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Resumo

Este trabalho consiste no estudo de caso de um terreiro de Umbanda, localizado
no Rio de Janeiro, onde se constata a unifio com 4 religido do Santo Daime. Este terreiro
possui caracterfsticas peculiares que, por um lado, comprovam a visdo geral que se tem
da Umbanda como sendo um sistema religioso sincrético, maledvel e inclusivo. Por
outro lado, reflete a visdo de mundo de um grupo de individuos pertencentes, em sua
grande maioria, as camadas médias intelectualizadas do Rio de Janeiro. O objetivo do
trabalho foi buscar o sentido da experiéncia religiosa nao-convencional presente nos
rituais da Umbanda e do Santo Daime. Constatou-se que 4 procura por estas praticas
simblico-religiosas, na maior parte dos casos, estd inserida em uma busca de
autoconhecimento que inclui diferentes praticas terapéuticas alternativas.
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ABSTRACT

This is a study about an Umbanda center in Rio de Janeiro, where 2 union with
the Santo Daime religion takes place. This Umbanda center presents some peculiar
characteristics, which, in a way, prove the common point of view about Umbanda as a
syncretic, flexible and inclusive religious system. On the other hand, it reflects the
world vision of an intellectualized middle-class group of people from Rio de Janeiro.
The objective of this study consisted in investigating the meaning of non-conventional
religious practices presented in Umbanda and Santo Daime’s religious centers. The
results point out that the search for these symbolic religious practices in most cases is
directly related to the search for self-knowledge through alternative therapeutic practices.

Keywords: Alternative therapeutical practices, healing, Umbanda, Santo Daime.

! Doutora em Satde Coletiva — [nstituto de Medicina Social/UER]
email: beatriz.guima@ensp.fiocruz.br

REvisTA MEDIAGOES, LONDRINA, v. 11, N. 2, p. 45-64, JuL./DEz. 2006 45


mailto:beatriz.guima@ensp.fiocruz.br

Senhora da Paz
Senhora da Paz, vem ver
0s seus filhos sobre a Terra
0s seus filhos sobre a Terra
Todos sdo iguais
Todos sdo iguais
Ao Pai
Quem trabalha é uma estrela
Verde, azul e branca
Firmada no astral

Reinado do Sol
Venha nos curar
Santo Daime e Umbanda para trabalhar
Jagube, Rainha, homem, fogo e dgua
Sol, Lua e Estrela para se firmar

(“Hino” do Santo Daime)

INTRODUCAO

presente artigo apresenta e discute os resultados da pesquisa antropoldgica
realizada em um terreiro de Umbanda situado na zona sul do Rio de Janeiro. A
escolha deste terreiro mostra-se bastante interessante, devido a0 encontro de
duas tradigdes nascidas no Brasil - a Umbanda e o Santo Daime - tendo sido configurado
como um caso Unico do encontro dessas tradigdes e que apresenta, portanto,
caracterfsticas singulares ainda ndo pesquisadas pelas ciéncias sociais. Sao tradigdes
tipicamente brasileiras, sincréticas, onde se congregam elementos do Cristianismo, do
Espiritismo e das tradigOes afro-brasileiras. Ambas se caracterizam ainda como um
sistea de crengas em formagao, no se apresentando como um sistema acabado, pronto
e fechado; talvez por isso mostrem-se capazes de incorporar recortes de outras tradigdes.
Tanto do ponto de vista socioldgico quanto do ponto de vista cultural, esse terreiro
apresenta muitas peculiaridades. Em termos sociais, além do encontro ressaltado acima,
temos ainda a inserc2o de uma outra pratica simbélica de cura, que sdo os cristais.
Soma-se a isto o fato da mée-de-santo do terreiro ter como atividade profissional a
massagem terapéutica. Em termos culturais, esse terreiro se apresenta como uma teia
simbélica, na qual tratar-se-ia de desvendar como os individuos envolvidos lidam e
redefinem este conjunto complexo de c6digos, aparentemente distintos, mas que
asseguram a agdo coletiva do grupo.
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0 tema dessa pesquisa se insere num contexto mais amplo — das praticas
terapéuticas alternativas -, presente entre segmentos da classe média, que comegou a
ter um peso maior a partir dos anos 1960 com 0 movimento da contracultura. Com o
movimento hippie teve inicio um retorno a busca do sagrado entre jovens da classe
média dos EUA, cuja repercuss@o foi ampliada por todo o Ocidente, chegando até o
Brasil. Esse movimento ndo se caracterizava pela procura de uma religio em particular,
mas dizia respeito, muito mais, 2 religiosidade de um modo geral, ou ainda a
comportamentos coletivos que possuem uma manifesta dimensao espiritual (MENEZES,
1988).

O despertar para o sagrado nZo tem em si nada de novo. A novidade que vem
ocorrendo nos tltimos 30 anos € o peso de sua manifestagao como moda cultural, tanto
entre individuos de camadas médias dos grandes centros urbanos como entre as classes
populares. £ bom destacar que, a0 contrario do que vem ocorrendo com parte da classe
média intelectualizada, que durante um perfodo de tempo, se distanciou das préticas
religiosas, as classes populares sempre mantiveram uma cosmovisao sagrada do mundo,
préxima da tradicional. (LUZ, 1996).

Apesar da maior parte da sociedade brasileira ser constituida de catélicos, como
atestam os censos oficiais, € grande o ntimero de fiéis que recorrem a centros espiritas,
terreiros de Umbanda, Candomblé e, mais recentemente, a cultos evangélicos
pentecostais e neo-pentecostais. Isto contribui para reforcar a percepcdo de que a crenga
em espiritos €, de certa maneira, generalizada em nossa sociedade (VELHO, 1994),
entretanto, ela € capaz de assumir diferentes formas, dependendo do contexto social e
cultural em que é absorvida.

Finalmente, para chegarmos a0 objeto desta pesquisa, € crescente também o
nimero de individuos de camadas médias do Rio de Janeiro que aderem a alguma
religido, e principalmente a religites nfo-convencionais — entre as quais se incluem as
provenientes das tradigdes orientais, as religiGes afro-brasileiras, aqui representada pela
Umbanda, e o Santo Daime — e no 2s religides mais tradicionais do pais — Catolicismo,
Judaismo e Protestantismo -, nas quais esses individuos foram criados ou socializados
primariamente. Segundo Jurandir Freire Costa (1984), em geral a religido catélica é
vista como culpabilizante e repressora, enquanto que estas outras #€m um efeito de
liberagdo da vontade, ou de uma busca de autonomia.

A perspectiva do presente trabalho foi buscar o sentido da experiéncia religiosa
ndo-convencional, compreendendo a experimentagdo como uma questdo central que
articula os pontos de vista ético, cultural, religioso e politico e que permite assim
demarcar a religido em si mesma como produtora de significados. Dentro deste contexto,
procurei me deter nas praticas terapéuticas simbélico-religiosas, na medida em que a
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minha hipétese de trabalho visou demonstrar que a procura por estas praticas estd
inserida em uma busca de autoconhecimento.

A1rcuMAs CONSIDERAGOES SOBRE A UMBANDA

Atualmente, podemos constatar que na Umbanda encontra-se um maior
predominio das camadas populares, passando a fazer parte dos estudos que abordam as
produgdes culturais destas classes. Creio que esta pesquisa pode langar uma nova luz
sobre estes estudos, a0 mesmo tempo em que retoma a formagao primordial da Umbanda,
a0 lidar com o universo de camadas médias, constituida de terapeutas, intelectuais,
artistas entre outros que, de uma forma ou de outra, m acesso a cultura oficial e por
motivos diversos optam por formas “alternativas” de cura, como no caso em questo. £
nesse sentido que creio poder ajudar a complexificar a relagdo estabelecida entre cura
“mdgica” na Umbanda e classe social. (LOYOLA, 1984; MONTERO, 1985).

De acordo com Diana Brown (1985), a Umbanda foi fundada por iniciativa de
um grupo de kardecistas de classe média que comegou a incorporar tradicdes afro-
brasileiras a suas praticas religiosas. Esse grupo de individuos fundadores da Umbanda,
homens e quase todos brancos, passou a preferir os espiritos e divindades africanas e
indigenas presentes na “macumba”, em detrimento dos espiritos considerados por eles
como mais evoluidos do kardecismo, para a cura e o tratamento de doengas diversas.
No entanto, repudiavam os rituais africanos que envolviam sacrificios de animais, a
presenca de espiritos diabdlicos, bebedeiras, comportamento grosseiro e a exploragao
econdmica do cliente.

[ diffcil precisar o que vem a ser a Umbanda; além de ser uma religizo sincrética
desde 0 seu nascimento, Roger Bastide fala-nos da dificuldade em defini-la, por estarmos
“em presenga de uma religido a pique de fazer-se, ainda ndo cristalizada, organizada,
multiplicando-se numa infinidade de subseitas, cada uma com seu ritual e mitologia
proprios” (BASTIDE, 1985, p. 440).

No terreiro estudado também foi identificada essa liberdade de acdo, ndo havendo
qualquer tipo de obrigacdo 2 entidade federativa superior. Por isto a dificuldade em
abordar a Umbanda como um sistema religioso que possui caracterfsticas gerais.
Procurei, portanto, ressaltar neste trabalho aquilo que este terreiro tem de mais especifico
e original.

Neste sentido, considero pertinente abordar a questdo do poder magico que as
entidades espirituais da Umbanda possuem, com o intuito de complexificar o debate
das visdes correntes entre aqueles que se dedicam a estudar este tema.

Existe uma teoria, usual para os pesquisadores da Umbanda, acerca do poder
mdgico que as entidades espirituais possuem, na qual se constata a existéncia dentro
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do terreiro de uma inversdo dos valores que reinam na ordem social dominante. Os
“caboclos” e os “preto-velhos” sdo os detentores de maior poder e prestigio e, em geral,
540 0s que comandam os rituais, ou seja, sa0 os chefes espirituais das casas. Os “caboclos”
sdo considerados como detentores deste poder por possuitem um conhecimento espiritual
antigo, passado e cultuado a0 longo de muitas geracoes, estando mais préximos da
natureza e de tudo que a liga a0 conhecimento primordial do tempo mitico - o tempo
que estd presente nesse outro nivel de existéncia, que chamam de astral ou mundo
espiritual.

Assim também se situa a figura do “preto-velho” que, na viszo do grupo estudado,
est4 diretamente associada a0 negro que veio da Africa escravizado, que j4 possufa um
conhecimento espiritual e que a0 longo dos anos lutou e sofreu para que a sua cultura
fosse preservada e mantidos seus valores ancestrais que o ligam, da mesma maneira
que os “caboclos”, a0 conhecimento espiritual que comanda o astral ou a vida depois
da morte.

As “criangas” sdo também vistas como portadoras desse poder mégico. Por
possuirem pouco tempo de vida na terra, sua mente ainda ndo estd totalmente formada
com o8 valores que reinam na sociedade dominante; ainda trazem dentro de si os valores
de pureza do astral, que com o tempo vdo sendo substituidos pelos valores sociais
dominantes. Porém, as criangas ndo possuem posicdes de chefia dentro dos terreiros,
por serem consideradas “infantis”.

0Os “exus” sdo os mais préximos da esfera humana. $3o, na visio do grupo
estudado, espiritos de pessoas brancas que morreram recentemente, e que ainda estéo
muito presos a0s valores materiais que reinam na sociedade. Sdo também associados
as energias mais basicas do homem, como 4 agressividade e a sexualidade. Mas sdo
importantes justamente por fazerem esta ligagao entre o mundo dos deuses e o mundo
dos homens, mensageiros ou intermedidrios entre 0 céu e 4 terra.

E importante salientar que, apesar desta classificaco ter sido feita inicialmente
com base nas etnias e naquilo que cada uma possufa de mais representativo, nao significa
necessariamente que todo “caboclo” tenha sido indio e nem que todo “preto-velho”
tenha sido preto. Na visdo do grupo estudado, eles podem ter sido individuos de qualquer
outra cor, mas que tiveram um contato proximo e/ou o conhecimento espiritual vindo
sob aquela orientagzo.

Nesse sentido, meus dados de campo corroboram, até certo ponto, com a visao
de alguns autores no que se refere a religizo umbandista (VELHO, 1975; DA MATTA,
1979; BIRMAN, 1985): “[...] em que os fracos e socialmente despossuidos vio ter, através
do santo poder magico, sabedoria e forga, virando pelo avesso as razes que legitimam
a hierarquia social” (BIRMAN, 1985, p. 47).
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Discordo, entretanto, com base no depoimento dos meus entrevistados, com a
concep¢ao elaborada particularmente por Birman (1985) e Montero (1985), de que as
“entidades” da Umbanda sdo consideradas “pouco evoluidas”, tendo como pardmetro
a imagem ideal do homem branco; e que, portanto, a subalternidade tem um valor
positivo para a religido.

As “entidades” da Umbanda ocupam uma posi¢do subalterna na sociedade
ocidental moderna, mas nem por isso sdo vistas, pelos integrantes do grupo em estudo,
como “pouco evoluidas”. O que eles dizem ocorrer, na verdade, € o inverso. O homem
branco ndo € colocado no topo da ordem evolutiva, como estas autoras afirmaram, mas
inversamente na base, como foi percebido no terreiro em pauta: s3o os espiritos que
menos esclarecimento espiritual possuem. Ressalto aqui o cuidado que esta afirmagio
deve conter se colocada em termos gerais e absolutos. Assim como foi dito acima, ndo
s0 todos aqueles que possuem a cor branca, mas sim aquilo que foi agrupado como
mais representativo a cultura branca ocidental. Neste sentido, a subalternidade ndo
tem um valor positivo para a religido.

De acordo com a visdo do grupo estudado, os espiritos que morreram e que nao
tem compreensdo acerca do mundo espiritual, ao deixarem o corpo fisico, sofrem por
ndo mais possuirem vida na terra e ficam rondando como “almas penadas” aqueles
que estdo vivos, querendo, de forma obsessiva, se aproximar da luz que existe em todo
servivo. A estas almas, este grupo estudado denomina de “eguns” ou “espiritos obsessores
ousofredores”, eles esto situados nas posi¢des mais inferiores da hierarquia dos terreiros.
Em uma entrevista com a mZe-de-santo, ela nos esclarece:

Os “eguns” s30 0s que estdo deixando a matéria agora, é uma “egunzada” danada.
N7o se arrumam, nao se afirmam, ndo € caboclo, ndo é marinheiro, no € boiadeiro,
n#o é nada. De dez prepara um, de vinte, dois levantam e 0s outros ficam embaixo; s3o
as “almas penadas”; os brancos vira tudo “alma penada”. Claro, mataram os indios
todos dessa terra, cagaram os negros 14 da Africa, coitados, castigaram os negros. E vai
motrer, tem mais € que ser “egum” mesmo, acho bom é pouco. Ahhh... tem que pagar
bonitinho mesmo para poder levantar se quiser. E € isso. Agora quem estd indo e
voltando e estd indo novamente e se evoluindo, entfo é porque estdo ligados na
espiritualidade e ndo vdo ser “egum” nio.

BREVE APRESENTACAO DO SANTO DAIME

Adoutrina do Santo Daime, termo pelo qual seus adeptos designam esse sistema
de crengas foi fundada em 1930 no Acre por Raimundo Irineu Serra (1892-1971), homem
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negro, natural do Maranhdo, que aos vinte anos, atraido pela extragdo do latex da
seringueira, no perfodo do ciclo da borracha, integrou o fluxo de nordestinos que, fugindo
da seca, migraram para a regiao amazonica.

Trabalhando como mateiro numa expediggo de demarcagio de fronteiras na
regido do Acre, chefiada pelo Marechal Rondon, Irineu conheceu a bebida milenar
designada como ayahuasca através de um xama. Bebida esta, preparada por meio do
cozimento de plantas nativas da Floresta Amazonica, um cip (0 jagube, cientificamente
denominado banisteriopsis caapi) e umafolha (chacrona, rainha ou mescla; psychotria
viridis). O cipé é macerado pelos homens e a folha € tratada e selecionada pelas
mulheres. Depois 0s dois sdo colocados em caldeirdes de dgua fervendo durante o
chamado “feitio” da bebida. Desta fervura, resulta o Daime (FERNANDES, 1986).

Através dessa bebida, utilizada em rituais mégico-religiosos por intimeros grupos
indigenas do continente americano desde tempos imemoriais, Irineu recebeu a revelagdo
que fundamenta a doutrina do Santo Daime.

A bebida é, portanto, sagrada e para seus adeptos ela contém um “ser divino”.
Um ser divino que traz os ensinamentos da doutrina e que revela a existéncia de algo
mais além da bebida, pois abre as portas da percepgio para o autoconhecimento. £
considerada um vefculo de comunhZo entre pessoas e seres espirituais. Podemos
compard-la também a um sacramento da religido cristd (COUTO, 1988).

0 nome Daime vem do verbo Dar - dar para os que necessitam, dar para os que
pedem. O Daime € identificado com entidades espirituais incaicas, precursoras na
utilizagdo desta bebida.

Irineu foi o fundador e principal lider do Santo Daime até 1971, quando faleceu.
Sua missao foi a de Juramidam, entidade divina que segundo seus fiéis representa o
retorno de Cristo e revela os ensinamentos da doutrina através dos “hinos”. Esses
ensinamentos s3o captados pelos adeptos do Daime durante a “miragdo”, que é um
estado de percepgdo extra-sensorial que permite ao individuo ter acesso a revelagdes
sobre o seu proprio ser. Os “hinos” falam de questdes vivenciadas individualmente;
falam ainda de entidades cristds, indigenas, africanas e outras proprias do sincretismo
religioso (FERNANDES, 1986).

0 Daime foi trazido para o Rio de Janeiro na década de 1970 pelas mZos de um
psicologo residente nesta cidade, que em 1973 foi a0 Peru em busca de novos métodos
de investigacdo na 4rea da psicologia. Era de seu intuito ir a lugares aonde pudesse
estabelecer contatos com xamas. L4 conheceu o Daime através da comunidade liderada
pelo padrinho Sebastio. Depois de algum tempo de aprendizado dos ensinamentos da
doutrina, teve a permissdo para trazé-la para o sul.
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O TEerreIRO DE UMBANDA EM PAUTA

A maleabilidade que a religido umbandista possui ajustou-se bem aos anseios
da mde-de-santo deste terreiro, uma vez que ela tem como caracteristica pessoal a
rebeldia em obedecer a outros pais ou maes-de-santo. Desde os dezesseis anos ela possui
um terreiro de Umbanda em que é a mae-de-santo, pois sempre teve vontade de assumir
a responsabilidade sozinha. Tem-se assim que praticamente tudo que ela aprendeu foi
durante as sessdes espirituais.

0 descobrimento dos trabalhos umbandistas dentro da espiritualidade que eu conhego
¢ exatamente isso, ele vai sendo descoberto para vocg, ele vai vindo para vocg, as suas
proprias entidades, os seus caboclos, ele vai instruindo vocé, vocé vai aplicando para
vocé; estd tudo af, nds temos tudo € s6 ir trabalhando um pouquinho a gente para ir
buscar. (mZe-de-santo)

Assim, conforme relatado pela mae-de-santo, cada “entidade” faz parte de uma
determinada falange ou linhagem e sdo essas falanges que comp@em a unidade e
estrutura bésica da Umbanda. Por mais singular que cada terreiro possa ser a nivel
social, no astral as “entidades” que baixam nos terreiros estdo ligadas a0 comando de
determinadas falanges espirituais. E, dessa forma, podemos dizer que, neste caso
estudado, o processo de socializacdo na Umbanda € feito diretamente com as entidades
espirituais.

Da mesma forma, o Espiritismo de Alan Kardec também € uma religifio elaborada
com base nas respostas dadas pelos espiritos em sessdes meditinicas as perguntas feitas
por Alan Kardec, o codificador da doutrina. £ justamente este fato que torna o Espiritismo
legitimo aos olhos de seus adeptos, ou seja, por ndo ser uma criagio humana
(CAVALCANTT, 1983). '

0 mesmo ocorre com a religido do Santo Daime, elaborada a partir dos “hinos”
(revelagdes vindas do astral) recebidos por seus adeptos através da “miragdo”, que
constitui a forma de contato entre 0 mundo dos homens e o mundo dos espiritos. Os
“hinos” sdo todos codificados compondo os “hindrios”. Cada pessoa mais evoluida
espiritualmente dentro desta religido possui o seu “hindrio”. E € com base nestes
“hindrios”, que este sistema de crengas é fundamentado e socializado. Entretanto o
Santo Daime ainda estd se fazendo, uma vez que seus adeptos estdo a cada dia recebendo
novos “hinos”. Nesse sentido, ele se aproxima da Umbanda, pois a cada dia novos
ensinamentos vao sendo ministrados pelos chefes espirituais dos terreiros e novas
maneiras de se praticar a Umbanda vao sendo criadas. Diferente do Espiritismo, onde
se tem uma doutrina fechada, cujos ensinamentos j4 se encontram escritos e codificados.
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A unido entre este terreiro de Umbanda e o Santo Daime decorreu inicialmente
da aproximag?o do marido da mae-de-santo com o Daime. Vale a pena ressaltar que as
pessoas que freqiientam este terreiro e 0 Daime tém muito em comum, permeiam os
MeSMos espacos e grupos sociais - enfim, fazem parte da mesma rede social. A mae-de-
santo acompanhou seu matido e, no Daime, foi-lhe revelada a aproximacio que seu
caboclo tem com essa religido:

0 Caboclo [Tupinamba — chefe espiritual do terreiro] tem um trabalho para fazer com
eles [fiéis do Daime], se eles sio médiuns, eles no sdo desenvolvidos, eles sio
conhecedores da espiritualidade, mas ndo com consciéncia, eles sabem que existe a
incorporagdo, mas nao estdo se preparando para isso e o trabalho do Caboclo € preparar
esses médiuns. Os caboclos vém trabalhar com o Daime curar, usar o Daime para a
cura (...) Quando o Caboclo andou por aqui, (...) ndo tem nem ddvida que ele deve ter
acompanhado o Mestre Irineu, ele conta histdria do Mestre com a maior clareza. (mde-
de-santo)

Em Lumiar, municfpio de Nova Friburgo, RJ, j4 existia um terreno onde iria ser
construfda uma casa, que teria o nome de “Lua Branca”, em que se congregariam as
duas religides. Em 1988, em uma sesso espiritual realizada nesse espago, firmou-se a
unido entre as duas correntes e 0 compromisso da construcdo da casa, que serviria
tanto como terreiro de Umbanda quanto como igreja do Santo Daime. Em dezembro a
casa estava pronta e, finalmente, a unido foi celebrada.

Na “Lua Branca” so realizadas as sessoes da Umbanda e do Santo Daime
separadamente, isto €, ambas mantém a sua forma original de realizacio e as suas
autenticidades. O dado novo acrescentado ao ritual da Umbanda € a oferta de uma
pequena dose da bebida do Daime, para aqueles que desejarem, durante as sessdes —
ordem ministrada pelo chefe espiritual da casa, caboclo Tupinamba. Além disto, também
existe a permissdo de cantar as musicas (“hinos”) do Santo Daime nas sessdes de
Umbanda.

As repercussoes dessa uni@o junto as pessoas que freqiientam o centro de
Umbanda foram as mais diversas. Alguns acreditaram que poderia haver uma troca
favordvel, que tanto a Umbanda teria a aprender com o Daime, quanto o contrério;
para outros, pude perceber que a aproximagio era indiferente, e que continuariam
freqtientando a Umbanda independente da unizo com o Daime; mas muitos chegaram
mesmo a se afastarem do centro por ndo concordarem com a uniZo.

A grande maioria das pessoas que freqiienta este terreiro € de individuos na
faixa etdria entre 25 e 55 anos, morador da cidade do Rio de Janeiro ou da regido
serrana de Nova Friburgo, que, em geral, nZo foi socializada dentro da Umbanda ou do
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Santo Daime, mas que por op¢o individual chegou a estes sistemas religiosos. Sdo
individuos pertencentes as camadas médias intelectualizadas e/ou artisticas, e “com
experiéncias existenciais que 68 consagrou e resumiu no imagindrio historico;
individuos, portanto, “liberados”, “libertdrios”, “abertos”; e criticos da tradi¢do”
(SOARES, 1990, p. 1,2).

E preciso, portanto, buscar nos movimentos da juventude dos anos 1960 os
elementos que compdem o universo destes individuos: o estilo de vida difundido pela
“contracultura”, marcado pela recusa de um modo de vida convencional, calcado no
racionalismo, no cientificismo e no materialismo. Em contraposicio a isto, valorizam
a sensibilidade, os elementos vindos da natureza, a experimentacao vivida no presente,
no deixar fluir, onde o corpo e os sentimentos sdo mais valorizados do que a mente
racional.

As PraATicAs TERAPEUTICAS PRESENTES
NA UMBANDA E NO SANTO DAIME

Refletir acerca das praticas terap€uticas pareceu-me importante porque constatei
que neste terreiro grande parte dos seus freqiientadores procura essa religifio como
meio para experimentar préticas espirituais de cura. Outra razdo que me deteve na
questdo da cura foi o fato da mae-de-santo deste terreiro t-la como meta principal de
seu trabalho. Nas suas proprias palavras:

A vontade que eu sinto € de juntar todos que dizem:-eu curo, eu trabalho com a cura.
Seja ele com a dgua, seja ele com o cristal, qualquer coisa (...) Quem se apresentar
com 2 cura, seja bem vindo.

As praticas terapéuticas foram abordadas nessa pesquisa dentro de uma
perspectiva que privilegia os aspectos psicossomadticos da doenca, configurando-se como
praticas que possibilitam a0 individuo um maior autoconhecimento e, portanto, maior
integracdo com a sociedade e com 0 cosmos. Isto pode ser revertido em satide e prevengzo
de doenga, como serd explicitado a seguir.

0 enfoque central desta abordagem recai sobre a nocdo de “experiéncia
espiritual”, uma vez que, conforme descrito por loan Lewis (1977), todo encontro
transcendental € tnico e s6 pode ser apreendido através da experiéncia pessoal. Neste
sentido, como pude perceber no grupo estudado, a possibilidade do encontro entre os
dois mundos - espiritual e material - se d4 através da experiéncia espiritual vivida
singularmente por cada praticante, em que o corpo recebe a fungio de mediar a
dicotomia entre estas duas esferas.
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Na Umbanda, a mediunidade é a experiéncia espiritual por exceléncia,
constituindo-se o eixo central que articula todas as suas formas de expressdo. Eu néo
diria que a possessdo (ou mediunidade de incorporago) ocupa esse centro aglutinador,
pois ela € uma das formas da mediunidade - a mais expressiva e que possui 0 maior
peso no culto umbandista - mas também existem outras formas, tais como a psicografia,
aclarividéncia, a clariaudiéncia e a forma mais sutil da mediunidade, segundo o préprio
grupo, que € a intuigzo.

Todavia em qualquer destes tipos de mediunidade, o corpo € sempre tido como
um “aparelho” para que as forcas espirituais possam se expressar. Para tanto, esse
mesmo corpo deve estar em boas condigOes fisicas e materiais, para que possa “servir
de canal” ou ainda “dar passagem” as manifestacOes sobrenaturais. Além disto, o corpo
deve ser preparado de acordo com os preceitos de purificagdo adotados pelo grupo,
denominados por Van Gennep de “ritos de passagem”, importantes por realizarem a
passagem da esfera profana para a instancia sagrada. Esse momento de purificago é
permeado por preceitos e obrigagdes que devem ser rigidamente executados; pois assim,
como afirmou Mary Douglas (1976), tudo aquilo que se situa entre fronteiras
classificadoras quase em toda parte é considerado “contaminador” e “perigoso”.

Os integrantes do grupo se referem a0 desenvolvimento meditinico como um
processo terapéutico: em cada passo, busca se auto-conhecer. Através de seu ritual, seus
integrantes vivenciam experiéncias, que os coloca em contato com diferentes sentimentos
que compde o seu set, conforme o relato de uma de minhas entrevistadas:

0 trabalho na Umbanda é extremamente teraputico: em uma gira vocé vive a sua
crianga que ajuda vocé a se alegrar na sua vida; vocé vive a forca do exu que te ajuda,
te ensina, bota em prética seu descarrego das forgas mais bésicas da sexualidade; vocé
vive Oxum que € a coisa da limpeza; entdo vocé mexe com varias facetas suas em uma
gira, num girado, em um dia; também a forga do velho que vem com a coisa da
sabedoria, vocé vai atualizando tudo isso, € muito rico.

Ao mesmo tempo em que os individuos envolvidos com essas diferentes praticas
terapéuticas mesclam ingredientes diversos em busca de uma maior compreensao de si
e do mundo que os rodeia, eles também encontram nesse terreiro um espago onde
podem entrar em contato com outros tantos tipos de préticas de cura advindo da
diversidade social e cultural de seus freqiientadores. Assim, ainda de acordo com esta
entrevistada:

Eu tenho um desejo de socializar mais a psicologia e estes trabalhos espirituais s3o
uma opgao terapéutica para o terceiro mundo, mais popular, muita gente participa.
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Voc€ vai receber uma informagio de um preto-velho e vai levar uma informacio de
um trabalho terapéutico que vem 14 dos Estados Unidos. Abre um espago de trocas que
en acho muito importante. Vocé vai aprender o lance das ervas, mas vai levar o lance
da psicandlise. Existe um encontro de classe média com pessoas que vém de uma
classe mais baixa, que sem a gente sentir a troca j estd rolando, s6 pelo fato daquelas
pessoas estarem convivendo.

Para os integrantes do grupo em estudo, o corpo humano € visto como um
microcosmo inserido no macrocosmo, que € a natureza como um todo. Os elementos
da natureza sdo as irradiagBes divinas do poder centralizador (que corresponde a nogéo
de Deus): sdo os chamados “orixds”. Em cada ser humano existem todos os elementos
que compdem a natureza: minerais, vegetais, a dgua, o vento etc. Cada individuo possui
uma proporcao maior de um desses elementos do que dos outros, o que determina as
afinidades. Por exemplo, se tem mais mineral no corpo, € mais ligado 2 pedra e as
entidades que a representam.

0 corpo, portanto, se encontra diretamente relacionado a uma divindade e, por
extensao a4 um dos elementos naturais e demais coisas a ela associadas (BARROS:
TEIXEIRA, 1989).

Do mesmo modo, o corpo do adepto é microcosmo, onde estdo presentes linhagens e
espacos, histéria do grupo e dimenses do mundo (...) Preparar este corpo, tornd-lo
apto a manifestar a presenca divina, situd-lo adequadamente no tempo e no espaco, €
uma aprendizagem de todos os instantes. (AUGRAS, 1986, p. 04).

Assim, de acordo com o grupo estudado, cada individuo abriga em seu corpo
um lado fisico/material e um lado espiritual. Se por um lado, ele € vefculo para as
divindades, por outro, ele é expressdo da individualidade humana, portando em si a
marca da vida social.

Neste sentido, como apontaram Barros e Teixeira em seus estudos nas
comunidades de Candomblé:

Asaide, condi¢o inaliendvel do ser humano, é, a0 mesmo tempo, um bem concedido
pelos deuses, necessitando ou supondo dddivas constantes que atualizem e renovem a
relagdo harmoniosa - a unidade - entre o “ai€” e o “orum” - entre 0 mundo dos
homens e 0 mundo dos deuses (...) A pessoa é vista como um ser social total, possuidora
de um corpo identificado nao a uma méquina cujos componentes estao avariados ou
quebrados, mas como personagem de uma histéria, o que lhe confere unicidade dentro
do drama social do qual participa. Ndo sdo figuras ou personagens anonimos, mas

seres portadores de identidade. (BARROS; TEIXEIRA, 1989, p. 32).
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0 grupo estudado entende que a doenga, seja fisica ou espiritual, provém do
espirito. O corpo fisico € apenas um mataborro ou um fio terra ou ainda, uma descarga
do espirito. O que d4 vida ao corpo € o espirito. As causas das doengas podem ter diferentes
origens: fisicas, psicol6gicas, sociais ou espirituais. Um dos grandes motivos, apontado
pelo grupo, para a ocorréncia das doencas deve-se 2 falta de harmonia ou ao desequilibrio
do individuo em relacdo a0 meio ambiente, ou seja, em relacdo 2 ordem e as leis que
regem o Universo.

De acordo com a visdo do grupo, no homem estdo presentes todas as “energias”
que vibram no universo, variando de intensidade e de qualidade conforme o individuo.
Quando uma pessoa vive realcando apenas certo tipo de “energia”, vibra muito nesse
sentido, sucumbindo outras “energias” que ficam paradas no seu corpo. Essa pessoa,
entdo, se desarmoniza com o todo e tem a doenca caracterfstica daquela “energia”.
Assim, quando uma pessoa é muito irada ou muito raivosa, e cultiva esse sentimento
exacerbado, descargas toxicas sao despejadas no seu organismo e ele possivelmente
ficard combalido. Ao longo dos anos, os disttirbios vdo aparecendo e, sendo somatizados,
comecam a degenerar determinados 6rgios ou o funcionamento do organismo como
um todo. Segundo depoimento de um dos participantes do grupo é somente neste estagio
que a medicina ocidental contemporanea (biomedicina) € capaz de detectar a doenca.

Na maior parte dos trabalhos espirituais que visam a cura, o que se pretende é
atingir o corpo etéreo ou a aura do individuo. De acordo com um dos entrevistados:

Aaura é amanifestagio do estado de satide, de harmonia do conjunto do corpo. Videntes
fazem leitura, diagnéstico de doenca pela aura, pela intensidade do seu brilho, pelas
cores e ai vé se aquele organismo estd sauddvel ou no, estd mais equilibrado ou menos
equilibrado (...) A aura é a manifestacio de seu estado geral/psicoldgico e do estado
organico (...) S0 camadas energéticas, € a transpiragio mais a nivel sutil/energético.

Conforme me foi relatado pela mae-de-santo, a doenga antes de chegar no corpo
fisico, j4 pode ser vista no corpo etéreo pelas entidades espirituais ou pelos videntes que
sd0 capazes de ver a aura das pessoas. Assim, existem determinados rituais de cura que
visam promover uma limpeza no corpo etéreo, dando-lhe prote¢do para que este fique
imune 2 penetragdo de organismos maléficos (BARROS; TEIXEIRA, 1989). Este é o
caso do “sacudimento”, ritual que foi comparado pela mae-de-santo a uma vacina que
imuniza contra a doenga, na medida em que purifica o corpo e afasta os elementos
causadores da doenca.

As doencas provocadas por causas estritamente espirituais sdo em geral aquelas
causadas por “espiritos obsessores” que ficam atrds, obsessivamente, da “luz” de
determinadas pessoas, retirando-lhes as suas “energias”. Existem também doengas
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provocadas pela mediunidade nao-desenvolvida. A mae-de-santo deste terreiro considera
que muitos casos de loucura ou esquizofrenia podem ter sido ocasionados por uma
possivel mediunidade nao-desenvolvida.

E consensual para o grupo em estudo que a cura comeca com a tomada de
consciéncia da doenga. Para este grupo, a doenga no € sindnimo de morte e destruicao,
pelo contrario, € de limpeza e purificagdo. A doenca configura-se como uma série de
transformagdes no corpo que, bem direcionadas, podem ser revertidas em satde.

A cura depende em grande parte do paciente estar preparado para recebé-la.
Esse é um ponto essencial para o pensamento espitita e também para o grupo pesquisado.
Se 0 paciente ndo estiver em condigdes de merecer determinada cura, as gragas divinas
ndo lhe auxiliardo. De acordo com o depoimento da mZe-de-santo:

Enquanto a gente estd aqui trabalhando, eles estdo af. Agora, eles chegam que me d4
uma aflicdo, olha a pessoa, fica assim “oohhhh” e vai embora. Vocé pensa que eles vdo
fazer uma cura e eles ndo fazem, porque a missdo nZo € esta, eles nfo conseguem
chegar, porque a pessoa tem um campo vibratério negativo, tem uma dtivida, tem um
medo, tem um no sei o que; entAo eles s6 ficam olhando e ndo se aproximam. E por
al que entram as curas. Vocé ndo manda no astral, mas nunca. Voce fica aqui, se tiver
condicdo de cura, eles curam, se ndo tiver, eles pegam esses recursos que tem aqui e vai
curar um que estd 14 ndo sei aonde.

Para os adeptos do Santo Daime, que freqiientam tanto os rituais do Daime
quanto o terreiro em pauta, o corpo também € percebido como uma manifestagdo da
agdo sobrenatural. O corpo deve ser preparado, em todos os instantes da vida, em funco
das necessidades que o “trabalho espiritual” lhe impde. Acredito que a marca que a
esfera espiritual imprime nos corpos dos fiéis do Santo Daime é ainda mais incisiva que
amarca impressa nos fiéis que freqtientam somente este terreiro de Umbanda, uma vez
que ultrapassa a esfera do ritual propriamente dito, estendendo-se a esfera da vida
cotidiana. Dessa maneira, a alimentagdo deve seguir certos preceitos, sendo recomendado
nZo ingerir carne e bebida alcodlica. No vestudrio também recomendam que as mulheres
ndo usem calca comprida, apenas saia, e que o comprimento seja abaixo do joelho. Em
geral, 0 tamanho do cabelo para as mulheres tende a ser comprido e, para os homens,
curto, mas a barba tende a ser grande. Geralmente os fiéis do Daime mantém certo
conservadorismo em relago aos seus corpos; a sexualidade € mais cerceada e, inclusive,
existem restricOes a manter relagdes sexuais durante determinados dias, antes e apds os
rituais.

Para seus praticantes, o Santo Daime é visto como um “caminho” de
autoconhecimento, sendo obtido através da ingestdo da bebida, que possui elerentos

58 « MEDIAGOES VoL. 11 — N. 2/2006



psicoativos - enquadrando-se nas chamadas “plantas do saber” - e que se constitui em
um alimento para a alma. A bebida do Daime é vista, nesse sentido, como um combustivel
para a alma poder transportar-se a regides mais distantes, ampliando os niveis da
percepcdo (ALVERGA, 1984).

Na pratica, esse conhecimento de si dd-se por meio da “miracdo”. Para aquele
que se inicia no Santo Daime, esse processo muitas vezes € vivenciado sob a forma de
uma catarse, dando-se também a nivel fisico, podendo ocorrer vomitos, diarréias ou
tremedeiras. Isto € explicado como sendo um processo de limpeza, pois, segundo seus
adeptos, para que o individuo possa atingir o estdgio da “miragfo” € importante que o
corpo esteja limpo, tendo ainda o efeito psicol6gico no sentido de descarregar, botar
para fora aquilo que nZo serve mais a si mesmo (ALVERGA, 1984).

E comum 2s pessoas que se iniciam no Santo Daime relatarem experiéncias em
que a sensagao da morte é vivenciada. O Daime parece colocar essa questdo em que é
necessario morrer para depois renascer. De acordo com seus adeptos, tudo que entra em
desacordo com os principios da doutrina aos poucos vai desaparecendo: vicios,
comportamentos negativos, mas companhias. Alex Polari de Alverga, um dos primeiros
a trazer o Daime para a regifo sul do pais, e um dos principais responséveis dentro
dessa religido pela aproximagao com o terreiro de Umbanda em estudo, assinala em
seu livro:

A terapia espiritual é valorativa. Funda-se na existéncia de uma verdade revelada que,
uma vez seguida, conduz ao caminho da harmonia, da satide e dos determinantes do
mal. (...) A cura no pode ser, nesse caso, nem a repressao, nem a complacéncia, nem
a mera consciéncia verbalizada. E um esforgo, no sentido de “retomar as rédeas do
ser”. De praticar o Bem e a Justica, de ser harmdnico com as leis do Universo. Antes de
ser uma terapia, é uma pedagogia espiritual. (ALVERGA, 1984, p. 230).

Nesta viso ele acentua o cardter de revelagio contido na cura. Segundo o autor,
a “miragdo” d4 ao individuo a possibilidade de conhecer-se a si mesmo e de saber qual
o caminho a seguir. A cura é, nesse sentido, um aprendizado da verdade divina e das
leis que regem o universo Este aprendizado vai sendo apresentado ao adepto por meio
das revelagdes contidas nas “miracdes”, ou seja, 0 conhecimento vem através da propria
experiéncia vivenciada por cada um.

Para seus adeptos, a “miragdo” difere bastante da “alucinac¢do”. O Daime,
portanto, ndo € caracterizado como um alucinégeno, mas ao contrario, é visto como
produto daexpansdo da consciéncia, advindo de um estado de percepgo extra-sensorial.
As “miragBes” sdo associadas as visdes, segundo seus adeptos, a sensacao é de éxtase. O
individuo fica ldcido durante a mirago, sabe o que estd acontecendo, lembra-se do
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que viu e sentiu, diferente da alucinagéo, onde o individuo ndo sabe se o que estd
acontecendo € verdade ou ndo (ALVERGA, 1984). Como assinala um de meus
entrevistados:

A “miragdo” é um resgate de coisas que j4 se passaram, aflorando na memaria, coisas
que estdo apagadas ou guardadas no arquivo do inconsciente e que vem 2 tona,
explicando situagdes atuais. Isto vem dentro do “trabalho espiritual” de diversas formas:
lembrangas, imagens, como num sonho to real que vocé pensa que estd vivendo a
realidade.

Afungo corporal no ritual do Santo Daime possui um papel muito importante.
Todas as posicdes e maneiras de se comportar dentro do ritual s3o prescritas e controladas
por determinados membros do grupo, chamados de “fiscais”. A “fiscalizagdo” é
necessdria, segundo os integrantes do grupo em estudo, para que a ordem do ritual seja
mantida, dando sempre a mesma referéncia, a nivel material e social, para aqueles que
estdo absorvidos por outros estados de consciéncia. Neste sentido é interessante a
abordagem feita por uma de minhas entrevistadas:

0 ritual do Daime tem um trabalho corporal muito importante: vocé estd batendo com
0s pés no ch#o, vocé estd cantando, vocé estd olhando porque vocé estd lendo, vocé estd
ouvindo para cantar junto com as outras pessoas; entao, puxam os teus sentidos para
0 aqui e 0 agora e muito fortemente, e isto d4 uma referéncia corporal para vocé poder
fazer viagens tdo profundas.

Novas ForMmas DE RELIGIOSIDADE PRESENTES NESTE
TERREIRO DE UMBANDA

0s individuos que procuram por este terreiro tm em comum o fato de estarem
buscando uma pritica que lhes permita conhecerem-se a si mesmo por meio da
experiéncia mistica que se vivencia no decorrer do desenvolvimento espiritual, através
da “re-ligagdo” com o todo (Deus). A religiZio torna-se, deste modo, apenas a ponte que
viabiliza a re-ligacio e no o fim em si; para esses praticantes o importante € encontrar
a divindade dentro de si e néo tanto se manter fiel 2 uma determinada religizo.

Vejo que para os praticantes que me proporcionaram as fontes para o meu estudo,
o sagrado estd dentro de cada individuo, ou seja, existe uma verdade transcendente que
éigual averdade interior. Esta totalidade sagrada, denominada de Deus, estd no universo/
natureza, mas também est4 dentro de cada um, conforme demonstram os depoimentos
dos meus entrevistados:

60 e  MEDIACOES Vor. 11 — N. 2/2006



Porque a religido 6 um passo s6,  a re-ligagio, o resto acontece depois (...) £ a coisa de
encontrar a divindade dentro de vocé mesmo, encontrar a sua luz. Por que a gente nAo
foi criado 2 semelhanga de Deus? Entdo a gente tem o divino.

A gente tem a centelha divina, é esse espirito, 6 essa coisa que a gente trabalha no
espiritual, que estd buscando essa aproximagao com esta centelha, que é a luz, que é a
sanidade, que € o equilibrio, que é a for¢a em si.

Nesse sentido, Deus ndo se configura como uma verdade absoluta na qual os
homens tém que se submeter, mas como uma verdade absoluta que se revela, enquanto
vivéncia, no prprio corpo dos homens. A religido configura-se, assim, como uma ponte
que auxilia o individuo a se conectar com o sagrado. Vale a pena ressaltar que esta
ligagdo homem/sagrado ou individuo/cosmos para se manifestar nao necessita passar
pelo crivo da religido; muitos homens vivenciam esta ligagdo com bastante intensidade
sem nunca terem entrado em uma igreja, terreiro, ou qualquer espago ligado a uma
religido especifica.

Essa mesma sacralidade, que pode ser encontrada tanto no corpo dos individuos
como no cosmos, € que d4 o tom no equilibrio das relagdes sociais, configurando-se
como o fio condutor que perpassa todos os individuos, dando um sentido comum as
suas relagdes sociais.

Neste universo pesquisado, a inser¢do em uma crenga religiosa especifica pode
ser ou ndo conseqiiéncia dessa procura; agrupando-se a um determinado ritual pode-
se aprender mais e assim aprofundar o conhecimento espiritual, mas de modo algum
ela se torna o fim da jornada.

Uma de minhas entrevistadas, ao ser perguntada sobre qual a sua religiosidade,
responde:

Procuro desenvolver um aprofundamento de um estudo da espiritualidade buscando
um ponto espiritual mais universal, aquele ponto que estd em todos os lugares, em
todas as pessoas e na natureza. Tentar fazer esta busca ndo sozinha, mas junto com
outras pessoas. Para conseguir isto a gente precisa, em alguns momentos, dar um
contorno a esta busca, buscar desenvolvendo uma linguagem, mas sempre sabendo
que esta linguagem é uma linguagem e que existem outras e outras. No momento eu
estou em um estudo na Umbanda.

Ou ainda, nas palavras de outro entrevistado:

A sensibilidade do homem reflete a divinitude. A minha religiosidade € viver. Quando
vocé fala em religido ou religiosidade vocé estd colocando parametros, e eu acho que a
religido é a coisa de vida, eu vejo religido em uma pessoa comum, andando na rua eu
vejo a religido.
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Estar na Umbanda por algum tempo ndo denota, necessariamente, um vinculo
fragil ou de pouco empenho para com a religio, este vinculo € sentido como um
compromisso, que inclui dedicagio, trabalho, esforgo, aprendizado, disciplina, ciente
de seus deveres e obrigacdes para com o grupo e o respeito a hierarquia presente na
casa. E indica, a0 mesmo tempo, o carater individual deste vinculo (SOARES, 1989).

E interessante ressaltar, neste sentido, 0 modo como as pessoas se relacionam
com “as religides”, no plural. No horizonte do misticismo alternativo a pluralidade
ocupa um lugar tnico. Luiz Eduardo Soares, a0 analisar este tema, sugere:

Esses individuos s#o andarilhos que fazem da prépria busca a esséncia da sua utopia e
a natureza de sua devogdo. O religioso alternativo é também um andarilho. Faz parte
de sua agenda um deslocamento permanente entre formas de “trabalhar” a
espiritualidade, em nome de uma busca sempre renovada de experiéncias misticas.
Nada mais coerente, portanto, que a inconstancia e a volubilidade. A devogZo a crengas
e rituais se d4, geralmente, sob o signo da experimentacéo. (SOARES, 1989, p. 24-25).

A revalorizacdo da experiéncia religiosa recoloca a questdo da fé posta de lado
por algum tempo entre estes individuos de camadas médias, que fazem parte ou a0
menos tem acesso a elite e a0 saber dominante, e que agora optam por ingressar em
determinados sistemas religiosos, “com fé” na realizacZo efetiva de seus desejos.

CoNSIDERACOES FINAIS

Apesar das diferengas existentes entre estes dois sistemas de crencas, acredito
que a unifo consumada e que assegura a a¢o coletiva deste grupo foi possivel devido
a0 fato de que as ideologias e as praticas do Santo Daime e da Umbanda tém muitos
pontos que se aproximam, e que permitem o compartilhamento, de forma sincrética,
do mesmo ritual.

A natureza é, para as duas, a referéncia maxima, configurando-se como a
emanagdo do poder divino: os “orixds” e a utilizacdo de ervas para banhos, chés e
beberagens, num caso, e a bebida, preparada através do cozimento de elementos extraidos
da natureza, no outro.

As praticas terapéuticas utilizadas no terreiro em pauta, que permeiam o universo
tanto da Umbanda quanto do Santo Daime, estdo em conformidade com a visdo de
mundo que atribui as representacdes da natureza poder e saber reveladores dos
ensinamentos divinos, sendo fonte de medicamentos e tratamentos para os diversos
tipos de doengas. Esses ensinamentos divinos sdo, por sua vez, de acordo com os dados
apresentados a0 longo do artigo, encontrados também dentro de cada individuo, a partir
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do momento em que ele se volta para dentro de si, entrando em contato com a sua
prépria natureza, isto €, com seus pensamentos e sentimentos profundos e que compdem
0 seu ser. Sendo assim, € consensual aos dois sistemas religiosos a premissa de que o
conhecimento se d4 por meio da experiéncia individual, vivida singularmente por cada
praticante, pois, para seus adeptos, o individuo é portador da “centelha divina”, bastando
querer buscar este conhecimento dentro de si.
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