a casa. A relacdo de poder e hierarquia que 0s
integrantes mantém entre si também é um reflexo disso, e um dado bastante significativo para
este trabalho. A presenca de Rosejane, quase sempre no centro do terreiro, contrasta com a dos
demais médiuns que costumam sentar-se no chao e ao redor dela. Além disto, é importante
destacar que, no interim das falas por mim registradas o discurso da lider espiritual se
sobressai ao dos demais médiuns, 0s quais s6 se manifestavam através de breves pontuacées e

guestionamentos, mas quase nunca por contestagoes.

**E importante ressaltar que aqui se trata de uma interpretacdo minha do discurso de Rosejane emitido em uma
das entrevistas que realizei com ela. Segundo ela, a Umbanda é algo que ndo para de se transformar e que sua
casa € um produto Unico e exclusivo das coordenadas de trabalho dadas pelos seus guias.
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Na Umbanda, mais precisamente na Tenda espiritual Cosme e Damido, ndo ha
presenca de cargos hierarquicos formalmente distribuidos entre os integrantes da casa. O posto
de Zeladora de Santo, assumido por Rosejane é 0 Unico que a torna distinta dos demais
integrantes. Isto é uma caracteristica bastante relevante acerca das relagdes sociais que se
reproduzem naquele recinto, pois como proprietaria do estabelecimento e lider da Tenda ha
conhecimentos e praticas de magia que lhe sdo exclusivos. Além disto, qualquer trabalho

espiritual desenvolvido no recinto passa primeiramente pela sua aprovacéo e diligéncia.

Sendo assim, tanto a figura de Rosejane quanto a de suas entidades espirituais devem
ser vistas como elementos chaves dessa discussao na qual buscamos definir a Umbanda com
base na descricdo da Tenda Espiritual Cosme e Damido. Mais que isto, a analise sobre a
presenca da zeladora de santo e dos guias espirituais é crucial para entendermos como a
loucura comunica os seus significados e encontra na Umbanda o enraizamento de suas causas

e de sua remissao.

2.2 - ROSEJANE E A TENDA ESPIRITUAL COSME E DAMIAO: CAMINHOS
JUSTAPOSTOS

Segundo Dantas (1988), toda instituicdo detém em seus aspectos fundamentais
caracteristicas que coincidem com a trajetoria religiosa dos seus lideres fundadores. Por isso,
ndo ha como procedermos com uma andlise sobre a estrutura e o funcionamento da Tenda
Espiritual Cosme e Damido sem antes compormos uma espécie de micro-biografia da

experiéncia religiosa a partir de sua lider.

A Tenda Espiritual Cosme Damido, fundada em meados do ano 2000, coincide com a
propria trajetdria de vida da lider ou zeladora de santo Rosejane. Localizado nas imediacdes
da estrada do Aloque, um dos bairros periféricos que pertencem a chamada zona de expansao
de Aracaju, o terreiro é reconhecido pelos seus integrantes e adeptos como Umbanda. Nele séo
realizados os trabalhos que a lider interpreta como uma espécie de oficio missionario, o qual

lhe fora designado pela espiritualidade ou pelo “plano superior”.
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A nossa discussdo sobre a Tenda Espiritual Cosme Damido esta inevitavelmente
subsumida, portanto, a uma anélise acerca da trajetéria espiritual de Rosejane®. Nascida na
cidade de Barbacena, interior do estado de Minas Gerais, Rosejane € a mais velha dentre trés
irmaos. Ainda crianga, com poucos anos de idade, mudou-se com os pais para a cidade do Rio
de Janeiro onde residiam outros parentes da sua linhagem paterna. Quando se refere aos
primdrdios constitutivos de sua vida espiritual, Rosejane se reporta a infancia e a um fato
marcante que lhe ocorrera quando ja residia com seus pais na cidade do Rio de janeiro. Conta
ela que em um dia de lazer no qual fora levada a praia pelos seus genitores, um fato intrigante
se sucedeu ap0ds banhar-se nas aguas do mar. Um “mal” sibito manifestou-se através de uma

febre acometendo sua saude.

A principio, aquilo que poderia ser visto como algo irrelevante ou corriqueiro persistiu
associado a outros sintomas de ordem respiratdria. Preocupados com 0 agravo, Seus pais
levaram-na em uma das instituicdes de pronto atendimento em saude na cidade do Rio de
Janeiro, situada em um bairro distinto do qual eles residiam. Apds examina-la, o médico que a
atendeu discorreu em suposicOes diagnosticas acerca do fato que Ihe ocorrera. Conta a mée de
Rosejane que, apos o término desta consulta, um didlogo mais informal com o profissional da
salde se sucedeu. Naquele ensejo, o médico fez-lhe alguns questionamentos que, segundo ela,
eram considerados incomuns ou atipicos a pratica da clinica médica. Ele conjecturou acerca da
influéncia de forcas sobrenaturais no caso de Rosejane e sugeriu aos pais que, caso estivessem
dispostos, levassem-na para uma consulta em um grande centro religioso, um terreiro de
Umbanda que, segundo Rosejane, é bastante renomado, conhecido na cidade do Rio de Janeiro

pelo nome de Caminheiro da Verdade.

Conduzida a este templo espiritual com intuito de tratar um mal aparentemente
organico, seus pais obtiveram a explicacdo de que o sofrimento pelo qual atravessava a crianga
era de origem espiritual. Na concepcéo dos integrantes do terreiro aquele se tratava de um caso
em que a menina possuia propriedades medilnicas e que ndo tratadas devidamente poderiam

acarretar em sérios problemas futuros.

25 i . , . . . , ..
Essa andlise esta fundamentada nos dados extraidos a partir de entrevistas realizadas com a lider espiritual.
Tais entrevistas ocorreram em periodos e situagdes diversas.
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Este enredo condiz com a primeira etapa ou a origem da trajetoria espiritual de
Rosejane. Ap6s o primeiro atendimento no terreiro Caminheiro da Verdade ela foi levada
pelos pais para dar continuidade ao tratamento em outro centro espiritual, préximo ao local
onde residiam, ou seja, o Terreiro de Umbanda Pai Jodo. Em boa parte da sua infancia
Rosejane freqilentou as giras®® promovidas pela casa na condicdo de médium integrante,
chegando ela a usar vestimentas apropriadas para tais circunstancias. Sua participacdo em
cultos e rituais realizados por este terreiro compreendia parte do itinerario terapéutico que lhe
fora prescrito pelos lideres. Asseguraram-lhe que, depois de um determinado tempo em que se
dera por cumpridas suas obrigacfes naquele recinto, sua espiritualidade estaria devidamente

doutrinada e ela, de certa forma, estaria livre dos males que acometiam sua salde.

Passado algum tempo, possuindo em torno de sete anos de idade, ela conta que houve
um episodio em que sua mae a flagrou em frente ao espelho trajando vestes incomuns e a
pintar os labios com um vermelho acentuado. De acordo com Rosejane, a interpretacdo deste
fato estd associado, hoje, a presenca de uma entidade feminina conhecida como pomba-gira
menina, com a qual ela atualmente trabalha. O vinculo com o0s seus guias espirituais parte
destes fatos que considero emblematicos na vida espiritual de Rosejane enunciando o0s

primordios de uma trajetdria que ainda estava por se desvelar.

Ainda na sua infancia, periodo que coincide com a separacao dos seus pais, Rosejane
mudou-se com sua mae e 0s irmaos para o nordeste do Brasil, mais precisamente para a cidade
de Aracaju. Neste periodo de mudangas ela manteve o compromisso dos cuidados religiosos
para consigo, porém, sem vinculo assiduo com nenhuma outra instituicdo. Vivendo de uma
forma que ela entende comum a todas as pessoas na sua idade, aos dezessete anos, alguns
conflitos no seio familiar provocaram a sua saida de casa. Segundo ela, outros desfechos
inesperados se sucederam e a partir dai sua vida foi marcada por uma série de desajustes de
ordem pessoal. Mas para ela, havia um fator desencadeante de todos aqueles infortdnios ainda
ndo suficientemente esclarecido. Exposta a conjecturas sobre a razdo destes fatos, ela
vislumbrou a possibilidade de uma reincidéncia das forcas sobrenaturais ou espirituais a

intervir sobre o seu caminho.

% 0 termo gira, segundo Magnani (1991), designa um estado de configuragdo em que se encontram os médiuns
de umbanda antes ou durante a pratica de alguns cultos e sessdes de trabalho.
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Como sempre deu respaldo aos seus processos intuitivos, Rosejane passou a buscar
orientacdes espirituais na cidade de Aracaju. Reatado alguns vinculos com a espiritualidade,
sua trajetoria espiritual se resume, nesta nova etapa de sua vida, as novas descobertas,
aprendizados e percalcos que resultaram dos diferentes contatos por ela tecidos com diferentes
espacos religiosos em Aracaju. E interessante ressaltar que no decurso desta experiéncia, a
busca pela espiritualidade fomentou o contato dela com religides distintas. Como
consequéncia disto, ela teve acesso aos fundamentos de diversas praticas religiosas, a exemplo

do candomblé, do espiritismo e do catolicismo.

O que poderia ser classificado como um segundo momento da trajetdria espiritual de
Rosejane é considerado por ela como um dos periodos mais delicados da sua vida pessoal.
Neste periodo, outros guias espirituais, a exemplo de “Cosme das Matas”, entidade
pertencente ao que a lider denomina de linhagem das criancas?’ ja esbocava um trabalho junto
a sua matéria. Este pode ser destacado como um marco significativo das suas inicia¢fes, pois
quando passou a incorporar Cosme das Matas, Rosejane iniciou, em seu proprio domicilio,
alguns préstimos as pessoas que, por motivos diversos, buscavam auxilio junto a

espiritualidade.

A clientela de Cosme das Matas cresceu com o passar dos tempos. A partir disto,
alguns fatos inesperados se sucederam e, mais uma vez, Rosejane sentiu necessidade de buscar
esclarecimentos acerca deles. A fim de melhorar os seus trabalhos ela buscou auxilio junto a
outros espacos religiosos de Aracaju. Suas conclusdes acerca dessa expedi¢do coincidem com
uma espécie de triagem das condutas religiosas presentes nos espa¢os visitados, a partir dos

quais se configurou, na concepcao da lider, um padrdo ideal de trabalho espiritual.

A parte do que se limita & espiritualidade, Rosejane constituiu matriménio e se tornou
mée de duas filhas. Além da geréncia do lar, ela se dedicava também as suas experiéncias
profissionais e o0s trabalhos espirituais. Mas, alem de imprevisiveis as demandas da
espiritualidade tornaram-se cada vez mais veementes e dai por diante o contato com a

espiritualidade impds-lhe novos compromissos.

*” Nominag3o presente na obra A morte branca do feiticeiro negro: umbanda e sociedade brasileira, de Renato
Ortiz (1995), mas que em outros referenciais como Saraceni (1999) pode ser classificada como ibejis
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Rosejane confessa que se sentiu coibida pela espiritualidade em ter que assumir
atribuicOes e responsabilidades, as quais ela mesma ndo havia planejado para si. Resistente a
tal idéia, ela relutou até onde pdde a tais imposi¢des, mas sabia dos reveses e das desventuras
que poderiam lhe acometer caso ndo atendesse aos pleitos da espiritualidade. O desfecho
destes fatos provocou sua vinculagdo, por tempo limitado, a um dos terreiros de Umbanda
mais renomados de Aracaju, o0 terreiro do Caboclo Sete Flechas, liderado pelo médium
conhecido como Antbnio. A vivéncia na casa de Sete Flechas foi uma das experiéncias mais
significativas, afirma Rosejane. Adquirido certo grau de “experiéncia” espiritual, depois de
algum tempo ela optou por sair deste e planejar a construcao do seu préprio espago, como bem

passaram a exigir seus guias.

A autonomia dos trabalhos espirituais tornou-se um desafio para a lider. Segundo ela,
daqguele momento em diante seu caminho espiritual estava exposto ao “acaso”. Mas, com um
pantedo de guias ja em trabalho ativo, a construgdo de um terreiro j& havia se tornado um dos
seus principais projetos de vida. Segundo ela, o papel do médium dentro da espiritualidade é o
de servir e de aprimorar-se em cima de determinados valores e crescer enquanto ser humano
através desta serviddo. O médium de Umbanda atua como uma espécie de aparelho através do
qual os guias espirituais podem desempenhar os seus feitos no plano material junto as pessoas
que deles carecem. No caminho espiritual € preciso, portanto, ter confianca e fé naquilo que
temos, alega Rosejane. A Tenda espiritual Cosme e Damido é o produto da crenca da lider nos

seus guias. Mais que isto, ela é uma idealizacao dos trabalhos por eles desenvolvidos.

A primeira versdo da Tenda Espiritual Cosme e Damido surgiu nas imediacdes do
bairro Fernando Collor, zona norte da grande Aracaju. Os médiuns mais antigos que integram
a casa acompanharam os desdobramentos pelos quais passou a instituicdo desde a sua
fundacdo, cujo nome homenageia a primeira entidade com a qual Rosejane comecou a
trabalhar. Depois de alguns anos, a Tenda se mudou para as adjacéncias do bairro Santa LUcia,
mais precisamente para estrada do Aloque, a pedido de um dos seus principais guias de

trabalho, ou seja, o caboclo Tupinamba.

Esta trajetdria € uma versao sumarizada da experiéncia espiritual narrada por Rosejane.

Ela € o sustentaculo das nossas analises, uma conjuntura que define indiretamente 0 nosso
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campo de estudo. S&o fatos que remontam a presenca dos elementos constitutivos da casa, tais
como, a sua disposicdo fisica, o pantedo das divindades cultuadas, os fundamentos, 0s
preceitos ideoldgicos, éticos e morais, ethos e Visdo de mundo. O que dela fora omitido nédo
compromete a definicdo do universo pesquisado. Consiste sim, em um acordo pré-estabelecido
com a lider Rosejane de resguarda-la quanto aos contetdos relacionados a intimidade da casa

e que por questdes particulares ndo podem aqui ser externados.

A caridade é um dos principios fundamentais da Umbanda. Ela é a for¢ca motriz dos
trabalhos realizados que buscam aliviar o sofrimento alheio e que visam a resolucdo de
problemas diversos. Este comprometimento com as agdes de caridade levou a Tenda Espiritual
Cosme e Damido a assumir, no ano de 2007, outros compromissos junto a comunidade do
bairro no qual ela esta situada. O Alogue é um bairro onde grande parte da populacéo é
considerada de baixa renda. Marcada pelos altos indices de pobreza, a realidade da
comunidade € agravada pela presenca do trafico de entorpecentes associada a criminalidade e

ao consumo de drogas ilicitas envolvendo criangas e adolescentes.

O projeto social denominado de CONTECOD, iniciado no ano de 2007, tinha como
objetivo o desenvolvimento de ac¢Bes educativas junto as criancas da comunidade do bairro
Alogue. O compromisso social pode ser entendido como uma extensdo dos principios éticos e
morais contemplados pela propria doutrina Umbandista. A espiritualidade, segundo Rosejane,

opera no plano das subjetividades através do incentivo as boas condutas.

Na Tenda Espiritual Cosme e Damido a Umbanda é entendida como uma religido
distinta e ndo como um aglomerado de religides. De acordo com a lider ela é sem duvida o
resultado de um processo historico de reelaboracdes e traducGes, mas que ndo é desprovida de
um significado para os elementos religiosos que lhe constituem. Para Rosejane a concepcéo de
Umbanda estd implicita tanto no seu discurso quanto no plano das acbes por ela
desempenhadas. Por isso, no momento que antecede as reunides ou os trabalhos faz-se
necessario e pertinente explanar acerca dos fundamentos e dos propdsitos especificos daquele
ritual, oferenda ou festejo. Entendemos que este tipo de conduta tem como fungéo destacar as

praticas e rituais que identificam o sistema da Umbanda. Portanto, para explica-los aos
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médiuns da casa ou a assisténcia, a lider se reporta a um conjunto de caracteristicas que

legitimam os preceitos da sua Tenda.

A necessidade de reafirmar a religido dentro de um universo distinto de formas rituais €
recorrente em seu discurso. A Umbanda é, de fato, um sistema complexo tanto em seus
aspectos constitutivos quanto em sua pratica. Em sua narrativa, Rosejane afirma que a
Umbanda s6 se define com base nas suas praticas e por isso nunca serd uma religido

suficientemente clara se analisada com base em significados enrijecidos.

A nocdo de alteridade religiosa é outra questdo discutida pela zeladora de santo como
meio de definir a Umbanda. Em analise comparativa ela se reporta a maneira como a
Umbanda se faz distinta de outras religides a exemplo do candomblé e do kardecismo. Em sua
percepgédo, a Umbanda atua de modo distinto frente a um determinado problema ou situagéo
que também pode estar presente em outros contextos religiosos. Para ela, as similaridades sdo
inegaveis e por isso 0s rituais e praticas sdo passiveis de confusdo quanto a sua execu¢do. Ha
limites na conduta espiritual entre tais sistemas religiosos que séo essencialmente distintivos e

eles precisam ser muito bem realgados, alega Rosejane.

A andlise comparativa consiste € um discurso da politica institucional e um dos
recursos identitarios mais acionados pela lider. A prova disso € que a Umbanda passa a ser
definida através do nosso campo de estudo diante daquilo que o candomblé, o Kardecismo, o
Catolicismo ou Induismo ndo sdo na suposta originalidade referida pela lider. Mas, as
similaridades entre tais sistemas Ssdo inegaveis, por isto, hd uma necessidade de abrir
precedentes explicativos que vao além da praxis associada aos simbolos, nos rituais, nas festas
e nas cerimdnias religiosas. Uma vez exposto o fundamento das praticas, torna-se possivel

definir aquilo que é a Umbanda para a Tenda espiritual Cosme e Dami&o.

A memoria é um recurso através do qual se busca reconstituir um passado ou uma
trajetoria que geralmente estd presa a idéia de uma originalidade (HALL, 2001). Nas
narrativas de Rosejane esta origem remonta o cendrio urbano da cidade do Rio de Janeiro, no
inicio do século XX, quando o médium conhecido por Zélio Fernandino de Moraes deu inicio
a uma série de trabalhos rituais e cultos que hoje sdo reconhecidos como Umbanda. Na Tenda

Espiritual Cosme e Damido este é o marco fundamental da religido. Ele é adotado como
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referencial de uma tradicdo ou como parametro no qual deve espelhar-se todo e qualquer

terreiro de Umbanda.

Os trabalhos desenvolvidos por Zélio Fernandino de Moraes sdo constantemente
rememorados por Rosejane. Trata-se de outro artificio que legitima a origem e o fundamento
das préaticas desenvolvidas na Tenda. A funcdo da memoria aqui discutida esta relacionada,
portanto, a idéia de uma tradi¢cdo, que pode ser discutida através do conceito de tradigédo

inventada formulado Hobsbawn (1997):

Por tradicdo inventada entende-se um conjunto de praticas, normalmente reguladas
por regras técitas ou abertamente aceitas; tais praticas, de natureza ritual ou
simbdlica, visam inculcar certos valores e normas de comportamento através da
repeticdo, o que implica, automaticamente; uma continuidade em relagéo ao passado.
Alids, sempre que possivel, tenta-se estabelecer continuidade com um passado
historico apropriado (HOBSBAWN, 1997, p.9).

A obra de Zélio Fernandino de Moraes constitui-se, portanto, como pardmetro de uma
estrutura cuja l6gica de organizagdo inspira o culto as divindades e a configuragdo dos
elementos sagrados na Tenda Espiritual Cosme e Damido. Segundo Rosejane, a no¢do de
sagrado corresponde a face virtuosa da espiritualidade. Ela imana a presenca de elementos que

sdo investidos pelo mesmo status, tais como, as divindades e seus objetos ritualisticos.

A funcdo do sagrado e do papel desempenhado pelos deuses na terra dos homens é
fomentar nestes o alinhamento de suas condutas. A filosofia Umbandista na Tenda Espiritual
Cosme e Damido ¢ adepta da nogdo de Karma32, um conceito dissidente da filosofia oriental a
qual concebe 0 homem e sua vida na terra como um produto da influéncia exercida pelo Ela
parte do pressuposto de que, ao espirito € concedido pelos deuses 0 regresso ao plano da terra
sob a forma de homem/matéria. Os processos de reencarnagdo correspondem, portanto, as
sucessivas vidas que obtiveram os homens, uma oportunidade que lhes foi dada com o intuito

de galgar aprimoramento e virtude moral (MAGNANI, 1991).

Na Tenda Espiritual Cosme e Dami&o o conceito de espirito, assim como a crenga nos
poderes suprassensiveis, esta associado a concepcdo de sobrenatural e de invisivel. De acordo

com Rosejane, o conceito de espirito é decisivo e fundamental, pois dele depende a nogéo de
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mediunidade que é compartilhada pelos integrantes da Tenda Espiritual Cosme e Damido.

Como territorio da mediunidade o espirito pode ser entendido a partir da seguinte definicéo:

O espirito, originalmente, nem é alma, nem demdnio, nem sequer um deus, mas algo
indefinido: material e mesmo invisivel, impessoal, mas com uma espécie de vontade; é algo
que confere ao ser concreto a suas forgas de acdo especifica, que pode penetrar neste e, do
mesmo modo abandona-lo (WEBER, 1994, p. 280).

Segundo Weber (1994), as propriedades do espirito sdo alusivas aos poderes detidos
pelo mago — para desaparecer ou entrar noutra pessoa ou noutro objeto (WEBER, 1994, p.
280). Os médiuns sdo classificados por Rosejane como aqueles individuos expostos a
determinados fendmenos espirituais, incluindo a possesséo. Eles se destacam pela capacidade
de incorporar entidades, ou pelo menos de comunicar-se com elas, sendo reconhecidos
também pelos guias espirituais como cavalos ou aparelhos. Na Tenda Espiritual Cosme e
Damido a categoria de médium equivale a de “filho de santo”, em razdo de uma analogia

imprecisa®® e de certo modo controversa com os fundamentos do candomblé.

A idéia de Karma assim como a de espirito também é considerada fundamental para a
compreensdo da idéia de guia espiritual ou de entidade utilizado pelos integrantes da Tenda
Espiritual Cosme e Damido. Segundo Rosejane, as entidades da Umbanda, distribuidas em
sete linhas de trabalho, sdo espiritos de pessoas que ja passaram pelo planeta terra, mas que
ainda ndo evoluiram suficientemente a ponto de alcancar um grau relevante de transcendéncia
Ou pureza necessario para que seja alcancado o objetivo primordial da vida, isto é, aproximar-
se do sagrado. Eles evoluem na gradacdo de uma escala cuja ascensdo é determinada pelo
sagrado e gracas a oportunidade que por ele lIhes € concedida de exercitar a caridade por meio
dos trabalhos espirituais, tendo em contrapartida a evolucao.

De acordo com a noc¢do de Karma referida por Rosejane, as entidades de trabalho ou
guias espirituais sdo como os seres humanos, isto €, tributarios de outras vidas. Distinguem-se

daqueles apenas na forma como retornam a terra para se burilarem, ou seja, por mediacdo dos

28 . . . a o , . . . .

Dizemos isto, pois, os chamados yads ou filhos de santo do candomblé vivenciaram o rito de passagemss mais
conhecido como “feitorio”, que inclui recolhimento na camarinha e o nascimento do orixa na cabeca do cavalo,
ritual este o qual a Umbanda ndo costuma executar
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“corpos encarnados”. Sao forcas que de certo modo pessoalizam e se esteriotipam na figura do
preto-velho, dos caboclos e das pomba-giras®®. Aquilo que pensa Rosejane acerca da presenca
dos guias espirituais na Umbanda justapde-se a seguinte afirmagdo: “[...] a pedra angular da
Umbanda é a comunicacao entre a esfera do sobrenatural e 0 mundo dos homens, através da

incorporacao das entidades espirituais num corpo de iniciado (MAGNANI, 1991, p.30)”.

As linhas de trabalho na Umbanda da Tenda estdo divididas entres as categorias de
direita e esquerda. S&o assim classificadas em funcéo da natureza e da finalistica dos trabalhos
que nelas sdo realizados. As entidades distribuidas nas chamadas linhas de direita ou de
esquerda possuem caracteristicas e fungdes distintas. Segundo Rosejane, os guias ou entidades
espirituais trabalham em linhas distintas e com intuitos diversos. Assim como 0S seres
humanos eles sdo analisados na Tenda Espiritual Cosme e Damido em funcdo de suas linhas

de trabalho e, portanto, de suas condutas.

Direita e esquerda sdo categorias que remontam outras antinomias, tais como pureza e
impureza, sagrado e profano, bem e mal. Na Umbanda os guias de direita podem ser
classificados como aqueles cujas condutas sdo moralmente aprovadas por este sistema
religioso. Ja as entidades de esquerda se classificam como aquelas cujos trabalhos ndo séo
menos importantes, mas corroboram as vilezas e os desejos do homem e de sua existéncia
marcada pela ambicéo, pelos desafetos e egoismos, aspectos estes rechagados na concep¢éao do

ser sagrado.

Na Tenda Espiritual Cosme e Damido tais categorias operam sob uma logica bastante
controversa. Isto quer dizer que, direita e esquerda, pureza ou contaminacdo, boas e mas
condutas sdo categorias erguidas com base em critérios muito imprecisos e até mesmo
relativos. O reflexo disto é que sagrado e profano na Umbanda possuem uma relacdo de
complementaridade bastante delicada e ndo sdo diametralmente opostos como postula
Durkheim (1996). Trata-se de uma distin¢do baseada em circunstancias e em graus distintos de

contaminagéo.

?° caboclo, pretos-velhos e pomba-gira sdao exemplos de entidades espirituais que trabalham em linhas distintas
de Umbanda.
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O limiar de diferenciacdo entre tais categorias é dado pelo proprio tecido hierarquico
que estratifica deuses e entidades em patamares distintos de sacralizacdo. Os deuses,
naconcepcao de Rosejane, sdo aqueles que ndo incorporam os médiuns e estdo situados em um
plano superior as entidades de trabalho. Na Tenda Espiritual Cosme e Damido eles s&o
representados pela figura dos orixas do candomblé. Representam a pureza espiritual
manifestada em seu grau maximo de superioridade e ao contrario das entidades espirituais,
nunca estiveram no planeta terra. Ndo sao, portanto, espiritos, mas sim, forcas da natureza. Os
guias espirituais sdo seus subordinados, estdo distribuidos nas sete linhas de Umbanda e

trabalham para os deuses disseminando os seus atributos divinais sobre a terra.

De acordo com Rosejane, as pessoas buscam a Umbanda ou se tornam adeptos dela por
razdes diversas. Todavia, € possivel afirmar que a esséncia motivadora desta busca € uma so,
isto é, resume-se ao melhoramento da suas condi¢des de vida ou da propria condi¢do de ser
humano. Como bem colocara Weber (1994), “que vas bem e que viva longos anos sobre a

terra (WEBER, 1994, p. 328)”.

O sofrimento é, segundo Rosejane, o principal elemento que medeia o vinculo entre
sujeito e religido. Ele é interpretado pelo Universo da Tenda Espiritual Cosme e Damido em
termos dos fatores que o desencadeia. ldentificadas as causas que irrompe na aflicdo do
sujeito, o objetivo dos trabalhos espirituais prescritos é a cura e a superacdo do sofrimento. Os
dados apresentados neste capitulo buscam, portanto, caracterizar o universo das formas
religiosas que determinam o0s processos e procedimentos de cura realizados na Tenda

Espiritual Cosme e Damido.
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CAPITULO Il - LOUCURA, PERCEPCAO E SOFRIMENTO NA NARRATIVA DE
LUCIA

Eu ndo tenho tempo, eu ndo sei voar! Dias passam como nuvens, em brancas nuvens,
eu ndo vou passar! Eu ndo tenho medo, eu ndo tenho tempo, eu ndo sei voar! Eu
tenho um sapato, eu tenho um sapato branco! Eu tenho um cavalo, eu tenho um
cavalo branco e um riso, e um riso amarelo. Eu ndo tenho medo! Eu ndo tenho

tempo! Eu n&o sei voar! (BALEIRO, 1999)

A metanélise do texto tomado como epigrafe dispenso algumas reflexdes acerca da
loucura. O ser do texto, como ser no mundo pensado por Heidegger (1997) é aquele cuja
existéncia é percebida em fungdo do tempo e do papel referencial que ele desempenha na
construcdo da pessoa. As tensdes e conflitos emocionais que irrompem nesta percepcao sdo
vistos por mim como um fendmeno cuja compreensdo ndo prescinde uma analise sobre a

realidade vivida na qual este sujeito da loucura esta inserido.

O tempo é a proépria l6gica de organizacdo das coisas e sua presenca reafirma a
existéncia de uma realidade que para o sujeito do texto € pré-dada. Apesar de consistente, esta
realidade ndo é imutavel, nem deve ser pensada como um conjunto de elementos e instituicoes
exteriores aos sujeitos ou impostas a ele (HURSEL apud MATTHEWS, 2010). Esta realidade
ndo é também o produto das elaboragfes interiores restritas ao campo do subjetivismo. Esta

realidade é sim, coexistente aos sujeitos e por isso os solicita.

A problematica das emocgfes que paira no cerne desta reflexdo pode ser interpretada
como produto da incompatibilidade existente entre o tempo externo, ou pré-dado, e o tempo da
subjetividade. Segundo Rabelo et al (1999), a realidade pré-existente nem sempre €
compativel com os projetos e as acOes desenvolvidas pelos sujeitos. A metafora da
incompatibilidade entre o ser e 0 tempo, transposta para o contexto da loucura, traduz-se, aqui,
em uma questdo de alteridade, este é o pressuposto que norteia as nossas reflexdes acerca

deste objeto.

A questdo da alteridade é inerente a loucura. O processo de reflexdo acerca das

emoc0es por ela avultadas € uma espécie de objetivacdo das rupturas que os sujeitos buscam
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comunicar. O significado que emerge desta alteridade esta associado a prépria existéncia do
ser louco no mundo, uma percepcdo que se sustenta em outras categorias de analise. A
categoria de sofrimento € uma delas e esta associada a amplitude dos sentidos que integram a
experiéncia de loucura; um complexo semantico e fenoménico no qual se expressam as

emoc0es parcialmente objetivadas.

Para Rodriguez (1995), a categoria de sofrimento ¢ uma espécie de “significante

flutuante®®

, algo que comporta contradi¢des de significados, os quais se movimentam tanto
no plano concreto quanto no mais abstrato das narrativas, ambos definidos com base na
experiéncia.

O sofrimento pode ser entendido pelos significados que ultrapassam os limites da
experiéncia fisica da doenca, e fornece elementos, digamos, abstratos (no sentido
cognitivo) determinantes para a construgdo da identidade social da pessoa que
“sofre”, a partir da qual manipula papéis sociais e se relaciona com os outros. [...]
Neste sentido, o discurso sobre o sofrimento evoca significados desde “forga” e

“fraqueza”, vulnerabilidade ¢ determinag@o, medo e coragem, desperta emogdes
tanto positiva quanto negativas [...] (RODRIGUEZ, 1995, p.5).

A experiéncia de loucura discutida neste trabalho a partir da epigrafe € perpassada pela
idéia de sofrimento presente na narrativa dos sujeitos. Seu carater indeterminado € dado pela
circunstancias em que ocorre a percepcdo dos mesmos acerca de suas emocdes. Segundo
Merleau-Ponty (1994), o exercicio da percepc¢do esta associado ao arcabouco sensorial que o
sujeito aciona para assimilar o aparecimento dos fatos dentro de uma determinada conjuntura.
Ha, portanto, em toda experiéncia um excesso de sentido que ndo nos permite caracteriza-la

em termos de um unico fator ou motivo.

O caso de uma mulher de 56 anos é o exemplo disso. Lucia é o pseuddnimo do
sujeito/objeto cuja experiéncia foi analisada no final das minhas incursbes em campo. O caso
dela é emblematico, é uma percepcdo do ser social que é também o ser louco. Seu relato de
vida constitui-se em um processo onde ela tenta definir sua existéncia em relacdo ao mundo

das coisas pré-existentes; uma experiéncia orientada pela cultura viva. O meu primeiro contato

3% 0 conceito de significante flutuante, segundo Rodriguez (1995), é apontado por Levi-Strauss com o objetivo de
entender a categoria de mana, estudada por Mauss. Mais detalhes sobre a obra de Levi-Strauss na qual se
encontra a definicdo para o significante flutuante vide O sofredor sou eu (1995, p.6),0bra da autoria de Nubia
Bento Rodriguez.
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com ela fora mediado por um das sessdes de Umbanda realizadas ordinariamente na Tenda
espiritual Cosme e Damido. No momento em que percebi sua presenca neste recinto, fui
informado por um dos integrantes do terreiro que ela sofria de uma espécie de depressdo

desencadeada por problemas espirituais.

Ldcia costumava freglientar uma das sessGes abertas que ocorriam regularmente nas
noites de sexta-feira. As primicias de um contato com ela teve como pano de fundo o contexto
destas praticas religiosas. As denominadas sessdes abertas na Umbanda sdo destinadas ao
atendimento de um puablico bastante diversificado. Nelas, os chamados guias de trabalho sdo

incorporados aos seus respectivos médiuns com intuito de atender a stplica dos assistentes.

E importante destacar que, minha abordagem acerca do caso de Licia limitou-se a um
anico encontro com ela, o qual ocorreu nos arredores do terreiro propriamente dito e nos
bastidores da reunido que transcorria. Apesar de breve, 0 encontro se deu em um momento
oportuno no qual pude questiona-la quanto as causas que a levaram a freqiientar a Umbanda.
Na réplica, percebemos que o projeto de uma resposta empreendido por Lucia ndo prescindia
de uma contextualizacdo dos fatos que antecediam a sua atual conjuntura de vida. Sua
presenca no terreiro foi justificada, naquela circunstancia, através de um exercicio de

regressdo a partir do qual Lucia recompds sucintamente a sua trajetoria de vida.

Eu ndo lembro direito, mas desde pequena minha mée dizia que eu tinha problema de
querer ficar so, de ndo querer me juntar com os outros, que eu era diferente de todo
mundo, e que ndo sabia como uma crianga ndo gostava de brincar, parecia um bicho
do mato. Ela disse uma vez que a diretora do colégio que eu estudava, pertinho Ia de
casa, chamou ela pra conversar e dizer que eu devia ir pra uma escola especial e que
precisava de acompanhamento com psicologa. Néo sei se é verdade ou de tanto
escutar os outros falarem eu acabei louca mesmo. As vezes eu sinto que incomodo o
caminho das pessoas e ai eu me afasto mesmo. Tem dia que eu ndo quero levantar da
cama, nem ver ninguém... me da raiva quando eu comego a escutar 0s carro e as
pessoas passando na porta de casa logo cedo, pra ir trabalhar, pra fazer suas coisas.
Teve uma hora que eu cansei, sou doida mesmo! Sou diferente mesmo, ndo sou desse
mundo ndo e ndo sou obrigada a fazer coisas porque fulano faz e cicrano é assim,
assado. J& quiseram me internar em hospital de doido, mas agora eu sd tomo
remédio. E bom, me acalma, ndo vou negar. E um sofrimento que néo é de agora,
céta pensando que ndo? E o pior é que vocé ndo sabe de onde vem, pode acontecer
com qualquer um, parece uma maldicdo ou uma praga que jogaram. Agora parece
que ta melhorzinho depois que me indicaram aqui. E isso. Eu ndo sei meu Deus
porque tanto sofrimento numa vida s6, parece que € s6 comigo. eu ja perdi namorado
com isso porque quando eu dou a louca o povo pensa logo, vou nada viver com uma
mulher assim. Quando eu digo que escuto que estdo falando de mim na vizinhanga,
ninguém acredita, dizem que eu tenho problemas, que eu n&o vou ser feliz... E s6 eu
que escuto.
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As interpretacfes do caso de Llcia exigem que algumas consideragBes preliminares
acerca da estrutura e do contetdo de sua narrativa sejam dispensadas. A tentativa de recompor
sua trajetoria de vida iniciada pelos episodios que marcaram sua infancia tem como propoésito
apresentar a loucura como condicao de vida ou como elemento que perpassa originalmente e
inteiramente toda sua existéncia, desde a tenra idade. O contato com a Umbanda, mediado
pela experiéncia de loucura, aparece no plano secundario de sua narrativa, sendo este um dado
extremamente significativo para nos. A percepcdo de Lucia acerca da experiéncia de loucura
estd fundamentalmente associada a existéncia do ser com “o outro”, de signos e de outras
categorias de analise que ndo estdo necessariamente vinculados ao contexto religioso, ainda

que sofram influencia indireta dele.

Sustentado a priori no discurso de sua mée, o relato de Ludcia nos permite entender que
o inicio de uma percepg¢do de si ¢ na verdade a consequéncia da percepcao que os “outros”
antecipadamente tinham de sua existéncia. Para o “outro”, o comportamento de Lucia era
questionado e rotulado como estranho, pois 0 conteudo afetivo das suas expressdes nao
correspondia as expectativas sobre o comportamento de uma crianca que a sociedade
considera comum. E importante ainda destacar que o contetdo afetivo do comportamento de
Lucia s6 se constitui como problema para ela com o passar dos anos, quando de fato ela passa
a imprimir suas reflexdes acerca da sua condi¢do. Quanto a isto, infere-se que, a problematica
da loucura emerge de uma espécie de ruptura da nocdo de pessoa e dos processos de
identificacao erguidos por Lucia, ou seja, quando a mesma percebe que o “outro eu” das

relacBes passa a assumir, apds a constatagdo do seu desvio, o lugar do “outro ndo eu”.

Essa nogdo de desvio que é subjacente a percepcdo de Llcia pode ser melhor entendida
através das defini¢cbes dadas por Gilberto Velho acerca do comportamento desviante e da
critica & patologia social amparada em uma anélise acerca do conceito de social, de cultura, de
anomie e de inadaptacdo . O desviante na perspectiva do autor é:

Um individuo que ndo esta fora de sua cultura mas que faz uma “leitura” divergente.
Ele podera estar sozinho (Um desviante secreto?) Ou fazer parte de uma minoria
organizada. Ele ndo serd sempre desviante. Existem &reas de comportamento em que
agira como qualquer cidaddo “normal”. Mas em outras areas divergira, com seu

comportamento, dos valores dominantes. Estes podem ser vistos ou ndo como aceitos
pela maioria das pessoas [...] (VELHO, 1979, p.27)
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O problema do desviante é, no nivel do senso comum, remetido a uma perspectiva da
patologia. Tradicionalmente, o individuo desviante tem sido encarado a partir de uma
perspectiva médica preocupada em distinguir o “sdo” do “ndo sdo” ou do “insano”.
Assim, certas pessoas apresentariam caracteristicas de comportamento “anormais”,
sintomas ou expressdes de desequilibrio ou doenca. Tratar-se-ia de diagnosticar o
mal e tratd-lo (VELHO, 1979, p.1)

O corpo como plano fundamental em que se processa a existéncia “desviada” de Lucia
revela, através de sua narrativa, a maneira como ela se insere no mundo e o apelo ao caréater
relacional, dialdgico e intersubjetivo da sua experiéncia. Segundo Koury (2009), o processo de
configuracdo das emocdes, assimilado pelos sujeitos no ambito aparentemente restrito das
subjetividades, tem suas raizes fincadas na dimensdo intersubjetiva em que sdo tecidas as
relacGes sociais. De outro modo € possivel afirmar que, a condicdo de angustia que perpassa 0
ser de Lucia é uma espécie de consequiéncia ou produto das negociagdes estabelecidas entre

ela e a coletividade.

Para Frayze-Pereira (1985) € teoricamente inviavel, sendo impossivel, compreender a
loucura como um fato isolado, pois a percepcao do sujeito acerca de si é um exercicio forjado
pela sua prépria experiéncia, a qual ndo é, sendo, a consequéncia da sua relacdo entranhada
com o coletivo. Nutre a l6gica deste raciocinio a compreensdo da loucura como uma espécie
de resultado das condutas apreendidas e da experiéncia compartilhada pelos sujeitos, uma rede

de significagdes que nds mesmos tecemos sobre o papel dos “outros”.

A retdrica da sociabilidade que enreda originalmente a questdo da loucura tem como
intencdo reafirmar o carater intersubjetivo de toda experiéncia. A subjetividade, assim como
qualquer outro processo de individualizagdo inaugurado a partir da experiéncia €, de fato, algo
posterior a sua condicdo intersubjetiva. O ser no mundo ¢ essencialmente o ser com o “outro”,
afirma Heiddeger (1997). Na perspectiva fenomenologica isto ndo implica em negar 0s
componentes subjetivos que integram o corpo, pois para Merleau-Ponty (2011), o processo de
percepcdo da realidade € um exercicio individual que se da atraveés dos fatos que se
apresentam para o sujeito, ou seja, o fendmeno. E através da consciéncia de nés mesmos que
os problemas se tornam assimilaveis. Mais que isto, consciéncia e corpo ndo se dissociam no
desvelar do fendmeno e da experiéncia vivida, pois, 0 sujeito ndo pensa sobre si e sim consigo
(RABELO et al, 1999).
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A dicotomia entre sujeito e objeto se dissolve no discurso de Lucia a partir de uma
atitude reflexiva inaugurada pela mesma, como prevé o paradigma da corporeidade. A
necessidade que possui Lucia de rememorar as situacfes vivenciadas durante a infancia, nos
leva a crer que a percepcdo dela acerca da loucura é um processo inaugurado na posteridade
dos fatos que marcaram seu passado. Mais que isto, a loucura é objetivada através do processo
de reflexdo encabecado por ela, e que coincide com o inicio do seu engajamento na situag&o.
Isto implica dizer que, na experiéncia de LuUcia, a loucura & primeiramente vivida e

posteriormente objetivada.

O corpo ¢ a dimensdo fundamental da nossa existéncia (CSORDAS, 2008). E o l6cus
da experiéncia e meio através do qual nos inserimos no mundo. Como seres em situacdo, o
nosso corpo € aquele que primeiro imerge no mundo das vivencias e que as experimenta para
depois problematiza-las. De acordo com Merleau-Ponty (1994) o relato inicial no qual o
sujeito busca reconstituir os fatos por ele vivenciados é caracterizado por outro tipo de

experiéncia, ou seja, a pré-objetiva ou pré-reflexiva.

Falar em experiéncia pré-objetiva significa dizer que o mundo se apresenta para nds,
em primeiro lugar, como esfera de acdo ou pratica, antes de se apresentar como objeto de
conhecimento. Mais que isso, significa dizer que o dominio da pratica se define
essencialmente por um engajamento ou imersdo na situagcdo: ndo requer ou pressupde,
ordinariamente, o posicionamento de um sujeito que se destaca do mundo e o objetifica.
(MERLEAU-PONTY, 1994, p.12)

O pré-objetivo ndo deve ser confundido com a busca pelo fundamento pré-cultural ou
pré-social da realidade. Ao contrério, € na dimensdo pré-existente da experiéncia que se
evidencia o estado convencional de disposi¢édo e configuracdo das coisas assim como dos fatos
que compdem a realidade cultural na qual esta inserido o sujeito. E nesta dimensdo que se
deflagra 0 modo como os sujeitos carregam o social e o cultural entranhado em si, no plano

fundamental dos seus projetos e agdes.

De acordo com Hurssel (apud RABELO et al, 1999):

O mundo da vida cotidiana € o mundo pré-dado, que se da constantemente como
realidade, que encerra e oferece 0s objetos para 0s quais 0S Nnossos interesses se
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dirigem, mostrando-se igualmente como o constante e inquestionado terreno de
validez sobre o qual repousa e se funda toda a validez dos objetos. [...] Constitui o
substrato comum no qual agimos e compreendemos as nossas agdes e as a¢des dos
outros. [...] o mundo da vida cotidiana parte da crenca numa realidade exterior,
composta de objetos bem circunscritos e ordenados, dotados de propriedades que
independem das vivencias intencionais dos individuos e que, portanto, oferecem
resisténcia aos seus projetos e a¢des (apud RABELO e ALVES, 1999, p.16).

O marco da analise que teco sobre a narrativa de Lucia recai sobre a narrativa na qual
ela confronta as percepcOes de si e 0 universo pré- existente, inaugurado pela percepcdo dos
“outros”. O desvio € o substrato deste embate, uma qualidade impressa ao comportamento de
Lucia, reconhecida e reafirmada pela mesma no decurso de sua fala, algo que pode ser
entendido como um processo de auto- reflexdo, ou ainda, um processo de identificacéo,
construcdo da pessoa, consubstanciado em sua fala na idéia de “doido”. Segundo Frayze-
Pereira (1985): “[...] designa-se louco o individuo cuja maneira de ser € relativa a uma outra
maneira de ser. E esta ndo € uma maneira de ser qualquer, mas uma maneira normal de ser [...]
neste sentido, normalizar € impor uma exigéncia a uma existéncia que possui um carater
diversificado, irregular (FRAYZE-PEREIRA, 1985, p. 20)”.

O “doido” remonta no plano da existéncia a idéia de rompimento e de impropriedade
associado a figura de Ldcia, a qual se identifica com a condicdo de alteridade. A atitude de
Lucia pode ser entendida dentro desta perspectiva como um processo de auto-reflexdo tecido a
partir das significagdes que ela reelabora apds a identificacdo do “outro nao eu”. Suas
reflexdes convergem, por fim, para a nocdo de ruptura, o substrato fenoménico da sua

experiéncia.

As reflexdes dispensadas sobre o caso de Lucia sdo inacabadas. Os significados nao se
encerram na percepgdo dela ou nas minhas, mas transitam por meio da significancia que
emerge da existéncia incessantemente percebida. O modo como LUcia e 0s outros evidenciam
ou identificam a presenca da loucura em sua vida esta pautado no contetudo impreciso das suas
emocdes e do seu comportamento. Indeterminada, a loucura é circunstancialmente vivenciada
por Lucia através dos seus multiplos recortes, um objeto percebido em seu estado processual,

sem respostas precisas ou que dispensa significados acabados.
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Para Levi-Strauss (1967), existe uma acentuada tendéncia moderna a se encarar a vida
social como um sistema no qual a razdo de ser dos elementos que a constituem é significar. A
atribuicdo de sentido consiste no reconhecimento de que, em sutis diferencas e nuances de
olhar, de posturas, de maneiras de cumprimentar, de atividades econémicas, de procedimentos
rituais, exprime-se um juizo acerca das relagdes que existem entre quem se olha, se comporta,
se cumprimenta trabalha ou age, e acerca do relacionamento entre estes e outros que nédo se

relacionam diretamente com 0s primeiros.

Significar é conferir sentido com base em determinados pardmetros, um investimento
que parte da necessidade de sistematizar a apreensdo de algo, uma atitude natural, segundo
(HURSSEL apud RABELO et al, 1999). Conferir sentidos é um ato de organizacdo da
realidade e este € um atributo irredutivel da cultura. Portanto, é inefavel classificar e ordenar
os fatos fundamentados num conjunto de normas que estipulam, instituem e convencionam
valores e significagdes, a delimitar assim um territério comum que faculta aos integrantes da

mesma esfera a possibilidade de comunicacéo e de relacéo.

Integrante da funcdo simbolica, o significado é um elemento estruturante social e
cultural (RODRIGUES, 1986). A capacidade de simbolizacdo do homem ¢ aquilo que
possibilita assimilacdo da humanidade e da cultura em termos de significacdo. Sendo a
linguagem e a conduta os expoentes da funcdo simbolica, pode-se inferir que a comunicacgéo é
o resultado exitoso da significancia operada a partir destes elementos em um dado contexto.
Para Bastide (1967) e Marcondes Filho (2003) a comunicacdo € a matriz social da psiquiatria.
H& um equivalente dessa afirmacdo em Goffman (1978) quando o mesmo admite ser a

comunicacdo o ponto nodal da relacéo entre loucura e sociedade.

A andlise antropoldgica que dispenso sobre a no¢do de alteridade presente na narrativa
de Lucia desemboca em uma discussdo por mim erigida em torno das categorias de desvio e
de impropriedade situacional. Isto €, no plano da existéncia, o conteudo afetivo ou emocional
da loucura experimentada por LUcia suscita uma espécie de ruptura com o seu exterior. O
desvio expresso por meio da linguagem e da conduta torna-se uma espécie de infracdo social
para 0 sujeito, um estado de desarranjo das func¢Bes simbdlicas vivenciadas no interior da

sociedade normativa. A nocdo de infracdo social, por sua vez, parte do principio de que as
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relagOes estabelecidas neste ambito sdo investidas de limites, os quais sdo comumente
excedidos pela loucura. Em Goffman (1978), tais infragfes sdo discutidas com base na no¢édo

de impropriedade situacional, cuja definicdo é dada na passagem a seguir:

As regras de conduta face a face que prevalecem em uma dada comunidade
estabelecem a forma a ser seguida pela conjuncdo face a face, dai resultando numa espécie de
acordo geral, cuja observancia garante que as pessoas se respeitem mutuamente atraves do
idioma disponivel. Por respeito, manterdo seu lugar social e seus compromissos interpessoais,
permitiram o fluxo de palavras e corpos sem explora-lo e terdo consideracdes pela ocasido
social. Ofensas a estas regras constituem impropriedades situacionais (GOFFMAN, 1978,
p.16).

A nocdo de impropriedade situacional com a qual trabalha Erving Goffman (1978)
pode ser discutida com base em dois aspectos especificos envolvidos na experiéncia de Llcia.
Um deles diz respeito ao componente interpessoal das relaces face a face. Ja o outro, ndo
dissociado do primeiro, deflagra uma espécie de carater normativo dado pelo componente
social das relacBes e que equivale ao comportamento culturalmente solicitado. Esse carater
normativo € a parte integrante das relagdes que determina o grau de tolerancia social em
relacdo ao comportamento indesejado, por isso, dita niveis de descontrole e define lugares
sociais aos sujeitos a partir do contetdo de suas acGes ou dos seus aspectos emocionais e

afetivos.

Na interacdo social o comportamento dos individuos esta exposto as expectativas que
sobre eles sdo depositadas (GOFFMAN, 1978). As exigéncias que fazemos em relacdo aos
individuos com o qual nos relacionamos correspondem, portanto, as expectativas que a
sociedade nos leva ter acerca dele, uma espécie de identidade social virtual. Diz-se virtual,
pois, esta nem sempre estd em conformidade com os atributos que os sujeitos de fato possuem
e nem sempre é compativel com a identidade social real deles. Sendo assim, os conflitos e 0s
estranhamentos podem ser entendidos de modo mais especifico como uma incompatibilidade
entre identidade social real e identidade social virtual, afirma Goffman (1978).

Apesar de coercivas, as expectativas que se criam acerca dos sujeitos ndo sdao como

regras incondicionalmente impostas aos mesmos a partir de um exterior. O comportamento
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previsivel € aquele que estd adequado as condicdes solicitadas pela norma pré-existente, mas é
também entendido como aquele culturalmente compartilhado. O desvio, portanto, é uma
categoria multiforme entendido como resultado das negociacdes entre os sujeitos engajados na
mesma situacdo. Quero afirmar com isso que o estado permanente de sofrimento que
caracteriza a realidade de Lucia ¢, sim, um produto das exigéncias feitas pelos “outros”, mas,

sobretudo, das negociacdes e acordos que ela estabelece com estes.

No contato interpessoal os atributos individuais séo realgados, tornam-se marcadores
decisivos que possibilitam a ac¢do categorizante por parte do outro. Analisados em termos do
contetido expresso e dos valores pré-estabelecidos tais comportamentos podem ser aprovados
socialmente ou ndo. Para Goffman (1978), o devir louco, susceptivel a ndo aprovacéo, esta
sujeito a diversas formas de estigma. O conceito geral de estigma dado pelo autor, reproduzido
grosseiramente por nds, é algo que faz referencia a um atributo profundamente depreciativo.
Na realidade, um estigma é um tipo especial de relacdo entre atributo e esteriétipo e o seu

efeito € inevitavelmente desintegrador, é o descrédito, o defeito, a fraqueza ou a desvantagem.

Se para Lucia o sofrimento estd associado ao estigma da loucura, é igualmente valido
afirmar que a sua experiéncia sé tem realidade e valor desviante no interior de uma cultura que
a reconhece como tal (FOUCAULT, 1968). Este tipo de afirmacdo nos remonta ao
pragmatismo classico que caracteriza a vertente culturalista da Antropologia, € ao empenho
relativista no qual se apoiou grande parte das analises acerca das variacGes de comportamento

e de significado. Segundo Benedict (2000):
Cada cultura seleciona algumas das infinitas virtualidades da esséncia humana e
prop8e aos seus membros modelos de conduta; aqueles cujas reacdes se aproximam
espontaneamente mais do padrdo proposto sdo favorecidos, aqueles cujo
comportamento se situa fora do arco de possibilidades antropolégicas privilegiadas
pela sociedade sédo anormais. Assim é que uma sociedade valoriza a exaltacéo do eu

individual, uma outra podera escolher a violéncia e agressividade , tracos reprimidos
em uma outra e assim sempre (BENEDICT, 2000, p. 24).

Ha controvérsias nesta concepcao, afirma Frayze-Pereira (1985), pois a0 mesmo tempo
em que pretendia relativizar as diferentes formas de comportamento, o culturalismo
absolutizou o desvio como esséncia da loucura. Resquicios disto sdo identificados na narrativa

de Lucia, pois a idéia de desvio corresponde exatamente a maneira como a sociedade moderna
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categoriza ou marginaliza as existéncias desviadas. Para Mauss (2009), — cujo pensamento €
analogo - o desvio € um tipo de liberdade que ameaca a ordem e a paz, elementos
indispensaveis a manutencdo da coesdo social. Os chamados contrarios da ordem séao
entendidos como uma espécie de doenga da consciéncia social que podem acometer 0s
segmentos diversos, fomentando assim a dissolu¢cdo do sentimento de unidade que, como

sustentaculo da ordem social, deveria prevalecer entre 0s mesmos.

Para a sociedade moderna a autoridade e a disciplina sdo elementos moralmente
sintométicos. Cumplice da razdo prescritiva, a moral desconsidera a idéia de uma consciéncia
tragica que inocenta e justifica a loucura em funcdo de um suposto imaginario fantasioso, do
qual é proveniente o comportamento desruptivo. O fato € que o desviante ndo deixa de
ocasionar uma espécie de enfraquecimento da disciplina almejada. E valido ressaltar que no
século XVII a loucura ainda era vista pela sociedade burguesa como uma categoria
equivalente a pobreza, um obstaculo a ordem que afronta 0 homem o qual se propunha a estar

ocupado com suas obrigac@es sociais (PELBART, 1992).

A nocdo de doenca mental é uma das categorias ontoldgicas incorporadas a narrativa
de Lucia e que coincide com a ldgica do pensamento moderno sobre a loucura, inaugurado em
meados dos séculos XVIII e XIX. O racionalismo cientifico respaldado pela sociedade
moderna conferiu o status de doenca a loucura e a legitimou como objeto de estudo da
medicina. O uso ostensivo da categoria de doenca mental pode ser concebido como produto do
saber biomédico hegemdnico e do modelo curativo que se difundiu nas sociedades ocidentais
a partir deste periodo. O discurso que sustenta as praticas médicas na contemporaneidade esta
fundamentado no conceito de pathos, o qual prevé através dos aspectos cognitivos,
comportamentais e afetivos da loucura um contetido impertinente, suficiente para classifica-la
como anormal. A idéia de anormalidade, imanente a loucura, provém deste engenhoso
aparelho cultural no qual a medicina langa o poder do seu discurso e das suas a¢des curativas a
apreciacdo da sociedade moderna (CANGUILHEM, 2006).

Segundo Foucault (1968), a loucura é um fendmeno complexo, sofre com a
dinamicidade dos fatores que o engendra e com a indeterminagdo de quem a experimenta.

Pensa-la em termos de um significado especifico ou defini-la com base em um enquadramento
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conceptual enrijecido é um exercicio de reflexdo falido. Esse é o fundamento da critica tecida
por Foucault ao chamado saber “psi” e a tentativa de reduzir a interpretagdo da loucura a um
conjunto de elementos de natureza classificatdria, similar ao modo como procede o
diagndstico médico. Isso quer dizer que, no plano indeterminado em que se deslindam as
reflexGes de Ldcia, o significado da doenca mental é uma das possibilidades de pré-

obejetivacao da loucura elaborada ndo por ela, mas a partir da psiquiatria.

A idéia de doenca ndo € sendo uma construcdo moderna da concepcao de loucura
(FOUCAULT, 1968). Na narrativa de Lucia ela se constitui como uma possibilidade de
objetivacdo da experiéncia cujo significado ndo consegue se encerrar nela. Pelo contrério, no
plano das significacdes que emergem deste caso, a doenca fomentada pelo discurso biomédico
ndo € mais consistente que a categoria de sofrimento e aquilo que Lucia consegue expressar
através dela. De outro modo, € possivel afirmar que os aspectos fisicos que constituem o corpo
da loucura ndo se sobrepujam ao contetido moral ou psiquico do relato tecido por Lucia.

Segundo Csordas (2008), a corporeidade ndo nega a distin¢cdo que ha entre natureza e
cultura, mas também ndo fomenta a oposicdo entre elas. Na narrativa de Llcia a percepcdo da
experiéncia ndo constitui um relato menos cultural que a sua vivencia terapéutica na
Umbanda. Este ultimo, por sua vez, compreende a realidade cultural através da qual Lucia
busca subsidios para transformar sua experiéncia. A significAncia da loucura em Lucia
emerge, portanto, do colapso que ha entre cultura e natureza presente na definicdo do

fendmeno.

Sendo assim, € possivel afirmar que toda sociedade esta fadada ao contato com o
desviante ou com a desconformidade. E o produto fatidico que emerge da sua préopria funcio
normativa. Todo sistema de classificagdo € o corolario das suas proprias antipodas, pois o
destoante, neste caso, ndo é mais que o revés alimentado pelo carater discriminativo da moral.
A percepc¢do de Lucia acerca da sua experiéncia de loucura afirma o social como territério
fundamental de toda experiéncia e de suas a¢des. O projeto de cura por ela esbocado é o
exemplo de uma atitude culturalmente orientada e isso revela a viabilidade da analise que

tecemos aqui sobre sua narrativa.
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CAPITULO IV - SOFRIMENTO MENTAL E SIGNIFICADO: CAUSAS E SINTOMAS
NA PRIMEIRA ETAPA DA CURA RELIGIOSA

A tentativa de explicar um problema ja €, por si sd, um ato interpretativo, infere Rabelo
et al (1999). Nesta interpretacdo eventos e significados se articulam com o propdsito de
conferir unidade e sentido aquilo que os sujeitos vivenciam. No contato com o campo percebi
que a problematizacdo da loucura é animada pela questdo do sofrimento. A analise
interpretativa consistiu, desta forma, na evidenciacdo dos aspectos que compdem 0 evento

associados aos fatores que 0s desencadeiam e que visam a organizacao da experiéncia.

Este significado pode ser visto como um elemento posterior que se inicia na
consciéncia inaugurada pelo corpo (CSORDAS, 2008). Embora transitivo, o significado é o
produto da necessidade de reflexdo e objetivacdo da experiéncia que pode ser visto no
contexto desta pesquisa como doenca ou ndo. E um produto secundario, ulterior & inser¢do do
sujeito no mundo da praxis, um mundo que lhes exige, antes de tudo, uma atitude pratica
(MERLEAU-PONTY, 2011).

Os significados imputados pelos sujeitos da Tenda Espiritual Cosme e Damido a
experiéncia de loucura e sofrimento sdo produtos de uma construgdo cultural a qual esta
baseada, pois, no conhecimento pré-existente utilizado conforme as situagcdes que lhes véo
sendo apresentadas. Apesar de pré-existentes, € importante ressaltar que tais conhecimentos
ndo sdo estaticos ou impassiveis de modelacédo, pois, como afirmam os integrantes da Tenda
Espiritual Cosme e Damido: “cada caso ¢ um caso, cada casa ¢ uma casa e cada tempo ¢ um

tempo”.

A escolha da Umbanda como modelo interpretativo ndo se da por um acaso. Dentre as
possibilidades de resolucdo do problema, a escolha feita deve ser sempre entendida, a meu ver,
como uma preferéncia, uma espécie de receptaculo das crencas e concepcdes de vida presentes

no sujeito; um modelo que lhe seja, a priori, ideologicamente afim.

Tomando o corpo como pressuposto, consideramos que a interpretacao do sofrimento é

a propria consciéncia reflexiva, o principio de uma objetivacdo que emerge da propria
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experiéncia vivida. Na Umbanda da Tenda Espiritual Cosme e Damido a interpretacao
religiosa constitui-se em um relato circunstancial de vida analisado em funcdo do
conhecimento adquirido em situacdes praticas. Ocorre, portanto, com base no estoque de
conceitos e categorias que sdao acessados ou acionados frente ao interesse tedrico e pratico

suscitado por uma determinada situacdo ou problema.

Tomando o corpo como pressuposto, consideramos que a interpretacao do sofrimento é
a propria consciéncia reflexiva, o principio de uma objetivacdo que emerge da propria
experiéncia vivida. Na Umbanda da Tenda Espiritual Cosme e Damido, Rosejane afirma que a
interpretacéo religiosa constitui-se em um relato circunstancial de vida analisada em fungéo do
conhecimento fundamental ja adquirido em situacGes empiricas. Ocorre, portanto, com base
no estoque de conceitos e categorias religiosas que sdo acessados ou acionados frente ao

interesse tedrico e pratico suscitado por uma determinada situacdo ou problema.

Na Tenda Espiritual Cosme e Damido a interpretacdo dos problemas parte da crenca na
existéncia de forcas ndo humanas e na influéncia que elas exercem sobre a vida dos sujeitos.
Tais forcas remontam seres e elementos que compunham o chamado universo das formas
espirituais, invisiveis e sagradas. Elas expressam direta ou indiretamente a magnitude da

influéncia que a espiritualidade exerce sobre os corpos.

A nogéo de ser no mundo como ser eminentemente espiritual revela a influéncia do
legado cultural associado ao ethos Kardecista®. Como sistema religioso influenciado pela
doutrina espirita, a Umbanda entende que todas as formas de perturbacdo ou de problemas
mentais sejam produto direto ou indireto da economia das trocas espirituais. Apesar desse
sectarismo a interpretacdo religiosa da loucura na Tenda Espiritual Cosme e Damido néo
alimenta a dissociacao entre corpo espiritual e corpo material, afirma Rosejane. As desordens
fisicas e concretas sdo tdo espirituais quanto as mentais e suas manifestacGes abstratas. A
intencdo de reafirmar a espiritualidade como a dimenséo fundamental da experiéncia consiste,

na realidade, em uma tentativa de arrefecer o materialismo imperioso oriundo da medicina

% pa religido popularmente conhecida como espiritismo, fundada por Alan Kardec.
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ocidental, cujo discurso incorre concomitantemente na supressdo de outras concepcoes,

elementos e instancias da corporeidade.

Para o0 corpo ndo ha separacdo entre os dominios culturais e psicofisioldgicos da
experiéncia (CSORDAS, 2008). Esta é uma das premissas fundamentais dos casos de cura que
aqui sdo discutidos. Os repertorios terapéuticos na Tenda Espiritual Cosme e Damido apostam,
portanto, no envolvimento entre a dimensdo natural ou organica e 0s componentes espirituais

ou supra-sensiveis dos quais muitas vezes 0s sujeitos permanecem inconscientes.

A primeira etapa da cura pode ocorrer em duas situacOes distintas. A primeira
corresponde a percepcao dos sujeitos sobre as consultas realizadas diretamente com a curadora
Rosejane. A outra diz respeito as consultas realizadas com os guias espirituais que trabalham
neste recinto. Ambas as possibilidades envolvem o empenho dos sujeitos e entidades em
analisar os sintomas e descobrir as possiveis causas associadas a loucura e ao sofrimento

mental.

4.1 - O SOFRIMENTO E DO ESPIRITO, MAS A RAIZ E PSICOLOGICA

Abril de 2012, segunda sexta-feira do més. A sessao aberta ocorria no saldo principal e
estava destinada aos trabalhos realizados pelos guias que compdem a chamada linha dos
caboclos. Arcos, flechas, cabagas, charutos, saiotes e penachos adornavam o corpo dos
médiuns que dancavam em torno de uma roda ao som dos atabaques. O caboclo Tupinamba,
guia espiritual que incorpora a lider Rosejane, comanda esta sessdo. Ao lado dele, outras
entidades de trabalho incorporam os médiuns delegados que, por sua vez, sdo acompanhados

por outra categoria de médium, os chamados cambones®.

Os médiuns da Tenda sdo responsaveis pela organizacdo do espaco antes das sessdes
serem propriamente iniciadas. Cada guia de trabalho possui uma lista de suplicantes que séo

atendidos no decorrer da sessdo e esta relacdo é confeccionada pelos proprios médiuns. O

32 Na tenda espiritual Cosme e Damido os cambones sdo médiuns cujo trabalho espiritual designado é auxiliar 0s
demais médiuns durante o processo de incorporagao.
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critério de organizagdo nesta listagem é dado pela ordem de chegada dos suplicantes aquele
recinto. Na ocasi&o pesquisada, havia muitos doentes entre os assistentes e os motivos que 0s

conduziram até ali eram diversos.

Incorporados aos seus respectivos médiuns os guias se apresentaram e iniciaram o
ritual de preparo da casa para que os trabalhos espirituais fossem inaugurados. Defumadores,
canticos devocionais e dancas fizeram parte deste ritual. As sessbes abertas na Tenda
Espiritual Cosme e Damido sdo marcadas por elementos rituais de forte apelo sensorial. Os
canticos devocionais sdo entoados de modo repetitivo. As imagens de santos no altar e guias
de trabalho somam-se aos paramentos e as indumentarias. As dangas e movimentos fazem das
sessOes abertas um espaco sinestésico, criam fortes disposicBes psicoldgicas nos sujeitos

envolvidos.

Na consulta espiritual com os guias a disposicao espacial dos elementos e corpos é
variavel e depende do propdsito que cada sessdo assume. Apenas a distingdo entre o espaco
sagrado das entidades e o universo impuro dos suplicantes € demarcada pela existéncia de um
elemento fixo, expresso através de um artefato simbdlico, ou seja, um cercado de madeira. Ao
serem convidados pelos médiuns cambones, o0s suplicantes atravessavam as fronteiras reais e

invisiveis que separam tais mundos para ter com 0s guias.

Maria é o pseuddnimo de uma senhora com mais de 35 anos de idade que vivenciou
esta experiéncia. Sua relagdo com a Umbanda é marcada por niveis esporédicos de vinculo.
Convidada por terceiros para visitar a Tenda Espiritual Cosme e Damido ela conta que sua
presenca no terreiro nunca havia se dado por uma razao especifica. Gostava das festividades,
da musicalidade e isto, para ela, era bastante. Segundo a mesma, em sua familia sempre houve

pessoas adeptas “dessas coisas”.

Certa feita Maria conta que atravessou muitos percalgos de vida em um unico periodo.
Alguns imprevistos desestabilizaram-na por completo, arrebatou-a em diversos aspectos, por
isto, 0 ano de 2012 foi um momento bastante critico ou delicado, como consta na narrativa

abaixo:

% Categoria na qual se inclui todo freqiientador da Tenda Espiritual Cosme e Dami&o que ndo participa da roda
mediUnica e ndo possui vinculo perene com a instituigdo.
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Fui obrigada a escolher outro emprego porque ali j& ndo dava mais pra mim, ficou
dificil demais. O coordenador pediu demissdo e como eu era a mais antiga as coisas
estavam caindo nas minhas costas. O dinheiro neste outro que eu td é menor, me
aperto, mas pelo menos eu faco aquilo que é o meu trabalho mesmo, o que é da
minha &rea. Quando menos espero, recebi a noticia de que minha mée estava doente
e que era crdnico o problema dela. Meu casamento também tava por um fio. Foi tudo
assim desabando, uma coisa atrds da outra. N&o sou de ferro, mas é isso mesmo [...]
sdo as provagdes da vida e eu to aqui pra falar com caboclo, pra ver se as coisas
melhoram. O pessoal disse que de vez em quando eu td falando sozinha, pelos
cantos. To tomando remédio controlado para dormir, mas eu ndo sei 0 que é assim,
sabe? [...] eu td tdo estranha!

A existéncia de um problema ¢ identificada por Maria no momento em que a mesma se
percebe fora da idéia de normalidade estabelecida por ela, ou seja, quando a mesma afirma:
“eu to estranha”. As razdes pelas quais ela busca auxilio junto as praticas umbandistas siao
dadas em virtude da falta de conhecimento e controle sobre aquilo que lhe aflige, como atesta

a seguinte frase: “[...] eu ndo sei o que € assim, sabe?” [...] eu to aqui pra falar com caboclo”.

Nas chamadas sessdes de caboclo, Maria costumava se consultar com uma entidade
que responde pelo nome Jupira, a qual somente Ihe aplicava passes espirituais®*. No episodio
em que a observei, Maria foi encaminhada a consulta com esta entidade, para quem alegou

cansago e indisposi¢cdo, como demonstra o dialogo abaixo:

Jupira para Maria: Boa noite cabocla, como é que vocé esta?

Maria para Jupira: T6 me sentindo assim... cansada, acho que por conta do novo
trabalho. To acordando muito cedo pra deixar as coisas prontas e acabo dormindo
muito tarde também com muitas coisas para fazer, acho que é por isso. Me da uma
moleza, uma indisposicdo. Ai eu vim para tomar um passe.

Jupira para Maria: Sunssé pensa que é s6 isso, ou quer que tudo fique so nisso! Mas,
no fundo, no fundo, suncé sabe que o negécio é mais forte. [...] Ta comegando a
adoecer cabocla. Suncé fala com eu ha muitas luas e desde 14 que eu venho lhe
observando pra saber até onde suncéia com essa cabeca dura. Num se pode deixar as
coisas chegar nesse ponto, cabocla! Vocé ta fazendo tomador daquelas coisas que
ocartola lhe passou antes de fazer deitador que eu sei! Né isso? E vocé acha que ta
tudo bem, que o que vocé tem é s6 por conta do seu trabalhador? As coisas mudaram
pra vocé, mas ndo é sd seu trabalhador e assuncé sabe! Suncé precisa mudar com as
coisas que suncé sente. Aprender primeiro a falar, porque se continuar guardando
suncé vai ficar mais pior do que o que ja ta! O seu poblema comega em outro lugar e
suncé sabe disso, num sabe? Tem que saber que suncés dessa terra tdo aqui pra se
melhorar e pra isso tem coisas que precisam mudar e outras que precisam ser

** O passe espiritual é uma técnica proveniente da religido Kardecista. Possui propriedades terapéuticas que
fazem dele um recurso bastante acionado pelos guias de Umbanda. O passe espiritual sera discutido com mais
afinco nas préximas passagens.
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colocadas no lugar. A comecar por aquele povo com que vocé vive e faz trabalhador!
E tem mais! Suncé se acaba pelos outros mas ninguém nessas hora faz nada por
Suncé. Vou lhe passar um banho e depois de tomar vocé volta pra falar comigo em
outra “lua”.

O modo como Maria narra 0 seu caso para Jupira €, para mim, uma sintese da
percepcao dela acerca dos fatos e causas que se processam em sua atual conjuntura de vida. O
discurso organizado é o componente fundamental da narrativa que se ergue numa situacao
inicial, 16cus sobre o qual devem incidir nossas primeiras consideracfes acerca do caso. No
conteddo da fala de Maria as queixas sdo pontuadas de modo bem sucinto. Subjaz a elas uma
stplica que é manifestada pela possibilidade de resolucdo do problema atraves do passe
espiritual. Naquela ocasido o que incomodava a consulente resumia-se em sua narrativa aquilo
que ela sentia, ou seja, ao cansaco fisico e a fadiga que a mesma atribui como causa a sua

rotina desgastante e repleta de compromissos.

Todo discurso construido por Maria estd estruturado no sentido de fazer-se
compreendida por aquele que a escutava. Em sua fala, consta uma tentativa de unificar tudo
aquilo que ela sentia e 0 que ela achava que deveria ser feito diante daquela situacdo. Pode-se
dizer que a logica do discurso de Maria é a de que os fins justificam os meios, ou seja, como
sempre recebera passes mediunicos de Jupira, ela acreditava que naquela ocasido este mesmo

procedimento resolveria 0s seus novos problemas sem grandes variagoes.

O que a suplicante comunica e 0 modo como ela se comunica séo vistos por mim como
a Unica ferramenta que permite ao outro acessar sua vida. Mais que isto, a narrativa € o Unico
modo de permitir que Jupira, desconhecida e relativamente alheia, na insipiéncia daquele
contato, tivesse acesso ao conteudo intimo de suas instancias subjetivas. Na medida em que
narramos nossas percepc¢des acerca do nosso problema estamos permitindo que este outro nos
ajude. Mais que isto, no momento em que narramos 0 que Se processa no &mbito da nossa

subjetividade, nos tornamos permissivos, expomos nossa intimidade a este outro.

O discurso de Maria € uma percepcao dela sobre a doenca e ndo do outro com o qual
ela se comunica. Mas a maneira como ela se expressa e narra seus problemas esta tambem

condicionada aquilo que ela pensa sobre o que os outros podem vir a pensar dela. Aquilo que
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Maria busca definir em breves palavras €, sem ddvida, uma tarefa do self, ¢ o modo como ela
percebe o seu problema e a forma como ela acha que deve expressa-lo naquela circunstancia

em que a presenca do outro € decisiva.

Independente de qual seja a interpretacdo que 0s guias possam dar a experiéncia de
Maria, os significados nunca serdo validos somente para ela. A questdo € que, em se tratando
de um didlogo entre suplicante e entidade de Umbanda, ha& um componente espiritual que
torna a experiéncia religiosa de cura significativamente diferenciada. A percepcdo do outro

espiritual é vista como parecer situacional emitido pelo sagrado.

A corporeidade em Maria é decisiva na interpretacdo das queixas por ela referidas. Ao
iniciar uma andlise acerca do seu caso, Jupira busca ter acesso a dimensao espiritual do seu
corpo, locus da problematica segundo a concepgdo espiritual. O corpo para 0 guia revela a
dimensdo real na qual os fatos se processam. Ele ndo somente comunica por que verbaliza,
mas por que expressa, através de outras nuances, o problema tal como ele €, ou seja, em suas
reais propor¢Oes. Para a espiritualidade o corpo é um territério de negociacdes entre aquilo
que se processa no interior e no exterior do sujeito, entre o visivel e o invisivel. Nele esta
retido o substrato emocional, cognitivo e sensorial de quem vive a experiéncia. Ao expressar
as insignias de sua vivencia, o0 sujeito esta, através do corpo, comunicando 0 modo como ele

as percebe, ou melhor, revelando o modo como ele se insere na experiéncia.

O discurso de Jupira busca, a principio, reafirmar a veracidade, ou ndo, das queixas
relatadas outrora por Maria. Mais que isto, as palavras que Jupira profere acerca deste caso
estdo sustentadas em uma leitura feita a partir dos elementos invisiveis e espirituais
corporificados que engendram a experiéncia da consulente. Fato este que permite a entidade ir

além das causas aparentes na interpretacdo do caso em tese.

Algumas questdes como: O que vocé sente? O que vocé veio buscar aqui? Porque veio
buscar aqui? séo recorrentes, mas quase nunca respondidas de modo claro pelos consulentes.
Imersos no vortice das emocdes, eles ndo conseguem acessar a raiz dos problemas, ou pouco
conhecem sobre a razdo daquele trabalho espiritual, como ele opera e fato, a menos que

tenham se tornados integrantes da Tenda. Os suplicantes sdo sim, movidos pelo pragmatismo

70



da resolucgdo e isso fica bem claro no modo dispare como Maria narra sua situacdo de aflicdo

em confronto ao que ela diz outrora a Jupira.

Todo o esforco dispensado pelo guia na analise deste caso consiste em manter 0s
sujeitos e suas inten¢fes muito bem elucidadas. No didlogo com Maria, Jupira tenta definir o
lugar da pessoa perante suas queixas; busca convencé-la de que, naquele momento, ela ocupa
0 lugar do suplicante. O papel do guia remonta ao discurso da lider Rosejane reproduzido
outrora. O pré-existente na figura das entidades é a crenca depositada neles de que tudo
sabem. Mas, € preciso que o suplicante reconheca isto. E uma forma de legitimar os poderes

da cura religiosa.

Ao desvendar as causas do sofrimento de Maria, Jupira reafirma sua capacidade de
revelagcdo dos fatos, legitima um poder de evidenciacdo e interpretacdo do problema de um
modo tdo assertivo que se torna quase inquestionavel. Este didlogo é marcado por uma espécie
de retérica comum aos guias da Tenda Espiritual Cosme e Damido. A entidade parte da
necessidade de estabelecer uma concordancia quase que imediata entre aquilo que diz e o que
pensa o suplicante. Ao mesmo tempo em que interpreta os problemas relatados pelos
suplicantes o guia busca ser convincente em suas revelages, e com isso, validar os
significados dispensados e corroborados pelos sujeitos. Algumas reacGes emocionais tais
como choro, arrepios, aperto no peito podem ser compreendidas como a leitura do corpo sobre

aquilo que os guias proferem.

No caso de Maria percebe-se que Jupira busca ir além das limitagbes que apresenta o
intelecto humano. Suas interpretacdes visam destrinchar a realidade em aspectos que sdo bem
mais densos e complexos que a superficialidade dos elementos externados na narrativa do
suplicante. De acordo com o guia espiritual, a identificacdo do problema requer toda uma
analise de conjuntura de vida na qual estdo imersos os fatores desencadeantes do problema.

Fatores estes que, segundo o guia, Maria omite ou desconhece.

Em seu discurso a entidade fala com propriedade sobre o contetdo afetivo e emocional
que, até o final da consulta com Maria, ndo havia sido elucidado. Este tipo de atitude, para a
suplicante, demonstra o quanto o guia estad implicado com a causa, empenhado em esclarecé-

la. Na maioria das vezes a revelacdo fomenta o prestigio necessario ao trabalho do guia. Ela
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consolida o vinculo terapéutico na Umbanda a partir do momento em que confere poderes
exclusivos aos seres ndo humanos. Além disso, a revelacdo mostra a capacidade que possui 0
religioso de acessar a subjetividade e interpretar fatos que até entdo permaneciam intocados,

mergulhados na dimensédo obscura do sofrimento.

Jupira recorre a categoria de doenga como meio de conferir sentido & experiéncia
vivenciada por Maria. Na Tenda Espiritual Cosme e Damido a idéia de doenca ¢ dissidente da
nogdo de patologia inaugurada pela medicina. Estar doente remonta a um estado de
interrupcgdo ou de inabilidade que compromete o desempenho das funcdes cotidianas a partir
do sujeito (CAROSO; RODRIGUES, 1998). No caso de Maria, a doenca ¢ o significante que
remete ao seu sofrimento e aos desajustes emocionais por ela apresentados. Néo se trata,

portanto, de qualquer doenca, mas sim, de uma doenca do emocional.

Como elemento decisivo no processo de Maria, a retdrica da cura em Jupira guia a
doenca ou o sofrimento individual nesta etapa dispondo-os pelas veredas do mundo que as
interpretam espiritualmente. Aquilo que Maria sente e expressa pode ter sido ou ndo
desencadeado diretamente pela espiritualidade, mas resvala indiretamente nela, pois, o pré-
objetivo na concepcdo da Umbanda é a espiritualidade como dimensdo constitutiva e
primordial do ser humano e de suas vivencias. Estar doente, na interpretacdo espiritual é um
motivo para pensar ndo somente nos desequilibrios fisioldgicos, mas também os aspectos

culturais da espiritualidade embutidos na experiéncia do corpo.

Incorporado ao contexto das praticas religiosas o ser doente ou o estar doente expressa
um significado mais amplo que aquele presente na concepcdo biomédica ou fisicalista da
loucura e do sofrimento. Constitui-se também em uma possibilidade de nomeacéao espiritual
para o problema da suplicante. Mas, essa nomeagdo é também um ato retérico. E sobre a
rubrica da doenca que a suplicante unificard um sentido para os elementos dispersos que

compdem a sua problematica.

O tempo do sofrimento de Maria é o tempo social, que, por sua vez, ndo € menos
espiritual - tenta afirmar Jupira. Mais que isto, o discurso do guia busca legitimar o social
como algo que ndo estd a parte das experiéncias espirituais e dos desajustes emocionais do

sujeito. Ao identificar o problema, a entidade procura explica-lo com base naquilo que a
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suplicante expressa e sente de fato. Ainda assim, o que Maria sente ndo é algo desencadeado
somente a partir dela e para ela, mas pela presenca dos outros que com ela se relacionam

constantemente.

Seja por omissédo, ou por falta de conhecimento do ser, aquilo que Maria necessita
empreender em sua vida a partir da consulta com Jupira € uma mudanca de atitude perante o
mundo. O modo como Maria realizard tal feito depende das prescri¢des terapéuticas que Jupira
ird Ihe fazer em uma etapa que consideramos interventiva e posterior a esta. O modo como é
evidenciado e interpretado o problema ndo se constitui somente como uma revelagdo dos
sintomas e causas a ele relacionados. Nos itinerarios da cura, esta etapa € um momento de

convencimento e de negociacao de significados decisivos a experiéncia.

O processo interativo e interpretativo inaugurado nesta etapa da cura espiritual convida
0s sujeitos a uma atitude reflexiva e a assumirem novas posturas diante da sua realidade de
vida. Ao mesmo tempo em que aponta a presenca do “outro” como causa dos problemas,
Jupira ndo isenta Maria da responsabilidade que é dela diante daquilo que ela mesma vivencia.
Esta é uma caracteristica pontual e marcante dentro de todas as etapas da cura na Tenda

Espiritual Cosme e Damido, ou seja, a responsabilizacédo dos sujeitos.

Aumentar a culpa dos suplicantes sobre os processos de adoecimento por eles
vivenciados gera uma disposi¢do positiva nos mesmos no sentido de participarem de modo
ativo sobre o seu atual estado de vida e da sua possivel transformacdo. A retdrica da cura,
neste caso, age no nivel social da interacdo através do discurso persuasivo. A predisposicao
dos sujeitos € o enunciado da conversdo do sofrimento, é a garantia de que o sujeito tera
motivos para querer reverter aquela situacdo de aflicdo. A predisposi¢ao para curar-se, gerada
através desta retorica é, portanto, uma consciéncia minima de que o0 sujeito possui um

propdsito maior para ser transformado.

As revelacGes de Jupira ndo removem de imediato 0 peso de Maria, mas atuam
diretamente na auto-aceitacdo positiva, na certeza de que ela ird aderir a terapéutica que lhe
fora prescrita. Este é o papel da cura nesta fase que denominamos de primeira etapa. A retérica
da revelacdo e da persuasdo atua, portanto, no nivel cultural dos significados, simbolos

cambiantes e estilos de argumento que garante a continuidade do projeto.
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4.2 - QUANDO O PROBLEMA E DE “SANTO”

Afirmar que o problema de alguém ¢ de “santo” é construir um relato cultural acerca
da concepcdo espiritualista do ser. Na Umbanda da Tenda Espiritual Cosme e Damiéo, a
categoria de Santo é proveniente do legado cultural herdado das religiGes de matriz africana no
Brasil. Ela remonta ao conceito de orixa que segundo Prandi (1989) é, antes de tudo, a forca
sagrada de um credo especifico. Esta forca se manifesta em tudo que existe e para aquele que
nela cré, pois o orixa € o principio e o fim da vida, qui¢a do préprio mundo, razdo e meio que

justifica qualquer existéncia ou atitude.

Orixa e Santo sdo categorias que se justapdem no desenovelar das crencgas e praticas
desenvolvidas pela Umbanda. Na Tenda Espiritual Cosme e Damido, o orixa é a nog¢éo pré-
objetiva do sagrado que advém do candomblé. Embora coexista ao lado de outros seres
espirituais - a exemplo dos guias de trabalho - um orixa sera sempre o0 arquétipo soberano e
prevalente do sagrado na Umbanda. Ainda que ndo seja necessario recorrer diretamente a um
orix4 em determinadas situacdes de aflicdo, como refere Rosejane, ha idéia de que tudo no
cosmos Umbandista remonta a figura dele, ou do santo, como aquele que tudo Vvé e que tudo

faz - onisciente e onipresente.

A nocdo de Santo na Umbanda € oriunda dos processos de transformacdo dos
significados religiosos no trajeto histérico e constitutivo das religides de matriz africana no
Brasil. Sendo a religido um sistema que cria fortes disposi¢cdes ao comportamento social e a
conduta moral aceitavel, o santo € o orixa, € um arquétipo visto como referencial para o ser

que deve possuir caracteristicas andlogas a ele (LIPIANI, 2006).

A relacdo entre santo e sujeito é idealizada pelo contexto cultural, mas é acima de tudo

vital. E também uma relacio marcada por poder e pertencimento, pois, enquanto ser no
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mundo, cada individuo possui um Santo que regera o seu “ory”” e o seu destino. Todos, sem

excecdo, ao nascerem, sdo ungidos pela presenca de um orixa no epicentro de sua cabeca.

** Significante que remonta o centro-apice da cabeca do individuo.
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Corpo e Santo estdo fundamentalmente imbricados e isto pressupfe o nivel de
interdependéncia entre sujeito e orixa. Esta relacdo é de uma projecédo tdo intensa que, como
seres espirituais, 0s orixas possuem atributos divinos e ao mesmo tempo humanos®. E
possivel classificar o sujeito como sendo deste ou daquele orixa em funcdo do arquétipo
sagrado associado a determinadas caracteristicas fisicas, tipos de comportamento e, sobretudo,
visdo de mundo. H4, em suma, na relacdo entre sujeito e orixa, um processo de identificacdo

que € imprescindivel na construcdo da no¢do de pessoa e nos processos de cura.

O pensamento é o locus da atividade mental, € o lugar onde o sujeito elabora os seus
projetos de vida. E a maneira como ele concebe 0 mundo, a sua insergio nele e a relagio com
aquilo que nele € identificado como anterior a sua existéncia. Os processos de percepcao e
reflexdo sobre as experiéncias de vida s@o possiveis em virtude da avidez e da capacidade que
0 sujeito, pleno de suas fungbes mentais, apresenta. Pensamentos desconexos, idéias
fragmentadas deduzem, portanto, uma possivel falha das atividades mentais. Esta interrupcéo

é revelada através das funcbes cognitivas, comportamentais e sensoriais do sujeito.

Conquistas pessoais e inforttnios ocorrem ao longo da vida dos individuos e podem ser
interpretados pela Umbanda como um produto das a¢des impressas pelos orixas. Nisto estdo
inclusas a experiéncia de loucura, de sofrimento mental, de doenca e da propria cura. A
relacdo entre orixa e pensamento é demasiada estreita. Ha, portanto, na concep¢do Umbandista
da Tenda Espiritual Cosme e Damido, uma probabilidade muito grande de envolvimento entre
patologias mentais, crises existenciais e a influéncia que o santo exerce nas fungdes psiquicas
e emocionais dos sujeitos. Nos casos analisados a seguir discuto quanto o sofrimento mental

para a Umbanda tem como causa e significado a relacdo com a categoria de “santo”.

Lucas, 27 anos, é simpatizante das religides que cultuam o sagrado na figura dos
orixas. Em entrevistas ele afirmou que durante alguns anos, antes mesmo de frequentar a
Tenda Espiritual Cosme e Damido, ele afirma ter ido a diversas casas de candomblé na cidade

de Aracaju e na regido metropolitana. Antes de conhecer a Umbanda, o candomblé era para

% Este tipo de afirmacéo pde em colapso a idéia de sagrado e profano analisado em funcéo de alguns arquétipos
presentes no candomblé e na Umbanda a exemplo de Exd. Analisada em termos da corporeidade a religido
reafirma os atributos da sua fungdo social e por isso, em determinados momentos ela se imiscui ao plano dos
homens na medida e para isso se destitui da sua total pureza.
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Lucas o Unico referencial religioso. Admirava o culto aos orixas e assistia com frequencia 0s
rituais de iniciacdo®’. Segundo ele, gostava da musicalidade e sentia-se profundamente atraido
pelo culto ao orixa, pelas suas vestes, e acreditava que entre ele e o santo havia mais que um

contato amistoso.

O contato com o candomblé foi modificado a partir do momento em que Lucas
procurou alguns pais de santo para comunicar queixas de ordem pessoal. A necessidade de
buscar auxilio junto a tais lideres religiosos tinha como causa uma depressdo subita,
acompanhada de alucinagdes visuais, tentativas de suicidio e desequilibrios fisiol6gicos
diversos que culminaram com o surgimento de problemas dermatoldgicos no couro cabeludo,
acrescidos por uma sensacéo de ardéncia ou de queimagdo no mesmo local, além de alopecia®
intensa. De acordo com Lucas, aquilo que nunca lhe ocorrera antes irrompeu de modo subito,
quando ele possuia em torno de 22 anos de idade, periodo bastante conturbado e repleto de
acontecimentos em sua vida. Neste momento ele conta que entrou para faculdade e com isso
suas responsabilidades redobraram. Conta ainda que havia terminado um relacionamento
afetivo que, para ele, era muito importante e seus pais haviam descoberto a partir deste

desfecho sua homossexualidade.

O sofrimento emocional provocado pelas perdas afetivas somou-se aos sintomas
fisiolégicos em um momento considerado bastante critico da vida deste sujeito. Ao mesmo
tempo em que recorria aos profissionais da medicina convencional ocidental/académica, Lucas
resolveu buscar amparo para suas aflicbes na espiritualidade. Vérios tratamentos lhe foram
prescritos por lideres religiosos do candomblé, mas Lucas nunca os havia realizado de fato,
pois temia, segundo ele, que aquilo implicasse em um nivel de vinculagdo e comprometimento

maior de sua parte para com aquele sistema religioso.

Certa feita Lucas recebeu o convite de amigos para assistir a uma festividade no

terreiro de Umbanda Tenda Espiritual Cosme e Damido. Naquela ocasido realizava-se um

*7 Classificam como rituais de iniciacdo os ritos de passagem realizados durante o feitorio do Yaé, que é, segundo
Reginaldo Prandi (1989) o filho de santo consagrado.

*® Termo utilizado pela medicina ocidental para designar queda de fios de cabelo. Mantivemos a natureza
técnica do termo, pois fora assim que o sujeito em questdo se referiu ao fato.
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ritual de passagem chamado de “confirmag¢do™”. Aquele ndo era um momento propicio a

consulta com guias espirituais, nem tampouco era este o interesse de Lucas. O contato entre
Lucas e o caboclo Tupinamba, guia espiritual da lider Rosejane, ocorrera naquela ocasido de
um modo que considero atipico e impremeditado. Segundo Lucas, estava ali por curiosidade,
nunca havia sentido afeicdo pela Umbanda. Havia, sim, uma espécie de preconceito para com
este sistema religioso, o qual era bastante depreciado por outras pessoas com as quais Lucas ja

se relacionava.

Apos o ritual de confirmacdo, o caboclo tupinambé se aproximou de Lucas e comentou
sobre os problemas por ele enfrentados. Ndo obstante, fez algumas consideragdes acerca de
suas possiveis causas. O discurso da entidade reproduzido abaixo marca uma das passagens do

seu dialogo com Lucas.

Tupinamba para Lucas: Caboclo t& sofrido, ja veio de outras andangas por outras
terras. Porque € que vocé sofre tanto, caboclo? O camuté t4 esquentando, né isso? O
que foi que lhe disseram naquele outro lugar que vocé foi? Que vocé era do Santo!
né isso? e que o povo do universo tava cobrando a sua coroa, né isso caboclo?

Surpreso diante daquela abordagem, o suplicante olhava com desconfianca para a
incorporacdo de Rosejane, mas a entidade continuou:

Tupinamba para Lucas: E isso que vocé quer pra vocé mesmo caboclo? vocé sabe
que um passo dado ndo se volta mais atras, num sabe? O mog¢o tem um caboclo
formoso, de pena branca e tem um povo que Ihe acompanha muito. Sabe que se
firmar o camuté naquele lugar vocé ndo vai ver mais esse povo, num sabe? Entdo
mogo, porque é que vocé vai sacrificar a sua espiritualidade quando ela tanto te
ajuda? Seu caso é santo sim! VVocé precisa firmar sua coroa! Mas pra isso vocé ndo
precisa sacrificar quem tanto trabalha, quem tanto vem te ajudando. O que foi que
eles disseram a vocé 1a? Quem ta na sua coroa? VVocé chora muito, tem coracdo mole
e dificuldade de tomar uma posicao! E a deusa das aguas doce, né isso? Vocé vai
fazer o que eu vou lhe dizer e depois vai procurar meu cavalo pra fazer uma limpeza
espiritual. Ja fez essa limpeza alguma vez? Anote ai o que ele tem que fazer, e uma
limpeza espiritual pra esse moco, pra que aquelas coisas ruim que mandaram
acompanhar ele ndo confunda o camuté dele e ele possa decidir pelo rumo que quer
tomar.

Lucas para Tupinamba: E isso mesmo, mas eu ja sei o que vou fazer!

Tupinamba para Lucas: Saber, vocé até pode saber. O problema de vocés, dessa
terra, € 0 que ndo sabe, age por impulso e depois se arrepende. Vocé lembra de
quando vocé era curumim e vocé via aquelas coisas? Ou, quando fazia dormidd e ndo
conseguia ficar sé porque via o povo do colorido caminhando naquela estrada e
querendo levar vocé, e vocé ficava com medo. Ta entendendo caboclo? Depois de
maior, vocé continuou sonhando com esse povo mas jA comecou a gostar deles

%% Os rituais de confirmacao sdo aqui tratados como ritos de passagem e discutidos com mais afinco no capitulo V
desta obra.
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porque vocé gosta do barulho deles, do colorido, da beleza e do bailado. E ndo teve
mais medo dele porque esse povo ja te levou pra terra grande, pra rodar por ai sem
destino. O mogo ¢ andarilho, é do mundo, ¢ livre! E disso que eu to falando mogo.
Esse povo lhe acompanha ndo € de agora e tem um trabalho pra fazer com vocé. Nao
seja injusto com ele. Cuide do seu camuté, da sua coroa, mas deixe 0 seu povo
trabalhar.

Em entrevista realizada com Lucas, meses depois do contato com Tupinamba,
analisamos a percepgdo dele sobre o contato com a Umbanda. Segundo ele ndo havia, em
momento algum, interrogado aquela entidade espiritual sobre os problemas que vinha
enfrentando, primeiro porque ndo queria expor-se em publico, segundo por que ja estava
definido um projeto terapéutico para ele em outra instituicdo religiosa. Conta ele que, apds o
episddio na Umbanda ndo teve forgas pra dar inicio aos trabalhos espirituais propostos pela
terapéutica do candomblé. Algo mais forte que ele interferira em seus projetos, fugia ao seu

controle e ele ndo sabia explicar em termos racionais o que era.

Lucas: Eu fiz de conta que ndo tava entendendo nada, mas ao mesmo tempo
concordava com tudo que ele dizia. O pai de Santo la da outra casa ja tinha me falado
que 0 meu caso € orixa, que eu precisava me iniciar e tal... ele s6 me confirmou o que
eu ja desconfiava, mas eu fiquei intrigado com outras coisas que ele disse, coisas que
eu nem lembrava mais. Ele falou de um pesadelo que eu tinha quando era crianca e
agora eu to me lembrando. O que sera que aquele sonho queria me dizer? Era muito
estranho. Eu sei que era um povo parecido com esse que vivena rua vendendo essas
coisinhas de artesanato, pulseira, brinco, sabe? E! Esse povo andarilho, foi isso! Foi
disso que ele disse que eu era, andarilho, que eu ndo tinha paradeiro. Que louco isso
né! Serd mesmo que o espirito desse povo me acompanha? Desde crianga que eu
tenho essas visGes. Eu lembro que ficava com medo porque eles queriam me levar.
As vezes eu acho que foram eles que ndo deixaram fazer o trabalho la na outra casa.
Ele disse que era pra eu cuidar desse povo, mas, 1a no candomblé ndo se cultua isso.
Se for pra ser isso mesmo, quero cuidar dos dois. Eu vou fazer uma experiéncia, vou
fazer a limpeza que ele passou e depois volto pra falar com ele. De repente vai ver
que d& certo. Do jeito que ta é que ndo pode ficar, porque eu vou acabar
enlouguecendo, eu to molhando a cabeca toda hora pra vé se alivia.

O discurso construido pela entidade reconstituiu a experiéncia de sofrimento
vivenciada por Lucas em breves episodios. Os elementos presentes na fala de Tupinamba
fizeram acionar dois componentes fundamentais da interpretacdo religiosa do problema, ou
seja, a revelacdo e a memoria. O primeiro deles consiste em um artefato de sensibilizacdo, pois
cria uma espécie de identificacdo e convergéncia entre aquilo que diz o guia e as percepcdes
do self. Quando procurou o candomblé para tratar-se do sofrimento emocional que havia lhe
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acometido, Lucas o fez por livre e espontanea iniciativa. Ele acreditava que o candomblé
poderia resolver seu problema. O mimetismo entre orixd e pensamento constitui a crenca
espiritual de Lucas. Pode-se inferir que, a procura por uma agéncia religiosa capaz de ajuda-lo
é uma iniciativa do préprio, ao contrario do que lhe ocorrera no contato involuntario com as

revelagOes proferidas pelo guia de Umbanda.

Ja o segundo ndo se dissocia da atitude reveladora, mas é o componente da cura que
muitas vezes faz o sujeito pensar o problema a partir de uma origem, a qual remete a um fato
ou acontecimento que marca um passado distante. No caso de Lucas, além de apontar um
significado para o seu problema, a revelacdo de Tupinamba apela para um recurso terapéutico

extremamente poderoso que é a memdaria e 0 inconsciente que a subjaz.

Revelacdo e memdria se associam na narrativa espiritualidade como meio de
evidenciar o problema e imputar-lhe causas. Sdo recursos terapéuticos de extrema eficiéncia
gracas ao forte apelo sensorial e aos elementos constitutivos da personalidade do sujeito. Ao
aceitar o santo como significado e causa do sofrimento, Lucas se remonta aos episddios de
aflicdo em que sua cabeca esquentava, ele entrava em desespero e seus cabelos caiam. Mas a
interpretacdo espiritual de Tupinambé s6 encontra respaldo junto a Lucas a partir do momento
em que ela traz a tona das suas reflexdes elementos que estavam presos no inconsciente do
sujeito. Ha, de certo, uma identificacdo de Lucas ndo somente com aquilo que Tupinamba fala
acerca do seu problema, mas com aquilo que ele de fato €, suas predilecfes e aspectos da sua

personalidade.

Poder-se-ia acreditar que a mudanca de planos quanto aos trabalhos a serem realizados
no candomblé ocorreram em funcgdo disso. O que impressionou Lucas € que elas ocorreram de
modo gratuito e impremeditado, como ele acredita ser toda manifestagdo legitima do sagrado.
A caridade gque enreda os trabalhos de Umbanda e de outras religifes é um principio religioso
dissidente do espiritismo, bem como do candomblé e pode ser visto como o exercicio virtuoso
da conduta que “eleva” os sujeitos em termos de “evolucao” espiritual. Na Umbanda, sdo tidos
como nobres 0s seres espirituais cujas acdes rompem aparentemente com a Idgica materialista
das trocas e dos interesses mercadoldgicos como a Unica razdo que movimenta o contato entre

0S Seres.
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Para Lucas, a experiéncia se resume naquilo que o corpo sente e apreende, ou seja, 0
sofrimento emocional. As revelacGes de Tupinamba sdo formas de legitimar a capacidade da
espiritualidade de identificar naquelas circunstancias, a raiz deste sofrimento. O contetddo da
memoria desperta em Lucas uma nocao de pertencimento, ou seja, de que algo existe em sua
prépria constituicdo espiritual e que esta para além do santo. A presenca de guias espirituais na
vida de Lucas ndo esta diretamente envolvida com a raiz do seu problema, mas interfere no

modo como ele ira proceder no sentido de supera-lo.

Na retorica da cura espiritual o discurso das interpretacGes ndo é somente revelador,
mas, sobretudo, persuasivo. Para garantir a adesdo a um projeto terapéutico espiritual é
importante que o sujeito acredite nos significados religiosos que Ihe sdo dispensados. E
preciso mostrar através do poder da revelacdo que é possivel instigar as funcbes do
pensamento. Assim como a medicina ocidental e a psicoterapia, a cura religiosa também é
uma modalidade viavel. Aquilo que é considerado como mistico ou uma fuga da realidade é,
na maioria das vezes, uma maneira distinta de manipular signos e induzir formas de percepcao

que sao proprias a cura religiosa (CSORDAS, 2008).

Ao sujeito é facultado o direito de escolher seu destino. Persuasdo e imposi¢do sdo
coisas distintas. Enquanto a primeira lanca mdo de argumentos como meio de influenciar, a
outra age por meio de imposic¢Oes. Este Gltimo ndo corresponde a cura na Tenda Espiritual
Cosme e Damido, tampouco a intervencao feita pela entidade em questdo. Segundo Rosejane
quando o orixa se manifesta na vida do sujeito é com o intuito de torna-lo consciente de sua
missao espiritual. O estar no mundo, para a Umbanda €, portanto, uma oportunidade de

ascender espiritualmente e aprender com 0s orixas e com as adversidades.

Apesar dos motivos que lhe sdo dados para tratar-se espiritualmente, cabe ao suplicante
que freqlienta a Tenda Espiritual Cosme e Damido a decisdo de aderir ou ndo ao projeto de
cura religiosa. A loucura e o sofrimento como produto da relacdo entre sujeito e santo na
interpretacdo religiosa ndo possui muitas alternativas de resolucdo que ndo a confirmacéo do
médium. Segundo Rosejane, a presenca do santo é implacavel e quando ndo atendidas suas

cobrancas elas irrompem em desfechos tragicos de vida, dentre eles a loucura.
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Em outro caso bastante semelhante ao de Lucas, pode-se dizer que h& uma
manifestacdo mais afetada ou severa dos sintomas associados a presenca do santo. Vania, 42
anos, fora entrevistada por nds meses apos ter se consultado com Rosejane e com alguns guias
da casa, além de ter sido submetida aos rituais de cura na Tenda Espiritual Cosme e Damiao.
Reconhecida por amigos e familiares como uma profissional bem sucedida, ela contou que ja
havia constituido matrimdnio, mas que atualmente, apds o fim de sua vida conjugal, passou a
residir na casa dos pais junto a mais duas irméds. Considera-se uma intelectual e apreciadora

das chamadas ciéncias ocultas ou do ocultismo.

Em dialogo com seus familiares, estes demonstraram profunda admiragdo por Vania,
pelo seu altruismo e pelas habilidades profissionais que ela possuia. Mas, hd anos que ja
vinham se preocupando com a saude dela. Varios fatos se sucederam na vida de Vania,
subsumindo-a ao fracasso profissional, ao desespero, as desavencas familiares e, sobretudo, a
loucura. Um verdadeiro desmoronamento de vida, afirmaram eles. De acordo com a mde de
Vania ha anos que ela sofre de um “mal” indefinido que acomete a sua saude. Ela conta que
sua filha mais velha sofre de problemas digestivos ou gastro-intestinais subitos e
descontrolados. Estes episodios sdo acompanhados por acessos de raiva, Crises nervosas e

comportamento vexativo.

Vania ja havia sido submetida a procedimentos cirirgicos e emergenciais em unidades
de atendimento médico-hospitalar em virtude dos problemas de salde relatados. Apresentava
perda gradativa de peso. Mas, apesar de inumeros tratamentos médicos convencionais,
nenhum Ihe fora suficientemente exitoso, relatou-me a suplicante. Encaminhada a um
psiquiatra, foi constatado que Vania possuia uma espécie de transtorno obsessivo -compulsivo
(TOC) associado a um disturbio de afeto. Atualmente ela faz uso de medicamentos

psiquiatricos que pouco ou quase nada resolvem suas questdes.

A problematica de Vania narrada por ela mesma restringe-se aos sintomas fisiol6gicos
de uma doenca mental indefinida e incurdvel que a impede de ser funcional. Nao h&a em suas
narrativas a existéncia de problemas mentais/emocionais ou de crises neurdticas. Assim como
Vania, a maioria dos sujeitos sociais carrega o estigma que é depositado sobre a construgdo

histdrica e cultural do desviante presente na figura do louco. Isto, por sua vez, leva a uma
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espécie de denegagdo dos componentes emocionais e psicoldgicos do problema por parte do

sujeito.

Seu discurso muitas vezes se opde ao dos seus familiares que créem no caso de Vania
como algo associado as questdes de ordem psicoldgica e meditnica. Em entrevista com sua
irma mais nova, ela conta que Vania nasceu bastante doente e que sua mée fez uma espécie de
apelo as divindades, ou seja, firmou algum tipo de acordo com 0s orixas para que sua filha
mais velha sobrevivesse. Seus familiares acreditam que os males atuais que acometem a salde
de Vania sejam resultantes deste vinculo, uma espécie de divida espiritual com lemanja®. A
maioria dos seus familiares sdo adeptos da Umbanda e assim como os guias da Tenda
Espiritual Cosme e Damiao, eles acreditam que a regéncia dos pensamentos ou da “cabecga” de

Vania pertenca a lemanja.

Dizer que Vania estd com cobranca de santo, ou que 0s problemas mentais e
emocionais atravessados por ela sdo resultantes da manifestacdo do orixa em sua vida é uma
possibilidade de interpretacdo espiritual do sofrimento. Mas, caboclo Tupinamba afirma que a
causa especifica do seu problema é lemanja e isto irrompe numa tentativa de nominagdo muito
mais especifica; traz consigo uma série de outras implica¢6es. Embora Vania ndo se mostre
afeita as explicacbes religiosas, tampouco as prescri¢Ges terapéuticas da Umbanda, seus
familiares corroboram os preceitos dessa doutrina. A familia € um elemento decisivo no caso
de Vania, pois, é com ela que o sujeito compartilha as suas angustias e negocia significados

para sua experiéncia.

Como afirma Prandi (1989), a figura do orixa é arquetipica e remonta no plano das
figuracBes a natureza bruta que se manifesta sobre a Terra. Os orixas dominam elementos e
aspectos gerais da vida no planeta. Esta natureza bruta € muitas vezes interpretada como
rebelada, uma manifestacdo agressiva do poder que 0s orixads comunicam e exercem sobre o
planeta e sobre a vida dos seres humanos. Segundo Rosejane, lemanja na Umbanda, assim
como na maioria das casas de Candomblé, ¢ vista como a “senhora das cabe¢as”. Quando ela

manifesta seus poderes perante os seus filhos ou tenta repreendé-los, presume-se que estes irdo

%% Orix4 representado pelas 4guas e pelos elementos que remontam & idéia do mar. Arquétipo sagrado oriundo das
religides africanas (LIPIANE, 2006)
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sofrer mentalmente e emocionalmente, estando mais predispostos a loucura que outros, afirma

um dos integrantes da Tenda Espiritual Cosme e Damiao.

De acordo com Rosejane, os problemas de santo séo recorrentes. Na semiologia
Umbandista pode-se inferir que eles se apresentam de um modo bastante caracteristico, isto &,
os sintomas de “santo” sdo peculiares. Dores fortes de cabega, desequilibrio emocional,

29

inforttnios, “caminhos fechados*”, loucura, problemas mentais e obsessdo secundaria sao
indicativos de que o problema ¢ de santo. Como a mesma afirma sobre o caso de Vania: “[...]

o problema dela é mental, a questao dela é santo, simplesmente isso!”.

Embora pontual, o significante presente na categoria de santo revela um desfecho
fatidico ou até mesmo dramatico para aqueles que ndo o aceitam. Segundo Rosejane, a
natureza da relacdo entre ser humano e orixa é fundamentalmente existencial. Mas o0 modo
como o orixa pode vir a se manifestar na vida do sujeito é algo bastante variavel, depende de
cada caso e das circunstancias de vida do sujeito. Na maioria dos casos em que o problema é
evidenciado sob a categoria de “santo” equivale dizer que o sujeito esta sendo cobrado pelo
sagrado a assumir um compromisso com ele e isto significa que na concepcdo umbandista, a

nossa trajetoria de vida é tdo predestinada ao sagrado quanto a nossa origem.

As cobrancas de santo se exacerbam nos sujeitos cujo propdsito de vida ou Karma esta
potencialmente voltado ao desenvolvimento da espiritualidade, isto €, o propoésito de vida esta
atrelado ao desenvolvimento das suas capacidades meditnicas. O ser humano da Umbanda é o
ser espiritual, mas ha aqueles que possuem um compromisso ainda mais assiduo com esta

espiritualidade.

O santo é energia vital e sua relagdo com o ser humano é irrevogavel. Aquilo que o
santo realiza ou faz é sempre dotado de um significado e possui uma relacdo com a idéia de
Karma ou com aquilo que € preciso aprender. Entende-se, na construcdo espiritual da
realidade, que o sujeito que sofre, que adoece ou que enlouguece em virtude da sua relagéo
com o santo é aquele que se afastou do seu real propdsito de vida. Ou como proferem os

médiuns da Tenda Espiritual Cosme e Damido, o sujeito estd “apanhando do santo”. No

*Caminho fechado é uma expressio utilizada pelos nativos da Tenda Espiritual Cosme e Dami&o para designar
situacOes de dificil resolugdo ou de vida estagnada em termos de realizages pessoais.
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casode um sujeito deprimido, com disturbio grave do afeto, para o qual ndo ha sentido na vida
ou nas coisas que o rodeia, poderiamos dizer que ha, para interpretacdo religiosa, uma
divergéncia entre ele e o “caminho” que lhe fora designado pelo sagrado, isto ¢ ha um

desencontro entre ele e 0 santo.

Em Vania assim como em Lucas a idéia de santo tanto explica a experiéncia de
sofrimento quanto reafirma a idéia de um destino que independe das vontades proprias de cada
um. O mundo da vida cotidiana pensado por Hurssel (APUD MATTHEWS, 2010) é também o
mundo da préxis. Na interpretacdo religiosa da experiéncia de sofrimento o sagrado e a
presenca dele na vida dos sujeitos fazem parte da construcdo de um relato cultural que envolve
elementos pré-existentes. A questdo € que, quando os problemas sdo erigidos no bojo das
relacdes entre sujeito e sociedade a resolucdo provém das negociacdes entre o interior do ser e
0 seu exterior. O contrario ocorre quando a loucura é interpretada como uma conseqiiéncia do
desencontro entre sujeito e santo, cuja resolucéo consiste numa espécie de negociacdo entre o
“eu” e a aceitacdo do “outro eu” que nao ¢ exterior, mas que se sobrepde ao “eu”. Algo que se

assemelha & relagdo entre sujeito e alterego na teoria Freudiana®.

N&o h& separacdo entre sujeito e santo. Em uma conversa amistosa com Rosejane ela
afirma acreditar que a maioria dos casos de loucura e de pessoas internadas em hospitais
psiquiatricos esta relacionada a “questdes de santo” nao resolvidas. Ha muitas pessoas com
problemas mentais ocasionados pela “ira” do santo, afirma ela. Sobre o caso de Vania,

Rosejane afirma o seguinte:

O caso de Vania me preocupa bastante porque ela sabe que tem uma histéria com o
santo, isso ja foi dito a ela por seu Tupinamba, pelo dono da casa. Eu temo que do
jeito que as coisas vao, ndo sei ndo, mas eu acho que ela vai acabar entrando em
parafuso, surtando e se internando, porque como se nao bastasse ela se destruir, ela
leva os outros com ela. A familia ndo faz mais nada as irmés vivem em funcéo dela.
Agora, ela insiste em dizer que ndo e tal, o que é que eu vou fazer? A culpa é minha?
O que eu pude fazer eu ja fiz! A menina diz que ndo acredita, mas, por outro lado, ela
vivia se metendo com estudo esotérico com coisas daquela seita chamada “wika”,
chamando energia ruim pra perto dela, acendendo vela dentro de casa. Ou chama o

santo na cabeca dela, ou cuida do orixa ou ela vai enlouquecer, ndo tem outra.

* para maiores informacdes sobre essa relacdo dentro do pensamento de Freud ler Estudo psicanalitico dos
rituais afro-brasileiros (1979), da autoria de Ernesto M. La Porta
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Véania compreende a existéncia do orixa enquanto relato cultural, mas ndo como crenca
particular. Todos os esforcos dispensados no sentido de interpretar o seu caso parecem,
portanto, se esgotar. Para Rosejane, o problema de Vania persiste porque na verdade ela
resiste as possibilidades de resolucdo que a espiritualidade lhe oferece, independente de ser
“santo” ou ndo. Este tipo de elucida¢do pode ser considerado um elemento da interpretagdo
religiosa sobre o caso. O que pensa Vania a respeito do santo se esbarra no modo como ela
busca vivenciar o seu problema e que vai de encontro com o que diz Rosejane. Ha no caso de
Vania um choque de percepg¢des que inviabiliza a negociacéo de significados e o processo da
cura religiosa. Desafiada, a espiritualidade vé-se tentada a elaborar sempre novas

interpretagdes.

A inconclusdo do problema talvez gere uma situacdo conveniente para Vania, afirma
Rosejane. “O sofrimento parece ser util a ela de alguma maneira. Por isso ¢ viavel que ele ndo
seja superado, indaga a lider. Ha interesses pessoais no sofrimento, mas isso ndo quer dizer
que ela tenha controle sobre eles. A idéia que temos do sofrimento é que ele suscita nos
sujeitos sempre a necessidade de ser remitido. Segundo Rosejane: “Cada um faz com o que
tem aquilo que quer, e neste caso eu tenho consciéncia de que eu fagco o que eu posso, eu lavo

as minhas maos.”

O poder de persuasédo que a retdrica interpretativa da cura religiosa detem vé-se, diante
do caso de Vania, limitado. Nesta situacdo de cura ndo é somente a remissdo do sofrimento
que esta sendo posta em evidéncia. Outros fatos imanentes a cura emergem no caso de Vania,
pondo em questdo alguns valores e preceitos ndo explicitados. O caso de Vania € um exemplo
de que os elementos da préatica terapéutica ndo podem ser analisados como fins em si mesmo.
Eles também ndo se restringem ao modus operandi utilizado para o trabalho da cultura.
Segundo Bourdieu, tais préaticas ndo devem ser analisadas quanto as propriedades diretamente

inscritas na situacdo; a verdade da situagdo esté para além do momento em que ela ocorre.

O sagrado é a figura incontestavel da Umbanda, quicé a construcdo fundamental e mais
solida de qualquer sistema religioso (WEBER, 1994). Se aquilo que j& foi feito para amenizar
o sofrimento de Vania ndo obteve éxito, isto se torna para Rosejane um problema cuja origem

se converte a falta de credo por parte da suplicante e ndo pela insuficiéncia do sagrado. Existe
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um limite na prética religiosa da cura que coincide com a necessidade que o sagrado possui de
manter o0 sujeito como protagonista da situacdo. Como refere Weber (1994), os deuses sao

deuses porque sdo creditados e seu poder depende da comunicagdo com os homens.

A necessidade de estar sempre deliberando significados para seu problema se torna,
portanto, na interpretacdo espiritual do problema uma questdo de credo. Partindo dessa logica
o sofrimento de Vania torna-se, mais uma vez, uma questdo inconclusa, resignificada em suas
causas. Segundo Rosejane, ela transfere ou deposita suas expectativas Unica e exclusivamente
sobre 0 modo como os sujeitos vém o seu problema. Mas, contraditoriamente, ela desacredita

ou n&o corrobora as explicacGes que estes outros a dispensam.

A questdo de Vania é, a meu ver, ocasionada pelas divergéncias de percepcao do
problema. Segundo ela, seu problema néo se encerra no fato de aceitar ou ndo aceitar o Santo.
Como ela mesma refere:

A solugdo do meu problema, assim como ele préprio ndo é um invélucro
identitario. Eu até poderia ser de acordo com a idéia de ser filha de lemanja, mas o
que isso muda? T4, isso resolve todos os problemas da minha vida para todo sempre?
Nem eu, nem essa dor é para sempre. lemanja é? N&o sou eu quem fiz promessa de

nada e ndo sou eu quem vai tomar atitudes so por que as pessoas acham que esse é 0
meu problema e é assim que devo resolvé-lo.

A analise Antropoldgica sobre esta etapa da cura religiosa deve estar atenta ao carater
processual da experiéncia encerrada muitas vezes pela divergéncia na atividade perceptiva dos
sujeitos e na incongruéncia dos significados. Somada a perspectiva fenomenoldgica ela ndo
deve desconsiderar, portanto, que se trata de uma experiéncia vivida e que determinados
significados ndo exaurem no corpo a atividade perceptiva. Isto é o que identificamos no caso
de Vania. O corpo é o lécus de uma existéncia condicionada ao problema, e sua cura talvez

ndo esteja na praxis da remissdo como forma de se isentar dele.

Segundo Rosejane o empecilho do caso de Vania nesta etapa da cura religiosa deve-se
ao fato da suplicante ndo aceitar a nominacao do problema. Dizer que o problema dela é santo
é objetiva-lo em termos minimos de uma categoria na qual estdo embutidos varios signos que
expressam a versdo religiosa dos fatos. O “santo” nao desconsidera a complexidade do

problema e de suas causas, mas ndo aceita-lo € inviabilizar a sua resolucédo, afirma Rosejane.
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Na Tenda Espiritual Cosme e Damido admite-se que a mesma pessoa poderd enfrentar
problemas relacionados a um mesmo campo tematico da vida e isto muitas vezes se deve ao
seu Karma, a sua pré-destinacdo. Neste caso, o problema se encontra em estado permanente de

reconfiguracdo e passivel da intervencao religiosa.

O caso de Vania firma a concepcdo fenomenoldgica de que a existéncia &
indeterminada e de que essa indeterminacdo corresponde a condicdo de liberdade humana
expressada através da atividade perceptiva no sujeito. O problema nem sempre é algo
precisamente determinado e a resolugdo consiste, sim, em pensd-lo recorrentemente, em
processa-lo no ambito da intersubjetividade. Isto é o que Rosejane considera como sendo uma

atitude decrépita por parte de Vania que parece exaurir ou desmerecer a ajuda alheia.

A analise antropoldgica a respeito do caso de Vania e da categoria de santo me permite
afirmar que a cura como projeto sé obtém continuidade caso houver uma espécie de
identificacdo entre a percepcdo dos fatos pelo sujeito e a construcdo espiritual da realidade

visualizada pelo sistema religioso.

4.3 —EGUN E OBSESSAO

A crenga em seres ndo humanos remonta a influéncia que eles exercem no mundo dos
seres humanos. Encarnados e desencarnados na Tenda Espiritual Cosme e Damido sdo
categorias distintas de ser no mundo. Na economia espiritual este contato entre 0 mundo dos
seres humanos e dos seres ndo humanos é factual e pode ser explicado através da nocdo de
fluido. Nas consideradas religifes espiritualistas o fluido da atividade espiritual € uma
propriedade imanente a todo ser, ou seja, tudo que existe se comunica, logo, flui
(GIUMBELLLI, 2006).

O ser desencarnado é percebido em termos de suas condutas e atitudes, as quais podem
ser entendidas também como atributos fluidicos de natureza positiva ou negativa. No sistema
Umbandista as forc¢as invisiveis séo classificadas como boas e ruins a depender do contetdo

fluidico por elas emanado. Ha experiéncias de loucura e de sofrimento mental interpretadas
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como processos de obsessdo espiritual, ou seja, como produto das ac¢Bes fluidicas causadas
pelos eguns. Egun®® é uma categoria que provém das religides de matriz africana e faz

apologia aos seres espirituais desencarnados ou ndo humanos.

Na Umbanda assim como no candomblé, o mal e o bem sdo atributos relativos quando
aplicados aos eguns, analisa Rosejane a partir da seguinte colocagéo:

Se vocé partir da l6gica de que todos os desencarnados sdo eguns, 0s guias espirituais

também sdo eguns. Por isso é que, para o candomblé, s6 existe 0 santo ao contrario

da Umbanda, tudo que ndo é santo pra o candomblé é egun. Na Umbanda quando

nos referimos a um egun estamos falando de obsessores, de seres desencarnados

que estdo pra baguncar mesmo. J4 os guias sdo desencarnados mas sdo mais
evoluidos e estdo dispostos a trabalhar para nos ajudar.

O egun é, na concepcao da Tenda mais uma possibilidade de nominagdo do problema,
um processo de abstracdo da consciéncia perceptiva que constitui um ethos e a uma visdo de
mundo especifica. O egun assim e a doenca pertencem ao mesmo dominio fenoménico,
inviabiliza os projetos de vida elaborados pelos sujeitos, afirmam os meédiuns da Tenda

Espiritual Cosme e Dami&o.

A obsessdo espiritual é, assim como a doenca e a loucura, sintomatica. Na maioria das
vezes ela se manifesta por meio dos componentes sensoriais e cognitivos em desequilibrio.
Segundo Rosejane, os casos de loucura ou de perturbagdo mental associados aos eguns séo tdo
recorrentes na Tenda Espiritual Cosme e Damido que qualquer relato de sofrimento ou de

problemas psicologicos remonta, em primeira hipo6tese, a sua presenca.

Na concep¢do umbandista a obsessdo espiritual € um problema passivel de tratamento.
Ela € o resultado da exposicdo dos sujeitos aos fluidos de natureza negativa presentes no
contato com pessoas e ambientes energeticamente decrépitos. E necessério, portanto, acdes
profilaticas e remissivas, isto €, rever condutas e fazer uma triagem dos contatos com 0s

demais seres e ambientes.

* Dos referenciais que compde a chamada literatura Umbandista, e que foram por mim utilizados, poucos
discutem ou problematizam a idéia de egun bem como os mecanismos e aparelhos que concernem ao fenémeno
da obsessdo espiritual. Em Saraceni (1999), a obsessdo espiritual é tratada de modo bastante sumério, ao
contrario da literatura Kardecista que lida com o assunto de uma forma mais tedrica ou deliberativa.
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As nogdes de fluido espiritual, de Karma ou de obsesséo sdo produtos de uma vertente
religiosa e espiritualista que se difundiu pelas denominadas sociedades modernas e adquirindo,
assim, respaldo consideravel. Como consequiéncia disto muitos problemas e suplicas passaram
a ser vistas pelo ideario popular como questdes de vidas passadas ou influéncia de espiritos
malignos (GIUMBELLLI, 2006).

Este € o caso de Irene, uma das experiéncias de cura por mim investigadas. Assim
como Vania, Irene procurou a Tenda Espiritual Cosme e Damido por recomendagdo de
familiares. Uma de suas irméas era médium da instituicdo. Acompanhei o desfecho do seu caso
na integra e posso afirmar que suas queixas iniciais convergiam para um problema ainda nédo
bem formulado. Suas queixas apontavam para um mal-estar generalizado e subjetivo o qual se

manifestava com maior frequéncia durante suas atividades laborais.

Segundo lIrene, ela trabalhava em um hospital psiquiatrico da cidade de Aracaju e isto é
um dado extremamente relevante na construcdo de sua narrativa. Apesar de ndo exigir-lhe
muitos esforgos fisicos e intelectuais aquele tipo de servico ndo lhe era saudavel, referiu-me a
mesm. Desde que iniciou neste emprego ela passou a sentir sua consciéncia alterada, visdo
turva, letargia e um cheiro estranho que ninguém mais ao seu redor referia sentir, a ndo ser ela

propria.

O discurso de Irene é marcado por interrupces ou pausas nas quais ela refere sensacao
de choro, “bolo na garganta” e fala agressiva. Quando questionada sobre o seu problema ela

construiu a seguinte narrativa:

N&o sei lhe dizer, mas eu fico com as mdos geladas, suando frio e agora é isso todo
dia perto da hora de sair do trabalho. Eu tenho pra mim que é aquele trabalho, tenho
certeza! A maioria daquele povo que ta ali é problema espiritual, é perturbacdo. A
semana passada quando eu tava com uma paciente, ela tava sentada do meu lado eu
comecei a sentir uma coisa estranha, uma moleza. Eu vim aqui em Rose pra ver se
ela me passa uns banhos por que ta demais, todo dia to saindo mais cedo do trabalho,
quase carregada pelos outros, sem me guentar das pernas. Minha irm& que me trouxe
aqui. Ela é médium daqui da casa. Isso é coisa daquela energia ruim daquele lugar.
Se ndo tiver jeito vai acabar eu pedindo pra sair dali e procurar outra coisa.

Os dados mais relevantes presentes na narrativa construida por Irene sao

complementados pelas informagdes que emergem no contexto do seu dialogo com a lider
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Rosejane. A consulta com a lider que acompanhei ocorreu no chamado “quarto da cigana™”,

um espaco no qual a lider costuma atender de modo mais privativo os suplicantes sem
necessariamente estar incorporada pelos seus guias. Quando Rosejane questionou Irene sobre

aquilo que ela sentia a mesma relatou:

Irene: Eu ndo sei, é uma moleza no corpo, eu fico como se tivesse lesada, confusa,
suando frio, uma sensacao ruim, de angustia no peito, um aperto sabe? As vezes me
d& uma vontade de chorar! Esses dias eu senti como se eu estivesse saindo do corpo,
tivesse flutuando. Depois disso, quando eu chego em casa, da uma vontade de
vomitar. Eu fico sentido um cheiro estranho no lugar, parecendo cheiro de enxofre.
Ai! Eu fico até arrepiada quando eu falo e lembro (IRENE).

Rosejane: Vocé ja procurou um médico? L& onde vocé trabalha mesmo, alguém te
atendeu? (ROSEJANE)

Irene: O enfermeiro viu minha pressdo, mas disse que tava normal. A médica 14, a
psiquiatra, me atendeu e disse que eu tava muito ansiosa, nervosa, perguntou se eu
tava dormindo bem, me alimentando bem, eu disse que ndo, mas também ndo disse o
que eu achava daquilo tudo. Ja tava vendo coisa, sentido coisa, daqui a pouco véo
querer me deixar internada 14 mesmo, vao dizer que eu td louca. Ela, a médica,
mepassou uns remédios disse que ia me ajudar a dormir, mas eu ndo to tomando nao
(IRENE).

Rosejane: E vocé acha que o que vocé tem é o que? (ROSEJANE)

Irene: Ah! Rose, ndo sei direito, mas aquele lugar né? A energia daquele lugar.
Aquele povo perturbado, fica andando de um lado pro outro com a cara de quem j&
morreu. A gente fica ali, exposto a tudo, principalmente eu que tenho contato direto
com aquele povo. Ai junta tudo sabe? (IRENE)

Rosejane: Junta tudo o que? (ROSEJANE)

Irene: Cé sabe né? Minha mée faleceu no més passado. Meu pai que eu pensava que
ia antes de minha mae ta I& em cima de uma cama, ndo fala nada e ndo diz nada,
muito doente. Ai vocé ji tem esses problemas e ai junta com a energia daquele povo.
(IRENE)

O caso de Irene € marcado pela negociacao dos significados a partir da percepcao da
suplicante, do profissional do sagrado e da presenca indireta da médica psiquiatra. Ha, neste
caso dois relatos culturais ou duas possibilidades de compreensdo do mal-estar de Irene. Uma

que parte da percepcdo médica académica acerca do fendmeno e a outra espiritual religiosa.

* Alguns ornamentos e objetos presentes neste recinto reafirmam o propésito dos trabalhos que Rosejane realiza
nele. Incensos, bolas de cristal, estatuas e gravuras de ciganos pertencem a decoragdo do espaco.
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No diédlogo transcrito acima, a lider espiritual d& margem para que Irene construa sua
versdo do problema. Este é um tipo de estratégia bastante utilizada por Rosejane. Segundo ela,
ao permitirmos que o0 outro se expresse atraves daquilo que sente, temos acesso ndo somente
ao conteudo verbal que emerge da sua percepg¢do, mas a linguagem completa do corpo na qual
emerge a fala. Trata-se de uma espécie de sintese corporal do problema relatado de forma
bastante real. Segundo Rabelo et al (1999):

A narrativa oferece ao individuo uma instancia privilegiada para
compreensdo de si préprio, uma vez que totaliza o que é vivido de modo pontual.
Assim é a narrativa sobre si que o individuo constroi e mantém em curso, que
permite entrever uma continuidade ou identidade sobre os inGmeros e variados
eventos, encontros, acidentes e acfes que caracterizam a esfera do vivido. Na
narrativa sujeito e acdo se constituem mutuamente: o personagem revela-se por meio
das agBes que empreende e em que se envolve; estas, por sua vez, aparecem como
desenvolvimento necessario do proprio personagem. A identidade do personagem
corresponde ao proprio desenrolar da historia (RABELO et al 1999, p. 8).

Quando questiona a suplicante sobre o que ela sente e sobre a origem dos seus
problemas, Rosejane procura saber “de onde Irene esta falando” e quais as suas percepcoes

acerca do problema.

O caso de Irene revela peculiaridades acerca do carater intersubjetivo da cura
espiritual. A cura inaugurada no discurso de Rosejane € uma manifestacdo legitima do seu
papel dentro da Umbanda como mediadora do sagrado, um instrumento de poder e de
afirmacdo sobre o outro. Sdo possibilidades distintas, mas que visam a objetivacdo e a
nominacdo do problema em questdo. Apesar da sensacdo de fragilidade, Irene possui
propriedade sobre aquilo que sente. Neste caso qualquer significado que seja imputado a sua
experiéncia s tera validade caso ela o acredite. Embora tenha buscado auxilio junto aos
profissionais do sagrado e da medicina, Irene, assim como Vania, demonstra protagonismo
sobre a sua experiéncia. O poder de convencimento e de explicacdo da ciéncia ou da religido
depende, pois, da compatibilidade entre as construcdes culturais de formas de percepgédo dos

objetos culturais por parte destes sujeitos.

As ideages espiritualistas s&o comuns entre os familiares de Irene. O pré-objetivo na
sua percepgdo € dado, portanto, pela crenca em seres invisiveis e na forca que estes exercem

sobre ela. Este é um tipo de visdo que corrobora a concepcao espiritualista do ser. Ao contrario
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de Vénia, o pré-existente no caso de Irene revela a influéncia que as relacBes familiares

exercem sobre a maneira como o sujeito percebe o mundo.

Ha uma espécie de aprovacgdo por parte de Irene com relagcdo a metodologia utilizada
por Rosejane. Na consulta com Rosejane, tudo que lrene presume a respeito de sua
experiéncia é corroborado na fala da lider, sem ressalvas e sem risco de que sua pessoa seja
recriminada, vista como insana ou como louca. No relato de sua aflicdo esta inserida, portanto,

a preocupacdo com a construcdo social desta pessoa.

O self*® no processo de cura de Irene é proveniente de uma teoria da pessoa, uma
definicdo social do sujeito. A construcdo do self mediada pelo religioso €, para Irene, a
possibilidade de uma narrativa fidedigna, da loucura tal como ela é. Segundo Csordas (2008),
a cura so é viavel se ha possibilidade de integracdo entre as diferentes formas de percepcéo e
interpretacdo em um dado contexto. Self e problema sdo analisados através da espiritualidade

em funcdo do pré-reflexivo compartilhado por Rosejane e Irene.

Antes de tecer suas consideragdes acerca do caso de Irene, Rosejane consultou o “Tard
das cartas ciganas”. O oraculo ¢ uma asser¢do positiva na interpretacdo da experiéncia sobre
aqual o sagrado passa a intervir. A presenca do sagrado nesta etapa da cura espiritual
é,portanto, bastante recorrente, isto €, 0 jogo das cartas ciganas é um dos instrumentos mais
utilizados por Rosejane nos repertorios da cura espiritual. Ele possui uma linguagem distinta
que, segundo a lider, depende da sua capacidade interpretativa, da intuicdo e da comunicacao
que ela possui com 0s seus guias espirituais. Os simbolos contidos no jogo das cartas podem
estar combinados de infinitos modos e revelam significantes tdo imprevisiveis quanto a

prépria experiéncia.

O poder conferido ao oraculo das cartas no contexto religioso da Tenda é um
investimento cultural que precede a sua atitude reveladora até mesmo no momento em que ela
ocorre. Dada a influencia que o oraculo exerce numa determinada sociedade, acredita-se que
ele seja um instrumento de manipulagdo potencialmente capaz de definir o rumo das relacGes
gue se processam no interior de um determinado grupo (EVANS-PRITCHARD, 2005).

*E também o sentido subjetivo que o individuo confere a sua trajetéria singular, a qual ele constréi e avalia em
termos de aproximagéo ou fidelidade a um ideal de sujeito/pessoa vigente.
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Ao mediar o contato entre o0 sagrado e a consulente, Rosejane consolida suas
interpretacdes acerca do caso. Nesta etapa da cura, hd uma conjuncdo de elementos imbricados
em sua atividade perceptiva, ou seja, suas faculdades mediunicas estdo associadas as funcdes
reveladoras contidas no oraculo. Mas como se da, neste caso, a sintese perceptiva do objeto?
Quais sdo 0s mecanismos e processos reflexivos do intelecto acionados nesta circunstancia?
Na narrativa transcrita abaixo, analisamos como se constroi o relato cultural da Umbanda
acerca do caso de Irene.

Rosejane para Irene: Olhe Irene, de fato existe uma energia obscura sobre vocé, isso
é visivel. Vocé tem uma rotina de trabalho que é pesada, mas tem gente que tem uma
vida muito mais atribulada e ndo estd desse jeito. T4 na sua cara que vocé ta
passando por um problema, vocé ta num estado de desequilibrio mental e emocional
muito grande, vocé perdeu peso, ta com ar de louca, a forma como vocé fala, sua
expressdo, sabe? Tenha calma, procure aquietar sua mente e a gente vai ver o que
pode ser feito. Eu ndo sei... mas alguma coisa me diz que o seu problema é
meditnico, mas ndo ¢ “santo”. Parece que vocé ta sendo cobrada pelo santo, mas tem
outras coisas que vocé acabou de falar que me levam a pensar que talvez ndo seja
esse 0 problema. Seu problema é egun... tem egun na sua cola e as cartas dizem que
ele nao tem nada a ver com seu trabalho. Foi coisa mandada, foi trabalho feito.
Vamos ver o0 que eu posso fazer. E muito trabalho viu! Na proxima sessdo vamos ver
se vocé fala com a pomba-gira menina e ver consegue descobrir algo. Mas ndo fique

impressionada com isso ndo, é assim mesmo. Isso acontece muito. Vamos trabalhar
pra tentar resolver.

Na relacdo entre terapeuta e suplicante a sintese corporea irrompe nos significados
obtidos a partir da fala emitida por ambos os personagens. A fala garante a Irene uma posi¢ao
no mundo; realca a realidade existencial do corpo inteligente que habita um contexto repleto
de significados. Na consulta com a lider espiritual o l6cus da atividade perceptiva recai sobre
os elementos materializados através da fala e de outras formas de expressdo do corpo. A
sintese corporal que envolve a formulacdo do problema e a interpretacao espiritual do mesmo
acessa nos sujeitos outras modalidades sensoriais, emotivas e comportamentais, repleta de
conteidos visuais, gestuais e imageéticos. Pode-se inferir que a interpretacdo espiritual é
inaugurada pela possibilidade de verbalizagdo da experiéncia através de Irene e do aparato

anatémico imanente a sua fala, ou seja, outras formas de linguagem.

O dialogo é o l6cus de uma criatividade cultural e de uma sintese perceptiva que nao se
esgota. Ao comunicar aquilo que pensa ao sujeito/suplicante Rosejane estd negociando

significados junto a ele. Seu discurso é o produto da percepcdo acerca desses conte(dos
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somados ao habitus da cura na Tenda Espiritual Cosme e Damido. A linguagem cultural
utilizada serve para compreender a logica igualmente cultural que emergem de relatos
distintos de experiéncia. A interpretacdo espiritual consiste, portanto, numa construcdo
cultural acerca das diferentes formas de percepcdo logradas por Rosejane como forma de
classificar e diferenciar aquilo que Irene relata daquilo que outros interpretam sobre o caso

dela e daquilo que ela vivencia de fato.

N&do ha diagndsticos precisos no caso de Irene, mas sim, discernimento a partir de
Rosejane. Como sacerdotisa Rosejane corrobora a funcdo da religido, ou seja, ela age no
sentido de organizar a experiéncia da suplicante (GEERTZ, 2011). A aparéncia e 0
comportamento de Irene sdo analisados pela lider em funcdo dos significados embutidos na
categoria de egun. A expressao “ar de louca” ¢ “desequilibrio mental” a ela associada abarca

um conjunto complexo de signos os quais se remontam diversas situac0es de obsessao.

“Ar de louca” ¢ uma expressdo que, segundo Rosejane, resume a aflicdo psiquica de
Irene. E um trago definidor de uma identidade. Este é um termo que pde a vista o caréater da
emoc¢do como modo em que o0 sujeito dirige-se para 0 mundo. A aflicdo de Irene é expressa

através do contetdo sensorial e fisico corporificado na experiéncia.

Manifestacdes corporais retratam diversas experiéncias emotivas. O semblante
desesperado e confuso materializa as emogdes de Irene associadas ao seu discurso
fragmentado. Os desmaios, a perda de forca nos membros inferiores, o suor frio e a perda de
peso expressam uma desintegracdo fisica da pessoa ocasionada pela doenca. Ambas as
manifestacdes sdo reforcadas pelas suas alucinacOes olfativas e visuais, pelo olhar fixo e

absorto.

Dizer que alguém estad desequilibrado mentalmente € reafirmar uma espécie de perda
da retiddo ou da coesdo minima exigida pela idéia de normalidade que € aplicada as funcdes
mentais dos sujeitos. Ha no desequilibrio mental de Irene um enfraquecimento do dominio
que, segundo a concepgdo religiosa, o individuo deve exercer sobre seu corpo. No caso de

Irene este desequilibrio esta associado as emocOes afetadas, as alucinacbes e ao pensamento
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suicida. O descontrole emocional revela uma espécie de disjungédo entre o0 seu comportamento

e 0 contexto em que ela vive®.

A idéia de que um egun se aproximou de Irene em virtude dos trabalhos de feiticaria
realizados por outrem néo altera o projeto da cura inaugurado no contato com Rosejane. Um
egun, para a Umbanda, sera, nesta situagdo, prognéstico da obsessdo, € sempre um atributo
negativo, independente de onde ele provenha. A nocdo de feiticaria interfere somente no modo
como Rosejane ira conduzir operacionalmente sua cura e os procedimentos que por ela serao

realizados na segunda etapa.

Os fluidos negativos correspondem a uma variedade de manifestacdes presentes na
experiéncia de aflicdo associada a obsessdo. Um egun é mais que uma etiqueta sumaria para
uma constelacdo de fendmenos manifestados. Ele, por vezes, dd& nome a um traco
comportamental ou a um estado afetivo. Ha processos de obsessdao onde as condutas do sujeito
se inclinam ao suicidio, & criminalidade e ou & loucura. E ao atribuir intencionalidade ao traco
comportamental ou ao estado afetivo correspondente que o egun se torna causa do sofrimento
ao invés de produto dele. O projeto da cura, neste caso consiste em afastar o egun e seu
produto fluidico do sujeito através de estratégias e procedimentos rituais que compdem a

segunda etapa da cura.

*® Essa incompatibilidade entre o comportamento socialmente prescrito para os contextos interativos e o
comportamento afetado de Irene pode ser pensada em termos da nog¢do de impropriedade situacional discutido
por Erving Goffman (1978).
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CAPITULO V - PROCESSO E PROCEDIMENTOS NA SEGUNDA ETAPA DA CURA

O que aqui defino como segundo momento da cura religiosa na Tenda Espiritual
Cosme e Damido é visto como a continuidade de um projeto elaborado apds a consulta inicial
com a zeladora de santo Rosejane, ou com o0s guias espirituais da Tenda. A cura religiosa nesta
etapa tem como objetivo a transformacdo da experiéncia mediante 0 uso dos recursos
terapéuticos langados sobre as causas do sofrimento mental identificadas outrora. Trata-se de

um projeto composto por dois elementos fundamentais: procedimento e processo”’.

Como referencial tedrico, a corporeidade e as pesquisas de campo me permitiram
entender que, apesar das particularidades de cada experiéncia, as nominag¢6es do problema e
os procedimentos de intervencdo ocorrem com base em categorias culturalmente pré-
estabelecidas. Os repertdrios da cura nesta etapa envolvem, portanto, um namero limitado de

procedimentos que podem estar combinados de diversas formas.

Minha anélise acerca da experiéncia de loucura nesta etapa ¢ dada em funcdo dos
procedimentos de cura religiosa. H& casos de transformacdo em que a cura se processa de
modo subsequente a evidenciacdo e a nominacdo do problema. Este tipo de intervencao
costuma ser visto como imediato e de curta duracdo. Em geral, resume-se a um unico
procedimento o qual pode ser identificado pelo uso simplificado de artefatos ritualisticos e
simbdlicos. Inclui-se nesta categoria o dialogo com 0s guias espirituais e com Rosejane, assim

como os passes medidnicos.

Ha casos em que a experiéncia de loucura esta enredada numa trama muito mais
complexa de fatos. Estes, por sua vez, demandam condutas mais incisivas ou requerem 0 uso
de procedimentos mais elaborados. O nivel de complexidade presente nesta modalidade é
proporcional ao esfor¢o que ela exige dos participantes. Tais procedimentos remontam aos

rituais de grande porte, dispendiosos em termos de médo de obra, de custos monetarios e do

* Estes elementos sdo analisados por Thomas Csordas (2008) no estudo sobre a cura carismatica em uma das
etapas de sua realizacdo que consideramos equivalente a que analisamos nesta passagem sobre a Umbanda.
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grau de perigo®®. Em funcéo disto pode-se dizer que estes procedimentos quase nunca ocorrem
de forma imediata. Estdo incluidos nesta categoria os rituais de limpeza espiritual ou

“descarrego”, as sessdes de cura com Zé Pelintra e os rituais de confirmacéo.

A compreensdo da cura remonta aos procedimentos e mecanismos que a suscitaram
nesta etapa. Requer, por conseguinte, uma descricdo minuciosa acerca dos processos
interativos, das sensagdes, dos efeitos psicoldgicos e cognitivos que caracterizam a

experiéncia vivida dos sujeitos.

A descricdo que fago dos procedimentos realizados nesta etapa tem como intuito a
compreensdo da cura espiritual para além dos cddigos e dos significados que emergem durante
a realizacdo dos rituais. Alguns casos por mim investigados na etapa anterior ndo puderam,
por motivos diversos, serem acompanhados em toda sua trajetoria terapéutica. Sendo assim, a
descricdo dos rituais e procedimentos que envolvem a segunda etapa é feita a partir de uma

analise sobre outras experiéncias que envolvem causas e desfechos similares.

5.1 - O PASSE ESPIRITUAL

O passe espiritual é um procedimento comum na rotina das sessdes abertas. Na Tenda
Espiritual Cosme e Damido ele ocorre mediante iniciativa dos guias espirituais e sempre ao
término de cada consulta com eles. Trata-se de um recurso terapéutico que possui suas origens
na doutrina Kardecista e que explora as propriedades da economia espiritual e das trocas
fluidicas. Apesar de breve o passe espiritual é capaz de criar fortes disposicdes psicoldgicas

nos sujeitos pela ativacdo de processos enddgenos e psiquicos significantes para a cura.

A prescricao do passe espiritual ndo se resume aos casos em que ha sofrimento mental.
Segundo Rosejane, todo ser humano estd propenso a acumular fluidos indesejados.
Impregnados nos corpos alheios. Tais fluidos remontam as sensacfes de peso ou de pesar. O

peso € um termo polissémico, um significante de uso recorrente capaz de expressar as

*® A idéia de perigo incorporada ao contexto das préticas aqui analisadas ¢ alusiva a nocéo discutida por Mary
Douglas (1976). Perigo aqui remonta a idéia de contégio.
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sensacdes em diversas formas de relato sobre o sofrimento e aflicio. E uma categoria que

expressa 0 modo como os individuos se inserem no mundo ou se encontram nele.

A sintese corpérea do peso esta relacionada a sensacdo de indisposicdo e ao
desconforto generalizado relatado pelos suplicantes. O peso exige do individuo um esfor¢o
dispendioso para manutencdo de uma vida que se torna exaustiva. Uma vida pesarosa esta
comumente associada ao cansaco e a falta de &nimo generalizado, é como se algo carregado
pelo préprio corpo ndo pertencesse a ele®®. A existéncia do peso pressupde uma ruptura dos
afazeres que sdo indispensaveis aquela pessoa. Incorre em isolamento, indisposi¢éo e falta de
animo. Para o0s guias espirituais, a origem do peso é apontada como uma espécie de
desequilibrio das trocas fluidicas. A presenca deste peso pode estar manifestada tanto na
dimensao dos elementos fisicos e aparentes do corpo quanto em termos da linguagem invisivel

do corpo espiritual.

Na cura espiritual, a comunicacdo é mediada ndo somente pelo uso de signos e
simbolos oriundos da fala ou da gestualidade. Ela é marcada pela presenca de elementos
diferenciados que convencionei chamar de componentes espirituais da linguagem corporal. O
peso € um estado do ser expresso na dimensao espiritual da corporeidade. Apesar de invisivel,
é legitimo, pois os sujeitos referem senti-lo. Identificar os corpos que sofrem na dimensdo
espiritual da corporeidade e da experiéncia é um atributo da atividade perceptiva realizada

pelos guias espirituais.

A execucdo do passe remonta o contato que ha entre suplicante e guia espiritual
discutido por mim nas analises sobre a primeira etapa da cura religiosa. Ao guia é conferido o
poder de ndo somente captar a manifestacdo dos componentes espirituais da experiéncia
corporal, mas de intervir sobre eles. No passe espiritual, 0 guia faz uso impositivo das méos
sob a superficie do suplicante. A performance ritual incluida na execucdo do passe promove
uma espécie de transmutacdo dos elementos espirituais estagnados no corpo, devolvendo-lhe o

equilibrio fluidico que é considerado pela espiritualidade como o estado de funcionamento

%9 Fala de um dos relatores entrevistados. As sensacdes consubstanciadas na nog&o de peso estéo relacionadas aos
processos do self.
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normal do sujeito. Nos casos apresentados a seguir discorro sobre os instrumentos utilizados

na dindmica do passe espiritual.

Carlos, 32 anos, é o pseudénimo de um freqiientador assiduo das sessbes de preto-
velho na Tenda Espiritual Cosme e Damido. Consultava-se sempre com um guia espiritual
conhecido pelo nome de pai Herculano. Seus relatos acerca da experiéncia de sofrimento
estavam associados aos seus disturbios severos de comportamento, manifestados em episodios
de heteroagressividade. Carlos costumava prever 0 momento em que suas crises estavam para
ocorrer, pois eram elas precedidas de uma espécie de alteragdo subita dos pensamentos. Uma
hipercinesia mental irrompia em idéias fragmentadas e delirios persecutorios. Segundo Carlos,
trata-se de uma psicose e seu comportamento, por vezes, se tornava improprio as situacoes
sociais, quadro este que ele identifica como causa das suas internacdes em hospitais

psiquidtricos.

As causas e sintomas embutidos na identificacdo no problema de Carlos sao
interpretados pelo sistema de cura Umbandista através da categoria de doenca, sendo a
obsessdo espiritual sua raiz etiolégica. Segundo Carlos, a presenca de um espirito maligno
tematizava os desajustes psicopatldgicos vivenciados por ele. O passe espiritual €, portanto,
um procedimento constante nos itinerarios da cura prescrita para Carlos. Sua funcdo bésica é
de manutengdo do equilibrio dos fluidos espirituais e de arrefecimento dos males causados

pela presenca de um egun em sua vida.

A consulta espiritual que ocorreu no dia 22 de Setembro de 2012 foi encerrada pela
imposicdo das méos de vovd Herculano sobre Carlos e a realizagdo do passe espiritual.
Defronte um para o outro, o corpo de Carlos mostrava-se receptivo. Segundo ele é necessario
concentracdo e entrega aos trabalhos desenvolvidos pelo guia. Durante a execucdo do passe
outros sentidos que ndo visuais sdo acionados. A experiéncia tatil e olfativa se sobressai neste
contexto permitindo ao sujeito identificar o poder das acdes impressas pelos guias sobre 0s

elementos sutis e invisiveis do corpo.
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A troca de fluidos espirituais ocorre na regido invisivel que reveste a superficie da
matéria, uma zona que segundo Rosejane é conhecida como Peri-espirito®®. A performance
ritual associada ao passe exigia, sob esta logica, a presenca das médos de vové Herculano no
peri-espirito de Carlos. Elas partiam da cabeca do suplicante, prosseguiam por todo corpo e
concluiam-se nos pés do mesmo. Esse mesmo procedimento era realizado sucessivas vezes.
Essa é uma caracteristica basica e invariavel do passe espiritual aplicado pelos guias do

terreiro.

Durante a execucdo do passe espiritual os atabaques ressoavam acompanhados por
canticos que devotavam a figura de preto-velho. “Mas eu quero me rezar/ Ta faltando rezador/
Onde anda os pretos-velhos que ainda ndo chegou!/ Bate palmas pra eles que eles vém/ Bate

palmas pra eles que eles vém/ Bate palmas pra eles que eles vém em seu louvor!

A gestualidade do passe presume a retirada de algo que esta situado na superficie do
corpo do suplicante. Na medida em que as maos da entidade se deslindavam pelo corpo de
Carlos, vovd Herculano soprava-lhe fumaga de cachimbo. No passe espiritual a retirada dos
fluidos indesejados € subseguida pela reposicdo de um contetdo invisivel emanado pelo
préprio guia. No plano das expressdes tal transferéncia esta associada a fumaca do cachimbo e
a materializacdo de bons fluidos espirituais que vovo Herculano soprava sobre Carlos, afirma

um dos médiuns da Tenda entrevistados durante a observacao do procedimento.

E comum que no decorrer do passe as entidades espirituais fagam uso desses artificios.
N&o é algo gratuito, tampouco aleatorio, afirma uma das entidades conhecida como pomba-
gira das sete saias. Cada tipo de entidade lanca méo de artefatos simbdlicos e fluidicos
considerados imprescindiveis a realizacdo do seu trabalho. O cachimbo e os diversos tipos de
bebidas utilizadas pelos guias sdo artefatos de identificacdo que legitimam os trabalhos
realizados em diversas linhas. A fumaca diluida no ar que paira sobre a superficie de Carlos se

mistura aos componentes espirituais da corporeidade. Segundo vové Herculano, nas trocas

*% Sobre a nogdo de periespirito vide A génese (1944), da autoria de Allan Kardec.
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espirituais o uso destas “mirongas>™ é um veiculo de cura através da comunicagdo, bastante

eficiente.

A finalizacdo de alguns passes espirituais aplicados é o toque. O toque é a
consolidacdo da transferéncia fluidica. Ao tocar a fronte da cabeca de Carlos é como se vovd
Herculano estivesse intervindo sobre os desajustes psiquicos do sujeito. Em casos de extrema
“poluig¢do espiritual” a entidade passa-lhe uma garrafa de agua no corpo do suplicante
pedindo-o que, ao deixar o terreiro ele derrame seu contedo ou a quebre em um cruzamento

de estradas pela qual o sujeito ndo ira passar durante sete dias seguidos.

A transformacdo obtida por meio do passe € momentanea. Na teoria da performance
ritual desenvolvida por Richard Schechner (1988), as propriedades terapéuticas do passe
seriam melhor assimiladas em funcdo do conceito de transposicdo, pois sua a¢do é geralmente
paliativa. A eliminacdo ndo definitiva do sofrimento através do passe é justificada pelo fato de
que a propria existéncia se constitui na troca permanente e indiscriminada de fluidos. Novos
fluidos indesejados e fomentadores de sofrimento irdo ser adquiridos pelo sujeito ao longo da
sua trajetoria de vida. Aqueles que necessitam de tratamento espiritual ostensivo — a exemplo
de Carlos — recomenda-se a manutencdo do equilibrio fluidico por meio da aplicacdo
recorrente de passes espirituais. Neste caso 0 passe espiritual exerce uma funcdo
complementar e de manutencdo dos efeitos provocados por outros procedimentos mais

complexos e, ja realizados desde o inicio do seu tratamento na casa.

Na narrativa de Carlos analisamos a maneira como ele percebe a aplicacdo do passe e a

transformacéo que € ativada a partir da remocao do seu peso:

Ja tenho costume de falar com ele. Ele me pergunta como eu td, como vdo as coisas
no trabalho e tal. No final eu recebo o passe e volto pro meu lugar pra ficar vendo o
resto da sessdo. Na maioria das vezes ele me pede pra ir embora, pra ndo pegar carga
sabe? Mas sempre fico me sentindo mais leve, chega da sono! E bom né? E como
quando vocé toma banho, parece que vocé tira um peso. Minha mente é muito
agitada, eu penso muito sabe? Eu ndo vou mentir que fico mais tranquilo também.
[...] Na hora eu sinto como se ele tivesse tirando alguma coisa do meu corpo, um
peso, eu fecho os olhos e sinto as coisas ruins saindo, as pernas ficam dormentes. Eu
pensei que tava flutuando. Eu gosto de falar com ele, ja& me ajudou muito. Quando

> Termo utilizado pelas entidades do tipo pretos-velhos para se referirem a utensilios e objetos de trabalho
espiritual.
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ele coloca a mdo na cabeca eu sinto como se passasse uma coisa boa, tudo vai
clareando. Um passezinho é sempre bom.

A fala é um recurso pouco utilizado pelo guia na execucdo do passe. As fungdes de
empoderamento e de persuasdo contidas neste procedimento ficam a cargo dos componentes
tateis e olfativos, ou seja, outros recursos sensoriais. A descricdo da cura baseada nas suas
sensagdes € um dos modos que Carlos tem de garantir que o poder do sagrado estd se
manifestando em seu auxilio. A transposi¢do ou o alivio das aflicGes no sagrado € tao sensivel

quanto as experiéncias visuais e auditivas presentes em outros tipos de procedimento.

A dissolugdo do peso no discurso de Carlos esta associada & sensacdo de que coisas
estdo saindo do seu corpo. Coisas estas que fazem alusdo a sujeira, as impurezas que nele se
impregnavam. A comprovacdo de que estas manifestacdes da cura religiosa ndo sdo meras
construcbes oniricas e subjetivas é dada pelo engatilhamento de processos enddgenos
especificos. Mecanismos intrapsiquicos e fisiolégicos sdo acionados provocando dorméncia

nas pernas e sonoléncia.

A mimese entre curador e suplicante € a grande responsavel pela ativacdo destes
processos. Na cura espiritual somente o curador possui acesso aos elementos sutis da
corporeidade. Somente ele é capaz de ativar a transposi¢do fluidica no sujeito. Compete a ele,
portanto, manter o equilibrio das funcBes corporeas e o balanceamento das trocas espirituais
no suplicante. Esta mimese é reforcada pelo toque que apesar de ser facultativo, quebra uma
barreira interpessoal culturalmente construida com base na nogédo de individualidade expressa

pelos limites do corpo.

Dois elementos fundamentais da cura religiosa se sobressaem nas nossas consideragoes
sobre a aplicacdo do passe espiritual. O primeiro deles diz respeito ao vinculo entre o sujeito e
Umbanda. Por se tratar de um procedimento que necessita de manutengdo, o passe exige que
Carlos frequente assiduamente as sessdes abertas. Mas isso ndo implica necessariamente em
aceitar a Umbanda como religido. O ser umbandista, ou o ser fiel, corresponde a outro status,
uma relagé@o perene de devocao e pertencimento entre sujeito e sistema religioso, isto implica

em um nivel de vinculo mais complexo. Reconhecer-se umbandista é compartilhar
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voluntariamente de um sagrado que se estende para além da superacdo do sofrimento. O
individuo que se trata através do passe é automaticamente incluido na categoria minima de
freqlientador da religido, isto é, de prosélitos. Os desdobramentos deste contato podem

progredir para que ele se torne eventualmente um possivel adepto da Umbanda.

Outro aspecto latente que merece ser discutido na realizagcdo do passe espiritual diz
respeito ao exercicio da caridade; a “pedra de toque” da religido Umbandista. A caridade ¢ a
benevoléncia que a ela é imanente é o lema dos trabalhos realizados na Umbanda. Para receber
um passe espiritual basta querer e para tratar-se através dele basta reconhecer o poder
terapéutico exercido pelo sagrado benevolente. Na economia das trocas espirituais a promog¢édo
da cura implica no seu reconhecimento como uma espécie de donativo. De acordo com
Rosejane, ndo se paga nada para falar com os guias ou para receber um passe. A idéia de
gratuidade é algo que firma a caridade e enaltece a préatica religiosa ao mesmo tempo em que a
destitui da avareza ou da ganancia que deprecia as relacdes mercadoldgicas.

52 - A CURA COMO DIALOGO ENTRE GUIA E SUPLICANTE: O CASO DE
“DONA CIGANA”

Padrdoes de pensamento interferem decisivamente no modo como 0S sujeitos se
colocam diante das situac@es de vida. Ha relatos de praticas de cura em que a manipulacdo do
psiquismo exerce um papel fundamental sobre a transformacéo da experiéncia de loucura. A
nocgdo de pessoa e de ser no mundo esta atrelada & complexidade dos sentimentos humanos e
dos pensamentos elaborados através dos nossos intricados sistemas de funcionamento.
Segundo Rosejane, aquilo que os individuos cativam através do pensamento pode ser a razdo

do seu sucesso como também da sua derrocada.

Causas e sintomas associados ao sofrimento mental demandam formas distintas de
intervencdo. Alguns procedimentos espirituais buscam agir de modo estratégico sobre as
estruturas da mente e no modo como o0s sujeitos pensam e reagem as adversidades.

Determinadas modalidades sdo breves e ndao geram interrupgdes entre as etapas que
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compreendem a experiéncia de cura. Isto quer dizer que, diferente de outros dispositivos mais
complexos elas ndo exigem exclusividade de tempo ou de espaco, pois ocorrem de modo

subsequente ou concomitante a evidenciacéo e a significacdo dos problemas.

Os médiuns da Tenda Espiritual Cosme e Damido costumam dizer que determinados
guias trabalham de forma distinta. Este € o caso emblematico de uma entidade espiritual
conhecida como Dona Cigana, um dos guias que trabalham incorporados a lider Rosejane. As
consultas com Dona cigana séo formas de intervencédo bastante peculiares. Como refere uma
das integrantes da casa: “Dona cigana trabalha o psicologico das pessoas”. Diz-se isto, pois, a
sua metodologia de cura é atipica, dispensa 0 uso de outros procedimentos que ndo sejam o

dialogo.

A presenga de dona cigana na Tenda Espiritual Cosme e Damido remonta & existéncia
de entidades espirituais incluidas na denominada falange dos ciganos, o chamado “povo do
oriente”. A figura de espiritos ciganos assim como dos orientais ¢ um produto do ecletismo
religioso e de uma versao arquetipica do sagrado na Umbanda. Segundo Schwarz (2008), o
arquétipo de um sagrado é um ideal onde o sujeito deve se espelhar. Na idéia de arquétipo

estdo presentes os valores que devem ser almejados pelo ser.

O “distinto” que caracteriza o trabalho de dona cigana no discurso dos médiuns da
Tenda estd associado ao arquétipo que dentro da concepgdo étnica ligada a religiosidade
construiu a ideia de “oriente”. A crenca nos poderes espirituais dos povos ciganos esta
relacionada ao modo como foi construida e difundida a concepcdo mitica e espiritualista do
“oriente” neste sistema religioso. A concepc¢do de que a existéncia € fundamentalmente
espiritual permanece invaridvel entre as entidades que compBem esta falange, mas a
concep¢do de vida, de salde, de problemas e de enfrentamento deles é substancialmente

diferenciada.

O sofrimento mental é interpretado por dona cigana como um “mal” necessario ao
crescimento do sujeito. Para tanto, ele deve adquirir a consciéncia de que esta € uma
necessidade préopria e ndo imposta pelos outros. A cura legitima deve ser vista como um
processo espontaneo, o produto de uma auto-descoberta, de uma conjuncao entre o self e o

sagrado no tempo e no espaco exato. Sendo assim, as praticas espirituais ndo devem fomentar
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procedimentos estanques, pois a fungdo primordial do sagrado nesta modalidade oriental da
cura Umbandista é o ndo alheamento acerca do modus operandi referente a cura por parte do

sujeito que esta neste mundo para crescer e evoluir espiritualmente.

A sensacdo de vida desordenada provocada pela loucura ndo deve ser entendida,
portanto, como um simples ato de transgressdao da normatividade imposta pelos padrdes
sociais de conduta e comportamento, o qual, na maioria das vezes, inviabiliza as relacGes
sociais, irrompe em estigmas e formas de exclusdo. Restringir a cura ao pragmatismo da
remissao é nao usufruir da dadiva que € viver e conhecer-se em sua profundidade ou negar a
possibilidade de aprender com as adversidades, afirma “Dona cigana”. A cura em si ndo ¢ a
simples conversdo de uma realidade dolorosa a sua finitude, mas sim, a consciéncia da
transformacdo em seu processo. A evolucao espiritual como cura é, pois, 0 estado permanente

de transformagcéo do sujeito.

O desajuste psiquico é o pressuposto do reordenamento da pessoa, é a antipoda
universal da existéncia espiritualizada e que encabeca os processos de transformacdo. O
sagrado ¢ tudo aquilo que corrobora esta premissa, refere “Dona Cigana”. Ele ndo ¢ aquilo que
os individuos idealizam como a pureza e a onipoténcia dos elementos superiores. A idéia de
sagrado difundido nessa vertente da cura Umbandista, ou nos procedimentos realizados por
“Dona Cigana” ¢ vista, portanto, como a dadiva do cotidiano e dos fatos mais corriqueiros que
se reproduzem na vida real e ndo como uma mera projecdo do mitico e das idealizacGes

religiosas.

A cura na Tenda Espiritual Cosme e Damido, assim como em outros terreiros de
Umbanda, inclui a realizacdo de rituais complexos de magia onde o poder simbolico dos
artefatos angariados potencializa a linguagem e a agcdo do sagrado. A no¢do de magia nos
itinerérios da cura prescritos por dona cigana e outras “entidades do oriente” é resignificada. A
magia é a forca vital que emana de um desejo interior, algo inerente aos seres, é a
instrumentalizacdo daquilo que j& ha, mas que precisa alcancar no sujeito o plano minimo da
consciéncia para que possa exercer o seu papel. Ndo ha nada de sobre-humano ou de

sobrenatural na magia, pois o sagrado que precisa ser ativado nos processos de cura espiritual
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ou mégica é aquele que habita o interior dos seres. A cura ndo necessita, portanto, de

utensilios que sdo exteriores aos suplicantes.

A presenca de elementos como consciente e inconsciente no discurso da cura
reproduzido por “Dona cigana” deflagra a presenca de artefatos espirituais analogos aos que
constituem a teoria freudiana da personalidade®®. Isso quer dizer que, elementos da teoria
psicanalitica de Freud justapdem-se aos fundamentos da magia espiritual presente nos
trabalhos de “Dona cigana”. Os didlogos com ela sdo pontuais, tortuosos € ao contrario do que
acontece com os demais guias de trabalho o problema ndo aspira resolugdo comum. As
respostas dadas ao sofrimento nédo estdo prontas, nem tampouco sdo emitidas pela entidade,
mas facilitadas por ela. Para dona cigana, a promoc¢éo da cura esta associada a transformacéo
assistida dos individuos, um auxilio a producdo de subjetividade. O protagonista da cura é o

proprio sujeito e seu corpo € um instrumento de catarse.

Na cura com “Dona cigana” ¢é preciso trazer a tona a origem das questdes que
permanecem intactas no plano inconsciente dos sujeitos. Como afirma Freud (1928): sdo
estranhas a nossa consciéncia as coisas pelas quais nossa vida mental, inconsciente é
governada. O inconsciente é um reservatorio de traumas, choques, frustragbes ainda
carregados de sua energia original, que busca insistentemente 0 acesso ao consciente por meio

de sonhos, atos falhos, chistes, lapsos e da fala.

A abordagem espiritual do sofrimento a partir de “Dona cigana” também faz uso
terapéutico das propriedades da fala como instrumento de elaboracdo e de acesso ao
inconsciente. No primeiro instante o inconsciente é acessado pelo proprio individuo com
auxilio de dona Cigana, cuja fala busca romper a censura do individuo e lanca-lo no meio
social. Segundo Filho (2003), a raiz do sofrimento mental estd implantada na zona do

inconsciente onde também age a sociedade e seus mecanismos.

>? Segundo Freud (1979) a psicanalise trata dos elementos do inconsciente. O objeto da psicanélise coletiva é
perceber e tentar observar este inconsciente, base primordial de todo trabalho psicanalitico, quer seja em sua
aplicacdo da teoria da personalidade a ciéncias humanas, quer seja em sua aplicagdo da teoria da personalidade a
ciéncias humanas, quer seja em sua aplicacdo ao processo psicoterapico especial de analise individual, no
consultério do analista.
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O inconsciente de um individuo, ou de um grupo, s6 € perceptivel se utilizada a
observacao e a intuicdo de um analista capaz de acessa-lo (LA PORTA, 1979). As ferramentas
utilizadas por dona cigana neste processo fazem parte do conhecimento estocado e aplicado
em situacdes ja previstas por ela. Dona cigana, assim como um psicanalista, desenvolve um
aumento da capacidade de percepcdo do inconsciente. O aumento do campo de consciéncia
adquirido através do dialogo com o sagrado faz com que o individuo a ele submetido observe
na vida geral, contetdos 6bvios e outros mais complexos que em outras circunstancias nem ele

nem as pessoas mais proximas perceberiam.

A retorica da cura presente nas consultas com dona cigana envolve a presenca de uma
metodologia especifica. No primeiro contato percebe-se que seu discurso € persuasivo e opera
no sentido de despertar o sentimento de culpa no suplicante sobre aquilo que ele vivencia. A
consciéncia de si suscitada pela existéncia do problema ndo se restringe a especificacdo do
mesmo. Neste tipo de procedimento da-se vazdo aquilo que ha de excessivamente humano,
que é sagrado e que ndo se esgota em simbolos signos e significantes restritos ao plano do
inconsciente. “Dona cigana” provoca uma espécie de dispersdo intencional da mente que esta
imersa na obscuridade dos pensamentos. Muitas vezes ela remaneja o foco das atencdes para
questBes diversas da vida do sujeito ou subsidia através da memoria a reconstrucdo da nogéo
de pessoa com base na reconstituicdo de outros fatos igualmente marcantes mas, que nao
foram suficientemente elaborados, como € caso das experiéncias que geraram traumas

psicoldgicos.

A funcdo do sagrado na cura instrumentalizada por “Dona Cigana” esta relacionada as
propriedades do self. Ao reconhecer o sagrado como “outro eu” da cura o sujeito se torna
momentaneamente destacado do problema. Elucidacbes emergem a partir do self neste
processo de empoderamento através do sagrado. E necessario que o sujeito reconhega suas
potencialidades e limitagcbes bem como os mecanismos de funcionamento da sua mente dentro
de um verdadeiro choque de realidade animado pela espiritualidade. A funcdo do dialogo
construido por “Dona cigana” ¢ agir nas estruturas do pensamento a fim de criar 0 minimo de
disposicOes e consciéncia para o fortalecimento de uma realidade que n&o esta isenta de dores,
moldavel, mas espiritualmente assistida. Ndo ha nada exterior ao sujeito neste processo, mas
tudo necessita da presenca catalitica da espiritualidade (LEVI-STRAUSS, 1967).
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Ha semelhancgas inegéaveis entre a cura religiosa e a psicoterapia no caso de “Dona
Cigana”. Ambas sdo construgdes culturais que operam no campo da realidade. Dona cigana
participa mistica e intimamente da vida do sujeito ao mesmo tempo em que suas formas de
intervengdo contemplam mecanismos que sdo tdo legitimamente humanos quanto a
experiéncia de sofrimento nos sujeitos. Entre o invisivel e o material ha uma continuidade
intrigante, h& seres ndo humanos implicados com reagdes intrapsiquicas poderosas. As
técnicas psicoterapicas presentes neste tipo de intervencao estdo subordinadas aos sistemas de
forgas cosmoldgicas e morais que constituem um discurso radicalmente diferente. Destituem-
se de suas convencdes e sofrem uma espécie de reapropriacdo ou de adaptagdo quando

relacionadas ao contexto religioso.

O discurso da cigana € persuasivo e suficientemente capaz de transformar as condicoes
fenomenolodgicas sob as quais 0 sujeito experimenta o sofrimento e a aflicdo. Os recursos
terapéuticos acionados por dona cigana ndo sdo construcGes culturais exclusivas, mas o
sagrado que subjaz o uso deles, sim. Apesar de mistico a manifestacdo do sagrado é real, esta
materializada no corpo desde os processos de reflexdo sobre si até o plano efetivo das
mudancas de conduta. A crenca ou a fé é o elemento comum as diferentes formas de cura, mas

0 sagrado é o elemento distintivo e talvez decisivo nos trabalhos realizados pela Umbanda.

Ao desviar o foco da atencao do sujeito das queixas por ele relatadas “Dona cigana”
ndo estd fomentando a denegacéo do sofrimento®. Pelo contrario, ela age inicialmente com o
intuito de exortar o sujeito do mar de suas incongruéncias, da desorganizacdo caotica de uma
mente cansada, dando subsidios para que através da reorganizacdo do pensamento e da

reconstitui¢do do self o sujeito continue buscando a “plenitude”.

A transcendéncia € o substrato da transformacdo do sujeito obtida através da cura
espiritual. A necessidade de superacdo da doenca incorre em uma sintese existencial, em uma
nova postura diante da vida. Ela transforma a busca pelas causas e significados do sofrimento

mental na busca de significados sobre a experiéncia do que é ser humano.

>*Denegar significa contestar a legalidade daquilo que é, através de uma suspensdo, neutralizacdo propria que
abre outro horizonte (FILHO, 2003, p.101)
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A consulta com a entidade espiritual da Cigana, incorporada a lider Rosejane revela a
pluralidade das técnicas utilizadas pelo sagrado nos repertérios da cura Umbandista. O
procedimento que se assemelha a uma sesséo de psicoterapia € somado ao carater mitologico e
étnico que remonta a figura dos ciganos neste sistema religioso. Subjaz a presenca deste
arquetipo sagrado na Umbanda a maneira como os modelos de cura ocidentais e religiosos

idealizam a concepgéo oriental de ser no mundo e de ser saudavel.

Outro aspecto relevante da cura com Dona cigana diz respeito ao carater sistematico de
sua abordagem. O habitus da cura nas consultas com “Dona Cigana” estd focado nas
estruturas do pensamento e ndo desconsidera 0 inconsciente ou o consciente como elementos
incorporados a experiéncia vivida dos sujeitos. A cura na experiéncia religiosa esta associada a
funcdo dos recursos terapéuticos e a sua manipulacéo particularizada sobre tais instancias do

pensamento.

5.3 - ZE PELINTRA - O NEGRO DOUTOR

O malandro é um personagem icdnico que despontou na sociedade brasileira do século
XX (DA MATA,1997). Mais que um arquétipo subversivo e transgressor da ordem, o
malandro é um agente socialmente representativo; quica mitoldgico. E aquele que desafia a
vida, zomba das dificuldades, transpde os limites. Sobre as suas a¢Ges projetam-se 0s anseios
de uma classe social desfavorecida e marginalizada que reage e luta contra as diferentes

formas de opresséo.

A insercdo do malandro nos cultos de Umbanda data dos primérdios constitutivos desta
religido. A origem deste sistema coincide com o momento histérico de transformacdes pelo
qual atravessou a sociedade brasileira no século passado. O malandro e a Umbanda possuem,
portanto, trajetérias afins, e isto, por si s6, afirma o quanto o entendimento do cosmos

religioso ndo prescinde a analise de uma conjuntura social, como sugere Renato Ortiz (1991).

A figura do malandro na Umbanda remonta o pantedo de espiritos desencarnados

agrupados na categoria de Zé Pelintra. O mito de Zé Pelintra na Tenda Espiritual Cosme e
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Damido conta que ele nasceu no Nordeste brasileiro, mas que se tornou cativo da vida boémia
nas noites da Lapa, bairro da cidade do Rio de Janeiro. Negro de semblante pobre, usava terno,
lenco no pescocgo e cravo na lapela. Amava a noite, as mulheres, a bebida, envolvia-se em

confus@es, mas delas sempre tirava proveito e saia ileso, pois, era um sujeito astuto.

O profano é algo inerente & figura de Zé Pelintra. A insercdo dele nos cultos de
Umbanda coincide justamente com o processo de sacralizacdo desta figura baseada nos
preceitos religiosos desta doutrina. O culto aos ancestrais na Umbanda permite que os espiritos
desencarnados retornem a terra por meio de ritos medidnicos com o intuito de praticar a
caridade. A evolucao espiritual, o arrependimento e a caridade s&o o principio da conversdo da
memoéria profana do malandro a pratica sagrada. Vale ressaltar que a memoria de uma
categoria social é o locus dessa conversdo. Mas, para ascender a condi¢do de uma categoria
espiritual, ou seja, um tipo sagrado que atua de maneira ritual num culto religioso
estabelecido, Zé Pelintra precisou resignificar a sua dimensdo profana. Sagrado e profano sdo
duas categorias em estado permanente de negociacdo na construcdo do arquétipo de Zé

Pelintra.

A pratica do sagrado em Zé Pelintra estd associada ao seu carater assistencialista. Ele
possui afinidade com os exus e pomba-giras, isto €, espiritos que trabalham na linha de
esquerda. Na Tenda Espiritual Cosme e Damido, Zé Pelintra atua de modo performatico em
dois sentidos: No primeiro ele gere situagdes problematicas de conteudo “mais mundano” ou
“terreno”, questdes ligadas ao jogo, ao amor, a vinganga, prote¢do contra inimigos e outras. Ja
no segundo, ele atua como curandeiro para toda sorte de enfermidades, realiza cirurgias

espirituais e distribui diagnosticos.

O produto das acdes exercidas no segundo plano de suas atribui¢bes rendeu a Zé-

Pelintra o titulo de Doutor®* na Umbanda. Como refere o ponto cantado: “T4 chegando a hora

>* Para Roberto Da Matta (1997), estes titulos sio elementos que diferenciam o individuo da pessoa em nossa
sociedade. Doutor em nosso meio social & um atributo, uma formalidade, uma respeitosidade devotada aqueles
gue gozam de um status superior no extrato social.
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do cel. Zé Pelintra/ T4 chegando a hora do trabalhador/ Ele s6 vem trabalhar para curar a

minha dor/ Ele é general/ Ele é doutor/ Ele é curandeiro/ E trabalhador>>”.

A cura é um atributo marcante dos trabalhos realizados por Zé Pelintra. Na Tenda
Espiritual Cosme e Damido os casos mais simples ocorrem em sessdes abertas de esquerda,
enquanto os mais complexos em sessdes destinadas a este fim. O relato etnografico que tego
acerca da experiéncia de cura nesta ocasido visa uma descricdo detalhada dos procedimentos
rituais e dos recursos utilizados por Zé Pelintra, bem como da percepcao dos sujeitos sobre 0s

efeitos por ela causados.

As sessdes de cura com Zé Pelintra na Tenda Espiritual Cosme e Damido sdo, portanto,
eventos bastante raros. 1sso se deve ao fato de que toda pratica de cura é, na concepcao da
lider espiritual Rosejane fortemente influenciada pela nocéo de perigo e contagio espiritual. O
curandeiro e 0s médiuns sdo expostos no decorrer destes trabalhos a fluidos espirituais

extremamente nocivos e que poderdo se voltar contra eles.

Casos complexos de obsessdo e de perseguicdo espiritual podem estar relacionados aos
mais diversos tipos de sofrimento, sobretudo aqueles ocasionados pela loucura. Antes de
serem encaminhados a cura com Zé Pelintra os suplicantes passam por uma espécie de
triagem. Nesta etapa sdo avaliadas a natureza e a gravidade do problema. S&o priorizados 0s
casos de necessidade imediata, aqueles que envolvem risco eminente de morte ou de
cronificagdo dos sintomas. Os rituais de cura realizados por Zé Pelintra sdo extensos e
envolvem procedimentos complexos. Na maioria dos casos leva-se mais de uma hora para
quecada procedimento seja realizado. Eis o motivo pelo qual a entidade se recusa a tratar
problemas banais ou considerados por ele supérfluos. Como refere um verso de um dos pontos

cantados por Z¢ Pelintra,“S6 entra em minha terra quem tem nego6cio”.

No ano de 2012 acompanhei duas sessdes de cura com esta entidade espiritual
incorporada a lider Rosejane. Todo o procedimento se desenrolou no espago que convencionei
chamar de terreiro propriamente dito. A dindmica ritual é composta por etapas e elementos

recorrentes ligadas ao habitus da Tenda Espiritual Cosme e Damido. Pequenas adaptacdes e

55 AL a: ~ . . .
Cantico que faz mengdo aos trabalhos de cura realizados por Zé Pelintra.
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modificagbes ocorrem esporadicamente dentro do mesmo ritual. A equipe assistencial da cura
varia em um quantitativo de dez a doze médiuns somados a figura de Rosejane. Todos 0s
médiuns portam vestes brancas e fios de contas no pescoco em apologia ao orixa oxala e a
Exu. Os médiuns se dispdem em forma de circulo em cujo centro permanece a figura da lider.
Ao lado dela, sdo postos ao chdo dois len¢ois brancos, velas de parafina branca, pemba, um

recipiente de zinco e uma toalha branca.

Na assisténcia permanecem sentados os suplicantes e seus acompanhantes. O
contingente € moderado, posto que nesta sessdo apenas Zé Pelintra é incorporado a pessoa de
Rosejane. E requerido aos suplicantes que também portem vestes brancas e que permanegam

no espaco somente aqueles que de fato necessitarem.

Como ocorre antes de qualquer sessao, a lider Rosejane faz suas explanag@es e busca
esclarecer os objetivos especificos daquela reunido. Uma vela branca é acesa ao centro da
circunferéncia composta pelos médiuns e logo em seguida sdo iniciados os canticos de
evocacdo a Zé Pelintra. Os pontos, como sdo chamados tais canticos, auxiliam o
desenvolvimento daquele procedimento e buscam reafirmar a identidade dos cultos realizados
pela Umbanda; nomeiam os espiritos que dela participam e trazem a luz da relevancia os seus

atributos.

Os atributos sagrados presentes em Zé Pelintra sdo realcados pelos céanticos que
animam a sessdo de cura por ele promovida. “Moco eu vim de longe e gingo capoeira em pé/
Eu gingo minha capoeira pra ndo deixar o inimigo em pé/ Mogo eu vim aqui, vim aqui para

curar/ Se voc€ quiser me conhecer ¢ s entrar e pisar neste conga”.

O cantico reaviva a memdria e busca salvaguardar a representatividade que se tem
acerca daquela categoria espiritual. O ponto cantado é o produto da conjuncdo entre palavra,
melodia e fé, elementos que ativam instancias sensoriais e que exercem poderes especiais
sobre a mentalidade e as emog6es dos sujeitos. Quando entoado pela comunidade ele se torna
um convite a comunh&o dos trabalhos. E uma forma ludica de orientar o poder simbélico da
cura que é auxiliado pela musicalidade. Ha pontos de entrada, de desenvolvimento dos

trabalhos e de finalizagdo dos mesmos.
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Na sessdo realizada em Novembro do ano de 2012 um caso de psicose grave me
chamou atencdo. Dante, 26 anos de idade estava acompanhado por sua mae, sendo o gquarto
caso tratado por Zé Pelintra nagquela noite. A experiéncia de sofrimento e de aflicdo em Dante
é interpretada pela Umbanda como um caso de doenga mental ocasionada por obsessdo. Esta,
por sua vez, foi evidenciada por Rosejane através do oraculo das cartas ciganas. Outros signos
presentes no discurso da lider a exemplo da categoria de “desorientado” e de “ar de louco”

reafirmam a sua interpretacéo religiosa.

Dante j& havia sido submetido a diversos tipos de tratamentos médicos, dentre eles a
Eletroconvulsioterapia (ECT), um procedimento invasivo que opera por meio de descargas
elétricas no cranio, prescrito por profissionais da psiquiatria em casos extremos de psicose. Na
Umbanda, a interpretacdo das causas do sofrimento de Dante esta associada a presenca de
forgas invisiveis. O problema se reflete na dimenséo fisica do corpo, mas suas causas ndo sao
aparentes, afirma Zé Pelintra. Identificar a presenca e o nivel de envolvimento entre estas

forcas e Dante é fundamental para a sua cura e esta € uma tarefa do sagrado.

Dante possuia um discurso completamente desagregado, as frases por ele construidas
estavam completamente destituidas de l6gica semantica. Os elementos presentes na sua
narrativa expressavam um estado profundo de confusdo mental. Na sua fala constavam relatos
de visdes avulsas de pessoas e objetos que somente o suplicante as percebia. Durante o
procedimento realizado por Zé Pelintra, Dante apresentava inquietacdo motora, alucinacGes
visuais e comportamento impréprio, ou até mesmo bizarro. Referia que um homem alto e
desconhecido o segurava pelo dorso do corpo. Este ja exercia total controle sobre sua vida e
seu destino. A presenca de Dante naquele espaco religioso era contra a vontade deste homem,

0 qual somente o suplicante via e escutava.

O suplicante foi posto deitado ao chdao no centro da circunferéncia medidnica sobre um
dos lengdis brancos. Em seguida, foi coberto com o outro lencol da mesma cor. Dante nédo
conseguia se comunicar coerentemente com Zé Pelintra. A tentativa de um dialogo entre
suplicante e entidade terapeuta durante a realizacdo do procedimento - prerrogativa basica da

realizacdo da cura - estava totalmente comprometida. Todos os sentidos em Dante estavam em
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crise e Zé Pelintra ndo podia intervir didaticamente na conducdo dos trabalhos por meio da

oralidade e do dialogo.

Dante ndo conseguia se concentrar no procedimento, nem abstrair o significado
daquela experiéncia. Era mantido ao chdo com o auxilio dos médiuns da Tenda que o
forcavam a permanecer deitado. Outros meios alternativos foram acionados no sentido de
promover a sua cura. Dentre eles um procedimento emergencial, invasivo, doloroso e talvez

mais arriscado para o suplicante, denominado de cirurgia espiritual.

A cirurgia espiritual realizada por Zé Pelintra envolve a imposicdo das maos
subseguida do toque em partes estratégicas do corpo do suplicante. Todo o procedimento é
marcado pelos canticos que sdo entoados de modo incessante e que corroboram a inten¢ao dos
trabalhos realizados. “Dizem que ele é doutor e que ele é um sabichdo/ Ele vem trabalhar pra

256

curar a minha dor/ Dentro do Catimb6> Zé Pelintra é curandeiro/Ele é do Catimbd, ele é

catimbozeiro”.

A vela branca acesa antes da chegada de Zé Pelintra é passada por ele na superficie do
corpo do suplicante. A vela é um instrumento simbdlico bastante utilizado nos rituais de
Umbanda. A juncdo dos seus componentes - parafina e fogo, combustivel e comburente — é o
componente mistico do ritual que medeia o contato com o plano espiritual, afirma a lider
Rosejane. O fogo é um instrumento de transmutacao, potente na comunicagédo com o plano das
formas ndo humanas. Subjaz a chama de uma vela®’ as intencdes de quem a acendeu. O
significante atrelado a ela € bastante flexivel, varia em termos de tamanho, de cor e das

circunstancias em que este instrumento € utilizado.

Depois de percorrer todo corpo do sujeito, a vela branca é fincada ao chdo nas
proximidades da cabeca de Dante, local este em que Zé Pelintra centraliza a realizacdo do
procedimento. A luz projetada pela chama da vela faz alusdo a presenca do sagrado, ao

contrario da escuriddo que, neste caso, simboliza a figura maligna do obsessor.

*® 0 catimbé, segundo é uma religido similar a Umbanda e que trabalha de modo assistencial através do culto
aos ancestrais. Zé Pelintra na Umbanda, assim como no catimbé desempenha agdes de curandeirismos e
benzimento.

>’ 0 uso deste assim como de outros artefatos ritualisticos é bastante resignificado nos cultos da Umbanda.
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Na performance ritual da cura com Zé Pelintra 0 acesso ao sujeito por meio das maos
se da em duas etapas. Primeiramente, o corpo do suplicante é assimilado em toda sua extensdo
através da imposicao das méos na superficie. O sofrimento se manifesta na dimensao aparente
da corporeidade, ou seja, em elementos que sdo facilmente perceptiveis, mas os fatores
desencadeantes ndo. Na cura, é necessario identificar em que local especifico esta enraizada as
causas do sofrimento. Para tanto, a entidade avanga no procedimento e realiza o toque, rompe

com a barreira cultural das individualidades expressa pelos limites do corpo.

A imposicdo das mados tem objetivos andlogos aos do passe espiritual. Caso as raizes
do problema estejam fincadas em uma regido que ultrapasse o peri-espirito, numa camada
mais profunda, busca-se tocar o corpo para ter acesso a ela. O toque é uma etapa avancada da
intervencdo, mas é também um instrumento de objetivacdo do problema. No caso de Dante, Zé
Pelintra o fez na regido superior do seu corpo, mais precisamente na regido cervical e cranial

do suplicante.

As propriedades do toque sdo extremamente significativas na analise deste caso, pois
revela que, evidenciacdo do problema, identificacdo das causas e intervencdo propriamente
dita ndo sdo etapas descontinuas. Elas se entremeiam no decorrer do processo e sdo
constantemente revisitadas ao longo dele. A localizacdo do sofrimento esta atrelada a um
significado bastante amorfo e os procedimentos que a partir dela sdo realizados sdo tdo
indeterminados quanto a prépria experiéncia. O curador ndo diagnostica o problema, mas o

torna evidente através de uma série de pressupostos.

Como ja fora mencionado, havia um grande impasse na comunicacdo verbal entre
terapeuta e suplicante. Ainda assim, Z¢ Pelintra verbalizou para Dante: “Tenha calma e fé que
voceé vai sair dessa. VVocé vai libertar essa alma, sua coisa braba... vai pra onde deve ir”. A fala
no caso da experiéncia de Dante é um recurso terapéutico limitado e a retérica da cura via-se,
em razdo disto, comprometida. Os componentes do didlogo com Dante revelam na narrativa
de Zé Pelintra a existéncia de algo ndo humano com quem ele dialoga, ou seja, 0 “outro ndo

eu” da experiéncia, objetivado pela figura de um egun.

A crenca na presenca de em um espirito oportunista e fluidicamente negativo, como

fator desencadeante do problema, reflete o pré-objetivo na experiéncia de Dante. A
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objetivacdo do caso ocorre com a confirmacdo de Rosejane através do oraculo sagrado e sua
tematizacdo ou nominacao especifica é obtida no seguinte dialogo entre Zé Pelintra e a méae do

suplicante que o0 acompanhava durante o procedimento:

Zé Pelintra para a mée de Dante: Vou livrar o mogo viu, mas tem muita coisa pra ser
feita ainda. O problema é sério. Tem obsessdo na histéria. O caso dele é egun e
divida Karmica. Ele ndo t4 mentindo ndo! O neg6cio ta grudado nas costas dele e ndo
¢ de agora ndo. Depois que ele encarnou, esse sujeito levou um tempo pra achar ele.
Eles se conhecem ndo é de agora ndo. Mas levou um tempo pra fazer isso com ele.
Ele comegou cheirando aquele neg6cio na rua com os outros la perto da moradia de
vocés, como se chama aquele negécio que parece uma pemba? E, mais isso Vocé nao
contou né? Ele usou as amizade dele que ja tavam corrompida pra levar ele pro
buraco.

Mae do suplicante para Zé Pelintra: Mas ele vai ficar sdo?

Zé Pelintra para a méde do suplicante: Vou ajudar mocga, mas vai demorar e vai
depender dele também. N&o posso afastar a coisa dele assim da noite pro dia nao
porque ela ja ta muito ligada. Se eu for tirar desse jeito é capaz do mogo ndo agiientar
e ficar pior ou até acontecer o inesperado. O mo¢o tem uma divida com ele e precisa
ser paga. Essa € a lei dessa terra mocga, malandro que é malandro, que sabe fazer as
coisas, tem que pagar. Eu to pagando, imagine ele. O que ele fez com essa coisa
braba, endoidou, o egun ta fazendo com ele agora. S6 que seu filho tem a vida pra
perder e nois ndo, por isso vamo com calma. (gargalhou Zé Pelintra) Seu filho vai
ficar aqui tratando com nois. Mas oi, assim que ele melhorar e que tiver com o juizo
no lugar diga a ele que venha aqui pra acertar as dividas...

Mae do suplicante para Zé Pelintra: Tem que pagar alguma coisa? (perguntou a
genitora do suplicante a um dos médiuns que estavam por perto)

Zé Pelintra para a mae do suplicante: A divida ndo é comigo ndo moga. Eu ja fiz meu
trabalho e ja ganhei a minha parte. A divida dele é com 0 homem I& em cima, ficar
bom s6 depende dele e de se melhorar. Diga a ele que ndo nutra sentimento de 6dio
por esse ser que maltrata ele! Diga a ele tenha misericérdia dessa alma infeliz, que
esse € o caminho do crescimento pra todo mundo.

Antes de retomar o procedimento, Zé Pelintra lavou as maos com agua e as enxugou.
Em seguida reiniciou o toque na regido identificada anteriormente como I6cus do vinculo
entre 0 obsessor e suplicante. O toque ndo é somente uma forma de objetivacdo das raizes do
sofrimento, mas sim, um tipo de procedimento que visa exortar a cura do suplicante na medida

em que lhe extrai do corpo a alteridade patologica.

A ruptura do vinculo entre egun e suplicante no caso de Dante é um processo gradativo
e doloroso. Na concepcdo religiosa da cura tais manifestacGes, apesar de violentas, remontam

a consumacédo do procedimento. O toque repercute no corpo desencadeando uma série de
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reacOes enddgenas e intrapsiquicas. Segundo Zé Pelintra, tais rea¢cbes podem estar associadas
a manifestacdo do espirito obsessor e sua resisténcia em libertar o suplicante. No caso de
Dante, a etapa do togue ¢ marcada pelo excesso de agitacdo corporal, sudorese intensa,

episodios de vomito, dejecOes aquosas e expressdes de desespero.

A excrecdo de fluidos e liquidos durante a realizagdo do procedimento pode ser
entendida como uma manifestacdo emblematica da cura impressa pelo sagrado a qual resulta
em processos de expurgos corporais. Aquilo que é posto para fora do suplicante é interpretado
pelo curador como a materializagdo dos fluidos indesejados, produto da presenca do egun nos

intersticios corporais de Dante.

Durante o procedimento, curador e suplicante compartilham sensacdes afins. Isso se da
em virtude da mimese intersubjetiva que fomenta a cura. Ao término do procedimento Dante
imergiu em sono profundo. Enquanto permanecia desacordado, Zé Pelintra passou-lhe

5855

“pemba’” em pontos estratégicos do corpo declarando os efeitos daquele procedimento e a

protecdo do suplicante que ainda estava vulneravel.

A analise Antropolégica acerca da cura com Zé Pelintra e do processo de
transformacéo da experiéncia de loucura em Dante me permite tecer algumas consideracdes a
respeito deste relato cultural. Segundo Giumbelli (2006), a cirurgia espiritual & uma pratica de
cura religiosa bastante aclamada no século XX. Nos centros espiritas de doutrina Kardecista
elas ocorrem esporadicamente e sdo celebrizadas por carater espetacular (GIUMBELLI,
2006). Diferentes concepcdes de salde e doenca se interceptam em um procedimento que 0

autor analisa com base na nogcdo de complementaridade, introjecdo e subversao.

Na maioria dos casos por mim acompanhados a presenca da terapia médica
convencional ndo inviabiliza a cura religiosa. O corpo € o I6cus comum sobre o qual incidem
as diferentes interpretacdes e procedimentos remissivos. Em Dante a eletroconculsioterapia
(ECT) ndo e suprimida pela cura com Zé Pelintra e vice-versa. Mais que uma

complementaridade a corporeidade nos permite visualizar a cura como processo em que as

*8 De acordo com os integrantes da Tenda este é o nome dado a uma espécie de pé que contém propriedades
espirituais e que também é fundamento nas praticas de Umbanda.
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modalidades ndo precisam estar dissociadas para que sejam ativadas. ECT e cirurgia espiritual

sdo duas do mesmo fendmeno.

Na cirurgia espiritual realizada por Zé Pelintra estd presente a nocdo de operacGes
espirituais e de cirurgias espiritas discutidas por Giumbelli®. O procedimento cirtrgico e a
presenga iconica da figura do “doutor” na cura religiosa revelam uma espécie de introjecao de
elementos consagrados na préatica da medicina convencional ou académica. J& a subversdo esta
presente na autoridade depositada nos espiritos ou seres ndo humanos para realizacdo destes

procedimentos.

A etapa de imposicdo das maos realizada por Zé Pelintra pode ser entendida como o
grau maximo da espiritualizacdo vivenciada naquele procedimento. J& o toque ilustra um grau
méaximo de materialidade na utilizacdo terapéutica da mediunidade. A cirurgia espiritual
“Subverte a medicina oficial se a considerarmos como uma variante do “passe”, canalizando
forca espiritual de um modo mais potente e focado; mas é também a sua introjecdo, pois

envolve a encenacdo completa do drama que liga o paciente a uma intervencao médica oficial”

(GIUMBELLLI, 20086, p. 292).

A transformacdo da experiéncia de aflicdo em Dante ndo ocorre de modo pontual ou
imediato. A remissdo do sofrimento é processual e esta associada a no¢do de Karma a qual
exige do suplicante uma nova postura diante dos outros. A transformacao consiste, portanto,
numa mudanga progressiva. Dado o grau de comprometimento das funcbes psiquicas e
cognitivas apresentadas, a analise da transformacao neste caso envolve a percepcdo dos outros
com os quais Dante interage diariamente. O componente relacional da experiéncia legitima o
processo de transformacdo com base na categoria social de normalidade. Estar séo ou estar
doente, normal ou desviado sdo nog¢des construidas com base em parametros de convivéncia,
na percepcdo dos outros acerca do grau de impropriedade presente nas condutas e no
comportamento de Dante. Dizer que a transformacéo esta sendo operada neste caso, equivale

dizer que suas fungdes psiquicas estdo normais e que ele estd apto ao convivio com 0s outros.

>° Para uma melhor definicdo bem como diferencia¢do destes procedimentos vide obra de Emerson Giumbelli
(2006) citada no final deste trabalho.

118



A caridade é um principio moral fundamental, é aquilo que mais define o ethos
religioso na Umbanda. Os valores contemplados pelo cosmo religioso véem na caridade e na
moral o substrato da transformacdo da experiéncia de sofrimento mental. Transformar-se
implica em sacralizar-se ou inclinar-se ao sagrado. Este é o compromisso que Dante deve
assumir perante a Umbanda, o de exercer a caridade para arrefecer o seu sofrimento e em

contrapartida sacralizar-se.

Caridade e transformacdo sdo elementos indissociaveis. A caridade é o substrato da
transcendéncia, uma forma que o sujeito encontra de se redimir das dividas Karmicas e das
condutas profanas que o tornou tributario de outras vidas. A cura, por sua vez, é a dadiva da
ascensdo ao sagrado e das negociacOes feitas com ele. No caso de Dante a andlise sobre a
transformacéo da experiéncia tornou-se inconclusa. Dois meses ap0s a realizacdo da cirurgia
espiritual com Zé Pelintra sua mae foi comunicar a sua melhora parcial. Em uma sesséo de
esquerda ela tornou publica a experiéncia de remissao do sofrimento vivenciada pelo filho ao

relatar auséncia de alucinac@es visuais e auditivas, além de comportamento mais tranquilo.

Mas a cura ou a transformacdo ainda ndo havia sido totalmente consolidada. Segundo
Zé Pelintra, este € um processo que envolve o reconhecimento e a conscientizagdo dos poderes
sagrados por parte de Dante e dos trabalhos caridosos que ele realizaria dentro do projeto
social mantido pela Tenda Espiritual Cosme e Damido junto as criancas e adolescentes que
pertencem a comunidade na qual esté inserido o terreiro. A transformacdo implica de certo
modo em assumir novas atribui¢cdes, criar novas formas de vinculo, de producdo de

subjetividade e construcdo de novas identidades a partir da relacdo com o sagrado.

5.4 - RITUAIS DE “CONFIRMACAO NO SANTO”

Ha relatos de cura na Tenda Espiritual Cosme e Damido em que a transformacéo da
experiéncia estd associada a maxima manifestacdo do sagrado. Os procedimentos que incluem
tais manifestacdes sédo classificados pelos nativos desta pesquisa como rituais de consagracédo

ou de confirmacéo.
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Na concep¢do Umbandista, o sagrado é o sentido da existéncia do ser. O corpo,
percebido na dimensdo composta pela matéria, depende das forcas invisiveis e sagradas que o
constituem e que determinam a sua insercdo no mundo. Tais forcas estdo relacionadas a

presenca do orixa e dos guias espirituais.

O processo de confirmagéo consiste em um ritual que busca consolidar a presenca do
sagrado justaposto a figura do orixd na vida do sujeito. As propriedades terapéuticas da
confirmacéo sdo aplicadas aos casos em que a raiz do problema é identificada como uma
espécie de “predestina¢do ao santo”. O individuo que possuindo o poder de ser médium, ou
sendo capaz de receber em seu interior um espirito ou uma entidade sobrenatural e ndo

desenvolve esta faculdade, esta propenso a diferentes formas de sofrimento.

Os casos de sofrimento mental desencadeados pelos ditos “problemas de santo” sdo
aqueles manifestados por quadros graves de ruptura com a realidade, a exemplo das psicoses.
O desfecho destes casos é tragico e fatidico, afirma Rosejane. Diz-se que as desordens mentais
ocasionadas pelo santo séo manifestacdes episddicas de uma cobranca feita pelo sagrado que
passa a exigir do sujeito um compromisso maior com a espiritualidade. A loucura neste caso
seria 0 estado de insubmissdo ao santo, o revés causado pela resisténcia ao desenvolvimento
de uma mediunidade ou a falta de conhecimento de que a pessoa, por uma razdo ou por outra,

deva pertencer a este culto.

Na Umbanda, existem poucas alternativas terapéuticas capazes de arrefecer o
sofrimento desencadeado pela mediunidade ndo desenvolvida ou pela insubmissdo ao santo.
Quando a problematica se restringe as cobrancas do santo o desfecho se encaminha para a
resolucdo através da confirmacdo do sujeito. Elevado ao status de confirmado, a natureza do
vinculo com a Umbanda requerera o cumprimento de obrigaces® votivas e periddicas que o
sujeito deve assumir para com 0 santo e para com 0s seus guias. Caso as exigéncias de santo
estejam somadas a cobranca por parte dos guias espirituais o vinculo do individuo para com a
religido implica em sua confirmacdo seguida da sua insercdo na roda medilnica e no trabalho

assistencial realizado por meio da incorporagao.

60 . ~ . . s . . P

Entende-se por obrigacGes a gama de procedimentos votivos basicos que o individuo se compromete a
realizar a partir do momento em que ele aceita ou confirma a presenc¢a do sagrado no seu corpo através dos
rituais de Umbanda.
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Os rituais de confirmagéo sdo classificados por mim como procedimentos complexos.
Sua dinamica é composta por etapas distintas, definidas em termos de tempo, de espaco e da
presenca de paramentos simbdlicos especificos. A transformacdo da experiéncia engatilhada
pela confirmagdo envolve um estudo acerca dos processos desencadeados em nivel de self, da

nocao de pessoa e da comunidade religiosa.

Analisemos o caso de Carla, uma jovem de 33 anos. Em uma das entrevistas ela
relatou-me sua experiéncia de sofrimento com base na categoria de doenca mental, mais
precisamente através da nogdo de sindrome do panico e de transtorno esquizoafetivo. Os
sintomas apresentados por Carla sdo interpretados pelo Caboclo Tupinamba como um
problema desencadeado pelo “santo”. Os itinerarios da cura, neste caso, envolvem a prescri¢ao

da confirmacéo do santo e a insercao de Carla na roda mediunica e nos trabalhos assistenciais.

Os rituais de confirmacdo na Tenda Espiritual funcionam como uma espécie de
releitura dos processos de iniciacdo no candomblé. Esta similaridade é dada em funcdo da
I6gica e do proposito da cerimonia. A primeira etapa do processo de confirmagdo envolve o
planejamento do ritual e a sua anunciacdo perante a comunidade de médiuns da Tenda. Inclui,
além dos preparativos e da aquisicdo dos materiais necessarios, a defini¢do do dia e do horario
em que Carla se recolheria. E necessaria a contribuicio de outros filhos de santo da casa tanto
na etapa dos preparativos quanto no periodo em que o pretenso confirmado estiver recolhido

no quarto de santo.

O chamado processo de recolhimento corresponde a segunda etapa do ritual e ocorreu
na presenca da lider Rosejane e de um médium escolhido para auxilid-la. Apos o banho com
ervas de descarrego® Carla, portando vestes brancas, foi conduzida ao quarto de santo na data
pré-estabelecida. Uma esteira de palha sobreposta por um lengol branco cobre o chdo do

quarto sagrado onde a confinada ira repousou e fez suas refei¢cGes durante o periodo em que

' 0 uso de ervas e plantas com propriedades espirituais é bastante recorrente na Umbanda. Tais elementos sdo
indispensdveis na realizacdo de determinados procedimentos. Na tenda Espiritual Cosme e Damido entende-se
por ervas de descarrego aquelas cujas propriedades terapéuticas recaem sobre a dimensdo sutil da
corporeidade no sentido de desimpregnar o sujeito dos fluidos negativos.
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esteve recolhida. O acesso a ela em processo de confirmacdo era consentido pelos guias

espirituais de Rosejane, sendo permitido somente aqueles que estivessem de “corpo limpo®?”.

O recolhimento teve duracao de trés dias e pode ser interpretado como um periodo de
liminaridade®. Trata-se de um momento critico em que Carla estava suceptivel & acdo de
forcas espirituais diversas. No quarto do santo e na companhia da lider espiritual Rosejane
Carla estava protegida pelo sagrado contra a acdo de espiritos desordeiros ou maléficos. A
recolhida estava ungida pelo sagrado e s6 lhe era permitida a saida do quarto para manutencédo
da higiene pessoal, das necessidades fisioldgicas basicas ou no momento em que 0s seus guias

espirituais fossem convocados a incorpora-la.

E comum que o0s sujeitos em processo de confirmac&o ja estejam familiarizados com o
fendmeno da incorporacdo. Estar apto a incorporar uma entidade espiritual € um dos
propdsitos fundamentais da confirmacdo. Uma das prerrogativas basicas da confirmacéo ¢ a
exigéncia feita aos guias de incorporacdo que o trabalho por eles desenvolvido seja afim ao
propdsito da casa. Caboclos, pretos velhos, Exus, criancas e outras entidades se manifestaram
em Carla neste interim para firmarem seus pontos® e especificar o trabalho que pretendiam

realizar junto ao seu cavalo®.

O fendémeno da incorporacdo plena® é visualizado por mim como algo homélogo ao
transe espiritual. O transe foi interpretado por Nina Rodrigues como um fenémeno hipnético,
uma comunhdo mistica diferente da possessdo, ja que se trata de algo voluntario (SILVA,

1995). Segundo La Porta (1979), o transe € o estado alterado da consciéncia espiritual

%2Expresséo utilizada para se referir aos médiuns cujas condutas corroboram a presenca do sagrado e conseqiiente
afastamento do profano. Sao considerados sujeitos com o “corpo limpo” aqueles que nas ultimas 48 horas ndo
tiveram contato com préticas sexuais, com bebidas alcodlicas, fumos e outros elementos considerados de natureza
profena. N . .
Liminaridade é a passagem entre status e estado cultural que foram cognoscitivamente definidos e logicamente
articulados. Tais fases podem ser muito criativas em sua libertacdo dos controles estruturais, ou podem ser
perigosas do ponto de vista da manutengéo da lei e da ordem (TURNER, 1974, p.5)”.
% O ponto é uma unidade polissémica e multivocacional que dentro do culto ou dos rituais religioso de Umbanda
faz apologia a um elemento especifico. O ponto que nos referimos nesta ocasido compreende os simbolos
presentes em tragos riscados no chdo com pemba e que possuem uma relagdo direta com os cénticos entoados
para os trabalhos que sdo desenvolvidos por uma entidade especifica.
% Nominac&o dada aos médiuns que incorporam entidades.
% O que aqui denomino por incorporagdo plena pode ser entendido primeiramente como a incorporagio
voluntariosa. Nestes casos a entidade ndo apresenta problemas de adaptacdo do corpo do sujeito como
instrumento de trabalho, ha uma espécie de justaposicdo completa entre espirito e corpo.
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expressa na comunhdo do crente com o seu deus. E uma relagio mistica, um éxtase, um estado
mental dado pela perda total ou parcial dos elementos sensoriais e uma diminuicdo da relacao

com o0 meio ambiente.

O transe ou a incorporacdo ¢ um fendmeno implicito ou quase obrigatorio nos rituais
de confirmagdo. Ao sair do exilio, o corpo em transe irradia as insignias do orixa, o qual dé o
veredicto de sua regéncia. De todos os episodios de incorporacdo vivenciados durante o
processo ritual, este pode ser considerado o mais emblematico. Na Umbanda, os médiuns ndo
sdo preparados para incorporar o orixa de cabeca®’, mas sim, os representantes deste,

denominados de “falangeiros”.

Ao deixar o quarto de santo, Carla foi conduzida pela lider ao saldo principal do
terreiro. Coberta por um lengol branco, a médium portava vestes brancas e fios de contas no
pescoco, cada uma a simbolizar as linhas de trabalho e os orixas que a regem. Ele foi
apresentado aos demais médiuns da casa que estavam reunidos em uma cerimdnia também

denominada de confirmagé&o.

Na saida do exilio o corpo manifesta os atributos de outra personalidade, ou seja,
aquela acrescida pelo sagrado. Ao ser retirado o lencol que cobre 0 médium em processo de
confirmacéo, desvela-se para comunidade mediunica a presenca de um novo ente na casa. Ha
modifica¢gdes na fala do médium, no movimentar-se, e nas suas expressdes faciais. Esta
apresentacdo ¢ acompanhada por cénticos e atabaques que reverenciam a presenca do orixa

incorporado ao suplicante.

Os rituais de confirmacdo funcionam como uma espécie de Mitopoiesis, ou seja, uma
recriacdo do mito como forma de reacessar o pré-objetivo no cosmos de Umbandista. Os ritos
reavivam os mitos através da carga viva do mistico que esta presente nas comemoracgdes
(LEVI-STRAUSS, 1967). E o extraordinario da metamorfose do individuo, da mudanca de
personalidade. O sujeito confirmado é aquele que ao término do processo firmara um vinculo

perene com sagrado e com a comunidade religiosa.

®” Entende-se por orixa de cabega, segundo a defini¢do de Linpiane (2006), aquele que representa a instancia
maxima do sagrado que rege absoluto sobre o destino e os pensamentos do individuo.
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Para Nina Rodrigues o transe € a razdo de todo culto afro-brasileiro (SILVA, 1995).
Além de mistico € considerado normal em determinadas culturas. A comunidade religiosa é
quem legitima o transe e indica quem pode receber ou ndo o santo. E ela quem fornece ao
transe seu conteudo intelectual, afetivo, as idéias misticas e seu sentido comemorativo. O
transe esta ligado ao poder e ao dominio, ou melhor, ao fato de que a cultura é, sobretudo, uma

cultura do poder religioso.

A retorica da cura age associada ao transe como um processo ou técnica de controle
sobre a mente através das instancias internas do inconsciente. O culto e os rituais funcionam
como uma espécie de catarse, isto €, uma necessidade de repetir, comemorar e tentar elaborar
ansiedades basicas de evolucédo da personalidade, buscar alivio dos estados psicopatoldgicos e
sociais (BASTIDE, 1971). A cultura e a sociedade estdo implicadas no religioso, no mitico e
no ritual, satisfazendo as necessidades internas dos individuos que comungam da mesma

realidade.

Levi-Strauss (1967), Boas (2007) e Bastide (1971) pGem em evidencia o papel do
oculto, do desconhecido, dentro dessas manifestagdes em grupo e do inconsciente na cultura.
Todo fenémeno social subsiste, porque preenche uma fungdo util para o individuo e para o
grupo. A cura pensada a partir dos rituais de confirmacdo € um processo indubitavelmente

social, pois coloca o sujeito dentro de uma nova condicao perante a comunidade.

Ao transformar-se, o individuo acaba transferindo o valor da sua cura & comunidade da
qual ela se originou. Como substrato da confirmacdo manifesta-se nas multiplas dimensdes do
corpo. No caso analisado a consubstanciacdo da cura estd presente no relato da suplicante
através da auséncia de alucinacgdes, dores de cabeca, no humor menos oscilante e no uso das

expressoes “paz de espirito” e “encontro comigo mesmo”.

5.5 - RITUAIS DE LIMPEZA ESPIRITUAL

O ritual de limpeza espiritual ou descarrego é considerado por mim um procedimento

complexo. Suas propriedades sdo similares as do passe espiritual e consistem na
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transformacdo da experiéncia através de formas mais elaboradas. O procedimento € um dos
mais comuns realizados pela lider Rosejane. Ocorre em trés etapas e se restringe a presenca da

lider e da suplicante.

O acesso a este ritual foi impedido pela lider da Tenda em funcéo da idéia de contagio.
Uma caracteristica particular na sua descricdo € que ela ocorre exclusivamente com base nas
narrativas de Rosejane. Aqui, discorro sobre este procedimento com base no caso de Emilio,

um sujeito que referia ter diagndstico de esquizofrenia catatonica.

A primeira das trés etapas ocorre nas vésperas do ritual propriamente dito. Segundo
Rosejane, consiste na preparacdo do espaco e dos artefatos ritualisticos que serdo utilizados
por Rosejane. O segundo momento compreende a manipulacdo dos simbolos rituais através de

uma performance ritual que visa o alivio das afli¢Ges.

Dia 15 de Julho de 2012, Emilio vestia roupas velhas e dirigiu-se ao exterior do espaco
com a fronte voltada para o portdo principal da casa, a chamada “porteira”. Ele ¢ posto sob
trés grandes fragmentos quadrangulares de tecido nas cores preta, vermelha e branca,
dispostos um sobre 0 outro nesta mesma sequéncia. O poligono resultante desta conformacao
tem uma de suas pontas voltada para a saida da casa e a outra, na direcdo oposta, isto é, para a

entrada do terreiro.

Na execucdo do procedimento sdo utilizados diversos instrumentos: Gréos, ovos de
ave, velas e outros utensilios. Cada um deles possui um significado e uma funcédo pré-definida
para aquela ocasido. A lider Rosejane da inicio aos trabalhos caminhando em circulos ao redor
de Emilio que permanece em pé sobre os tecidos. Os alimentos e utensilios percorrem nas
méaos dela todo corpo do sujeito. Na sequéncia, Rosejane joga-0s no chdo subentendendo a

intencdo de descarta-los.

Na medida em que executava o procedimento, Rosejane proferia os seguintes dizeres:

Estou passando esse alimento no corpo de Emilio Aragdo da Silva retirando toda
Quizila, todo feitico, bruxaria, egun e carga negativa vinda do Ketu, Jéje, Nagd e
Angola sobre este filho de Deus. Vai toda sujeira para onde o ser humano ndo vé,
cachorro ndo late e pinto ndo pia. Peco béncéos para limpeza deste filho a pai oxala,

Jesus cristo e a virgem Maria.
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A retdrica da cura nesta etapa possui dois objetivos especificos: 0 de empoderamento
do sagrado através do ordenamento das forgas invisiveis e o de persuasdo de Emilio que é
audiente da performance. Cada um dos utensilios medeia, através das suas propriedades
simbolicas, a comunicacdo com o plano imaterial. O significado presente nos alimentos
utilizados durante a limpeza tem a intencdo de nutrir o sagrado para que ele se aproxime do
suplicante e a0 mesmo tempo por subornar as for¢as malignas para que elas se afastem, afirma

Rosejane.

Ao término deste procedimento Emilio foi conduzido a um dos cdmodos da casa onde
se banhard com “amancy®®” desfazendo-se, portanto, de todos os resquicios de alimentos
utilizados anteriormente. Apds o0 banho, suas vestes sao substituidas por outras limpas e serdo
abandonadas por Rosejane junto aos restos de alimento em uma estrada por onde Emilio

estava impedido de passar durante sete dias.

De volta a “porteira”, Rosejane cria uma circunferéncia com pdlvora no mesmo local
em que fora executado o procedimento anterior. Desta vez Emilio foi posto no centro dela,
sobre a qual foi ateada fogo. Posteriormente, ele se dirigiu ao interior do centro, mais
precisamente ao altar das divindades, onde acendeu uma vela em apologia ao seu anjo da

guarda® e cujo lume teria duracéo de sete dias.

A Terceira e Gltima etapa do ritual foi marcada pelo retorno gradativo de Emilio ao
convivio social. Durante sete dias - contados a partir da realizacdo da segunda etapa — Emilio
esteve espiritualmente vulneravel e por isso foi advertido sob uma série de fatos caso
descumprisse as sancdes estabelecidas para o resguardo. Neste periodo denominado Emilio foi
impedido de manter relagdes sexuais, de ingerir bebida alcodlica, entorpecentes ou qualquer
tipo de alimento que tivesse sido utilizado na etapa anterior. Foi recomendado ainda que ele
evitasse grandes contingentes e que ndo presenciasse 0 anoitecer fora de sua prépria

residéncia. Durante este periodo ele fez uso de ervas sagradas e proferiu ora¢cdes com o intuito

®® Banho especifico contendo ervas e plantas que simbolizam as formas sagradas e elevadas.
* Entidade que compde o pantedo de seres espirituais da Umbanda. Sua fungdo é proteger e orientar os
individuos ao longo de suas vidas.
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de fortalecimento do seu anjo da guarda. Apos o cumprimento destas obrigacdes ele voltou ao

seu convivio normal e as suas atividades cotidianas.

Os efeitos da limpeza Espiritual sdo temporarios. Ela precisa ser renovada a cada ano.
Dois elementos fundamentais da corporeidade e da cura na Tenda Espiritual Cosme e Damido
se destacam nos rituais de limpeza. O primeiro deles € a nogédo de contégio presente na relacéo
entre pureza e impureza. Ja o segundo reafirma a partir do primeiro a relacdo entre sagrado e

profano na Umbanda.

A nocdo de contagio é dissidente da relacdo entre sagrado e profano, que por sua vez,
remonta a idéia de permissividade e das trocas fluidicas a partir do sujeito. A idéia de limpeza
na Umbanda expressa um significante analogo a no¢do de Pureza discutida por Mary Douglas
(1976). O ritual de limpeza visa uma espécie de sacralizacdo do sujeito através de
instrumentos que atuam no plano sutil da corporeidade. A retirada de fluidos energéticos de
natureza negativa, dos quais se origina o sofrimento mental e a loucura, € visto como um ato

de limpeza ou de investimento do sagrado.

Na Tenda espiritual Cosme e Damiéo o sagrado e o profano se apresentam em graus
distintos de interacdo. Ha condutas e formas de comportamento que sdo classificados, em
termos espirituais, como mais préximos do sagrado ou do profano. Interpretar a experiéncia de
sofrimento ou de cura em termos destas categorias implica em conceber a vida como um
tecido composto pela relacdo dialdgica que sagrado e o profano mantém no plano das a¢des

cunhadas pelo sujeito.

A nocdo de contagio se torna mais enfatica na segunda e na terceira etapa do ritual, ou
seja, quando o sujeito introjeta a logica das negociacOes entre sagrado e profano, do puro e do
impuro presente em determinadas formas de comportamento, lugares e objetos. A cura como
produto da nocao de contagio consiste na evitagdo do profano e de seus focos de manifestacdo

durante o periodo de resguardo.

Subjaz a cura uma tentativa de desconstrucdo da idéia de oposicdo entre sagrado e

profano. O processo ritual ndo coaduna a idéia de que sofrimento e loucura estdo para o
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profano e de que a cura esta exclusivamente para o sagrado. A transformacdo requer, na

maioria das vezes, um processo de relativizacdo dos valores presente nestas categorias.

A doenca pode ser vista como subsidio ao crescimento espiritual do sujeito. Vista a
partir desta perspectiva a experiéncia assume a funcdo de aprendizado, de “evolucdo”. O
profano, neste caso, precisa ser revisto quanto a sua definicdo, pois é ele quem ativa as
funcbes do sagrado. Ele atua como elemento na estrutura da consciéncia e sua funcéo é
subsidiar a cura a partir da transcendéncia dos pares opostos; esta relacionado a idéia de ser,
de significacdo, verdade e sintese (SCHWARZ, 2008).

A relacdo entre sagrado e profano no contexto dos rituais de limpeza pode ser analisada
com base no dialogo entre Emilio e a pomba-gira menina. O suplicante questionou a pomba-
gira menina quanto a eficacia dos rituais de limpeza. A seu modo de ver, a cura neste contexto
era de procedéncia duvidosa.

Suplicante para pomba-gira menina: Porque depois do ritual de Limpeza a cura do
sofrimento ndo é para sempre? Porque o Deus que t4 por trés disso ndo acaba com a

depressdo de uma vez por todas? E necessario td sempre fazendo limpeza e mais
limpeza?

Pomba-gira menina para o suplicante: A morte ndo é o contrario da vida, mogo. A
morte se reproduz nas atitudes mais corriqueiras. Quando eu tomo esse marafo eu
estou fazendo vida, mas quando eu olho pra garrafa seca do gole em que a vida se fez
eu vejo a morte. A razdo de vocé estad aqui nessa terra é dada pela possibilidade de
vocé se limpar, mas a necessidade de se limpar é porque vocé esta sujo. A sujeira é
dos seus pensamentos, dos seus atos. VVocé acha que em uma Unica limpeza espiritual
tudo que vocé nao quer, por que lhe faz sofrer, sera tirado de vocé? Em um Unico
erro que vocé cometeu e depois reconheceu vocé conseguiu mudar de vez? Entdo
moco, entre aquilo que vocé chama de céu e de terra, tem muita coisa ainda pra
aprender. No seu caso, 0 que é céu tem horas que pode ser terra e 0 que é terra ser
céu, entendeu?

O uso das figuras de linguagem no discurso das entidades espirituais de Umbanda é
recorrente. A metafora é a mais comum delas. Segundo Lacan (1988) a presenca da metéafora
no discurso terapéutico tem como intuito instigar a mente do suplicante a acessar 0 seu
inconsciente e trazer a baila das suas elaboragfes uma consciéncia reflexiva através do
significante. Para compreender a metafora da qual depende a cura Emilio necessita, portanto,
do grau minimo de envolvimento com o sagrado e que pode ser obtido através do empenho de

suas faculdades mentais. A metafora tem como propriedade o uso de um significante comum
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para formas diferenciadas de expresséo. A entidade espiritual usufrui da relacdo antindmica e
dialdgica entre vida e morte, entre céu e terra para chegar ao significante homdlogo presente

na relacéo entre sagrado e profano.

Outra caracteristica marcante dos rituais de limpeza, e que condiz com suas
propriedades terapéuticas, € por mim analisada em funcdo dos conceitos de drama social e de
performance, presentes na teoria de Victor Turner (2005) e Richard Schechner (1988). O
drama social, segundo Victor Turner (1974), € um conceito influenciado pela teoria dos ritos
de transicio de Arnold Van Gennep (2011). S3o desfechos “ndo harmodnicos” ou
“desarmoOnicos” inerentes ao processo social erguidas em situagdes de conflito. Um drama

social compreende ruptura, crise, separacao e reintegracao.

A funcdo dos simbolos no drama social é decisiva, pois eles estdo essencialmente
envolvidos com 0s processos sociais. S8o dotados de uma forca positiva no campo de sua
atividade. O simbolo é promotor de uma ordenacédo da experiéncia, &€ uma particula dotada de

propriedades terapéuticas, sobretudo naquilo que se refere a cura.

Ha um quantitativo relevante de simbolos espirituais e religiosos utilizados durante o
ritual de limpeza. A funcdo terapéutica que eles exercem depende da forma como o0s
significados a eles atrelados sdo manipulados e do modo como transitam em niveis de
comunidade e de self. Subentende-se que a cura mediada pelo poder simbélico nos rituais de
limpeza, seja processada no intimo das negocia¢des entre o significado dispensado pelo
cosmos e a significancia da experiéncia. O poder exercido pelo simbdlico nas préaticas de cura
pode ser analisado a partir da corporeidade como produto do colapso entre os dois referenciais
tedricos que embasam este paradigma. De um lado esta o significado e suas minimas variagdes
balizadas pelo cosmos e do outro a significancia como produto da percepcdo inesgotavel dos

sujeitos diante da experiéncia do self.

A limpeza espiritual age sobre os elementos espirituais da corporeidade promovendo
uma espécie de neutralizagdo dos fluidos. Segundo Rosejane, este processo expde o individuo
a um estado de ambiguidade e de vulnerabilidade. Somada a nogdo de contagio esta
vulnerabilidade irrompe no afastamento provisério do individuo do seu cotidiano perigoso.

Depois de cumprir o prazo determinado o sujeito é reintegrado ao convivio social.
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Este processo de transicdo marcado pelo resguardo pode ser entendido como um estado
de liminaridade, um conceito intimamente ligado a teoria dos “Ritos de Passagem” proposta
por Van Gennep (2011). Nos rituais de limpeza os individuos sdo temporariamente separados
e colocados fora da realidade. A liminaridade ou marginalidade ndo deve ser entendida como
algo criminoso, mas como uma licenca ritual necessaria para auto-sintese (SCHWARZ, 2008).

Segundo Da Matta (2000) a liminaridade ndo ¢ uma forma de segregacdo, mas sim
uma privacao necessaria para que o individuo reingresse na sociedade de maneira renovada.
“Ficar s6 ¢ estar disponivel para dialogar com fantasmas e monstros ¢ necessario para buscar

contato com os seres essenciais”. “[...] a ressocializacdo atua, portanto, como alivio para 0

sofrimento e para a doenga (DA MATTA, 2000, p.21)”.

A manipulagédo dos objetos, a gestualidade, a expressao corporal e o uso das palavras,
aproximam a cura da no¢do de transposicion trabalhada por Schechner (1988). Consiste -
especificamente no caso da limpeza espiritual - em um processo de conscientizacao atraves do
sagrado das propriedades terapéuticas que estdo associadas a capacidade de Transposicion do
ritual. A nocdo de transposicion é aplicada a qualquer tipo de espetaculo, seja ele de eficécia
ou entretenimento, ou seja, participar de uma performance implica em deslocar-se. O processo

de transposicidn é caracterizado como uma experiéncia temporaria (SCHECHNER, 1988).
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CONSIDERACOES SOBRE A CURA RELIGIOSA, TRANSFORMACAO E
EXPERIENCIA NA TENDA ESPIRITUAL COSME E DAMIAO

As questdes que envolvem loucura e sofrimento mental sdo pensadas neste trabalho em
termos do contato com a religido de Umbanda. No centro desta pesquisa discorro sobre a
construcdo de uma realidade espiritual sob a qual se ddo as percep¢des dos sujeitos e os relatos
culturais de loucura e de transformacao. As andlises tecidas ao longo deste trabalho buscaram
compreender o universo intrigante das préaticas religiosas de cura com base na nocdo de

experiéncia.

A construcdo moderna da loucura, baseada nas categorias de doenca e em seus
aspectos individuais se confronta com a condi¢cdo fundamentalmente intersubjetiva em que se
processa toda e qualquer experiéncia. As reflexes que dispenso sobre a loucura buscam, com
base nesta constatacdo, entendé-la como uma problematica do ser no mundo, do ser que sofre
pela condicdo indelével de ser com o outro. Sendo assim, discuto a loucura com base na

experiéncia e a partir dos significantes presentes na categoria de desvio e de sofrimento.

A sociabilidade originaria emergiu neste trabalho como a condicdo sob a qual devem
ser interpretadas as questdes de vida e de ser no mundo. O caso discutido no capitulo Ill
reafirma através da andlise da narrativa tecida por Licia a condi¢do intersubjetiva e dialogica
em que sdo processadas as experiéncias e as trajetorias de vida dos sujeitos. O sujeito da
loucura é aquele que é percebido pelos outros em termos do contetdo afetivo, emocional e
comportamental expresso por ele em situacGes de interacdo social. As noc¢des de desvio ou de
impropriedade situacional sdo aplicadas aqueles cuja capacidade de comunicacdo ou de estar

com o0s outros se encontra fortemente comprometida em advento da loucura.

O desviante ou o anormal é o significante presente em muitas categorias sociais,
sobretudo naquelas consideradas subversivas ou transgressoras das formas culturalmente
normatizadas. A nocdo de doenca é uma parafrase médica do comportamento desviante
incorporada ao contexto das manifestacGes patologicas. Embora seja um significante
historicamente recente impresso ao fenémeno da loucura, € importante reconhecer que tanto a

nogdo de doenga como a de cura sdo construgfes culturais bastante consistentes. Elas se
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propagaram ao longo dos tempos e se difundiram vigorosamente por entre as diversas
sociedades. Esta € uma colocacdo tdo assertiva que, em outros contextos culturais, que nao
psiquiatricos, a presenca da categoria de doenca irrompe numa relacdo pragmatica com a

loucura baseada na idéia de remissao.

Esta l6gica, presente em diversos contextos, pressupde que o desfecho da loucura e da
situacdo de sofrimento esteja sempre fadado a sua remisséo, ainda que em sua acep¢do mais
abrangente. A cura, como conceito aplicado a diversas formas de tratamento, depende da
construcdo de uma realidade cultural em funcédo da qual os fendmenos séo interpretados e o
conhecimento lancado & médo dos sujeitos para que estes possam intervir sobre o problema.
Determinadas formas de cura sdo potencialmente intrigantes, pois fogem as modalidades que a
nossa sociedade entende como convencional. Refiro-me aqui especificamente a pratica
religiosa da cura que, embora atenda as necessidades reais ou materiais do ser humano,
envolve a crenga em seres ndo humanos e em forcas sobrenaturais como construcdes culturais

de uma realidade.

Dizer que a loucura e o sofrimento mental estdo associados as causas de natureza
espirituais significa construir um relato cultural acerca de uma circunstancia existencial. Neste
caso, é importante considerar as caracteristicas exatas do cenario cultural no qual os relatos de
cura ocorrem. A Umbanda, discutida aqui a partir de suas caracteristicas gerais, define-se
como um sistema religioso cujas préaticas e cultos sdo marcados pela presenca de elementos
oriundos de outros segmentos religiosos. Tais elementos, associados ao fundamento das
praticas rituais e aos cultos sagrados, estdo em processo constante de resignificacdo, sendo
este um traco marcante desta religido. Este carater plastico pode ser entendido como o proprio
ethos Umbandista, uma espécie de heranca que remonta o contexto social do qual ela se

originou.

As consideracOes que teco sobre a relacdo entre loucura e Umbanda estdo sustentadas
em dois pressupostos basicos. O primeiro, parte da idéia de que a natureza desta relacdo é
fundamentalmente assistencial e terapéutica. J& o0 segundo nos permite entender a cura como

um projeto composto de repertérios subdivididos em duas etapas distintas.
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Cada etapa possui um proposito especifico. Além disto, revela contetdos e niveis de
interacdo distintos entre 0s personagens envolvidos. Ambas as etapas destacam-se pela
importancia da figura da lider religiosa na Tenda Espiritual Cosme e Damido, Rosejane, e dos

guias espirituais como mediadores da cura operada pelo sagrado dentro deste recinto.

A primeira delas consiste em um processo de interpretacdo religiosa acerca da loucura
e do sofrimento animada pela tentativa de nominacdo do problema. Tais interpretacdes
irrompem no uso de categorias e significados espirituais que variam de acordo com a
experiéncia, com a interpretacdo religiosa e a construgcdo de relatos culturais. Obsesséo, egun,
santo e problemas psicoldgicos sdo formas de nominagfes que pertencem ao mesmo dominio
fenoménico da doenca e se que aglutinam em torno da nocdo de sofrimento, evidenciado e
narrado através dos sintomas e dos fatores desencadeantes. Os recursos terapéuticos que nela
se fazem presentes buscam notificar o problema e explicad-lo de forma concomitante em

funcdo de uma rede de fatos que o situam em meio a corporeidade e a sua dimenséo espiritual.

Os processos interativos que ocorreram durante os casos de interpretacdo religiosa do
sofrimento revelaram aqui a importancia dos componentes intersubjetivos na cura espiritual. A
construcdo de um relato cultural que comporte significados espirituais sobre a loucura é um
processo dialégico do qual participam curadores e suplicantes. Na promocdo da cura a
construcdo do ser envolve processos de reflexdo sobre o estar sdo e o estar doente.
Entendemos tais processos como de identificacdo, pois na experiéncia de loucura o sujeito se
vé como alguém que sofre porque esta fora de si. A loucura €, portanto, o “outro ndo eu”,

anormal e desviante.

Causas ou fatores desencadeantes sé@o sempre vistos como produto de uma atividade
perceptiva em constante rearranjo. Os espacos de cura analisados nesta etapa revelam a logica
da interpretacdo religiosa na Tenda e 0 uso dessas categorias na construcdo de relatos acerca

do sofrimento.

A cura nesta etapa envolve também procedimentos de carater deliberativo e prescritivo.
Eles visam dar continuidade ao projeto terapéutico atraves do minimo de disposicdes
psicologicas que buscam convencer o0 sujeito de que o sagrado exerce um poder

suficientemente capaz de transforma-lo. Tais disposi¢cdes estdo presentes na narrativa dos
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sujeitos que, uma vez entrevistados, reproduzem através dos seus discursos a crenca na
manifestacdo do poder divino como possibilidade de transformacdo do sofrimento, ainda que

por vias desconhecidas.

A interpretacdo religiosa da loucura com base na experiéncia ndo é, portanto, um
processo encerrado em si. Ela visa uma espécie de interagdo entre suplicante, curador que €
propicia ao uso de determinadas categorias religiosas, além de formas distintas de percepcéo.
Na medida em que faz convergir formas distintas de percepcéo enredadas na mesma situacéo.
Este processo de identificacdo resvala no sujeito que passa a agir com intuito de estar
“entregue ao sagrado”. A experiéncia da cura no que diz respeito a primeira etapa visa
instrumentalizar um conjunto de simbolos presentes em recursos e veiculos diversos cujo
propdsito é ativar as propriedades da cura para que o sagrado possa exercer o seu poder de
transformacdo. Nao obstante, ela assume também um carater prescritivo, pois define, dentro de
toda uma conjuntura, quais os procedimentos que devem ser realizados para que a

transformacéo seja efetivada.

O segunda etapa compreende a analise dos processos e procedimentos que envolvem
performance ritual e manipulacdo dos simbolos na cura religiosa. Os repertdrios nesta etapa
incluem procedimentos que podem ser analisados ora como formas isoladas de intervencao,
ora como complementares uns dos outros. O estudo antropologico das praticas de cura na
Umbanda incluiu, nesta etapa, uma etnografia dos processos rituais e a interpretacdo dos

mecanismos de cura acionados no interior de cada procedimento.

Alguns referenciais teoricos e metodologicos marcam o desenvolvimento desta
pesquisa. A no¢do de corpo com a qual trabalhei, e que tem como referencia principal o
paradigma proposto por Thomas Csordas (2008), amplia os horizontes investigativos e
analiticos deste estudo. O territorio do corpo é onde estdo concentradas todas as efemérides da
cura religiosa. O corpo é o elemento fundamental da insercdo do sujeito no mundo e por isso

revela atraves de seus componentes a dimenséo real e as interfaces da experiéncia.

Como perspectiva de abordagem o corpo suscita transposicao de limites e a dissolugéo
de barreiras epistemoldgicas — quica ontologicas — barreiras estas que, a meu ver, inviabilizam

0 estudo da cura em seu sentido vivido. O colapso entre natureza e cultura, entre objetividade
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e subjetividade, corpo e mente revela aspectos cruciais do sofrimento e da cura religiosa na
Umbanda. Sendo assim, pude afirmar que o relato sobre a experiéncia de loucura e
transformacdo em uma instituicdo médica psiquiatrica ndo é menos uma construcdo de um

relato cultural que a cura vivenciada no interior de uma institui¢éo religiosa.

Na cura foram ativados os componentes da funcéo simbolica que existem na linguagem
corporificada. A manipulacdo destes simbolos através dos rituais e das performances esta
intimamente ligada ao papel do curador, ao procedimento, a questdo do significado e ao
sagrado. A cura passa ser vista, portanto, como um atributo do sagrado presente naquele
contexto e da experiéncia que se manifesta na dimensdo emotiva, cognitiva e sensorial do

sujeito.

O simbolo, como uma unidade multivocacional, comportou diversas formas de
linguagem e comandou formas estratégicas de promocdo da transformacdo. Sdo elementos
polissémicos, ou seja, 0 mesmo simbolo pdde expressar significados diversos em etapas
distintas da cura. Ainda assim, podem estar atrelados a significancias diversas se analisados
em termos da experiéncia e do sistema religioso em questdo. Interpreta-los requer, portanto,
percebé-los em um repertério inesgotavel e imprevisivel de situagbes que se constroem e

desconstréi incessantemente na Umbanda.

A idéia de experiéncia presente nos casos aqui discutidos é considerada um marco
decisivo da significancia. Ela conferiu uma visao privilegiada dos fatos tal como eles séo e da
forma como os sujeitos percebem a relacdo entre loucura, religido e praticas de cura. Outra
faceta da experiéncia, associada a nocao de corpo, € que ela me permitiu acessar in loco a
funcdo simbdlica presente nos mecanismos da cura religiosa. Na experiéncia os simbolos s&o
manipulados de diversas formas, medeiam ou transicionam entre niveis distintos da

comunicacdo estabelecida entre sociedade e sujeito.

Em se tratando de situacdes particulares constatamos que 0s simbolos atuam de modo
diferenciado a partir de cada sujeito. Minha abordagem estd fundamentada, portanto, nas
préprias experiéncias e percepgdes de transformacao dos participantes, pois acredito ser este o

meio mais promissor de entender a cura enquanto processo cultural.
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A descricdo de ambas as etapas da cura me permitiu estabelecer, dentro de uma
comparacdo sistematica algumas distincdes e aproximac@es entre cura médica e a religiosa.
Como territério no qual os sujeitos buscam interpretar e resolver os seus problemas é possivel
afirmar que ambas as experiéncias sejam legitimas. Os espiritos, 0s eguns e as trocas
“energéticas” sao categorias fenoménicas tdo reais quanto os critérios utilizados pela medicina
na construcdo dos significados associados ao psicodiagnostico. Estas similaridades foram
analisadas em funcdo dos conceitos de complementaridade, introjecdo, subversdo e de
elementos que aproximam universos distintos. Tais elementos estiveram mais evidentes nas
consultas com a entidade espiritual de “Dona cigana” e com a lider Rosejane, na cirurgia

espiritual com a entidade de Zé Pelintra, além de outros procedimentos.

Ha também no processo religioso terapéutico/transformativo alguns elementos que ndo
possuem seu componente homdlogo, ou melhor, que contrastam com 0S mecanismos
acionados por outras técnicas da medicina e da psicoterapia académica. Na maioria das vezes,
estes elementos estdo associados a mecanismos ndo especificos e, diante de algumas
limitacdes, tudo que me restou foi especificar o modo como eles foram desencadeados.
Mesmo assim, considero que a natureza destes mecanismos deva ser definida tanto em termos
culturais quanto psicofisiologicos e que seu lugar dentro dos repertérios da cura deva ser

especificado.

O significado da cura presente na idéia de transformacdo da experiéncia esta
fundamentalmente atrelado a percepcdo de Rosejane, dos guias espirituais e dos sujeitos da
loucura. A atividade perceptiva, nestes casos, requer destes ultimos um estado minimo de
preservacdo das funcdes mentais e da consciéncia que suporta os processos reflexivos. Ha
relato de casos em que todos os sentidos estiveram comprometidos pela crise psicotica. A
transformacdo da experiéncia nestas situacdes envolve processos perceptivos a partir dos
“outros” com os quais este individuo se relaciona cotidianamente. A percep¢ao destes “outros”
enguanto critério que legitima o processo de transformacao dos sujeitos em crise, da-se nos
casos aqui analisados a partir de categorias e signos que atestam a desfragmentacdo do mesmo
e a reconstituicdo dos vinculos sociais rompidos outrora em advento da loucura. Este processo

de reintegracdo das fungbes mentais é percebido com base na l6gica normativa dos
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comportamentos socialmente prescritos, 0S mesmo que permitem enquadrar oS sujeitos na

categoria de desviantes ou néo.

A transformacéo das experiéncias de loucura e sofrimento foram aqui analisadas em
funcdo da percepgédo. Para os personagens aqui entrevistados a significancia da cura remonta
as sensacOes vivenciadas pelo corpo, as emocdes, 0s processos enddgenos e intrapsiquicos
referidos no decorrer das narrativas. Na Umbanda a cura é o substrato do crescimento
individual e da evolucdo espiritual do ser. Ela emerge através das experiéncias do corpo e seus
efeitos basicos buscam redirecionar a atencdo do individuo para varios aspectos de sua vida

além de transformar o sentido de ser uma pessoa inteira e saudavel.

Na medida em que esse novo significado abrange a experiéncia de vida das pessoas, a
cura passa a criar para ela uma nova realidade ou um novo mundo de possibilidades e agdes.
Sua interpretacdo consiste, portanto, em mostrar como essa nova realidade é distinta das
realidades de pré-enfermidade e de enfermidade. A cura vista em funcdo dos elementos que
compdem o self, e do contato com sistemas religiosos inclui processos de transformacéo
envolvendo a nocdo de pessoa e de identidade, um estado de configuracdo inédita do ser no

mundo proporcionado pelo contato com o sagrado.

A presenca do sagrado, mediada pelo cosmos religioso, € capaz ndo somente de
auxilid-lo na compreensdo dos problemas inerentes ao ser, mas de prover-lhe de meios e
recursos que Ihe permitam agir sobre a realidade da qual o sujeito faz parte. No caso da
loucura e do sofrimento a cura estd implicita nas situacfes em que 0 sujeito encontra novas
formas de comunicacdo com os outros e novas formas de estar no mundo de valores pré-

estabelecidos.

A cura € a dadiva presente na relacdo com o sagrado o qual exige do ser o minimo de
envolvimento para com os trabalhos espirituais. Na transformacdo operada pela Tenda, a cura
pressupfe a existéncia de diversas categorias de sujeito e niveis de vinculo para com a
Umbanda. Aquele que a experimenta ndo desfruta somente de uma “mente mais tranqiiila”,
“organizada” ou “isenta de delirios”, como refere Rosejane. Ele assume também um novo
status ou uma nova condicdo de ser no mundo, reconhecida e legitimada ndo somente pela

sociedade, mas também pela comunidade religiosa. A partir da cura religiosa 0s sujeitos
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podem se tornar meédiuns da Tenda Espiritual Cosme e Damido, fiéis parcialmente
comprometidos com os trabalhos realizados pela Tenda ou “amigos da casa”. Todas estas
categorias constituem formas de vinculo que implicitamente reafirmam a cura das

enfermidades mentais como um dos principais atributos da casa.

O principio da caridade recai sobre a questdo da gratuidade vista por mim como algo
controverso. A cura é dadivosa’ e sua promocéo é aparentemente despretenciosa em termos
de troca. Ao referirmos que a crenga no sagrado é a condi¢cdo fundamental para que a cura
ocorra, estamos indiretamente afirmando que os sujeitos precisam doar algo, creditar o outro,
investir-lhe de um reconhecimento pelas a¢des exitosas e benevolentes exercidas por este
“outro”. A cura ndo ¢, portanto, gratuita. Reconhecer o sagrado como um elemento provedor
de boas acOes é investir a pratica religiosa de certo prestigio, algo que lhe confere poder e
justifica, de um modo ou de outro, a raz8o de sua existéncia. Esse reconhecimento é

fundamental para que a religido adquira o respaldo necessario junto & coletividade™.

A cura religiosa, como substrato fundamental da relacdo entre Umbanda e loucura,
consiste, portanto, na transformacdo da experiéncia atravessada pelo sofrimento a partir do
contato que os sujeitos estabelecem com o sagrado e a partir da construgdo de uma nova
perspectiva de vida baseada neste. A existéncia do sagrado incita os sujeitos a refletirem néo
somente sobre a loucura e a condicdo de existéncia do ser louco, mas sim, sobre a propria
condicdo de ser espiritual, de ser humano. Como uma experiéncia do sagrado a cura
promovida pela Umbanda é a resultante de um processo no qual a insignias deste estdo
intimamente relacionadas a construcdo da pessoa, de novas formas de identificacdo, de

relacionamento entre sujeito e mundo, interior e exterior, subjetividades e sociabilidades.

% A reflexdo que tecemos sobre o principio da caridade no exercicio da cura estd inspirada na teoria sobre a
economia das trocas simbdlicas discutidas em Ensaio sobre a dddiva por Marcel Mauss (2003).

! para maiores esclarecimentos sobre a relagdo entre religido e sociedade presente nesta afirmagdo ver As
formas elementares da vida religiosa (DURKHEIM, 1996).
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ANEXO A

ROTEIRO DE ENTREVISTAS SEMI-ESTRUTURADAS

OBSERVACOES: O presente instrumento auxiliou-me no processo de coleta de dados
através de entrevistas semi-estruturadas realizadas junto aos sujeitos desta pesquisa. Ele possui
itens que norteiam a conducao dos dialogos e a producéo de discursos no decorrer das praticas
de campo. As narrativas que se construiram a partir da aplicacao deste recurso foram coletadas

com auxilio de um gravador e transcritas posteriormente.

Data de Entrevista: / /

Entrevistado (s):
Tempo de entrevista:
Local:

Temas abordados:
DefinigOes e descricdes de:
a) Objetos deste estudo
b) Categorias

c) Conceitos

d) Paradigmas

e) Rituais

f) Procedimentos

Anotac¢des/Observacoes:
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ANEXO B

PLANTA BAIXA DA TENDA ESPIRITUAL COSME E DAMIAO
Sesséo 1: Terreiro/ Area interna
1 — Sal&o Principal (Terreiro propriamente dito)
1.1 - Altar
1.2 - Quarto de Santo

1.3 — Assentamento do Terreiro (local onde séo enterrados os fundamentos principais

da casa)
1.4 —W.C. feminino
1.5 - Assisténcia
1.6 — Quarto de Dona Cigana
1.7 — Almoxarifado
1.8 — Atabaques
Sesséo 2: Terreiro/Area externa
2 — Area externa da porteira
2.1 — Quarto de Exu/ Assentamento de Exu
2.4 —W.C. Masculino
2.5 — Fonte de lemanja
2.6 — Assentamento de Preto Velho
2.7 — Porteira propriamente dita/ Acesso principal a Tenda

2.8 — Acesso lateral a Tenda
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2.9 — Acesso a casa dos médiuns
Sessdo 3: Casa dos médiuns

3 — Sala de estar

3.1 - Cozinha

3.2 — Area de servico

3.3—W.C. Masculino

3.4 —W.C. Feminino

3.5 — Quarto masculino dos médiuns
3.6 — Quarto feminino dos médiuns

3.7 - Almoxarifado
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