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Desenho de Carybé

- U mbanda e Santo Daime

na ‘Lua Branca’ de Lumiar:

Estudo de Caso de um Terreiro de Umbanda*

Maria Beatriz Lisboa Guimardes**

Esta pesquisa consiste no estudo de caso de um terreiro de Umbanda,
situado na zona sul da cidade do Rio de Janeiro, que, no final dos anos 80, selou
uma unifo com a religido do Santo Daime, sendo consumada através da construgao
de uma casa de rituais em Lumiar-RJ, denominada “Lua Branca”, que congrega
as duas religies,

Partindo de um estudo mais amplo intitulado “Nova Consciéncia Religiosa”
realizado no ISER {Instituto de Estudos da Religido) nos anos de 1988/89, sob a
coordenacao de Luiz Eduardo Soares, em que se pretendia desvelar o sentido de
novas experiéncias religiosas nos dias de hoje, entre individuos de camadas médias
urbanas, cheguei a este Terreiro de Umbanda que nos parecia bastante
representativo do universo dos individuos sociais que pretendiamos abordar.

Este tema posteriormente, foi desenvolvido sob a forma de uma tese de
Mestrado em Ciéncias Sociais do Instituto de Filosofia e Cléncias Sociais da UFRJ
(Universidade Federal do Rio de Janeiro} no ano de 1992,

A perspectiva do trabalho foi buscar o sentido da experiéncia religiosa nao-
convencional, compreendendo a experimentacdo como uma questio central que
articula os pontos de vista ético, cultural, religioso e politico e que permite assim
demarcar a religizo em si mesma como produtora de significados. Minha hip6lese
de trabalho visou demonstirar que essa procura por praticas simbolico-religiosas
esta inserida numa busca de auto-conhecimento que inclui praticas terapéuticas
alternativas.

*Este artigo foi apresentado no Semindrio Internacional O uso e o abusc de drogas”, organizado
pelo CETAD/UFBA, realizado em Salvador, Bahia, no periodo de 05 a 08 de outubro de 1995
** Departamento de Pesquisa - Casa de Oswalde Cruz/ Fundagio Oswaldo Cruz, abril / 1996
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Apesar da maior parte da socledade brasileira ser constituida de cat6licos,
como atestam os censos oficiais, é grande o ntimero de seus fiéls que recorrem a
centros espiritas, terreiros de Umbanda, Candomblé e, mais recentemente, a cultos
evangélicos, como a lgreja Universal do Reino de Deus. Isto contribui para reforcar
a percepgdo de que a crenca em espiritos &, de certa manelra, generalizada em
nossa sociedade (ver, nesse sentido, Velho: 1994), entretanto ela & capaz de assumir
diferentes formas dependendo do contexto social e cultural em que é absorvida.
Recentemente alguns autores tém privilegiado a vis3o que pontua uma ceria
psicologizacdo da Umbanda (ver, por exemplo, Augras: 1983); & dentro.desta
Perspectiva que eu incluiria este estudo.

A escolha deste Terreiro mostra-se bastante interessante, devido ac encontro
de duas tradictes nascidas no Brasil - a Umbanda e o Santo Daime - apresentando,
portanto, caracteristicas singulares ainda nio pesquisadas pelas ciéncias sociais.
Séo tradigdes tipicamente brasileiras, sincréticas, onde se congregam elementos
cristaos, indigenas e africanos. E, portanto, a resultante da unido de diversas
origens da religiosidade brasileira que se apresentarn miscigenados em nossa cultura,

Tanto do ponto de vista sociolégico quanto do ponto de vista cultural, esse
Terreiro apresenta muitas peculiaridades. Em termos sociais, é o caso Unico de
juncao destas duas tradigtes num mesmo espaco; e ainda conta com a insercio de
uma outra pratica simboélica de cura: os cristais® » propiciando trocas de energia.
“Energia”, nesse sentido, parece ser o elemento aglutinador que articula as
diferencas dentro deste Terreiro, sendo uma categoria chave para o entendimento
destas préticas terapéuticas. E dificil definir essa categoria pois ela é Usada em
diversos contextos, sob diferentes representa¢des. Entretanto ela assume um papel
central e mediador para as diversas formas de expressao do “mundo alternativo”,
Soares (1989) a referiu como a “substdncia-movimento que produz e modifica,
como fonte autébnoma, seres e estados”. Soma-se a isto o fato da mae-de-santo
do Terreiro ter como atividade profissional a massagem terapéutica, que inclui
técnicas de shiatsuy, bioenergética, campo aureo, entre outras,

Em termos culturais, este Terreiro se apresenta como uma teia simbélica,
na qual tratar-se-fa de desvendar como os individuos envolvidos lidam e redefinem
este conjunto complexo de codigos aparentemente distintos mas que assequram a
acao coletiva do grupo.

O universo do “misticismo alternativo”:

E interessante notar que neste universo do misticismo “alternativo” convivem
diferentes tipos de praticas terapéuticas aparentemente tao distintas, como, no
caso, as religides, os cristais, as terapias “alternativas”, Como pude perceber ao
longo da Pesquisa para seus praticantes é possivel conjugar, num mesmo momento
de vida e fazendo parte de um mesmo processo de cura, todas essas praticas,

Ao mesmo tempo em que os individuos envolvidos com essas diferentes
praticas terapéuticas mesclam ingredientes diversos em busca de uma maior
compreensac deles mesmos e do mundo que os rodeia, eles também encontram

i ntato com outros tantos tipos
nesse Terreiro um espaco onde podermn entrar em con :
de praticas de cura advindo da diversidade social e cultural de seus fregtientadores.

E assim que mais uma vez nos deparamos com a possibilidade Fie_ “mucci!ar
de mundo”, ou ainda de circular entre os varios mundoslcaracterlstxco\s/ llas
sociedades complexas modernas. Dessa maneira, como sugeriram Gilberto Velho
e Eduardo Viveiros de Castro:

“(...) é através das interacoes dos individuos desempenhando e
reinventando papéis sociais que a histéria se desenrola. En t~endendo-se
a cultura como um cédigo, como um sistema de com u_nfcagqo, _percebe-
se o seu cardter dindmico ao produzir interpretaces, s:gmﬂcados;,
simbolos diante de uma realidade permanentemente em mudangu.
(Velho e Castro, 1980: 22).

Ou seja, € nessa busca de novas intera¢des e de novos arrefnjos sociais que
os individuos internalizam e criam novas formas de viver nas sociedades,

Essas pessoas t&m em comum o fato de estfarem busca'nndo‘urna‘ p‘rética que
lhes permita conhecerem-se a si mesmos por melo da experiéncia mlS'ElC?’ que se
vivencia no decorrer do desenvolvimento espiritual, através dg r.g-ligacaclal com o
todo {Deus}. A religio torna-se assim apenas a ponte que viabiliza a rel {gfag(?ode
nao o fim em si: para esses praticantes o importante & encontrar a divin ade
dentro de si e nfio tanto se manter fiel a um determinado credo. Pois o sz.:ugral o
esta dentro de cada pessoa, existindo uma verdade tran:scendente que é igual a
verdade interior; Deus esta no universo mas também esté dentro de cada um.

Nesse sentido, Deus ndo se configura como uma verdade absoluta na q1§al
os homens tem que se submeter, mas como uma verdade absoluta que se revela,
enquanto vivéncla, no proprio corpo dos homens,

Nesse universo a natureza &, portanto, a referéncia méximz? ouo ponto
espiritual mais universal. A insercdo em uma crenca religlosa espec;flcz.a pcl)de get
ou nao conseqliéncia dessa procura; agrupando—ge aum dete.ar.mlnado ntlcjla po de
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 aprofundamgntg de um estudo da
espiritualidade buscando um ponto espiritual mais universal, aquele ponto
que esta em todos os lugares, em todas as pessoas ¢ na natureza, Tenta!r
fazer esta busca nao 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 & uma linguagem e que existem outras e outras, No momento eu
estou em um estudo na Umbanda.” :
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Ou ainda, nas palawras de outro entrevistado:

o “A sensibilidade do homem reflete a divindade. A minha religiosidade
€ viver, Quando vocé fala em religisio ou religiosidade vocé esta colocando
parametros e eu acho que religido é a propria vida.”

Ifx naturfaz_ra, a sensibiliﬂdade do homem, ou ainda, os ensinamentos aprendidos
na p::étlca espiritual & que dao o tom nas relacdes sociais compartilhadas por esses
individuos, Se existe uma biblia para estes adeptos, ela & justamente composta por
esses elementos. T

E interessante ressaltar, nesse sentido, o modo como “a. religiao” ot “as
religides” s&o recolocadas por esses individuos, Antes de tudo, configuram-se como
uma busca individual, que em certo sentido rompe com a religidac em que eles
toram criados ou socializados primariamente. Esta busca [assa a ter umn carater de

experimentac&o”, no duplo sentido de encontrar-se a si mesmo através da vivéncia
gspiritual “experimentada” em seu proprio corpo e de estar sempre buscando e
experimentando” novas maneiras de se “trabalhar” a espiritualidade.

Sincretismo e Espiritismo:

A questao do sincretismo religioso aparece desde ja nda como um problema
mas como algo que permite que se aumente, desenvolva e intensifique {ver, nessé
ser.ltilgo, Bastide:1989) as “energias” presentes. Como foi demonstrado aéima a
religido deve levar em conta experiéncias humanas particulares. Esta visdo é hc,Jje
compartilhada por alguns tedlogos, entre eles Raimon Panikar:

. “Nenhuma religido, ideologia, cultura ou tradi¢do poderia
racionalmente, pretender esgotar o campo universal da experiéncic;
humana. O pluralismo, distinto da simples coexisténcia de uma
piurc.th'da.de de visbes de mundo, é hoje uma necessidade. O pluralismo
(...} implica uma confianca quase mitica em que outras perspectivas
podem igualmente ser plausiveis, ” {Panikar, 1993: 6)

N Para me reportar a Umbanda é preciso inicialmente situa-la dentro do sistema
.rehgloso maior que a abriga que & o Espiritismo, Apesar de ser um termo ainda
1r{1preciso sociologicamente, o Espiritismo no Brasil & visto como englobando
varios sistemas de crencas, entre eles o Kardecismo, a Umbanda e o Candomblé
z%r:rclign.todeis czm tcomum a crercllga na existéncia de espiritos e a aceitaciio da;

icagao destes com o mundo dos h i
or Covao destes o omens (para um aprofundamento maior,

. A Umbanda, sincrética desde o seu nascimento, mostra-se capaz, até hoje
de incorporar varios recortes de outros sisternas de crencas, Nasceu na,t primeiré
metade deste século, por iniciativa de um grupo de kardecistas de classe média
que, de acordo corm Diana Brown, comegou a incorporar tradicées 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
doencas diversas. No entanio, repudiavam os rituals africanos que envolviam
sacrificios de animais, a presenca de espiritos diabdlicos, bebedeiras,
comportamento grosselro e a exploracio econdmica do cliente, Fica claro, portanto,
que a Umbanda weio expressar as preferéncias e as aversées de seus fundadores,
que empreenderam um esforco para “branquear” ou “purificar” a Umbanda da
Africa “primitiva”, bem como para dar uma énfase moral acs trabalhos de caridade
e & missfo de resgatar as classes subalternas das formas exploradoras e nocivas da
feiticaria (Brown, 1985: 12).

Renato Ortiz associa a formagao da Umbanda &s mudangas socials ocorridas
em torno do ano de 1930, data da tomada do poder por Getlllio Vargas, em que
se observava a desagregacdo do antigo sistemna baseado na produgioc agricola e
um movimento de consolidacio de uma sociedade urbano-industrial. A Umbanda
vem exprimir assim, através de seu universo religioso, essas mudancas socials. E
para compreender o seu nascimento, o autor analisa a religido umbandista no
quadro dindmico de um duplo movimento: primeiro, o “embranquecimento” das
tradictes afro-brasileiras; sequndo, o “empretecimento” de certas praticas espiritas
e kardeclstas.

E dificil precisar com clareza o que vem a ser a Umbanda; ela permite que
se elabore incontaveis sistemas de representacdo. Por essa razdo torna-se
extrermnamente delicado falar de “terreiras de Umbanda” em geral, pois cada um é
literalmente um, com miltiplos aspectos que os distingilern, embora existam certos
preceitos comuns que se aglutinam em torno desse sistema de crencas, uma vez
que ele existe enquanto tal,

No Terreiro em questdo também foi identificado essa liberdade de acéo,
nao havendo qualquer tipo de obrigacio & instituico federativa superior, Quase
todas as representacdes criadas e compartilhadas pelo grupo em estudo foram
apreendidas através do saber e da vivéncia da mae-de-santo, uma vez que poucos
freqlientadores da Casa mantinham algum vinculo ou j& participavam de outros
rituais de Umbanda anteriormente, Soma-se a isso o fato dessa mie-de-santo ter
como caracteristica pessoal a vontade de sempre assumir as responsabilidades
sozinha e de ter uma certa rebeldia em obedecer outros pais ou méaes-de-santo.
Desde os dezesseis anos ela possui um terreiro de Umbanda em que ela é a mée-
de-santo. Tem-se assim que praticamente tudo que ela aprendeu foi durante as
sessOes espirituals,

“O descobrimento dos trabalhos umbandistas dentro da
espiritualidade que eu conhego € exatamente isso, ele val sendo
descoberto para voceé, ele vai vindo para vocé, as suas préprias entidades,
os seus caboclos, ele vai instruindo vocé, voceé vai aplicando para vocé:
estd tudo af, nés temos tudo é 6 ir trabalhando um pouquinho @ gente
para ir buscar” (Mae-de-santo).
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As “entidades espirituais” que comandam os rituais da Umbanda, ou seja,
que compdem os chefes espirituais das casas s3o sempre determinadas falanges
ou linhagens de entidades bastante conhecidas e usuais a todos os terreiros. Sao
por exemplo a falange do caboclo Tupinamba, do caboclo Sete Flexas, ou ainda
do preto-velho Pai Joaquim D’Angola ou do Pai Jofo e assim por diante, A
respeito da falange, a mae-de-santo comentou:

“A explicacdo que ele (caboclo Tupinamba) da & como se fosse uma
caixa de fosforos e tem o palito, cada palito faz o mesmo fogo, tem a
mesma serventia.” '

Assim cada “entidade” faz parie de uma determinada falange ou linhagem.

e s&o essas falanges que compdem a unidade e estrutura basica da Umbanda. Por
mals singular que cada terreiro possa ser a nivel social, no astral eles estdo ligados
ao comando de determinadas falanges espirituais. E, dessa forma, podemos dizer
que, neste caso, o processo de socializago na Umbanda é feito diretamente com
as entidades espirituals,

Da mesma forma o Espiritismo Kardecista também é uma religido elaborada
com base nas respostas dadas pelos espiritos em sessGes mediGnicas as perguntas
feitas por Alan Kardec, o codificador da doutrina, como foi demonstrado por
Maria Laura Viveiros de Castro Cavalcanti:

“Alan Kardec é apenas o codificador dessas obras elaboradas a
partir de um didlogo com os Espliritos da verdade ou superlores. Essa
forma de elaboracdo da doutring é extremamente importanie e
indissocidvel de seu contetdo. O Espiritismo é legitimo aos olhos de
seus adeptos, por ter sido transmitido pelos Esplritos, ndo sendo assim
uma criggdo humana. Ao mesmo tempo ¢é a propria doutrina que
fundamenta a existéncia dos Espfritos e suas formas de comunicacdo
com este mundo. A mediunidade, a possibilidade de comunicacdo entre
homens e esplritos, aparece desde J& como um ponto central desse
sistema.” (Cavalcanti, 1983: 23). :

O mesmo ocorre com a religiso do Santo Daime, elaborada a partir dos
“hinos” (revelagdes vindas do astral) recebidos por seus adeptos através da “miracio”,
que constitui a forma de contato entre 0 mundo dos homens e o mundo dos
espiritos. Os “hinos” sdo reunidos compondo “hinarios”; cada pessoa mais evoluida
dentro da “doutrina”, termo pelo qual seus adeptos designam esse sistema de
crengas, possui seu “hinario”, E com base nesses “hinarios” que este sistema de
crengas é fundamentado e socializado, O Santo Daime ainda esta se fazendo, uma
vez que seus adeptos estéo a cada dia recebendo novos “hinos”. O mesmo acontece
na Umbanda, em que a cada dia novos ensinamentos estdo sendo ministrados

pelos chefes espirituais dos terreiros e novas maneiras de se pratica-la estao sendo
criadas.

Se no Espiritismo Kardecista ja existe a questdo da legitimidade de cada
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centro e especialmente de cada “médium”, na Umbanda e no Santo Daime essa
questao & por demails problematica, principalmente na Umbanda por ser mais
difundida socialmente. Mas essa & uma questio, a meu ver, mais delicada e dificil
de ser abordada nado tanto para aqueles que compartilham destes sisternas de
crencas, mas sobretudo para os pesquisadores destas religides, que anselam por
encontrar uma ordem e uma unidade em meio a diversidade. Para seus
fregiientadores esta ndo ¢ uma questio crucial, & uma questdo apenas de opcio
individual; existem diferentes terreiros para diferentes tipos de pessoas. Durante
todo o meu trabalho de campo esta questio nunca foi colocada. E cada pai ou
mae-de-santo nac tem compromisso ou responsabilidade nenhuma com o que
ocorre em outros terreiros:

“A Umbanda que eu abraco é a Umbanda mde, a Umbanda dos
caboclos, dos pretos-velhos, da dgua e da vela e s6. Tem outros cultos
que sdo diferentes, tem outras coisas af que eu ndo me comprometo,”
{Mae-de-santo).

O Terreiro:

A sede deste Terreiro esta situada no bairro de Laranjeiras, na zona sul do
Rio de Janeiro, possuindo uma filial em Lumiar, municipio de Nova Friburgo, RJ.
Na casa do Rio de Janeiro s&o realizadas as sessdes de “mesa branca”, subdivididas
em “mesa de cura” onde os “médiuns” incorporados por suas entidades atendem
os visitantes dando-lhes um “passe”, em geral sB0 nessas sessdes que refinem
pessoas que estdo necessitadas de ajuda no sentido de receber algum tipo de cura;
e “mesa de concentragao”, restrito aos “médiuns” da Casa, constitui-se em uma
concentragao individual do “médium” com seus “quias espirituais”. Sao realizadas
sempre as segundas-feiras.

As “gliras” sdo realizadas em Lumiar, na “Casa do Caboclo”, como é assim
denominada pelos fiéis, construida Juntamente com os integrantes do Santo Daime
- esse espaco recebe o nome de “Lua Branca” - e em geral sdo realizadas aos
sabados mensalmente. Esta casa também serve de espaco para a realizacio da
missa do Santo Daimme. As “giras” bem como as sessées de “mesa” siio realizadas
no estilo mais usual da Umbanda propriamente dita, assim como as sessées do
Daime também mantém a sua forma original. O que eu gostaria de enfatizar & que
tanto o ritual da Umbanda como aquele praticado nas sessdes do Daime continuam
mantendo 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,
nas sessdes de “gira” e nas de “mesa de concentragdo” - ordem ministrada pelo
chefe espiritual da casa caboclo Tupinamba; fora isso também existe a permissio
de cantar “hinos” do Santo Daime nas sessées de Umbanda.

Existe um atendimento individualizado para aqueles que procuram o Centro
para tratamento ou prevencio de doenca. Esse atendimento & dado sob a forma
de uma sessdo de massagem, em geral durante o dia no decorrer da semana.

lJmbanda & Sante Daimea ra 'l e Branea' Ae | miae
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E enfatizado nesse Terreiro a importancia das sesstes de “gira” serem sempre
realizadas proximo a natureza, na mata ou eventualmente na praia,

Normalmente as sessdes de “mesa” sio freqiientadas por cerca de 30
“médiuns” moradores do Rio de Janeiro, Ja nas sessdes de “gira” o niimero de
freqlientadores é bastante variavel, primeiro porque a distancia dificulta o acesso
dos que moram no Rio de Janeiro e segundo devido a freqiiéncia ndo regular dos

“daimistas” que moram préximo a “Casa do Caboclo”. Nesse sentido pode-se
perceber uma distingio entre seus freqitentadores; de um lado, os que fazem parte

da comunidade do Santo Daime de Lumiar, que s&o em geral mais jovens, casados .

e com fithos pequenos, sendo em sua maioria antigos moradores do Rio de Janeiro
€ que por opcao Individual foram morar nesta comunidade, De outro lado, os
adeptos da Umbanda, que moram quase todos no Rio de Janeiro; 530 ligeiramente
mais velhos, em geral vao sozinhos sem a familia, acompanhados apenas dos
amigos do grupo, tendo cada um seu trabalho e sua vida independente no Rio.

A mae-de-santo deste Terreiro nasceu em Volta Redonda, RJ, numa familia
de poucas condices financeiras, sendo seu pai tido como um feiticeiro nessa
regido por possuir poderes de cura. A filha, seguindo os passos do pal, desde
Pequena fora requisitada pela vizinhanga pelos seus poderes milagrosos em curar
as pessoas, Ainda moga veio morar no Rio de Janeiro, indo trabalhar como
doméstica na casa de uma atriz, que eu enquadraria como afinada com o estilo de
vida difundido pela “contracultura”. Convivendo com esse grupo social a mae-de-
santo conheceu seu atual marido, que é um bem sucedido misico saxofonista de
classe média filho de um renomado intelectual,

A aproximacio entre esse Terreiro de Umbanda e o Santo Daime decorreu
inicialmente da aproximaco do marido da mae-de-santo com o Daime. Vale a
pena ressaltar que as pessoas que freqtientam esse Terreiro e o Daime tém muito
em comurm, permeiam os mesmos €spacos e grupos sociais - enfim, fazem parte
da mesma rede social. A mae-de-santo acompanhou seu marido e, no Daime, foi-
lhe revelada a aproximacao que seu caboclo tem com essa religido:

“O Caboclo (Tupinambd) tem um trabalho para fazer com eles
{fiéis do Daime), se eles sdo médiuns eles ndo sdo desenvolvidos, eles
sdo conhecedores da espiritualidade mas ndo com consciéncia, eles sabem
que existe a incorporacdc mas ndo estdo se preparando para Isso e o
trabalho do Caboclo é preparar esses médiuns. Os caboclos vém trabalhar
com o Daime curar, usar o Daime para a cura {...) Quando o Caboclo
(Tupinambd) andou por aqui, {...) ndo tem nem dtvida gue ele deve ter
acompanhado o Mestre Irineu, ele conta histéria do Mestre com a maior
clareza,” (Mae-de-santo),

A partir dessa revela¢do iniciou-se uma aproximacdo mais efetiva,
ptincipalmente com as comunidades do Daime de Sao Conrado, situada na cidade
do Rio de Janeiro e de Visconde de Maua, Rd. Tanto os adeptos da Umbanda
comecaram a ir nos rituais do Daime, quanto o “pove de Juramidam” {fidis do
Daime) comegou a freqiientar a Umbanda.

e I LI T

A grande maioria das pessoas que fregiienta este Terreiro no Rio de Janeiro
¢ de individuos na faixa etérla de 25 a 45 anos, em sua maioria moradores da
zona sul, que, em geral, ndo foram socializados dentro da Umbanda ou do Santo
Daime, isto &, tiveram uma formag&o em outra religiao e, por opcao individual,
chegaram a este sisterna religioso. Séo individuos pertencentes as camadas médias
intelectualizadas e/ou artisticas, “em geral, com acesso a bens culturais
razoavelmente sofisticados, representativos de trajetérias identificadas com o
programa ético-politico moderno tipico - ndo raro com passagens pg!o divd
pscanalitico e pela militdncia partiddria - e com experiéncias existenciais que
68 consagrou e resumiu no imagindrio histérico, individuos, portanto,
“liberados”, “libertdrios”, “abertos” e criticos da tradigio” (Soares, 1990: 1,2).

2

Para me reportar a esses individuos & preciso, portanto, buscar nos
movimentos da juventude dos anos 60 os elementos que compdem este universo.
Tais elementos estéo inseridos num estilo de vida difundido pela “contracultura”,
marcado pela recusa de um modo de vida convencional, calcado no racionalismo,
na técnica, no materialismo, etc. Em contraposicio a isto valorizou-se a
sensibilidade, a experiéncia vivida no presente, no “aqui-agora”, no dei.xar fluir
onde o corpo e os sentimentos eram mais valorizados do que a mente. A psma?élise
tomou novo empenho assim como a sacralizacio da natureza com a conseqiiente
valorizagdo do campo e do comunitarismo em oposicéo a cidade; do mi§ticismo e
do psicodelismo das drogas em oposicio ao racionalismo cientificista e do
orientalismo em oposicio ao ocidentalismo. :

Natureza: a referéncia maxima

A Umbanda e o Santo Daime se fundamentam na existéncia de um Deus
unico, forga criadora, que nédo & representavel. Qs elementos da natureza
configuram-se como as irradiacdes divinas desse poder centralizador: no caso da
Umbanda séo os “Orix4s” e, no Daime, & o “ser” que habita a propria bebida.

Os “Orixas”, teoricamente, nao “baixam” nos terreiros. Eles se transformam
em esséncias sagradas que transmitem seus atributos a outros executantes - seus
“mensageiros” - que s3o os espiritos que intercedem e atuam sobre os horpeqs.
Esses espiritos, na Umbanda, séo classificados em quatro categorias principais:
“caboclos”, “pretos-velhos”, “crianas” e “exts”. Eles sdo “incorporados pelos
médiuns” para praticarem a caridade. Todo adepto possui, teoricamente, cada um
desses personagens, com caracteristicas proprias que os distinguem do's .ou'tro‘s
“caboclos”, “pretos-velhos”, etc. Pois esses personagens trazem uma his.tor[a indi-
vidual que é identificada com a historia dos fiéis que eles “incorporam”.

A bebida, para os adeptos do Santo Daime, & sagrada e contém um “se_r
divino” que traz os ensinamentos da doutrina e que revela a existéncia de algo mais
além do liquido. Ela & feita com elementos retirados da natureza, uma folha e um cip6.
Centraliza e articula todos os fundamentos deste sistema religioso, provocando certos
fendmenos de percep¢éo que sdo a base da iniciacio espiritual. A natureza, portat}’to,
é o elo que viabiliza 0 contato dos homens, através da bebida, com o “ser divino”.



www.neip.info

134

O personagern de malor importancia que contribui para a concretizacio
‘c‘i}essg Poder divino para a esfera do mundo dos homens &, em ambos os Ca508, O
indio”. No Santo Daime, & atribuido a ele o conhecimento da uthlizacdo desta
bebida, chamada ayahuasca, em rituais magico-religiosos. Na Umbanda,
especialmente nesse terreiro, sao os “caboclos” que comandam os rituais da Casa,
sendo a floresta amazénica concebida como lugar mitico, o palco onde esses
personagens se encontram; o0 mesmo acontecendo em relago ao Santo Daime,
que localiza nessa regido o seu mito de origem.

A bebida do Daime também traz em si toda uma histéria de culfo aos
ancestrais que viveram na regido andina préximo a floresta amazonica. Assim
como na ideclogia da Umbanda fundamentada no culto aos ancestrais, isto &, em

personagdens que ja tiveram vida na Terra e ao morrerem passam a ser cultuados.”

Aq l.ongo dos anos a tradi¢io desta bebida, sempre usada em rituais magico-
religiosos, foi sendo transmitida pelos indios que viviam naquela regifo.

Ambas configuram-se como sistemas religiosos que acreditam na existéncia
de um mundo povoado por espiritos de antepassados, tendo na “reencarnacac”
um ponto importante que sustenta suas ideologias.

Acerca da cura espiritual:

Refletir sobre a cura pareceu-me importante porque constatei que neste
Terreiro grande parte dos seus freqiientadores procura essas religides come um
meio de experimentar praticas espirituais de cura. Outra razio que me deteve na
questdo da cura foi o fato da mae-de-santo deste Terreiro té-la como meta princi-
pal de seu trabalho, Nas suas préprias palavras:

“ . x 1

A vontade que eu sinto & de juntar tudo e todos que diz: eu curo, eu
tra_balho com a cura. Sefa ele com a agua, seja ele com o cristal, qualquer
coisa {...) Quem se apresentar com a cura, seje bem vindo,”

A cura foi abordada nessa pesquisa dentro de uma perspectiva que privilegia
0s aspectos psicossomaticos da doenca, configurando-se como uma pratica
terapéutica que possibilita ao individuo um maior auto-conhecimento e, portanto,
maior integracdo com a sociedade e com o cosmos. Isto pode ser revertido em
salide e prevencao de doenga, como sera explicitado a seguir,

) Para os integrantes do grupo em estudo que dizem compartilhar da base
tedrica do Espiritismo, a doenga, seja ela fisica ou espiritual, provém do espirito.
O corpo fisico & apenas um mata-borrio ou um fio terra ou ainda, uma descarga
do espirito. O que da vida ao corpo é o espirito.

A salide éa harmonia, a energia equilibrada com todas as forcas da natureza.
As causas das doengas podem ter diferentes origens: fisicas, psicolégicas, sociais
ou espirituais. Um dos grandes motivos apontados para a ocorréncia das doencas
¢ a falta de harmonia ou o desequilibrio do individue em relacdo ao meio ambiente
ou seja, em relacdo & ordem e as leis que regem o universo. ,

Nesse sentido o surgimento da doenca estaria relacionado ao contexto da
harmonia da pessoa com o meio ambiente e, ainda, da harmonia da pessoa com
a sua propria natureza, ou seja, com os seus desejos e 0s seus sentimentos
profundos,

A cura no Santo Daime:

Para seus praticantes o Santo Daime é visto como um “caminho” de auto-
conhecimento sendo obtido através da ingestdo de uma bebida, que possui
elementos psicoativos - engquadrando-se nas chamadas “plantas de poder” - e que
se constitui num alimento para a alma. A bebida do Daime é vista, nesse sentido,
como um combustivel para a alma poder transportar-se a regices mais distantes,
ampliando os niveis da percep¢ao. Ela é utilizada como um sacramento comparado
a hostia consagrada da lgreja Catdlica, ‘

Na prética esse conhecimento de si da-se por melo da “miracao”, Para
aquele que se inicia no Santo Daime esse processo muitas vezes é 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 estagio da
“miracac” & importante que o corpo esteja limpo; tendo ainda o efeito psicoldgico
de descarregar, botar para fora aquilo que ndo serve mais a si mesmo.

E comum as pessoas que se iniclam no Santo Daime relatarem experiéncias
em que a sensacao da morte & vivenciada. (O Daime parece colocar essa questao
em que & necessario morrer para depois renascer. Esta possivel fragmentacio
dissolve o sujeito para reconstitui-lo, num momento seguinte, na esséncia comum
divina implicita na cosmologia do Daime. De acordo com seus adeptos tudo que
entra em desacordo com os principios da doutrina aos poucos vai desaparecendo:
vicios, comportamentcs negativos, mas companhias,

Alex Polari, um dos primeiros a trazer o Daime para a regido sul do pafls,
ex-padrinho da lgrefa de Visconde de Maua, RJ e um dos principais responsaveis
dentro dessa doutrina pela aproximacao com o Terreiro de Umbanda em estudo,

assinala em seu Livro das Miracfes:

“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 das determinantes do mal {...) A cura ndo pode ser, nesse caso,
nem a repressio, nem a complascéncia, nem a mera consciéncia verbalizada.
E um esforgo, no sentido de ‘retomar us rédeas do ser’. De praticar o Bem
e a Justice, de ser harmanico com as leis do Universo. Antes de ser uma
terapia, é uma pedagogia espiritual,” (Alverga, 1984: 230).

Nesta visdo ele acentua o carater de revelagdo contido na cura. Segundo
ele, a "miracio” da ao individuo a possibilidade de conhecer-se a si mesmo e de
saber qual o caminho a seguir. A cura torna-se, nesse sentido, um aprendizado da
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verdade divina e das leis que regem o universo, Este aprendizado vai sendo revelado
ao adepto por meio das “miracdes”, ou seja, o conhecimento vem através da
propria experiéncla vivenciada por cada um. De acordo com os praticantes isto
faz lembrar a teoria do inconsciente coletivo de Jung; o conhecimento estd em
todos os seres, basta saber torna-io consciente,

“As ‘miracées’ - vivéncias individuais e stibjetivas - coincidem,
segundo as convicgdes compartilhadas, com a verdade clsmica, tornada
acessfvel como dédiva divina: sendo a revelacdo, a consciéncia de tal
coincidéncia, matriz do reconhecimento da unidade sagrada, a qual
reconcilia matéria e espfrito, humano e divino” (Soares, 1990: 7).

A tuncéo corporal no ritual do Santo Daime possui um papel muito
importante. Todas as posicdes e maneiras de se comportar dentro do ritual sio
prescritas e controladas por determinados membros do grupo, chamados de
“fiscais”, A “fiscalizacio” & Necessarla, segundo seus adeptos, 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 & interessante a abordagem feita por uma de minhas
entrevistadas:

“O ritual do Daime tem urn trabalho corporal muito importante: vocé
esta batendo com os pés no chio, voce esta cantando, vocé esta olhando
porque voce esta lendo, vocé est4 ouvindo para cantar junto com as outras
pessoas; entdo, puxa os teus sentidos Para o aqui e o agora e muito

fortemente, e isto da uma referéncia corporal para vocé poder fazer viagens
tao profundas.”

A cura depende da fé do adepto, de sua forca espiritual e do sey proprio
merecimento; ela tem uma relacéo direta com o individuo que precisa cooperar,
abrindo-se e preparando-se para receber a cura. Para a comunidade, a satde é
uma dédiva de Deus, e muitas vezes as doengas acontecem pela desarmonia da
pessoa com a realidade espiritual nesta vida ou em encarnagdes passadas, com as
quais o merecimento da cura esta implicitamente relacionado. Isto remete a nocgao
de carma, em que a cada encarnacao, os espiritos colhem os frutos bons cu maus
deixados como marcas de suas vidas passadas,

... na Umbanda:

A grande maioria dos fi¢is do Santo Daime que se aproximou da Umbanda
e, especificamente deste Terreiro, diz té-lo feito com o objetivo de desenvolver sua
mediunidade. Pois na Umbanda, a mediunidade € a experiéncia espiritual por
exceléncia, constituindo-se 0 eixo central que articula todas as stas formas de
expressdo. Eu nao diria que a possessio (ou mediunidade de incorporacio) ocupa
esse centro aglutinador, pois ela & uma das formas da meditnidade - a mais
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expressiva e que possul 0 maior peso no culto umbapdista - mas ”f:ilmbem e);isterx;
outras formas, tais como a psicografia, a clarividéncia, a clar:a.udlgngia e a form
mais sutil da mediunidade, segundo o préprio grupo, que é a intuicao.

Todavia em qualquer destes tipos de mediunidade, o corpo é sempre Ptld(;
como um “aparelho” para que as forgas espirituais possam se expressar. ara
tanto esse mesmo corpo deve estar em boas c'?ndlgoeg flsicas_ e ma;enal? pairS
poder “servir de canal” ou ainda “dar passagem” as manifestagGes sobrenaturais,

Para os integrantes do grupo em estudo o corpo humano & visto c:(ljmo um
microcosmo do macrocosmo que é a natureza como um todq. Em cada. ser ;umano
existem todos os elementos que estdo no cosmos: minerais, vegetal:l’s, a gua,loo
vento etc. As pessoas tem afinidades diferentes com esses elen}entos.ldoz{ exemplo,
quem & mais identificado com a pedra estd associado as entidades que a

representam.

Cada Individuo abriga em seu corpo um lado fisico, material, e um l?dg
espiritual. Se por um lado, o corpo é veiculo para as fjmndades, %or géltro, egl
expresséo da individualidade humana, portando consigo a marca da vida social.

Os adeptos trazem em si as marcas das suas historias indi\{idufais, dzzis sv..t(ai\s
varias “encarnacées”, dos nascimentos, das i9f;§1’nc1as, de suas uénas(,j ases reS;f; 2
e, por fim, de suas missdes nesta “encaxr'n.agap . Cada ser noimun 0 extp r?] se 2
rede de relacdes, materiais, sociais e espirituais, que se estabe ecer‘?. en(*:1 Od'[ 2
sua individualidade. O individuo ndo é visto, portanto, como massificado, dilu
na dimens3do social.

Sendo assim, para a Umbanda o fendmeno da “possessao”, vistadaqm ft:omo
urn meio que possibilita o acesso ao sagrado,‘assume um papel prepon erta'm eee;rel
seus rituals; com efeito & por seu interméd}‘C) que a”d(,)'utr.ma se (‘Ton%‘re 12521j i~
atualiza {Loyola, 1984; Birman, 1985). A POSsesséo diz resp%lto l’I'(le(lj a::oﬁn
radical que se processa nas pessoas por intermédio do transe. De acor

Patricia Birman:

“Em termos simbdlicos, a possessdo representa a tensdo que se
apresenta como paradoxal - de uma pessoa, em sendo ela mesma, poder
se apresentar com muitas faces”. (Birman, 1985: 25).

Esse tema ja foi enfocado sob diferentes prismas, associado & lgucura, latif,terla,
perda de consciéncia, encarnagao do diabo e.n:tre ogtras, de maneira rgeggt{va c()ju
positiva. Aqui ele é tratado, dentro de uma Vis&o ps| da Ufnbanda, 80 ‘21 ica ei
que a possessao permite ao individuo viver aspectos multiplos, e mu1l as vez
contraditorios, da sua identidade pessoal. Como sugere Paula Montero:

“E isto porque, ao mesmo tempo que habitam o campo.as.trcg,
constituindo o mundo divino, os guias existem dentro de nés, constituindo
parte de nossa estrutura fntima: todo individuo renf,r’, e é 4o mesmo telmgo
seu caboclo, seu preto-velho, sua crianga e seu exu.” {Montero, 1985: 150),
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Esses bersonagens, portanto, compdem vdrias facetas de um mesmo
individuo, agrupando-se em torno de sua personalidade. Podem representar valores
abstratos, como por exemplo, a fase adulta, forte e guerreira (“caboclos™); a velhice
relacionada & sabedoria e humildade (“pretos-velhos”); o lado infantil, simbolizando
apureza e a alegria de viver (“criancas”) e o lado mais material, carnal e sexual (“exus”).

Uma de minhas entrevistadas, psicéloga, assinala:

“QO trabalho na Umbanda & extremamente terapéutico: em uma gira
voce vive a sua crianca que ajuda vocé a se alegrar na sua vida; voce vive a
forca do exu que te ajuda, te ensina, bota em pratica seu descarrego das
forcas mais basicas da sexualidade; vocé vive Oxum que é a colsa da limpeza;

entdo vocé mexe com varias facetas suas em uma gira, num girado, em um

dia; também a forca do vetho que vem com a coisa da sabedoria, voce vai
atualizando tudo isso, & muito rico.”

Estes valores, representados Por esses personagens, podem ser encontrados
dentro de cada individuo, ndo configurando-se como algo que seja externo a ele,
Esta vivéncia espiritual, dando-se por meio da “possessio”, traz em si a tensso do
individuo que, sendo ele mesmo, “é possuido” por entidades que sao identificadas
com a sua prépria personalidade, uma vez que o individuo nao recebe qualquer
“caboclo” ou qualquer “preto-velho”, mas um que & identificado como sendo desse
determinado individuo, O Que parece importante, como Gilberto Velho (1994)
sugeriu, é a possibilidade de perceber, em contextos de aparente desindividualizacsio,
instancias individualizadoras operando em niveis diferentes. Ainda de acordo com
O mesmo autor, as entidades possivelmente funcionam como mediadoras nesse
processo. Elas proprias expressam a tensio entre serem, por exemplo, um “caboclo”
genérico ou o “sey Tupinamba”, chefe espiritual do Terreiro,

Sobre esse tema ¢ interessante a colocagéo de Monique Augras, feita em
relagdo ao Candomblé, mas que também pode adequar-se Umbanda, em que
ela parte de uma formulacio teérica em que pensa o “ey” como unidade dialética,
onde a multiplicidade se articula dinamicamente para construir o fluxo das vivéncias,

Nesse ponto, Monique Augras utiliza-se dos conceitos de Berger e Luckmann
{1987):

“O ‘eu’ deixa de ser uma entidade objetiva, sélida, que se transfere
de uma situacdo para outra. Serd um processo, criado e recriado
continuamente em cada situacdo social de que uma pessoq participa,
mantido coeso pelo ténue fio da meméria, ™ (in: Augras, s/d.4),

Nessa perspectiva, segundo a autora, o transe situa-se como um dos
momentos que articula a progressiva construcao da identidade do adepto, enquanto
individuo singular e suporte da divindade (ver em Augras, s/d:5)

.

Nesse sentido, fica claro a fun¢do terapéutica destes sistemas de crencas.
Através de seus rituais seus integrantes vivenciam experiéncias que os colocam em
contato com sentimentos profundos de seu ser. Para o iniciante esse contato
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transforma-se em um processo catartico em que & dadp ao individuo a poss.lb(njl;da;gz
de vivenciar seus traumas, seus medos, seus anseios passados que ain
atormentam, trazendo-os a superficie do seu corpo.

Notas

IEm poucas palavras essa prética consiste
em energizar previamente os cristais e clo!oca-
los ao redor ou sobre o corpo do individuo,
produzindo assim um campo magnético onde
ocorre Uma troca de energia.

2Passe & um conjunto de vibragdes feito com
as mios com o intuito de promover uma
“limpeza” no corpo de quem © recebe, sz;a
expulsando os maus f!u1d'?s ou harmonizando
as "vibragdes energéticas’.
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