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RESUMO

Esta dissertacdo tem como objetivo contribuir para a construcdo de ferramentas analiticas que
possibilitem a compreensdo do movimento umbandista através de uma perspectiva
etnografica, antropoldgica e que considere a experiéncia vivida como fator preponderante no
horizonte da teoria. Partindo da abertura tedrica ao ponto de vista nativo (GEERTZ, 1997) e
da atencdo aos conceitos nativos (STRATHERN, 2014), configura-se uma humildade
epistemoldgica; fundada no encontro etnografico em que pesquisador e pesquisados
compartilham uma experiéncia intersubjetiva do e no tempo — o exercicio do que Fabian
(2013) definiu como ‘coetaneidade’. Através de pesquisa de campo, entrevistas e conversas
entre agosto de 2015 a agosto de 2016, pdde-se verificar que, para os filhos de Oxala da Casa
de Pai Joaquim, a Umbanda é um Conhecimento Uno cuja origem remonta a Lem0ria e a
Atlantida. O texto, metodologicamente, conjuga trés aspectos do conhecimento umbandista tal
como se apresenta na umbanda de Pai Joaquim, a saber, a cosmovisao; o ritual; a experiéncia.
A conclusdo é de que o conceito nativo de Aumbandan traz implicacdes teodricas para o estudo
da Umbanda, principalmente a séria necessidade de consideré-la uma epistemologia.

PALAVRAS-CHAVE: Umbanda; Conhecimento Umbandista; Cosmovisdo; Ritual;

Experiéncia Vivida.



ABSTRACT

This Thesis of Master aims to contribute to the construction of analytical devices which allow
the comprehension of the umbandista movement from an ethnographic and anthropological
perspective, considering lived experience as preponderant factor in the theory’s horizon. The
assumption is the theoretical openness to the native’s point of view (GEERTZ, 1997) and the
attention to native concepts (STRATHERN, 2014), thereby configuring an epistemological
humbleness, based on the ethnographic encounter in which researcher and researched share an
intersubjective experience in and of the time — the exercise of coevalness, defined by Fabian
(2013). Through fieldwork, interviews and conversation between august 2015 to august 2016
we could see that, for “filhos de Oxald da Casa de Pai Joaquim”, Umbanda is Unified
Knowledge whose origins date back to Lemuria and Atlantida. This text methodologically
combines three aspects of umbandista knowlegde as it stands in “umbanda de Pai Joaquim”,
namely, worldview, ritual and experience. We conclude that the native concept of
Aumbandan has theoretical implications to the study of Umbanda, especially the serious need
to take it as an epistemology.

KEYWORDS: Umbanda; Umbandista Knowledge; Worldview; Ritual; Lived Experience.



RESUMEE

Cette dissertation a pour objectif contribuer a la construccion d’outils analytiques, qui
permettent de comprendre le mouvement umbandista a travers d’une perspective
ethnographique, anthropologique et qu’il considére I’expérience végu comme un facteur
prépondérant dans le horizon de la théorie. A partir de I’overture théorique au point du vue
natif (GEERTZ, 1997) et de [Dattention aux concepts natifs (STRATHERN, 2014) se
configure une humilité épistémologique, fondée sur le rencontre ethnographique dans lequel le
rechercheur et le recherché partagent une expérience intersubjective “dans” et “du” temps —
c’est I’exercise de la co-temporalité, définie par Fabian (2013). A travers de la recherche de
terrain, d’interviews et entretiens, réalisés entre adut 2015 a adut 2016, nous avons vu qui les
“filhos de Oxal4 da Casa de Pai Joaquim” congoivent Umbanda comme Conaissance Un dont
I’origine remonte au Lemuria et Atlantida. Le texte méthodologiquement conjugue les trois
parties du conaissance umbandista, tel qu’il se présente dans “umbanda de Pai Joaquim™:
cosmovision, rituel et expérience. On aboutit a la conclusion qui le concept natif de
Aumbandan entraine des implications pour 1’étudie de I’Umbanda, principalement le besoin
sérieux de la considerer une épistémologie.

MOTS-CLES: Umbanda; Conaissance Umbandista; Cosmovision; Rituel; Expérience Vecu.
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INTROITO

“A Umbanda ¢ afro-brasileira?”, interroguei. “Também...”, respondeu o filho de
Oxalé da Casa de Pai Joaquim. Depois, acrescentou: “A Umbanda é uma religido-
ciéncia” (Notas de Campo, 25 e 31/08/2015).

“Pai, a Umbanda é muito antiga ndo €¢? De onde vem a Umbanda?”. Ele disse: “O
veio ndo teim palavreadd para lhe fazé explicado, caburét. Aqui no mundo em que
vivemos e na Terra do Cruzeiro do Sul, ha muito tempo, ja existia Umbanda.
Umbanda vem de um tempo em que a comunicacdo com 0S espiritos nao
necessitava mediacdo. O Pai Velho disse, entdo, que para entender a Umbanda
deve-se usar ndo so a “mutinga” [cabega] mas também o “batedd” [coragdo] (Notas
de Campo, 11/04/2016).

No Centro Espiritualista de Umbanda Pai Joaquim de Angola (CEUPJA), nem todas
as pessoas consideram a Umbanda uma religido afro-brasileira. Essa proposi¢do, em uma
primeira leitura, parece uma idiossincrasia, uma concepcdo diferente daguelas encontradas na
literatura antropoldgica cujo escopo é a Umbanda. O que implicaria essa ideia, para a teoria e
para as proprias pessoas? Em que consistiria uma Umbanda cujo mito de origem remete seu
surgimento a um outro lugar, que ndo o Brasil ou a Africa? Em vez de julgé-la adequada ou
errdnea, o0 objetivo deste estudo é compreendé-la e desvelar, através da etnografia, a l6gica
subjacente.

Se olharmos para os estudos afro-brasileiros, incluindo aqui especialmente o espectro
de expressdes religiosas conhecidas por Umbanda, encontraremos um paradigma teoérico de
busca por origens. A procura por datas, lugares e procedéncias, ao que parece, incidiu
diretamente sobre a orientacdo de muitas pesquisas dentro do universo afro-brasileiro e sobre
a taxonomia da Umbanda. Para se compreender a constru¢do da abordagem metodoldgica que
parece muitas vezes acompanhar o estudo da Umbanda, faz-se necessario uma incursao
teorica.

Desde as pesquisas do tempo de Nina Rodrigues, Arthur Ramos e Edison Carneiro, no
inicio do século XX, os pesquisadores se interessavam pela procedéncia das praticas
religiosas que observavam. Através das religides dos negros trazidos para o Brasil no periodo
da escraviddo, entre os séculos dezessete e dezenove, 0s estudiosos poderiam acessar ndo s
mitos e ritos, mas entender as relacoes raciais no Brasil (SILVA, 2002, p. 93).

Um dos problemas nos estudos afro-brasileiros fundadores é a presenca de um
conjunto de teorias darwinistas e evolucionistas que a intelectualidade brasileira do século

XIX e inicio do século XX importaram da Europa. Enquanto, por um lado, os tedricos

1 Caburé é palavra provavelmente banta que se refere ao mestico de negro e indio.
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eugenistas postulavam a pretensa superioridade bioldgica da raga branca; por outro lado,
outras teorias concebiam a diversidade entre os povos como uma questdo de etapas historicas
do progresso unilinear da humanidade, através da barbarie, selvageria e civilizacdo
(SCHWARCZ, 1993)2

No Brasil, havia tanto uma preocupagdo em hierarquizar e diferencar as racas,
prevendo pretensos efeitos degenerativos da miscigenagdo, como em situar a contribuigdo das
culturas na formacgéo de uma nacéo brasileira. Os estudos de Nina Rodrigues exemplificam o
arranjo tedrico entre as duas orientacbes. Embora um dos primeiros a descrever
profundamente, no mito e no rito, as religides africanas da Bahia, Nina Rodrigues pensava
que a miscigenacdo existente no Brasil e a presenca do negro “era um dos fatores de nossa
inferioridade como povo” (RODRIGUES, 1982 [1906], p. 7).

Herdeiros de Nina Rodrigues, os trabalhos de Ramos e Carneiro ndo se pautavam no
problema da miscigenacdo, mas eram informados por uma abordagem antropoldgica e, mais
particularmente, pelo culturalismo norte-americano. Segundo Silva (2002, p. 89), “a
religiosidade afro-brasileira deixou de ser entendida como manifestacdo da inferioridade dos
negros, e por meio dela se criticou o proprio conceito de racga substituindo-o pelo de cultura”.

Transplantados para o Brasil, 0os povos africanos ja ndo tinham os quadros sociais em
que suas religides se fundavam. Como estratégia para manterem suas religides, 0s povos
escravizados foram construindo analogias entre crencas e préaticas de diferentes sociedades. A
isso Carneiro (1991a [1936], p. 43), por exemplo, chamou sincretismo — primeiramente um
sincretismo “interno” entre divindades jejes (voduns) e o0s orixas nag0s; depois outro
“externo”, entre simbolos africanos e europeus. Essas crencas e préaticas religiosas eram entao
concebidas pelos pesquisadores como “sobrevivéncias” das religioes africanas do passado, as
quais ja aportavam ao Brasil modificadas, misturadas, fundidas.

Tendo o pensamento ainda ligado ao pressuposto evolucionista da histéria unilinear,
supunha-se 0s povos bantos culturalmente menos organizados e suas expressoes religiosas

mais frageis quando comparadas, por exemplo, as manifestacGes jeje-nagd, que estariam em

2 Ndo cabe tecer aqui longas consideracdes sobre as retéricas evoluciondrias construidas desde as grandes
navegacdes e que tanto serviram para a estupefacdo do pensamento europeu sobre a diversidade e a diferenca dos
povos, bem como para justificar os processos imperialistas do colonialismo e da escraviddo. Poder-se-ia, ainda
gue esquematicamente, apontar ao menos duas grandes matrizes tedricas nas quais se inseriam o amplo gradiente
de ideias: a) 0 monogenismo, abrangendo as reflexdes humanistas, filosoficas e generalistas sobre a igualdade e
a diversidade da humanidade, que “teria se originado de uma fonte comum” (SCHWARCZ, 1993, p. 48),
fundando-se em grande parte na crenca judaico-cristd da degeneragio do Homem ap6s a Queda do Eden e b) o
poligenismo, abrangendo as teorias naturalistas e bioldgicas, que acreditavam “na existéncia de varios centros de
criagdo, que corresponderiam, por sua vez, as diferencas raciais observadas” (idem, ibidem).
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um estagio superior de civilizacio®. Nessa perspectiva, isto explicaria por que os candomblés
bantos, chamados de candomblés de caboclo, tornavam-se “copias servis das sessdes
espiritas” (CARNEIRO, 1991b [1937], p. 136). Alguns veem na relacdo entre os candomblés
bantos e o espiritismo o gérmen da Umbanda®.

O “nascimento” da Umbanda, como primeiramente chamou Bastide, seria “um
processo puramente sociolégico, ndo obedecendo sendo a causas sociais, ndo se explicando
sendo pelo contato das civilizagdes” (BASTIDE, 1989 [1960], p. p. 449). Em sua proeminente
teoria, Bastide conceituava a Umbanda como a “valorizagdo da macumba através do
espiritismo” (1989 [1960], p. 439, grifo do autor). Note-se que “macumba”, nos termos de
Bastide, ndo tem o carater preconceituoso que a palavra atualmente evoca. Ao contrario, ele a
concebeu como um conjunto de praticas magicas dos ancidos negros escravizados. Se, em um
primeiro momento, esse complexo magico-terapéutico dos negros no cativeiro era um culto
organizado e “centro da comunidade africana” (BASTIDE, 1973, p. 202), ap6s o 13 de maio
de 1888, foi-se amalgamando com as praticas méagicas do imigrante europeu, com 0
catolicismo e o espiritismo.

No pensamento de Bastide, enquanto a macumba, perseguida e aviltada nas cidades,
desagregou-se através da marginalizacdo social em que 0s negros e as camadas pobres foram
colocados ap6s a Abolicdo da escravatura, a Independéncia do Brasil e a transicdo para uma
economia de mercado (BASTIDE, 1973), a Umbanda seria “em certa medida uma adaptagao
da macumba & nova sociedade urbana, industrial e racionalista” (BASTIDE, 1976, p. 37,
traducdo nossa). Neste sentido, Umbanda, além de uma espécie de transformacdo da
macumba entdo jungida ao espiritismo, realizaria a traducdo religiosa da ideologia
nacionalista do mito das trés racas:

E ainda mais evidente que o desenvolvimento da Umbanda é devido a que ela oferece a
uma populagdo mestica a sua religido de mestigagem, fazendo do sincretismo afro-catélico-
indio-espirita o fundamento de algum modo mistico da mestigagem, fisica ou cultural; ou,
se preferirmos, constituindo a vers@o religiosa do que, em politica, de define como ‘a
democracia racial’ e que ¢, como alguém disse, o orgulho dos brasileiros, sua ‘imagem de
marca’ aos olhos dos europeus e norte-americanos (1976, p. 42, traducéo nossa).

3 Carneiro, a partir de Nina Rodrigues, divide os africanos traficados para o Brasil em duas categorias — negros
sudaneses e negros bantos, provenientes de regides diferentes da Africa. “Negros bantos eram os angolas, os
benguelas, os mogambiques, os macuas, os congos” e os sudaneses “eram os nagods (iorubas), os jejes (ewes), 0s
minas (tshis e gas), os haussas, os galinhas (grincis), os tapas, os bornus” (CARNEIRO, 1991a [1936], p. 29).

4 Ao que parece, essa abordagem da Umbanda como evolugdo dos calundus, dos candomblés bantos e da cabula
— distinta da nossa aqui — ainda ecoa em trabalhos mais recentes. Ver, como exemplo, Belmont (2007) e Costa
(2013).
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Ortiz, que foi orientado por Bastide, também associava a Umbanda aos negros
provenientes de Angola, Congo e Mocambique e diria que a Cabula, pratica religiosa
existente no século XIX, também seria, em suas palavras, “outro exemplo que demonstra a
fusdo das praticas bantos com o espiritismo” (1999 [1978], p. 37). Ortiz entendia a Umbanda
como resultado de dois movimentos: 0 embranquecimento da cultura negra (como a cabula e
os candomblés de caboclo) e o empretecimento do espiritismo kardecista, para ele
intimamente relacionados ao processo de transformacdo da estrutura social escravocrata em
um capitalismo de mercado e a crescente urbanizacdo, racionalizacdo e modernizacdo da
sociedade.

Para Negrdo (1993), Bastide e Ortiz ndo perceberam a complexidade da Umbanda e a
sua variabilidade empirica e isso se deve a que sustentaram seus argumentos principalmente
com base nos textos dos intelectuais umbandistas. Isto talvez decorra da preocupacdo —
notdvel, por sinal — de Bastide e Ortiz em analisar a obra pioneira dos intelectuais
umbandistas, as quais evidenciam a busca por afinar a multiplicidade de umbandas em um
tom geral; tentativas de “codificacdo” da Umbanda. Segundo Isaia, “a nota dominante na obra
dos intelectuais de Umbanda de meados do seculo XX aponta para um efetivo trabalho de
desafricanizagdo, de aproximagdo com os valores dominantes da sociedade” (1999, p. 115).

Se é fato que alguns coletivos umbandistas contribuiram para atribuir 8 Umbanda um
carater de “religido nacional do Brasil”, afastando de si a pecha de “baixo espiritismo”, iSSO Se
relaciona ao contexto histérico no qual certos segmentos se organizaram e, adaptando-se a
sociedade envolvente em busca de legitimidade, construiram uma teoria do Brasil a partir da
religido como meio para sobreviver em um ambiente hostil as expressdes culturais afro-
brasileiras. Foram, talvez, esses coletivos que cunharam para sua religido o epiteto
“espiritismo de Umbanda”.

As ideias de Bastide e Ortiz sedimentaram o horizonte tedrico em que 0s estudos
ulteriores se moveram e representam uma interpretacdo hoje comum sobre a Umbanda; aquela
que a define como uma espécie de “nacionalismo religioso” que seria fruto do préprio
“sentimento nacional” presente no contexto social do inicio do século XX, especialmente por
ser a data oficial de fundagéo da Umbanda o mesmo dia de comemoracdo da Proclamacéo da
Republica brasileira (0 15 de novembro).

Essas hipoteses sobre o “nascimento” da Umbanda se baseiam sobre um pressuposto
analitico consensual, que reduz a complexidade da Umbanda ao processo de constituigdo de
uma de suas modalidades, a umbanda branca. Tal “logica identitéria restritiva” ndo poderia

ser estendida ao todo a que Rohde (2009; 2010) chama de “universo umbandista”. Neste
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sentido, os valores nacionalistas e evolucionistas — e, por vezes, acrescento, etnocéntricos —
que foram imputados generalizadamente & Umbanda parecem, na verdade, “obra apenas dos
intelectuais responsaveis por um movimento que nao corresponde hoje e nem correspondia na
época a totalidade do universo de crencas e praticas que hoje denominamos umbandistas”
(ROHDE, 2009, p. 93).

*k*x

Em sua vasta obra e em seus influentes livros, como O Candomblé da Bahia, de 1958;
As Religides Africanas no Brasil, de 1960 e Estudos Afro-Brasileiros, de 1973, Bastide tentou
construir um quadro sinéptico e comparativo das variacbes do Candomblé e demais
expressdes afro-brasileiras. Bastide buscava a Africa no Brasil, isto é, os elementos culturais
africanos que se mantiveram ou transformaram no Brasil e os processos de diversificacdo
correspondentes. Bastide entendia que “o problema das sobrevivéncias daomeanas” deveria
ser equacionado atraves da pesquisa de campo nos terreiros (2007 [1959], p. 132). Segundo
Bastide, as monografias dos candomblés seriam um ponto de partida para distinguir “as
sobrevivéncias ou metamorfoses, seja por meio do sincretismo com outras na¢fes ou por meio
de modificagdes de ordem interna” (2007 [1959], p. 140, tradugdo nossa). Esse método
ocasionaria um tipo de “congelamento etnografico”, pois seu pressuposto era o de “que os
dados apresentados nos livros e artigos dos escritores brasileiros representavam a realidade da
vida do culto de tal modo que poderiam ser aceitos como validos mesmo em sua época, ndo
importando quao velhos fossem” (CARVALHO, 1978, p. 95, traducdo nossa).

Encontram-se aqui e ali na obra de Bastide referéncias & Umbanda, de alguma forma
oposta ao Candomblé. Bastide (1989 [1960]) analisou a Umbanda a partir dos escritos de seus
"intelectuais organicos" e, além disso, op6s a Umbanda ao Candomblé como uma sendo
ideologia e o outro como sendo religido “verdadeira” — por que mais pura, auténtica, “no
sentido de fidelidade a valores africanos” (CAVALCANTI, 1985, p. 17).

No que diz respeito aos Candomblés menos tradicionais, menos “puros” € mais
sincréticos, influenciados por outras influéncias culturais, Bastide diria que o charlatanismo se
“insinuava” por dentro deles por que, segundo ele, “o espiritismo as vezes se disfarga de afro-
brasilianismo” (2007 [1959], p. 140). Alhures, Bastide concluiria:

A macumba, e a macumba paulista ainda mais que a do Rio, e o espiritismo de Umbanda
sdo maquinas fabricadoras de novos deuses, que assumem mais nomes indios que africanos
[...] mas esses novos deuses ndo sdo sendo personificagdes de pulsdes ou de profundas
angustias dos fiéis (BASTIDE, 1989, p. 522).
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Apesar de deixar de compreender as religides afro-brasileiras como “emaranhado de
supersti¢des” e procurar perceber a sua logica interna, oS conceitos de Bastide sobre a
Umbanda parecem demonstrar certo ceticismo. O Candomblé seria o elemento de
preservacdo; a Umbanda, fabricacdo (2007 [1959], p. 140). Entretanto, Bastide foi um
pesquisador sensivel, arguto e compreensivo e sua obra permanece fonte inesgotavel para
indmeras ideias. No ambito deste trabalho, ampara algumas reflexdes, como se podera
verificar, ndo obstante nela exista certo “‘nagocentrismo’, tradicionalismo e vontade de
africanizacdo” (GOLDMAN, 2011, p. 418).

Bastide (2001 [1958]) sustentou que o Candomblé escondia uma metafisica, assim
como descobrira o antropologo francés Marcel Griaule entre o povo Dogon da regido fluvial
do rio Niger, na Africa Ocidental. Bastide, inspirado por Griaule e seus dialogos com
Ogotemmeli®, extraiu uma légica propria, sendo uma filosofia, do conhecimento pessoal que
travou com pais e maes de santo dos terreiros pesquisados. Por outro lado, Bastide parece
recusar um “pensamento sutil” a Umbanda, uma vez que, de um certo modo, a vinculou a
confusdo, & negacdo da Africa e aos interesses profanos do “branco”, o qual teria se
apropriado da magia africana em busca de objetivos mais ou menos obscuros.

Inspirado em Bastide e em sua visdo do Candomblé como uma metafisica e um
conhecimento profundo, penso que o momento atual, em que este trabalho é construido, exige
que a Umbanda — e talvez outras expressoes de espiritualidade afro-brasileira, como ela, t&o
discriminadas — seja compreendida através de um prisma que a tome na sua justa medida. O
que proponho, portanto, € a compreensao da Umbanda enquanto epistemologia, valiosa como
qualquer outra ciéncia, filosofia ou religido que contribua para o respeito e sensibilidade ao

que é maltiplo, diferente e também complexo, porque humano.

**k*

A questdo da origem é o ponto de partida para este estudo. A concep¢do nativa sobre a
origem interpela a teoria e implica um movimento de construcdo de novas ferramentas
analiticas, ao qual este trabalho se associa e para o qual deve contribuir.

A tentativa sera, no primeiro capitulo, demonstrar a cosmoviséo extraida da umbanda

de Pai Joaquim; sua logica, mas também seu pensamento sutil. Trata-se de uma abordagem

> “Ogotemméli”, segundo Carvalho, foi “o sabio e filésofo Dogon, sobre quem Marcel Griaule escreveu um livro
inteiro e quem Victor Turner chegou a comparar com o mistico e tedsofo Jacob Boehme” (2006, p. 15).
Ogotemmeli expds longamente os principios da cosmovisdo Dogon para Griaule.
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quica resumida do conhecimento umbandista. Os outros dois capitulos tm como objetivo
fornecer aos estudiosos uma ainda pélida ideia da intrincada profundidade desse
conhecimento. Alias, o argumento fundante da dissertacdo é de que o véu do conga de Pai
Joaquim nos revela uma epistemologia.

Tal argumento encontra correspondéncias no fascinante estudo de Bergo (2011). Té-lo
conhecido na fase final de redacdo desta dissertagdo conduz a um didlogo breve entre as duas
pesquisas; tanto em relacdo as diferencas tedrico-metodoldgicas quanto as conclusdes a que
chegaram.

Inserida na perspectiva da Educagéo, a tese de Bergo (2011) se prople a revelar
processos de aprendizagem que acontecem no terreiro enquanto comunidade de pratica.
Enquanto Bergo parece estar mais preocupada com uma teoria nativa dos modos de aprender
e educar a atencdo na pratica cotidiana, interessa-me alguns conceitos, técnicas e métodos
como conhecimento recortado e textualizado nos termos de premissas ontolégicas e
cosmoldgicas da umbanda de Pai Joaquim. Enquanto seu trabalho aprofunda as discussdes
tedricas que desfazem a concepcdo da escola como unico lugar em que se aprende, esta
dissertacdo procura demonstrar a complexidade da Umbanda em seus aspectos
epistemoldgicos.

No terreiro em que Bergo conduziu sua pesquisa de campo, o saber do livro ndo tem a
centralidade atribuida & palavra escrita observada no contexto da umbanda de Pai Joaquim — o
qgue leva minha atencdo ao conhecimento inscrito no papel. Quanto ao conhecimento
adquirido experiencialmente, transmitido oralmente, vivido praticamente, que envolve a
pessoa inteira; os dois estudos o exploram, embora de maneiras distintas. Mas estou certo de
que Bergo concordaria que o conhecimento do livro e o conhecimento pratico sdo
complementares e ndo opostos.

N&o ha na tese de Bergo uma definicdo de conhecimento umbandista, ndo obstante ela
mostre muito bem a sua existéncia. Proponho que o conhecimento umbandista se refere aos
conceitos, técnicas, metodologias e praticas — intelectuais, corporais e experienciais —
construidos e transmitidos dentro de uma casa de Umbanda, que propiciam as pessoas
tornarem-se instrumentos mediunicos afinados e atuarem conscientemente nas mais diversas
atividades (trabalhos).

A epistemologia da umbanda de Pai Joaquim, por sua vez, diz respeito ao sistema
ordenador através do qual se realiza a reflexdo sobre as premissas e fundamentos desse

conhecimento, tanto como processo e produto; metodologia e teoria; modos de conhecer e
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aplicar o que se aprendeu. A essa hipotese cheguei depois de muitas reflexdes, construcdes e
reformulacoes.

A pergunta da pesquisa, desde quando comecei, mudou consideravelmente. O
problema, a principio, foi identificar quais os elementos culturais e quais tradi¢des religiosas
fundamentariam o ritual no Centro Espiritualista de Umbanda Pai Joaquim de Angola, em
Goiania — Goiés. A pesquisa, em outras palavras, recaia sobre o paradigma teorico de busca
por origens, assim como inGimeras outros estudos sobre a Umbanda®.

Rapidamente, pude perceber que os livros dos autores umbandistas eram as bases
sobre as quais muitos aspectos doutrindrios da umbanda de Pai Joaquim se erigiam. A
pergunta elaborada para nortear o trabalho, em parte, ja estava respondida. Mas néo era téo
simples, pois além dos livros dos intelectuais de Umbanda o conhecimento que as palestras do
Portal do Céu’ veiculavam ndo se prendiam, de modo algum, aqueles livros basicos.
Aconteciam palestras sobre fisica quantica, magnetismo, pensamento, meditacdo e magonaria,
que incluiam principios filoséficos da teosofia, hermetismo ou magia, somando-se ao
Evangelho segundo o Espiritismo. Além disso, em conversas com as pessoas, habitualmente
surgia a referéncia a algum outro livro.

Boyer percebeu que, “tido como uma via complementar na aprendizagem religiosa, o
livro ganha uma dimensao importante como fonte de saber, os umbandistas sempre fornecem
bibliografias a seus leitores” (BOYER, 1996, p. 15). A literatura umbandista e a literatura
académica retroalimentam-se, ou seja, assim como 0s pesquisadores académicos leem 0s
intelectuais umbandistas; os intelectuais umbandistas consultam as teorias académicas®. No
contexto da umbanda de Pai Joaquim, h& dois autores umbandistas fundamentais — Matta &
Silva e Rivas Neto — os quais sdo vinculados a umbanda esotérica e escreveram (e
psicografaram) inimeros livros®.

Tomando os textos que apresentam as concep¢oes dos filhos e filhas de Oxala da Casa
de Pai Joaquim, urge cuidar para ndo incorrer no mesmo problema que Carvalho (1978) viu
no método de Bastide: o “congelamento etnografico” desses textos. Penso que 0s livros,
citados pelas pessoas com as quais conversei, podem também auxiliar como quadro para a

posterior descricdo e interpretacdo do ritual do CEUPJA, que é o objeto do segundo capitulo

& Ver o fundamental estudo histérico de Nogueira (2009), sobre as origens da Umbanda em Goiania.

7 Portal do Céu é uma das atividades do CEUPJA. Acontece aos sabados e consiste em palestras sobre os mais
variados temas, os quais sdo fundamentais para a compreensdo dos conceitos e principios da Umbanda. A
frequéncia a um ciclo anual, bem como o posterior desenvolvimento mediunico, sdo requisitos para a pessoa que
deseja se tornar trabalhadora da Casa.

& Ver Isaia (1999), que analisa historicamente a obra dos intelectuais umbandistas.

% Para uma observacéo das particularidades cosmolégicas da umbanda esotérica, ver Peixoto (2015).
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desta dissertagdo. Os livros indicados pelas pessoas serdo aqui considerados teoria nativa.
Reunidos com as notas de campo, 0s conceitos dos autores umbandistas ajudam na obtencéo
de um “conhecimento realmente detalhado da matriz cultural que prové o contexto para o rito
sob discussdao”, sem o qual “nenhuma interpretacdo de sequéncias rituais ¢ possivel”
(LEACH, 1966, p. 407, tradugéo nossa).

Todavia, ndo se trata de comparar 0 que estd nos livros (o escrito) as sequéncias do
ritual. Este procedimento conduziria a uma oposicao entre teoria e pratica e, como constava
no projeto da pesquisa, a exploracdo das “lacunas” existentes entre esses dois ambitos. No
processo de perguntar as pessoas 0 que tinham a dizer sobre os significados das palavras e dos
gestos percebi que ressaltar comparativamente teoria e pratica acentuaria tais lacunas como
algo negativo®. Seria improdutivo criticar o ponto de vista nativo. A intencdo foi, portanto,
capta-lo e observar a relevancia atribuida ao conhecimento. Na umbanda de Pai Joaquim,
Umbanda é concebida como um Conhecimento?!. Parece-me que a importancia que os filhos
de Oxald da Casa de Pai Joaquim atribuem a busca pelo conhecimento talvez esteja
intimamente ligada a permissdo obtida para a conducdo da pesquisa de campo e observacédo
participante, relativamente longas, no CEUPJA.

No sentido de compreender os simbolos e ritual, desloquei os procedimentos
metodoldgicos do estudo para outro rumo. Procurei entdo estabelecer relaces entre a teoria
nativa e a teoria antropoldgica. A proposicdo de Geertz (1997) sobre o carater do
entendimento antropoldgico apontou para a possivel tradugdo dos conceitos de “experiéncia
proxima” através dos conceitos de “experiéncia distante”.

O passo tedrico seguinte foi sedimentar essas relagdes, isto é, aprender a ouvir as
pessoas, igualando suas ideias ao nivel tedrico. As concepces das filhas e dos filhos de Oxala
da Casa de Pai Joaquim eram ndo sO relevantes, mas basilares e nortearam as trilhas
analiticas. Nessa perspectiva, “o trabalho analitico inclui, pois, dar conta das ideias das
pessoas, que se tornam parte dos dados” de modo a revelar “a relacdo entre as ideias delas e as

ideias do discurso analitico” (STRATHERN, 2014, p. 147)*2. Em outras palavras, a tarefa do

10 Tanto para Leach (1966) como para Tambiah (1968), o ritual é um complexo de palavras e acdes. Explorarei
essa nog¢ao no segundo capitulo.

1 Em nota de campo do dia 4/4/2016, esta registrada uma conversa com o dirigente do Centro, Sr. Valério —
nome ficticio, assim como todos os outros nomes das pessoas com quem dialoguei — na qual ele disse que um
dos problemas hodiernos no Centro seria aplicar o conhecimento tedrico as praticas da Casa. A questdo do
conhecimento, alias, vinha a tona em diversas falas durante a pesquisa de campo. A partir do que disse 0 Sr.
Valério, entendi que “a mudanga pela qual passa a Casa estd ligada ao conhecimento e a busca pelo
entendimento, por parte dos trabalhadores” (Nota de Campo). Essa questdo é esmiugada no tépico 1.1.

12 Embora Geertz e Strathern compreendam de modo diferente o exercicio antropolégico, assimilei aqui a
distingd@o, presente em ambos, entre o que ¢ “de dentro” e o que ¢ “de fora”, entre os termos das pessoas com as
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pesquisador é andloga a do escritor: ele explica, por meio da escrita e de instrumentos
analiticos, as ideias das pessoas.

Embora este estudo seja um construto tedrico com as ideias de outras pessoas, um dos
objetivos almejados sempre foi devolvé-lo para os filhos de Oxala da Casa de Pai Joaquim,
em forma de dissertacdo, de modo a resguardar a memdria de como aconteciam 0s rituais em
um certo periodo de tempo, recortado no movimento dindmico de mudanca caracteristico da
Umbanda. As concepgbes nativas, traduzidas e processadas através do conhecimento
antropoldgico, sdo assim restituidas a seus autores.

A pesquisa etnografica, como pensou Ingold (2014), parece exigir uma relacao
harmonica e melodiosa entre pesquisador e pesquisados. E preciso que o pesquisador ouga,
espere e tente ser flexivel o bastante para ir junto com as pessoas. Etnografia, nesse sentido,
requer “atencdo generosa, profundidade relacional e sensibilidade ao contexto” (INGOLD,
2014, p. 384, traducdo nossa). A tentativa do pesquisador € ndo se colocar em posi¢cdo de
ascendéncia sobre as pessoas com as quais se relaciona. Como diria Fabian, “se a ascendéncia
— 0 elevar-se em uma posicao hierarquica — esta excluida, as suas relagdes devem se dar num
mesmo plano: elas serdo frontais” (2013, p. 179). A isso chamei humildade epistemoldgica —
a posicdo do pesquisador que busca eliminar os sentidos de hierarquia e de colonialidade do
saber que sdo evocados quando acontece o encontro etnografico e/ou a relagdo entre
conhecimento académico e conhecimento nativo.

O conceito de humildade epistemologica é a ressonancia tedrica de um dos
ensinamentos que os Pais Velhos e Vovos me transmitiram, durante os dialogos com eles e
elas, no terreiro, através de médiuns®. A humildade epistemoldgica foi um exercicio de levar
em consideracdo, seriamente, 0 que diziam as pessoas — tanto as nove entrevistadas quanto
todas aquelas com quem conversei durante 0 ano em que estive em campo — e funda-se sobre
0 que Fabian (2013) chamou de coetaneidade — estar no mesmo tempo, no mesmo lugar,
horizontalmente, com as pessoas. O capitulo 1 da dissertacdo, por exemplo, foi revisto pela
Rafaela — a instrutora dos cursos de Umbanda do Centro — e alguns trechos foram alterados. A
partir do didlogo com ela, houve a elucidacdo de determinados pontos confusos sobre a

umbanda de Pai Joaquim e até mesmo de ideias mal compreendidas.

guais dialoguei e os termos analiticos. Geertz diria que ater-se somente a conceitos analiticos deixaria o
etnografo “perdido em abstragdes e sufocado por jargdes” (1997, p. 88). Strathern, além de dizer que a palavra
“conceito” ¢ um conceito analitico, tentaria encontrar o termo nativo correspondente. Tanto Geertz como
Strathern contribuiram para o que hodiernamente se entende como teoria etnogréfica.

13 Esse ponto serd desenvolvido no uUltimo capitulo, no qual abordarei as narrativas das experiéncias pelas quais
as pessoas passam através do ritual da Casa (especificamente, em 3.3).
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*k*k

Do que se disse até aqui, pode-se compreender que este estudo consiste na
compreensdo de trés aspectos do mesmo corpus conceitual; 0 conhecimento umbandista. Em
outras palavras, o objeto desse estudo € a epistemologia da umbanda de Pai Joaquim, a qual,
metodologicamente, se subdivide neste trabalho em trés vértices; o conhecimento dito, o
conhecimento corporificado e o conhecimento vivido. Configura-se, assim, um triangulo.

A organizacdo da dissertacdo, em trés capitulos, corresponde a metodologia elaborada,
contudo, também est4 fundada sobre o proprio corpus de conhecimento que o texto conjuga.
Os trés angulos a partir dos quais olharemos para a cosmovisdao umbandista correspondem,
por sua vez, a uma noc¢do de pessoa. Para os filhos de Oxala da Casa de Pai Joaquim, o ser
humano encarnado expressa a personalidade através do pensamento, do sentimento e da acao;
existindo um “corpo” — um conjunto de 6rgdos e faculdades — responsavel por cada um desses
aspectos. Assim, o corpo mental comanda o pensamento; o corpo astral 0 sentimento e o
corpo fisico a a¢do. A pessoa, no caso encarnada, “viva”, tem ndo SO um corpo fisico,
tangivel, mas outros corpos.

Segundo essa concepcao — que ndo € a unica existente em relagdo aos “corpos sutis” —,
a manifestacdo dos seres espirituais obedecera esse mesmo padréo ternério. Os pais velhos
auxiliam a pessoa a equilibrar a mente com sua sabedoria; as criangas a estabilizar o
sentimento com sua pureza e 0s caboclos a harmonizar a acdo com sua fortaleza (RIVAS
NETO, 2002).

Figura 1. Tridngulo metodoldgico.

Cosmovisdo - o dito

Experiéncia - o vivido
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O nexo que conecta os trés vértices do triangulo metodoldgico é que eles sdo trés
aspectos da epistemologia da umbanda de Pai Joaquim. O triangulo é um s6, porém compde-
se de trés partes. Os conceitos sobre a ordem dos fenémenos do universo (cosmologia) e as
ideias sobre o que as coisas sdo (ontologia) consistem na cosmovisdao da umbanda de Pai
Joaquim — é uma teoria nativa e um arcabouco de principios que permitem compreender quais
sdo as finalidades dos rituais no CEUPJA,

Quando uma filha ou filho da Casa aprende o conceito de “energia”, ela ou ele podera
auxiliar no ritual, isto é, compreendera o modus operandi e ajudard na atracdo e na
movimentacdo das energias. O ritual é uma metodologia, mas também um conhecimento
corporificado. Dentro do ritual ha, a um s6 tempo, um modo de preparar o ambiente, um
modo de tornar as pessoas receptivas, um modo de elevar as vibragdes das pessoas e um modo
de fazer com que as forcas espirituais sejam condensadas segundo os objetivos de cada
trabalho. Muito desse conhecimento é também adquirido por meio da experiéncia. Um filho
da Casa, em palestra no dia de desenvolvimento mediunico, disse: “Como a Umbanda nio
tem codificacdo, grande parte de nossas licdes vem com a experiéncia” (Notas de campo,
30/03/2016). O registro da experiéncia, preenche, portanto, a auséncia de registro do
conhecimento vivido, que ndo se encontra nos livros. Dizer que a Umbanda ndo tem
codificacdo refere-se a que ndo ha nos livros regras e concepcdes absolutas sobre a religido.

Parece-me que o registro daquilo que sentem as pessoas, quando estdo no Centro, seja
para trabalhar ou receber auxilio, € um ponto relevante dessa pesquisa, por que permitird
entender melhor as pessoas e 0s processos de transformacdo propiciados pelos ritos através
dos quais elas passaram. A experiéncia vivida (Erlebnis) forma e transforma e, sendo
significativa, impele a pessoa a expressa-la aos outros (TURNER, 2005).

A experiéncia ensina e as pessoas tém muito a narrar sobre ela. Sem a experiéncia
vivida, o estudo se arriscaria a deixar as pessoas de lado e talvez resultaria em uma
monografia bastante tedrica, abstrata, na qual a analise simbdlica e os significados se
encontrariam suspensos em um nivel meramente formal. O simbolo tem uma dimenséo

cultural e coletiva que ndo pode ser negligenciada. Turner ressalta que:

Apenas individuos concretos, ligados uns aos outros em ‘situacdes sociais’, ‘performances
culturais’ ou outras unidades sociais processuais, por regras de lei ou mero gosto, podem

14 A multiplicidade da Umbanda parece-me exigir uma pluralidade de conceitos. De certo modo, neste estudo o
conceito hermenéutico de cosmovisdo abrange as noc¢des de ontologia e cosmologia. Assim procedo por entender
gue a cosmovisdo diz respeito as concepgdes gerais das pessoas sobre a existéncia (Geertz, 2014) que, no caso da
umbanda de Pai Joaquim, referem-se tanto a substancia e propriedade das coisas e dos seres quanto aos
fendmenos cosmicos.
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manipular sentencas criativamente, usando velhas sentencas em novos formatos bem como
novas sentencgas em velhos formatos (1975, p. 150, traducéo nossa).

Essa capacidade das pessoas para comunicar sua experiéncia e atribuir maltiplos
significados aos simbolos ¢ mais visivel de um ponto de vista “pragmético” do que por meio
de um prisma “sistémico”!®. A concepcdo de energia, por exemplo, principio importante da
cosmologia da umbanda de Pai Joaquim, é polissémica.

A antropologia da experiéncia de Turner (1986), a qual permite uma abordagem
etnografica compreensiva e sensivel, € um instrumento para refletir sobre as relagbes entre
performances, narrativas, rituais, simbolos e linguagem.

A analise dos simbolos conduz ao significado e a comunicacdo; levam, de algum
modo, ao empréstimo de nogdes linguisticas, assim como o fez Turner (1975; 1978)%.
Tambiah (1979) entendia o ritual enquanto um sistema de comunicagéo simbdlical’. Portanto,
pode-se pensar o ritual através de analogias com a linguagem, nos termos de que ele apresenta
uma gramatica (regras), uma sintaxe (sequéncia) e uma pragmatica (relacdo dos signos ao
contexto). A abordagem da cultura como um texto e do oficio do antrop6logo como a
interpretacdo dos significados desse texto, elaborada por Geertz (2014), inspira uma
perspectiva hermenéutica, a qual tornar-se-a nitida quando a atencdo for dirigida ao ritual.
Admito que o ritual consiste em um sistema de comunicacdo composto de um conjunto de
palavras e gestos e, deste modo, devo abordar tanto a linguagem verbal como a linguagem
ndo-verbal. Portanto, um dos problemas centrais do segundo capitulo sera como coadunar

uma abordagem do dito e do feito; do verbo e da agé&o.

**k*

Voltando ao dmbito das espiritualidades de matriz africana, pode-se dizer que, em

alguma medida, ha uma tendéncia contemporanea na antropologia brasileira — pelo que se vé

15 Maggie (2001 [1975]) e Farias (2012) examinam, etnograficamente, processos de significagdo através do
ritual, técnica similar aquela usada neste estudo.

16 A nocdo de ritual com a qual opero provém de Tambiah (1979), apesar de lancar méo de alguns aspectos da
metodologia que Turner (1978) usou para interpretar os simbolos rituais. Afasto-me, portanto, do modelo do
processo ritual como funcdo do drama social, através da qual Maggie (2001 [1975]) analisou a fundacdo e
dissolugdo de um terreiro no Rio de Janeiro. Tal modelo também foi aplicado por Birman (1985) e Belmont
(2007), a partir do qual se concluia que as figuras marginalizadas na sociedade mais ampla (0 negro e o caboclo,
por exemplo) eram divinizadas por meio da liminaridade do ritual, revelando assim, uma anti-estrutura social.

17 Segundo Peirano (2001, p. 5), “a antropologia sempre incorpora, de forma explicita ou nfo, uma teoria da
linguagem”. Aceito, assim, que “a linguagem € parte da cultura” por que a acgdo social ¢ contextualizada por
visdes de mundo compartilhadas por meio da linguagem. Contudo, ndo iria ao ponto de dizer que ela é a
“esséncia da cultura” (Ingold, 1996).
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em congressos de pesquisa, por exemplo — em preocupar-se com as redes nas quais 0s sujeitos
se relacionam e com a atencdo as cosmopoliticas afroindigenas, em perspectivas simétricas e
reflexivas (GOLTARA, 2014; LEAL, 2015; SOUZA, 2011). Em suma, ha, por outro lado, a
problematizacdo da relevancia da afetividade na inser¢do dos etndgrafos no campo e na
construcdo das narrativas que surgem das relacdes entre eles e seus interlocutores (FONTES,
2015). No sentido da reflexividade também se move Aradjo (2015), que reinterpretou o
paradigma da corporeidade de Csordas para esbocar o projeto de um conhecimento
“incorporado” ou, em outras palavras, as relacbes epistemoldgicas e metodoldgicas
engendradas no campo pelo etnégrafo-performer que sente e aprende no/através do corpo
algo da experiéncia nativa, como o transe, por exemplo®®,

Essas linhas, claro, informam o contexto académico mais geral desta dissertacao.

Em relacdo a Umbanda, o paradigma tedrico de busca por origens se repete em
grande parte dos textos encontrados na bibliografia consultada. Neste sentido, os autores
traziam consideragdes histdricas sobre o que se convencionou chamar de “periodo de
formag@o” da Umbanda — que coincidiria com os primeiros passos da Republica Brasileira, a
consolidacdo de uma sociedade de classes, a industrializacdo e o nacionalismo do Estado
Novo, na década de 30 do século XX (BASTIDE, 1989; DUTRA, 2011; FARIAS, 2012;
FREITAS E SILVA, 2012; ISAIA, 1999; MACHADO, 2013; MAGNANI, 1986; ORTIZ,
1999 [1978]; SA JUNIOR, 2012). Nessa incursdo bibliografica, assim como Rohde (2009)
havia notado, percebi a énfase no contexto historico do “nascimento” da religido. O problema
é que esse periodo delimitado no qual os estudiosos localizam o “surgimento” refere-se a
institucionalizacdo de apenas uma das formas religiosas a que chamamos “Umbanda”.
Reduzir todo o complexo movimento umbandista a uma de suas formas inviabiliza
compreendé-lo de modo mais acurado.

Cabe a ressalva de que o paradigma das origens também instrumentalizou o0s
pesquisadores com engenhosos influxos tedricos.

Para alguns, o “processo originario” da Umbanda aconteceu de modo rizomatico,
“sem direcdo unica e sem controle centralizado” (GIUMBELLI, 2002, p. 209 apud GNERRE;
SAMPAIOQ, 2012, p. 85). O historiador Nogueira (2009) também demonstrou que a Umbanda
¢ antes aberta, multipla e ambigua do que um esquema fechado, sugerindo que a nocéo de
rizoma parece superar a de continuum medilnico — esta ultima elaborada pelo sociologo

Procépio Camargo como modelo para abranger, em uma escala, as formas mais africanistas e

18 Para outros textos sobre a etnografia enquanto performance e a performance enquanto metodologia para
construgdo de conhecimento, ver Turner (1987a) e Ferreira (2007).
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mais kardecistas das chamadas religies medilnicas. Segundo Nogueira, a teoria do rizoma se
refere a “um quadro onde varias linhas se entrelacam, podendo dar origem a inimeras
combinacbes diferentes, dependendo da matriz religiosa que se utiliza, mas mantendo as
caracteristicas principais que a definem” (2009, p. 42).

O mito de origem que atribui a “anunciacdo” da Umbanda ao Caboclo das Sete
Encruzilhadas e ao seu médium Zélio Fernandino de Moraes, em 15 de novembro de 1908,
refere-se a fundagdo de “uma” umbanda e nao “da” Umbanda (CARNEIRO; RIVAS, 2014, p.
137)*°. Se podemos aceitar que dentro da Umbanda hé outras umbandas, a explicacio de uma
de suas formas ndo abrange as outras, embora o conteddo da Umbanda seja semelhante por
dentro das diversas umbandas, como concordou um dos filhos de Pai Joaquim com o qual
dialoguei?°.

Apesar de sua relevancia e forca explicativa, as ideias de que a Umbanda € resultado
dos processos de “embranquecimento” das praticas religiosas dos negros escravizados; de
processos de urbanizacdo no século XX correlacionados a integracdo de ideologias
dominantes de ordem e progresso, ao lado da busca por origens, foram muito exploradas.
Concordo, assim, com a observacdo de Cavalcanti (1985, p. 18) de que a interpretacdo da
Umbanda foi marcada profundamente por uma perspectiva socioldgica, em detrimento do
simbolismo.

As perspectivas socioldgicas com as quais quase sempre se analisou a Umbanda sdo
valiosas, mas incompletas. Neste sentido, € interessante notar que trabalhos de certo modo
inovativos, sobre a Umbanda, provém de estudos interdisciplinares, como aqueles da area de
ciéncias das religiGes, as quais tém abordagens mais holisticas do fenbmeno religioso em sua
complexidade. Cito, neste sentido, os trabalhos de Machado (2003), que — através de uma
reflexdo teodrica que ndo abre médo da pesquisa empirica — viu na Umbanda a possibilidade de
reencantamento do mundo no contexto secularizado da pés-modernidade; Freitas e Silva

(2012) que, entre coisas, trouxe atraves da mitocritica durandiana uma analise particular do

19 Para a descricdo desse acontecimento, ver Farias (2012, p. 27), S& Junior (2012, p. 5), Costa (2013, p. 92) e 1.1
desta dissertacdo. Ndo obstante haja variagcGes na delimitacdo historica exata desse acontecimento, essa € a data
utilizada por muitos estudiosos como sendo 0 marco histdrico da fundag¢do da Umbanda.

20 A Umbanda teria, assim, um significado semelhante, embora os significantes sejam diferentes, como uma
palavra, cujas letras se combinam de modo diverso, mas cujo significado € encontrado nas varias linguas em que
aparece. O vocabulo “semelhante”, por exemplo, diz-se “similar”, no inglés; “similaire”, no francés e
“semejante”, no espanhol. Esta etnografia conjuga o corpus de conhecimento a que chamo “umbanda de Pai
Joaquim”. No entanto, pode haver pontos congruentes entre ela e a Umbanda em geral, & medida que as ideias
das pessoas correspondam, por contraste ou similaridade, aos conceitos generalizados encontrados, seja nos
livros académicos ou nos umbandistas. Apesar das inimeras diferengas empiricas de um terreiro a outro, existe a
nocdo de “movimento umbandista”, sustentada por umbandistas como Rivas Neto (2002), a qual abarca o que
seria um objetivo coletivo da Umbanda, sobre o qual falarei em 1.1 e na conclus&o.
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mito de Ossaim — Orixa das ervas nas religides afro-brasileiras — e Rohde (2009), o qual
contribui imensamente para a construcdo de ferramentas teodricas plurais que consigam
abranger a multiplicidade da Umbanda.

Rohde (2010) apresenta a relevante proposigéo:

uma mudanca de énfase no plano analitico, deslocando a compreensdo da histéria e das
caracteristicas sdcio-culturais-espirituais da umbanda de um grupo especifico, que se tornou
em certo sentido dominante (a umbanda branca organizada inicialmente no Rio de
Janeiro), para o processo longo, complexo e descentrado de constituicdo do universo de
sentimentos, préticas, objetos, memérias, entendimentos da existéncia, etc., que hoje
chamamos de umbanda. A vantagem de uma mudanga de postura metodoldgica dessa
ordem é que ela nao significa absolutamente o apagamento, a negagdo, a exclusdo daquilo
que ja foi pesquisado a partir da umbanda branca, nem tampouco do peso efetivo que tal
grupo exerceu na histéria umbandista (p. 82).

Parece-me que, em um campo de estudos tdo produtivo, o Gnico caminho que se abre
para que esta dissertacdo se torne relevante e contribua para as pesquisas posteriores talvez
seja desviar teoricamente da repeticdo daquilo que incessantemente ja foi dito e escrito. A
impressédo que tive era de que ndo havia nada novo embaixo do sol. Geertz sugeriu que "cada
andlise cultural séria comega com um desvio inicial e termina onde consegue chegar antes de
exaurir seu impulso intelectual” (2014, p. 18). Trata-se de reconhecer 0s precedentes
analiticos, mas evitar reproduzi-los acriticamente.

Este estudo, portanto, propde-se a sistematizar antropologicamente alguns aspectos da
epistemologia umbandista, tal como verificada no CEUPJA.

Em suma, o primeiro capitulo enfatiza a cosmovisao da “umbanda de Pai Joaquim”
através dos simbolos e dos conceitos, formando assim um quadro que contextualizara os
préximos angulos observados. No segundo capitulo, hd a descricdo e a analise do ritual, a
partir de uma compreensdo performativa e hermenéutica. No terceiro capitulo, a perspectiva
focalizada sera a relagdo entre experiéncia e narrativa ou, mais precisamente, a experiéncia
vivida no Centro através de narrativas. Ressalto que cada um desses aspectos do triangulo
metodoldgico do estudo correspondera ao padrdo ternario que, segundo um dos principios
filosoficos com os quais me deparei através da pesquisa de campo, representa 0 pensamento, a
acao e o sentimento; o dito, o feito e o vivido.

Neste trabalho, talvez ndo fiz mais do que construir, através de uns e outros aspectos,
um sistema, o qual, por sua vez, corresponde sendo a um numero reduzido de simbolos-
conceitos, ritos e experiéncias. Afirmar que entendo a Umbanda inteiramente seria
desarrazoado, como alguém que olha para o céu noturno, observa a lua e, vendo-a por entre o

dedo indicador e o polegar, tem a impressdo de que a tem nas maos. Na poesia, a metafora
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seria tomada como algo concreto, a0 menos enquanto verso materializado em algum poema.
Mas uma das sugestdes de Pai Inécio para o estudo foi a de que seria cauteloso manter 0s pés
firmes no chdo. Aqui, de um ponto de vista objetivo, a imagem é uma analogia para o
reconhecimento de que ha limites no empreendimento; de algum modo idiografico, como
Franz Boas caracterizou o oficio do cosmdgrafo?l. Atravessemos, pois, a balaustrada que
separa o saldo do terreiro e olhemos através da cortina que vela o conga.

Figura 2. O véu.

Fonte: Lucas Brito. Certa feita, um filho de Oxala da Casa de Pai Joaquim disse-me que ha um véu que cobre o
congé e o conhecimento que ali é transmitido. Na verdade, o que h& de misterioso no terreiro ndo se esconde,
mas se revela a quem souber olhar ndo s6 com a “mutinga”, mas também com o “batedd”: ali dentro, a Terra
vibra nas oitavas sutis do Universo, 0 microcosmo Sse une a0 macrocosmo e as pessoas percebem a sua
imortalidade. A fotografia diz respeito a essa ligacdo entre a abobada celeste, 0 humilimo gréo de areia perante o
Cosmo, a balaustrada que separa o profano do sagrado e a cortina, aberta por mim, com permissdo, no

movimento talvez mais ousado em todo o tempo da pesquisa de campo.

21 O cosmdgrafo, segundo Boas, tenta amorosamente adentrar nos segredos dos fendmenos, até que cada
caracteristica Ihe seja clara, enquanto o fisico estaria mais preocupado com a posi¢ao de seu objeto de estudo em
um sistema (1887, p. 140). Enquanto o impulso do fisico seria predominantemente estético — o ordenamento
harmdnico de um conjunto de fendmenos —, 0 motivo predominante do cosmografo seria afetivo. O enunciado de
Goethe elucida a relagdo: “Um evento ou agdo singular ¢ interessante ndo por que seja explicavel, mas por que é
verdade” (BOAS, 1887, p. 139). Poder-se-ia dizer que busco neste trabalho sistematizar um conjunto de
fendmenos particulares — o contetido —, por meio da teoria antropoldgica — a forma.
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1. 0 VEU DA COSMOLOGIA UMBANDISTA

Perguntei ao Pai Velho quem sdo os Orixas e ele respondeu com outra pergunta:
“Por que o sinhd qué saber?”. Disse a ele que estava fazendo um estudo. O Pai
Velho entdo o perguntou se ja viu Deus. Respondi: “Estou procurando”. O Pai
Velho perguntou da alegria que se sente no batedd e que me faz sorrir — a forga, a
energia. Falou de modo um tanto esotérico que os Orixas sdo forcas que emanam
do Sol e que fazem com que as flores desabrochem. O Pai Velho entdo afirmou que
ndo eu ndo veria Deus enquanto estivesse procurando com os olhos da matéria,
com os olhos fisicos. O Pai Velho me perguntou novamente por que queria saber
guem sdo os Orixas. Entdo, abri-me, e lhe disse que estava fazendo ‘“um
pesquisad6” (sera que 0 eu ainda ndo havia demonstrado sinceridade?). “Estou
estudando a Casa”, revelei. Acrescentei também que tinha perguntado coisas aos
trabalhadores, aos médiuns e que percebi que ndo sabia o que é a Umbanda. O Pai
Velho falou que também ndo sabia. O cambono riu e devolvi um sorriso,
percebendo qudo ridiculas foram as perguntas — estive arguindo as perguntas
erradas! (NOTAS DE CAMPO, 9/11/2015)

O que é Umbanda? A Umbanda é afro-brasileira? Quem ou o que sdo os Orixas? Essas
questdes, assim formuladas, em alguma medida indicam uma curiosidade; um impulso para
gue um processo de pesquisa seja iniciado e consumado. Contudo, tais questdes, durante a
pesquisa etnografica de campo, realizada entre agosto de 2015 e agosto de 2016, se revelaram
erroneas. Isto por que a classificacdo e a categorizagdo ndo eram preocupagdes prementes
para as pessoas gque vivem a Umbanda, mas uma questdo eminentemente tedrica. Nao
obstante, o conhecimento sobre a Umbanda, seus métodos de trabalho e seus “fundamentos”,
como diziam os filhos da Casa de Pai Joaquim, era necessario, procurado e ressaltado, pois
através dele, como pensavam, se alcanca uma consciéncia mais ampla da responsabilidade e
compromisso com a Umbanda, com os guias espirituais e consigo mesmaos.

A descoberta do qudo erradas eram as perguntas feitas durante a primeira fase da
pesquisa de campo — até dezembro de 2015 — foi um acontecimento complicado. Talvez e

somente ndo tdo atemorizante por que, por outro lado, se ndo tivessem sido formuladas
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aquelas questBes, seria impossivel perceber que as respostas almejadas jamais me seriam
dadas de um modo objetivo e cabal ou sem o exercicio de humildade epistemoldgica?2.

O momento dificultoso da pesquisa foi a observacdo de que a abertura para as
concepgdes que as pessoas tém das coisas, ao “ponto de vista nativo”, como Geertz (1997)
definiu, colocaria em segundo plano muitos conceitos prévios que até entdo haviam norteado
a investigacdo. Uma dessas nogoes, constantes na bibliografia consultada é a classificacdo da
Umbanda como religido afro-brasileira. Em dialogos com as filhas e os filhos da Casa,
quando indagados sobre o que pensavam da classificagdo da Umbanda, alguns diziam que a
Umbanda n&o é afro-brasileira, mas que sofrera influéncias africanas.

H&, no Centro Espiritualista de Umbanda Pai Joaquim de Angola (CEUPJA), a
presenca dos seres espirituais conhecidos pelo termo generalizante “pretos velhos”, que
através dos aparelhos medilnicos — as pessoas —, auxiliam os aflitos a curarem suas almas.
Todavia, o culto dos pretos velhos (Pais Velhos, Vovos e Vovos), mesmo fundamental do
ponto de vista cosmoldgico e ritual, é insuficiente para inequivocamente considerar o
CEUPJA um representante de uma umbanda que se declara afro-brasileira. O CEUPJA ndo é
africanista. N&@o ha, por exemplo, babalads ou babalorixas; pais ou mées de santo. No inicio e
durante as sessdes se ouvem cangdes catélicas e Jesus Cristo € considerado Mestre. Embora a
imagem de Cristo no altar represente o Orixa Oxala e quem I& frequente possa repertoriar
palavras bantas atraves dos canticos — e se procurar, certamente encontraria outros elementos
— isto sinaliza mais para o sincretismo, isto &, a correspondéncia entre o Orixa e a imagem do
santo catolico, que se torna assim o simbolo de uma concepgéo de Orixa?3,

O caminho encontrado para compreender a visdo de mundo das pessoas, sem imputar
a elas ideias que ndo estavam presentes, foi ressaltar a cosmovisdo da umbanda de Pai
Joaquim como o contexto que auxiliard o entendimento de quem I€ esse texto, bem como sera
o contetido que auxilia a compreensdo do ritual. E preciso lembrar que os conceitos da
umbanda de Pai Joaquim ndo sdo meros dados, mas integram uma epistemologia. Através das
ideias dos filhos de Oxala da Casa de Pai Joaquim — condensadas em simbolos como gestos,
objetos, imagens e no proprio terreiro — pode-se também extrair as concep¢des gerais sobre as

coisas e 0s seres, isto €, 0s principios ontoldgicos ou, como 14 talvez diriam, “fundamentos”.

22O topico 3.3, “Aspectos iniciatorios de uma experiéncia etnogréafica com os pretos-velhos no terreiro”, tem
como objetivos permitir uma compreensdo metodoldgica mais acurada do processo da pesquisa de campo e
relevar o conhecimento que 0s guias espirituais transmitem através dos médiuns.

23 Como Geertz entendia, 0 simbolo é “um objeto, um acontecimento, qualidade ou relagdo que serve como
vinculo a uma concepgdo” (2014, p. 68). A concepcdo de Orixa da umbanda de Pai Joaquim se refere a uma
vibracdo, a uma forga cdsmica. Jesus-Oxala é a divindade suprema, a luz da humanidade.
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Como diz o ponto cantado, “Umbanda tem fundamento”. O préprio ponto cantado ¢é
entendido como uma chave espiritual, um conjunto de vibragcbes sonoras que, quando
entoados no ritmo correto — em uma frequéncia vibratdria especifica — permitem a atracéo de
forcas cosmicas. Compreender em que consistem tais forcas, tais energias, segundo o termo
nativo, sera estabelecer a sintonia com um principio crucial da epistemologia da umbanda de
Pai Joaquim. Por meio da concepcdo de energia se explica outras questdes, tais como a
relacdo entre as pessoas e 0 cosmos, a mediunidade e a finalidade dos rituais.

O objetivo deste capitulo é abordar alguns aspectos da cosmovisao da umbanda de Pai
Joaquim, constituida por uma cosmologia e uma ontologia especificas. Procedo da questdo
das origens por que, ao que parece, ela estd intimamente ligada a classificagdo da Umbanda e
as ideias que as pessoas tém sobre o que ela é. Por outro lado, a questdo das origens traz
implicacdes tedricas. Os filhos de Oxala da Casa de Pai Joaquim ndo concebem a Umbanda
somente como africana ou brasileira ou amerindia, mas antes um Conhecimento Uno milenar,
universal, que se manifestou tanto entre os indigenas, como entre os africanos e também no
Brasil, bem como em outros lugares do mundo.

O ponto nédo é negar a classificacdo da umbanda de Pai Joaquim como afro-brasileira,
por que nem mesmo as pessoas com as quais dialoguei o fazem. A questdo aqui ndo é a recusa
da Africa, como Bastide (1989 [1960]) atribuiu & propria Umbanda, mas sim apresentar um
argumento matizado. Giumbelli (2010), por exemplo, aduziu que a Africa nio desapareceu
das narrativas umbandistas; esta presente, “mesmo quando se trata apenas de um lugar de
passagem” (p. 115). E preciso cautela justamente por que nio ha consenso.

A busca por origens é ambivalente e foi problematizada, por ser uma abordagem
tedrica adaptada dos estudos classicos sobre o Candomblé da Bahia, muito embora ndo se
apresente necessariamente como uma espécie de estudo obsoleto (GIUMBELLI, 2010). Do
ponto de vista etnografico, a teoria nativa sobre as origens induz a que olhemos com atencéo

para esse ponto. E, certamente, a umbanda de Pai Joaquim tem algo a nos dizer sobre isso.

1.1 Aumbandan

Retornando, porém, queremos que fique bem claro que naqueles tempos sagrados,
na aplicacdo dos Conhecimentos, ndo havia Movimento Umbandista como se
conhece hoje. Havia sim AUMBANDAN — O CONJUNTO SAGRADO DAS
LEIS OU O CONJUNTO DAS LEIS DIVINAS. O Movimento Umbandista €é coisa
da atualidade. Nada, em verdade, tem a ver com o verdadeiro Aumbandan, mas
pretende restaurar o verdadeiro Aumbandan, ou seja, a Verdadeira Proto-Sintese
Cdsmica (RIVAS NETO, 2002, p. 95).
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A grande ronda, que é representada como ourobouros (a serpente ou o dragdo que
morde a prépria cauda), como Iétus, como ovo cdésmico ou qualquer outra forma
circular ou esférica, € um simbolo universal do estado original do cosmos
(VALOIS, 1994 p. 396).

Como o emblema da regularidade e da ciclicidade dos movimentos estelares, a
serpente circular personificava o proprio tempo em diversas culturas (VAN DER
SLUWS; PERATT, 2009, p. 17).

Ei-nos de volta ao ponto em que comecamos: a questdo das origens. Até agora
andamos em circulo. Se, como postula a teoria nativa, 0 movimento umbandista busca
restituir o Conjunto das Leis Divinas — o0 Aumbandan —, entdo esse movimento é rotatorio.
Procurando o entendimento desse aspecto da cosmologia umbandista, sem o perceber,
seguiamos a circularidade desse movimento.

Segundo os filhos de Oxalé da Casa de Pai Joaquim, 0 Aumbandan consiste na propria
origem do que hoje se chama Umbanda. O Aumbandan seria antiga expressdo de
espiritualidade dos continentes perdidos da Lemuria e da Atlantida, o qual sintetizava o
Conhecimento Uno dos povos daqueles tempos aureos. Esse Conhecimento Uno ndo opunha
a ciéncia a religido e a filosofia. Tal conhecimento teria sido fragmentado e espalhado por
todo o globo terrestre e também, claro, no continente africano. Por conseguinte, na ocasido do
processo escravagista, 0s ancidos e sabios africanos teriam trazido ao Brasil elementos desses
saberes, entdo presentes em outras culturas e em outros sistemas religiosos. Essa tese foi
difundida no meio umbandista em 1941, durante o Primeiro Congresso do Espiritismo de
Umbanda.

O primeiro a registrar a procedéncia mitica foi Bastide (1989 [1960]), no texto
“Nascimento de uma religido”. O socidlogo via na proposicdo a vontade de tirar da Africa
uma possivel paternidade da Umbanda, isto é, “de ndo fazer dos escravos trazidos da Africa
sendo um elo de uma corrente iniciatica que remonta muito mais alto, até o Egito ou a india
ou ao Cristo”. Certamente, se se observa em que termos alguns intelectuais umbandistas
apresentaram suas teses, no Congresso de 1941, verifica-se etnocentrismo, racismo e
resquicios de evolucionismo cultural, fundados sobre a no¢do de historia unilinear e sobre a
pretensa cientificidade do discurso que asseverava a inferioridade dos povos negros. Neste
sentido, ndo é tdo dificil compreender por qué Bastide via na tese do Aumbandan somente
uma forma de branqueamento intencional.

Apesar de ter sido elaborada hd mais de cinquenta anos, a interpretagdo socioldgica de

Bastide é crucial para as pesquisas posteriores sobre a Umbanda, as quais também parecem
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subestimar a teoria do Aumbandan como mero mito?*. Para Nogueira (2009), por exemplo,
“tais historias miticas sobre as origens da Umbanda tinham como objetivo colocé-la em uma
situacdo de aceitacdo social, distanciando-a de sua heranca africana, e forjando assim um
passado mitico distante e uma origem filiada a pratica kardecista” (p. 64).

Costa (2013), referindo-se & concepcdo de Aumbandan e ao Congresso em que foi
divulgada, diria que, “em 1941, ocorre definitivamente a inteng@o de utilizar o sincretismo de
forma intencional para que se pudesse legitimar o processo de branqueamento da Umbanda
que ja havia tido inicio desde o seu nascedouro em 1908 (p. 116). Para Costa, “esses
argumentos caracterizam um processo de negagdo das origens africanas da Umbanda, néo
atribuindo aos negros que vieram da Africa para o Brasil como escravos a sua origem” (op.
cit., p. 117).

Interessada em apresentar as hipoteses sobre a etimologia do vocabulo Umbanda,
Freitas e Silva (2013) cita que “para alguns autores, na sua origem atlante, ha 70.000 anos, a
palavra ‘Umbanda’ era escrita como ‘Aumbandha’, significando ‘A Luz Divina’” (p. 69).
Apesar da grafia diferente do termo — “Aumbandh3” em vez de “Aumbandan” — é possivel
notar aqui a teoria que os filhos de Oxala da Casa de Pai Joaquim apresentam.

Entretanto, por mais importantes que sejam 0s estudos precedentes, parece (ue,
mesmo quando se defrontaram com o vocabulo Aumbandan, nenhum deles preocupou-se em
extrair as implicacOes epistemologicas da teoria do Aumbandan para o estudo da Umbanda.
Tais implicacbes sdo, a0 menos, trés: 1) para compreender a Umbanda faz-se necessario
relevar o conceito nativo, a partir de uma perspectiva empirica de modo a; 2) perceber que se
a Umbanda descende da Lemdria e Atlantida e se tem uma origem milenar, entdo ja existia
antes mesmo do periodo escravagista; o que leva a conclusdo légica: 3) se a Umbanda ja
existia nos primérdios da humanidade e se ela ndo “nasceu” no século XX, entdo ela ndo
poderia ser considerada brasileira.

A concepc¢do do Aumbandan como a origem do que hoje se chama Umbanda é um
elemento cosmolégico da umbanda de Pai Joaquim. E, portanto, da maior importancia que
tentemos mergulhar na ciclicidade do movimento umbandista, rotatério como o ouroboros (o
simbolo da serpente que morde a propria cauda e representa o ciclo cdsmico). Assim, no

percurso, ser-nos-a desvelado o significado dessa ciclicidade. O que vem a seguir €, somente,

24 Também as pesquisas mais recentes parecem sempre retomar a mesma chave analitica do processo histdrico
do que se convencionou denominar o “periodo de constituigdo” da religido. A teoria paradigmatica é de que
Umbanda teria “nascido” no inicio do século XX, inserida no processo de transicdo do Brasil Império para o
Brasil Republica e correlacionada a todas as transformacfes sociais do periodo, tais como a transi¢cdo de uma
estrutura escravocrata para uma economia capitalista emergente e a estratificacdo das classes. Exemplar, neste
sentido, é o texto de Isaia (1999).
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0 esbogo de uma compreensao da temporalidade do Aumbandan e do movimento umbandista,
a partir da teoria nativa. Prossigamos.

A Lemuria e a Atlantida, continentes perdidos nos primdrdios imemoriais da
humanidade, sdo paginas controversas no pensamento ocidental. No congresso supracitado,
afirma-se que as terras da Lemria se estendiam por grande parte do Oceano Indico, sendo
que a Australia, a Australdsia e as ilhas do Pacifico seriam porgdes sobreviventes
(FERNANDES, 1941, p. 22). Em relacdo a Atlantida, ha quem a sustente como narrativa
ficcional e ha os defensores de sua historicidade (LOPES, 2011, p. 54)%°.

Um dos primeiros registros da narrativa sobre a Atlantida sdo os discursos de Critias,
no Timeu de Platdo. Conforme consta do texto, o poeta Sélon teria ouvido os relatos de
sacerdotes egipcios, transcreveu-os e os transmitiu ao avd de Critias (PLATAO, 2011, p. 229,
113b). Socrates, que participara dos dialogos, teria afirmado a relevancia do fato “de ndo se
tratar de uma narrativa forjada, mas sim de um discurso real” (p. 91, 27a).

Em suma, Atlantida era um vasto império, que se estendia da Libia ao Egito, até a
Tirrénia, que seria 0 que hoje se conhece como Peninsula Italica. Conforme Ciritias, a
Atlantida teria sido afundada no mar “por causa de um sismo incomensuravel e de um dilavio
que sobreveio num so6 dia e numa noite terriveis, toda a vossa classe guerreira foi de uma so6
vez engolida pela terra, e a ilha da Atlantida desapareceu da mesma maneira” (PLATAO,
2011, p. 90, 25d).

N&o ha consenso, entre os académicos, sobre a exata localizacdo e data do continente
da Atlantida, porém, houveram tentativas. No periodo das grandes navegacdes, tendo Portugal
empreendido inimeras viagens maritimas, produziu numerosa bibliografia sobre o tema. Em
um opusculo sobre essa bibliografia, ha registros de outros pesquisadores contemporaneos,

como o de Maria Lamas, que diria que naquela data fatidica:

As montanhas ruiram: o mar referveu iras destruidoras e, com fragor infernal, engoliu a ilha
imensa e bela como nenhuma outra. Toda a noite 0 mar e a terra travaram titanica batalha,
soltando rugidos que enchiam os ares de pasmo e terror. Quando, na manha seguinte, o Sol
subiu de novo no horizonte, a Atlantida fora submergida. Do lendario Continente restavam
apenas os pincaros mais altos das suas montanhas — ilhas dispersas em grupos no Oceano
vencedor. Um desses grupos seria 0 arquipélago da Madeira (GANDRA, 2009, p. 5).

No opusculo encontra-se também o relato de Silva Junior, para quem “este continente
ocupava, antes da primeira catastrofe produzida ha cerca de 800.000 anos, uma grande parte

do que é hoje o Oceano Atlantico, desde a Inglaterra até a América do Norte e do Sul”

%5 N&o nos cabe aqui julgar o ser ou o devir da Atlantida. A intengdo é compreender que a concep¢do nativa
atribui estatuto dntico a narrativa sobre a Atlantida, a despeito da surpresa que pode isto causar aos mais céticos.
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(GANDRA, 2009, p. 9). Concordando com a descri¢do de Lamas, Silva Junior localiza a
Atlantida na regido do proprio Oceano Atlantico, mas destaca outros trés eventos geologicos

anteriores. Silva Junior acrescenta:

Finalmente no ano 9.564 antes do Cristo, um quarto cataclismo fez sumir tudo que restava
da Atlantida, no fundo do Oceano Atlantico, ficando apenas como baliza, como meméria, 0
arquipélago dos Acores, terras que ha 1.000.000 de anos parece que ja existiam, que jamais
se submergiram, sendo pois duma respeitavel e veneranda antiguidade (GANDRA, 2009, p.
10)%.

Qual a causa da queda da Atlantida e de seu povo? Segundo Critias,

quando a parte divina neles se comegou a extinguir, em virtude de ter sido excessivamente
misturada com o elemento mortal, passando o caracter humano a dominar, entéo, incapazes
de suportar a sua condi¢do, cairam em desgraca e, aos olhos de quem tem discernimento
pareciam desavergonhados, pois haviam destruido os bens mais nobres que advém da honra
(PLATAO, 2011, p. 245, 121b).

Uma das concepcbes dos filhos de Oxala da Casa de Pai Joaquim é de que o
afundamento da Atlantida teria sido causado pelo uso indevido do Conhecimento Uno, que
naqueles tempos néo era fragmentado. A faculdade mental de comunicag&o entre os seres dos
sete planos do Universo era ja conhecida pelos atlantes. As causas do evento sismico que
levou Atlantida para o fundo do mar seriam, portanto, de carater espiritual: o orgulho, a
vaidade, a cobicga e a perda da consciéncia de divindade, bem como o uso das técnicas da
magia para fins egoistas e escusos. A Terra reagiria aos estimulos belicosos de seus
habitantes.

Assim, afinizando-se com forgas espirituais destrutivas,

foram os atlantes se perdendo em mesquinhos e comezinhos desejos, 0s quais logo
comecgaram a exaltar a vaidade, o egoismo, a inveja, 0 autoritarismo e muito principalmente
0 magismo como Forca Negra para atacar e subjugar seus iguais em condi¢des de menor
poder. Houve verdadeiras GUERRAS NEGRAS, em que o &dio e o sangue varriam
templos que possuiam um passado glorioso e sagrado (RIVAS NETO, 2002, p. 56, grifos
do autor).

26 A descricdo de Silva Junior continua e envereda para a alteracdo da morfologia da Terra. Segundo ele, ndo
obstante o afundamento da Atlantida, em 9.564 a.C., “outras partes da primitiva Atlantida existem ainda hoje,
mas que ja dela se haviam separado ha 800.000 anos, sdo elas: parte da América do Norte, Central e do Sul,
compreendendo quase todo o Brasil, Bolivia, Pert, Equador e Colombia” (GANDRA, 2009, p. 10). Corrobora,
portanto, a teoria umbandista de que “nosso planeta, esse abengoado palco de mais de 5 bilhdes de anos, tem
presenciado um sem-ndmero de transformacdes em sua morfologia e fun¢do. Lembremo-nos da PANGEIA:
nela, temos a Terra de Gondwana, ou seja, a LEMURIA que compreendia a América do Sul, a Africa e a
Oceania, e dentro dessa a propria Terra de Mu ou ATLANTIDA” (RIVAS NETO, 2002, p. 57, grifos do autor).
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O egoismo e o personalismo abafaram uma era de cooperagdo e fraternidade e a
humanidade viu o Conhecimento Uno ser ocultado. Os atlantes foram privados dos
fendmenos psiquicos sobre os quais tinham pleno dominio, pois as faculdades de visdo astral
e intuicdo se atrofiaram, restando apenas os cinco sentidos do corpo fisico. Perdia-se a
capacidade de sintonia natural com outras dimensdes vibratorias do universo, nas quais
habitavam os seres cujos corpos eram rarefeitos e energeticamente sutis.

Se antes “a comunicagdo ou o intercambio era naturalissimo, ndo medidnico, ou seja,
ndo havia intermediarios para essas comunica¢oes”, agora havia “a necessidade do
mediunismo como forga ou caminho redentor para reerguer a humanidade decaida e corroida
pelos seus proprios desatinos” (RIVAS NETO, 2002, p. 128, grifo do autor). Como disse 0
preto-velho Pai Jaco, “Umbanda vem de um tempo em que a comunicacdo com 0S espiritos
ndo necessitava mediacdo” (Notas de Campo, 11/04/2016).

O conhecimento sobre os métodos de manipulacdo das faculdades psiquicas e das
energias cosmicas foi parcialmente perdido. Tornou-se como que “segredo”, ao qual poucos
teriam acesso, como meio encontrado pelos Mestres Césmicos da Confraria dos Espiritos
Ancestrais para a preservacdo do saber hermético, uma ciéncia oculta quase incompreensivel.
E interessante notar que esse conceito de um Conhecimento Uno esta presente nos escritos da
umbanda esotérica e que, embora essa ideia integre a teoria nativa, ndo se pode classificar a
umbanda de Pai Joaquim como umbanda esotérica.

Como Rafaela, uma filha de Oxala da casa de Pai Joaquim lembra, “o conhecimento
se perdeu. Separou-se. Alguns conheciam somente uma parte e foram distorcendo, associando
a outras realidades, mudando e se afastando cada vez mais da origem, Aumbandan”
(comunicacéo pessoal).

Poucos estudiosos encontraram na Africa o vocédbulo Umbanda — corruptela de
Aumbandan, do ponto de vista nativo. Segundo Matta & Silva (2007), até 1978 o termo
“umbanda” em terras africanas havia sido registrado apenas em dois livros. O primeiro, uma
compilacdo de narrativas, redigida por Chatelain (1894) e intitulada “Folk Tales of Angola”.
Traduzi o trecho em que o linguista Chatelain inscreveu as seguintes definicbes de

“umbanda’:

U-mbanda é derivada de Ki-mbanda, pelo prefixo -u, como u-ngana o é de ngana.
Umbanda é: (1) A faculdade, ciéncia, arte, oficio, profissdo (a) de curar por meio de
medicinas naturais (remédios) ou sobrenaturais (encantamento); (b) de adivinhar o
desconhecido através da consulta as sombras dos mortos, ou através dos génios, demdnios,
que ndo séo espiritos, nem humanos nem divinos; (c) de induzir esses espiritos humanos e
ndo-humanos a influenciar os homens e a natureza para a prosperidade ou aflicdo humana.
(2) As forgas envolvidas na cura, adivinhagdo e influéncia dos espiritos. (3) Os objetos
(encantamentos) os quais se supdem estabelecer e determinar a conexdo entre 0s espiritos e
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o mundo fisico. Quando usada para designar esses objetos, a palavra umbanda admite uma
forma plural, ma-umbanda. Os remédios naturais para a cura das enfermidades, entretanto,
ndo sdo chamados ma-umbanda, mas mi-longo. (CHATELAIN, 1894, p. 268, grifos do
autor).

Na “Gramadtica Quimbundo” de Quintdo, editada em 1934, umbanda apenas significa
“arte de curar, de Kimbanda, Curandeiro” (MATTA & SILVA, 2007, p. 27).

A reinsercao da palavra sagrada Umbanda, em solo brasileiro, teria sido impulsionada
pelos Seres Espirituais, responsaveis por auxiliar a humanidade a incrementar a consciéncia
planetaria. Tais Seres ndo sdo os Orixas, contudo, sdo agrupados através das vibragdes
inerentes a cada uma das sete linhas que compdem a hierarquia de energias que cada um dos
Orixas nomeia. Em outras palavras, os Orixas sdo concebidos como forcas cosmicas, néo-
antropomorfos. Os caboclos e preto-velhos, representantes dessas hierarquias cosmicas,
comegaram a “baixar” por dentro de alguns terreiros dos cultos afro-brasileiros, atraves de
seus “cavalos”.

Matta & Silva, um dos escritores umbandistas presentes nas referéncias da umbanda
de Pai Joaquim, militou na Umbanda durante décadas. Ele narra que, em 1934, teve contato
com um médium chamado Olimpio Melo, que praticava ha trinta anos “a linha de Santo de
Umbanda” (MATTA & SILVA, 2007, p. 34). Ou seja, desde aproximadamente 1904 e,
portanto, antes da data “oficial”. Matta & Silva também sublinha que em 1940 conhecera um
senhor chamado Nicanor, entdo com sessenta e um anos, o qual “desde 0s 16 anos recebia o
Caboclo Cobra-Coral e o Pai Jacob e que desde o principio as suas sessdes ‘eram no girado da

299

linha branca de Umbanda’” (idem, ibidem). Nicanor trabalhava com Umbanda desde 1890.
Embora os pesquisadores localizem o “nascimento” oficial da Umbanda no dia 15 de
novembro de 1908, verifica-se que antes da data haviam cultos semelhantes ao que seria
conhecido como Umbanda.
Aquelas entidades e médiuns, junto ao Caboclo Cugurussu, teriam preparado o terreno
para 0 Caboclo das Sete Encruzilhadas, que se manifestou através de Zélio Fernandino de
Moraes. Vejamos o relato de Zélio sobre a manifestacdo do porta voz da Umbanda, publicado

em 1971 na revista Gira de Umbanda.

- Eu estava paralitico, desenganado pelos médicos. Certo dia, para surpresa de minha
familia, sentei-me na cama e disse que no dia seguinte estaria curado. Isso foi a 14 de
novembro de 1908. Eu tinha 18 anos. No dia 15, amanheci bom. Meus pais eram catélicos,
mas, diante dessa cura inexplicavel, resolveram levar-me a Federagdo Espirita, de Niteroi,
cujo presidente era o sr. José de Souza. Foi ele mesmo quem me chamou para que ocupasse
um lugar a mesa de trabalhos, a sua direita. Senti-me deslocado, constrangido, em meio
aqueles senhores. E causei logo um pequeno tumulto. Sem saber por que, em dado
momento, eu disse: “Falta uma flor nesta mesa, vou buscé-la”. E, apesar da adverténcia de
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que ndo me poderia afastar, levantei-me, fui ao jardim e voltei com uma flor que coloquei
no centro da mesa. Serenado 0 ambiente e iniciados os trabalhos, verifiquei que os espiritos
que se apresentavam, aos videntes, como indios e pretos, eram convidados a se afastarem.
Foi entdo que, impelido por uma forca estranha, levantei-me outra vez e perguntei porque
ndo se podiam manifestar esses espiritos que, embora de aspecto humilde, eram
trabalhadores. Estabeleceu-se um debate e um dos videntes, tomando a palavra, indagou: -
“O irméo é um padre jesuita. Porque fala dessa maneira e qual é o seu nome?”. Respondi,
sem querer: “Amanha estarei em casa deste aparelho, simbolizando a humildade e a
igualdade que devem existir entre todos os irméos, encarnados e desencarnados. E se
querem um nome, que seja este: sou o Caboclo das Sete Encruzilhadas” (PADRINHO
JURUA, 2013, p. 110).

Na noite seguinte, as 20 horas, o caboclo baixou, criou a Tenda Espirita Nossa
Senhora da Piedade e declarou os principios da Umbanda — a manifestacdo do espirito para a
caridade. Dez anos depois, instituiu outras sete tendas na cidade do Rio de Janeiro. Eram a
Tenda Nossa Senhora da Guia, com Durval de Souza; a Tenda Nossa Senhora da Conceicéo,
com Leal de Souza; a Tenda Santa Béarbara, com Jodo Aguiar; a Tenda S&o Pedro, com José
de Meireles; a Tenda de Oxald, com Paulo Lavois; a Tenda Sdo Jorge, com Jodo Severino
Ramos e a Tenda S&o Jerénimo, com José Alvares Pessoa (MATTA & SILVA, 2007, p. 43).
Essas foram as tendas que disseminaram a modalidade do culto que ficou conhecida
proeminentemente por “umbanda branca”.

Embora possamos perceber que a atuacdo desses médiuns — e de seus antecessores —
era coletiva, houveram tentativas de particularizar a histéria da Umbanda como um todo, no
sentido de atribuir ao Caboclo das Sete Encruzilhadas e a um Unico médium a
responsabilidade pela fundacdo da Umbanda. Posteriormente, esse argumento se tornou
conhecido e aceito. A projecdo e penetracdo desse aspecto da histéria da Umbanda na
sociedade brasileira transformou-se no mito de origem, para uns, € no marco historico, para
outros. Recentemente, alguns pesquisadores consideram a narrativa hegemonica — e,
acrescentemos, a abordagem teodrico-metodoldgica que dela decorre — como uma ““construcédo
tardia” da década de 60 (CARNEIRO; RIVAS, 2014, p. 136).

Na umbanda de Pai Joaquim, as pessoas aceitam a importancia das figuras de Zélio de
Moraes e do Caboclo das Sete Encruzilhadas, inserindo-as no fluxo do movimento
umbandista. O movimento umbandista, engendrado pela hierarquia cdsmica dos Mentores da
Umbanda, consiste em sete fases, caracterizadas pelas vibragdes dos Orixas e relacionadas aos
processos de elevacdo da consciéncia da humanidade e aos processos da transicdo planetaria

pelos quais passam a Terra?’.

27 Segundo um filho de Oxalé da Casa de Pai Joaquim, a transicdo planetaria é o momento em que a Terra esta
acelerando as suas vibragdes, passando de um planeta de “provas e expiagdes” para um planeta de
“regeneragdo”. Assim como o planeta, os espiritos que aqui habitam devem elevar suas vibragdes e aqueles que
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A fase de Ogum ¢ o momento em que os “clarins” conclamam as pessoas a0 despertar
da consciéncia. As enormes dificuldades econdmicas, sociais e politicas impulsionardo
fortemente a humanidade para esse despertar. Na fase de Oxossi, 0 conhecimento sera ainda
mais desvelado. Assim, “novos conceitos surgirdo no ambito social, politico, econémico ¢
religioso” e “haverd inicio dos rudimentos da Fraternidade Universal” (RIVAS NETO, 2002,
p. 371). A fase de Xangb é caracterizada pela selecdo de almas afins a vibragdo mais elevada
da Terra. Haverd a justica de Xang0; a justica social, politica, econdmica e religiosa e
“mudanca de mentalidades, com o completo banimento do egoismo, 6dio, orgulho e vaidade”
(idem, ibidem).

Segundo essa teoria, as outras fases serdo marcadas por mudancas profundas ndo s6 no
movimento umbandista, mas também na coletividade terrena. Na fase de Yorima — que € o
nome da vibracdo na qual se encontram os pretos-velhos — a humanidade entenderd a Paz e a
Harmonia; “havera uma maturidade socio-politica-cultural, onde falar-se-4& em projetos de
‘planeta Terra’ como uma sé Patria” (RIVAS NETO, 2002, p. 372). Na quinta fase, de Yori,
existira a pureza interior, representada pelas criancas. Assim, poder-se-a sedimentar
novamente a Proto-Sintese Religio-Cientifica e a morte sera considerada uma utopia. Na fase
de Yemanj4, florescerd o Amor Cosmico, havera uma comunidade planetéria e equilibrio nos
ambitos da vida coletiva. Na sétima fase, de Oxald, os seres humanos terdo de volta a Proto-
Sintese Cosmica, que é a Lei Maior do Amor e da Sabedoria Universal, dentro da qual se
encontra 0 Conhecimento Uno. “Teremos uma humanidade diferente em sua constituicdo
somatica e psiquica espiritual (corpo fisico mais sutil e ndo sujeito as intempéries das
doengas)” (idem, ibidem).

As sete fases ndo séo simplesmente sucessivas, mas entrelacadas e simultaneas. Junto
com a fase de Ogum, iniciam-se todas as outras e, em cada fase, aprofunda-se e amplia-se 0s
saberes conquistados anteriormente. As fases do movimento umbandista podem ser
representadas pela seguinte espiral, desenhada por Rafaela, durante nossa conversa em que a
filha de Oxala opinou sobre a formulagdo de uma figura-simbolo da teoria nativa:

ndo o conseguirem, serdo encaminhados para outro planeta, compativel com sua frequéncia vibratoria e estado
de consciéncia. Tal transmigracdo de espiritos para outros planetas nao seria algo novo. Alguns seres humanos
da Terra vieram do sistema de Capela por que ndo tinham a vibragdo necessaria para continuar sua evolugdo
naquele sistema planetario. Os cataclismos e mudangas geoldgicas, processos que a propria humanidade esta
antecipando, impelirdo a evolugdo da consciéncia planetaria.
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Figura 3. Fases do movimento umbandista.

Fonte: Notas de Campo, 14/05/2016. Adaptado do desenho de Rafaela, inscrito nas notas.

O simbolo da espiral representa 0 movimento umbandista em toda sua potencialidade
cosmoldgica, abrangendo o passado e o futuro do Conhecimento Uno. H& uma ressonancia
interessante entre a concepc¢do apresentada pela filha de Oxala da casa de Pai Joaquim e o
conceito de “tempo espiralar”, cunhado por Martins (2002). Poder-se-ia mesmo dizer que na
umbanda de Pai Joaquim, por meio do ritual enquanto conhecimento, acontece um
“movimento curvilineo, reativador e prospectivo que integra sincronicamente, na atualidade
do ato performado, o presente do pretérito e o futuro” (MARTINS, 2002, p. 85). Deste modo,
o ritual na Casa de Pai Joaquim a um sé tempo atualiza e recria 0 Aumbandan.

O movimento umbandista — e dentro dele a umbanda de Pai Joaquim — realiza a
recuperacdo do Aumbandan, ndo como um totalitarismo universal e fundamentalista, mas, ao
contrério, como apenas um dos movimentos espirituais que objetivam auxiliar os seres
humanos em sua busca pela sabedoria, definida nos termos de respeito, paz, compreensao e
cuidado matuos.

As setes fases sdo momentos especificos na temporalidade da umbanda de Pai
Joaquim e do conhecimento umbandista. A temporalidade €, portanto, concebida de modo
circular. Ao movimento ciclico do Sistema Solar, da Terra e dos seres humanos, corresponde
0 movimento das energias cosmicas que, girando, infundem os chacras das pessoas e mantém
a energia vital de seus corpos fisicos. Sugiro que o simbolo do ourobouros, a serpente
circular, pode bem representar, além do fluxo ciclico do cosmos, a temporalidade da umbanda

de Pai Joaquim. Proponho a seguinte figura:
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Figura 4. Ciclicidade do conhecimento umbandista.

Proto-sintese Cosmica

Sete fases do
Movimento -
Umbandista Africa - Fragmentos do
Conhecimento Uno

Brasil - Caboclo Cugurussu e
Caboclo das Sete Encruzilthadas
inserem o vocabulo Umbanda

No illud tempus, espaco-tempo mitico, havia 0 Aumbandan, o Conhecimento Uno, a
Proto-Sintese Cosmica que sintetizava a Religido, a Arte, a Ciéncia e a Filosofia. Apds 0 uso
vaidoso e indevido das energias césmicas e com o afundamento da Lemdria e da Atlantida,
fragmentos desse conhecimento, velados pelos simbolismos, foram preservados em inUmeros
povos, tais como os africanos. Isto explicaria o porqué Hely Chatelain teria encontrado, em
1894, o termo “Umbanda” entre os contadores de estoria Akpald, de Angola (MATTA &
SILVA, 2007). Os povos bantos, fons, iorubas trouxeram esses fragmentos para o Brasil, 0
que propiciou que a Confraria dos Espiritos Ancestrais — 0s grandes mentores espirituais da
humanidade — pudesse reinserir no solo brasileiro 0 movimento que visa restaurar a unidade
do Conhecimento. Assim, os caboclos vieram anunciar, por dentro dos cultos afro-brasileiros,
ndo 0 nascimento, mas o ressurgimento de algo que, de certo modo, somente havia sido
ocultado. Ora, segundo essa cosmologia, foi 0 movimento umbandista que se originou no
Brasil. Tal movimento, através de sete fases, gradualmente restabeleceria a Proto-Sintese
Religio-Cientifica, unificando novamente o Conhecimento e, por fim, sedimentando a Proto-
Sintese Cdsmica. Assim, fecha-se o ciclo, com o retorno ao Aumbandan.

Enquanto a Proto-Sintese Religio-Cientifica se refere ao Conhecimento Uno, a Proto-
Sintese Cdsmica diz respeito aos aspectos divinos do Conhecimento Uno e seu uso através de
parametros de Amor e Sabedoria. Embora 0 movimento umbandista tenha a missdo de
auxiliar no retorno do Aumbandan, ele seria somente uma das inumeras linhas de forca

através das quais a Confraria dos Espiritos Ancestrais impulsiona a evolucdo moral da
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humanidade e ampara os habitantes da Terra no processo de transi¢cdo planetaria. Neste
sentido, a Unidade do Conhecimento rumo a Sabedoria e Amor Universais € um processo
mais amplo o qual, ndo obstante seja também nomeado movimento umbandista no Brasil,
recebe outras alcunhas e outras formas, de acordo com as caracteristicas culturais de cada
poVvo.

Né&o-linear, a temporalidade na umbanda de Pai Joaquim estaria muito mais para um
ciclo que para uma linha unidirecional e progressiva. Inserida no fluxo do mundo, o
movimento umbandista obedece ao ciclo cosmico. Pode, portanto, também ser entendido de
modo ciclico e representado pelo circulo.

Eliade (1992) diferencia o Tempo cosmico — sagrado, recuperavel, extraordinario — do
Tempo histérico — profano, irreversivel, ordinario. Os filhos de Oxala da Casa de Pai Joaquim
ndo veem a Lemdria e a Atlantida apenas como mitos, mas como fatos histdricos. Os
trabalhos — isto €, atividades — da Casa de Pai Joaquim tém como objetivo ndo sé reatualizar o
mito no Tempo litargico quase a-historico do ritual, mas alcancar certa evolucdo espiritual.

Segundo Rafaela, “o objetivo da Casa de Pai Joaquim esta mais associado a evolucdo
planetaria, bem como dos seres espirituais que aqui habitam. Utilizamos desses
conhecimentos para essa evolugdo. E mais ou menos assim: vamos recebendo o conhecimento
a medida que estamos preparados para isso. Quando tivermos ciéncia de todo esse
conhecimento estaremos na fase final de evolu¢do” (comunicagio pessoal).

A evolucdo espiritual esté relacionada ao retorno do Conhecimento Uno que, dado o
movimento ciclico, é possibilidade. E possibilidade dentro do Tempo histérico. O ritual
enquanto performance pragmatica continua, portanto, oposto ao profano, mas representa a sua
sacralizacdo, a sua “cosmizacdo” dentro de um plano divino?®. Durante os ritos, as pessoas
podem revivificar o Tempo sagrado — em que havia paz, altruismo, uma vida espiritualizada,
equilibrio dos seres humanos e a natureza e também entre si. Contudo, o objetivo dos
trabalhos ndo é apenas participar do sagrado, mas infundi-lo no mundo ao redor, para fora do
templo, estendendo-o a humanidade inteira.

Na umbanda de Pai Joaquim, o quadro da temporalidade cosmoldgica engloba o
tempo histérico e secular, dentro do qual o movimento umbandista irradia as vibracfes de
uma transformacéo coletiva, sob a bandeira pacifica de Oxald. O movimento umbandista e as
multiplas umbandas que o constituem engendram uma “possibilidade de reencantamento” de

um mundo desencantado (MACHADO, 2003).

28 A nogdo de sagrado de Eliade (1992) opde-se ao profano, implicando a distingéo entre o que pertence a ume a
outro ambito. Embora opostos, ndo ha impedimento de uma relagdo de complementaridade entre eles.
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Os filhos e filhas de Oxala da Casa de Pai Joaquim procuram auxiliar a
“Espiritualidade” — 0s seres espirituais, mentores, guias do plano suprassensivel e Orixas — no
processo de transicdo planetaria, entendida por eles como fato. Se 0 mentalismo dos processos
mediunicos, como era ab initio, € especificamente um dos objetivos dos mediuns de
Umbanda, a transicdo planetéaria atinge a todas as pessoas. A recuperacdo do Conhecimento,
ligado a evolugdo e a transicao planetaria €, pois, inevitavel, embora os caminhos que levam a

ele — os diversos modos de ligar-se a Espiritualidade?® — sejam varios.

1.2 Vibragoes

A concepcéo de vibracdo e energia € um elemento chave na cosmologia da umbanda
de Pai Joaquim. N&o obstante energia seja um principio ontolégico fundamental — a pessoa é
de natureza energética, o pensamento € vibracdo, a mediunidade é transmissao de vibracdes e
pensamentos; portanto, de energias — dificilmente encontrei, através da técnica de pergunta-
resposta, uma ideia precisa sobre o que é a vibracdo e 0 que a energia é. Por outro lado,
deduzo que ha a concepc¢éo consensual de que muitos métodos de cura — um dos objetivos das
atividades na Casa de Pai Joaquim — bem como técnicas usadas nos trabalhos, tem como
objetivo a “manipulagio” de energias®®. Antes de compreender como atuam essas energias,
pergunto, quais sao suas propriedades?

Angela, em entrevista, sugeriu-me buscar referéncias em um livro. E assim o fiz. Tal
livro, chamado Técnica da Mediunidade, ja havia sido enviado em PDF, via e-mail, para
todos os participantes do curso de desenvolvimento mediunico, ao qual tive autorizacdo para
frequentar e observar. O curso chamava-se “Horizontes da Mente” ¢ a mediunidade era nele
concebida como um fendmeno mental, como transmissdo de vibracfes. Neste curso, grande
parte das concepcBes expostas eram de referéncias bibliograficas espiritas. Neste sentido,
esses textos, fonte de conceitos, sdo também tomados como teoria nativa. Todas as referéncias
deste topico — excetuadas Chiesa (2014) e Goldman (2005) — foram citadas pelos filhos de
Oxala da Casa de Pai Joaquim em conversas, entrevistas e palestras. As notas de campo

registram o que aprendi durante as palestras e cursos.

2 A nocdo de espiritualidade, na umbanda de Pai Joaquim, se refere simultaneamente as forcas espirituais e ao
processo de ligar-se a elas e com o sagrado. Haveria, entdo, a Espiritualidade — os seres e energias — e a
espiritualidade — o processo de espiritualizar-se. Carvalho sugere que a nogéo de espiritualidade, de algum modo
oposto a de religido, refere-se a maneira idiossincratica com que o sujeito experiencia a religido a que adere
(19924, p. 4). Assim, espiritualidade, no sentido que lhe d& Carvalho, se coaduna ao segundo conceito nativo e
implica uma dimensdo individual que transcende os dogmas e as representacfes coletivas que compdem o
sistema simbdlico da religido. Assim, o nativo pode, por meio da prece, pedir auxilio a Espiritualidade para
cuidar de “sua espiritualidade”.

30 O ritual pode ser entendido como uma metodologia para movimentagéo de energias. Ver capitulo 2.



45

Por e-mail, respondendo a pergunta que fiz a ele durante breve conversa apos o final
de um trabalho, Januério apresentou sua concepcdo, mostrando-se cauteloso em afirmar que

nao conhecia um conceito Unico:

Os escritores ndo conseguiram uma definicdo para o que é ENERGIA. Pois temos
energia vital e espiritual, sendo energia vital adquirida através da agua, da terra, do
fogo e do ar, ou melhor, do que alimentamos fisicamente. Enquanto a espiritual é
tudo que recebemos do plano espacial, através dos nossos chacras. Tento definir
energia como sendo um raio do Grande Arquiteto do Universo, iluminando e
abastecendo nossas vidas, com ondas magnéticas que, através do imenso espaco
sideral, chega até nos. Volto a afirmar: ndo conheco uma defini¢do Unica para o
que é ENERGIA. Sei que ela existe e é essencial para nossas vidas (NOTAS DE
CAMPO, 02/05/2016).

A partir dai € possivel aduzir duas espécies de energia: 1) a energia vital, que o corpo
absorve por meio do alimento — mas ndo apenas — e 2) a energia espiritual, adquirida por meio
dos chacras. Januario também apontou para outra caracteristica dessas energias; elas agem por
meio de ondas magnéticas e também impregnam os chacras — vortices de energia que
transmitem a forca cdsmica para o corpo humano. Essa concepcdo se coaduna ao que
encontrei em um dos livros-base do curso “Horizontes da Mente”. O nome do livro é Passes e
Radiac0es.

Nele, pode-se ler que “ha energias de diversos aspectos que circulam no Cosmo,
alimentando a vida de todos os seres, as quais tém varias origens: a Terra, 0 Sol, 0 espaco
infinito, os seres espirituais” (ARMOND, 1999, p. 15). Todas elas tém cores, vibracdes e
ondulacOes diferentes. Além das energias terrenas das quais o ser humano se alimenta por
meio de sélidos e liquidos, ha energias espirituais que vém do espaco infinito — Januério falou
em imenso espaco sideral — chamadas prana, eletricidade, raios cdsmicos, magnetismo;
absorvidas pela alimentacdo, pela respiracdo, pela pele e pelos centros de for¢a — aos quais
Januéario chamou chacras (idem, ibidem).

Conferimos, portanto, que ha outras energias. Ainda nesse livro, diz-se:

A energia cosmica tem muitos nomes, manifesta-se de muitas formas, conquanto seja
sempre a mesma, em esséncia e fundo: akasa, para os hindus, a6r, para os hebreus, telesma,
para os hermetistas, azoth, para os alquimistas, forca édica de Reichembach, forca psiquica
de Crookes, fluido mesmérico, fluido vital, prana, fluido universal, eletricidade; enfim,
como quer que se chame, € sempre 0 mesmo fluido césmico fundamental, do qual uma das
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manifestacGes mais Uteis e poderosas € o magnetismo, visto que pode ser utilizado em
forma simples e acessivel aos homens, na cura de moléstias (ARMOND, 1999, p. 25).

Aqui encontrei a dificuldade nativa de defini-la. Energia ndo € apenas uma, mas
varias, sendo a elas atribuidas inimeras defini¢des. E, enquanto mdltipla, torna-se mais
simples explica-la como uma. Se a concepcao de que a energia cdsmica é uma sO e a mesma
coisa que se manifesta de modos diferentes, como uma universalidade que se particulariza, ela
talvez esteja implicada em uma cosmologia pluralista, a qual, ao postular um substrato
espiritual, uma energia Unica que impregna o cosmos e atua em diversos planos, configura um
monismo ontoldgico subjacente®!.

Chiesa (2014) apresentou hipdtese semelhante sobre a presenca, no espiritismo, de
uma concepcao triade da realidade, constituida de matéria, energia e espirito, a qual remetia,
por sua vez, “a percepcdo monista que confere ao espirito (pensamento, mente ou
consciéncia) o verdadeiro substrato do universo e de toda a realidade fisica” (p. 17). Goldman
(2005) também argumentou sobre uma ontologia monista no Candomblé, na qual se postula
gue as coisas e seres (plantas, animais e humanos) provém de uma for¢a unica que “recebe o
nome de axé e assemelha-se, claro, as bem conhecidas no¢des de mana, orenda e similares.
Modulagbes do axé — em um processo simultdneo de concretizacdo, diversificacdo e
individualizagdo — constituem tudo o que pode existir no universo” (p. 110, grifo do autor).

No caso da umbanda de Pai Joaquim, a nocdo de energia ressoa tanto com o
espiritismo quanto com o Candomblé, embora a linguagem cientifica com a qual ela é
conceituada — como veremos — vincula essa nocdo a fisica quantica. De todo modo, cabe fixar
que essa energia é a0 mesmo tempo una e diversa. A metafora de um preto-velho, quando
perguntado sobre energia, € aqui elucidativa: Pai Inacio evocou a imagem do oceano, com
suas ondas (NOTAS DE CAMPO, 18/04/2016). O oceano é um s6 e, mesmo que se constitua
de diversas ondas, tanto o oceano como as ondas sdo agua.

Mas, como atua essa energia universa? Isso dependera da manifestacdo que se escolha
investigar, de qual ponto de vista se observara e de quais ferramentas se utilizara.

Na fisica quantica, a energia, de um modo geral, tem algumas caracteristicas. Na teoria
relativistica de Einstein, energia é definida pela formula E = mc?, onde energia (E) resulta da
multiplicacdo da quantidade de matéria ou massa (m) pela velocidade da luz ao quadrado (c?)

(LIPTON, 2007, p. 121). Trocando em miudos, diz-se que ela tem peso e tem movimento.

31 Na umbanda de Pai Joaquim ha uma concepcdo trina da realidade e da pessoa (corpo fisico, perispirito,
espirito), influenciada pelo espiritismo, embora a concepgao setenaria da pessoa e do cosmos, dividida em sete
corpos e sete planos vibratérios, apareca mais que a primeira.
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Isto equivale a dizer que energia e matéria sdo0 a mesma coisa por que, se o fisico estuda a
propriedade fisica dos 4tomos, refere-se a eles como matéria e se 0 mesmo fisico descreve o
mesmo atomo em termos de voltagem e extensdo de onda, seu objeto de estudo adquire
propriedades de energia (LIPTON, 2007, p. 120).

Em um didlogo com um filho de Oxala da casa de Pai Joaquim ele disse: “Tudo é
energia, sO que cada coisa esta numa densidade especifica. Vocé, o caderno, pléstico,
gravador, ouvido, a madeira, tudo ¢ energia modificada” (DAVID, 2015). Esse homem havia
estudado a fisica quantica, cujo postulado sobre os atomos assevera que eles “sao constituidos
de vortices de energia que giram e vibram constantemente” (LIPTON, 2007, p. 119). O 4tomo
gira e irradia energia e as particulas subatdbmicas — elétrons, néutrons e prétons — que o
constituem se movimentam. Assim, o &tomo emite padrbes de energia.

A questdo é que, na teoria nativa, energia é a um sé tempo considerada substancia e
propriedade das coisas. Na concep¢do €mica, uma coisa (substidncia) pode “ter” energia e
também ser “feita”, composta, de energia. Quando os filhos de Oxala da casa de Pai Joaquim
falam que o corpo fisico emite energia, tomam energia como propriedade. Quando falam que
o corpo fisico é energia, tomam-na como substancia. O que poderia parecer um paradoxo,
coaduna-se perfeitamente ao conceito quantico do atomo e das particulas subatébmicas, que
sdo, em ultima analise, aquilo de que a matéria é composta.

O estudo do mundo subatémico, apds as teorias de Einstein, revelou-se estranho e
paradoxal, ja que o nivel subatdmico da matéria colide com uma ontologia dualista. “Pode-se,
por exemplo, levar a cabo uma experiéncia para provar que a luz é uma particula. Uma
alteracdozinha nessa experiéncia provara que a luz € uma onda” (BRENNAN, 2006, p. 46).
Para descrever o fendmeno da luz, portanto, o pesquisador tera que usar tanto o conceito de
particula como o de onda. O conceito de energia e de matéria tornam-se permutaveis. A massa
da matéria passa a ser concebida como uma forma de energia desacelerada. Os atomos, que
formam as moléculas e que estdo na base das substancias da matéria, sdo vistos como
“pacotes de energia” (idem, ibidem). Ou, como dizem os filhos de Oxald da casa de Pai
Joaquim, a matéria é energia “condensada” ou “densificada”.

E, outra vez, se olhamos para a Doutrina Espirita, que inegavelmente empresta ideias
aos filhos de Oxala da casa de Pai Joaquim, veremos que a energia chamada “fluido vital” &
ao mesmo tempo “uma ‘substancia’, um ‘fluido’, uma ‘coisa’, ‘semi-material’ ou ‘material-

espiritual’, que da origem a vida na Terra” (CHIESA, 2014, p. 2).
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A matéria, em si mesma, nada mais ¢ que energia ‘‘condensada’’ a varios graus e todas as
transformacdes que nela se operam sdo resultados dessa interferéncia do elemento espirito
[leia-se inteligéncia], que sobre ela projeta correntes vibratdrias mais rapidas, finas e
elevadas, que a desagregam ou modificam (ARMOND, 1999, p. 25, grifo nosso).

Quando se fala de energia em termos de vibracdo devemos entender que ela implica o
movimento e que, portanto, sua propagacdo se da por meio de ondas, como no exemplo
simples, porém exato, da pedra atirada num lago. O livro Técnica da Mediunidade, ja citado,
junto as explicacBes escritas em notas de campo, durante as aulas do curso de
desenvolvimento mediunico e palestras, auxilia a compreensao.

Uma vibracdo pode ser concebida como o movimento da energia (ou de particulas) e
como “uma oscilacdo ondulatéria de uma radia¢do, enquanto a radiacdo é a propagacao de
energia sob a forma de ondas” (NOTAS DE CAMPO, 12/05/2016). O movimento da energia
¢ a sua propagacdo por meio de ondas. Na figura 5, observa-se que o péndulo percorre um
ponto em direcdo a outro e retorna ao ponto inicial. A oscilacdo (ou vibracdo) que caminha

chama-se onda (PASTORINO, 1969, p. 13)

Figura 5. Péndulo representando oscilacéo.

Fonte: Adaptado de Pastorino (1969, p. 13). O movimento vibrat6rio é como a oscilagcdo do péndulo, de A a B
(12 fase); de B a A (2% fase); de A a B (3% fase) e de B a A (42 fase).

Outra concepcdo importante é a de frequéncia. A frequéncia € o niumero de oscilacdes
da onda por segundo. Durante o movimento das ondas 1 e 2, “A” e “B” indicam o
comprimento de cada onda (figura 6). Quanto maior o comprimento da onda (B), menor o
numero de oscilagBes por segundo, isto é, menor a frequéncia. Quando os filhos de Oxala da
casa de Pai Joaquim dizem que uma energia € densa, significa que a frequéncia da vibragdo é
baixa. Por outro lado, caracterizam algumas energias como “sutis”. E, dualisticamente, opdem

uma a outra.
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Figura 6. Ondas
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Outra vez, o leitor atento deve ter notado, permuta-se o termo oscilagdo por vibragéo,
assim como ha falas nativas que concebem frequéncia em termos de velocidade — o que
significa que a frequéncia mais rapida caracteriza uma vibracao/oscilacdo acelerada enquanto
a frequéncia mais lenta caracteriza uma vibracdo/oscilagdo vagarosa.

A nocdo nativa da pessoa também € construida em termos de energia. Como vimos, 0
corpo fisico, 0 mais denso e material dos corpos, é composto de energia. Além do fisico, ha
outros sete corpos, cada um dos quais vibra em uma frequéncia especifica. “Cada corpo vibra
em uma frequéncia diferente, sendo o corpo fisico 0 mais denso, isto €, o corpo que vibra na
frequéncia mais lenta” (NOTAS DE CAMPO, 05/03/2016). Os corpos “sutis” ou “espirituais”
podem ser entendidos como camadas de energia. Cada corpo é constituido da mesma energia
modificada em estados distintos, da mesma forma como a agua apresenta os estados soélido,
liquido e gasoso. H& o corpo fisico, o corpo etérico, o corpo astral, o corpo mental inferior, 0
corpo mental superior, o corpo budico e o corpo atmico.

Embora distintos, os sete corpos formam uma unidade, a pessoa. A unidade e a
multiplicidade dos corpos espirituais podem ser compreendidas a partir do conceito de
holograma. Segundo Brennan, o holograma pode ser entendido como a representacdo exata de
uma imagem que, por um processo de exposicdo as ondas de luz ou laser, é replicada
tridimensionalmente (2006, p. 48). Como uma coOpia de uma imagem desenhada sobre o papel
carbono, a réplica ndo ¢ essencialmente diferente do “original”, mas, ao contrario, ¢ a mesma
imagem duplicada varias vezes. Assim, cada parte tem a informacdo do todo e apresenta a
totalidade da imagem. Os diferentes corpos espirituais integram-se em uma unidade e o corpo
fisico € como uma copia de uma matriz preexistente, que traz algumas informacdes que séo
“impressas” nas células da pessoa, ao se encarnar, por um processo de ressonancia.

A relacdo geral entre os corpos, ainda que de modo um tanto formulaico, € a seguinte:
1) No corpo mental se localizam os chacras superiores e 0s pensamentos; que atuam 2) no

corpo astral, em que se localizam as emogdes e no qual h& ndcleos vibratérios que se ligam
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aos nucleos vibratérios etéricos do 3) corpo etérico, que se ligam aos plexos nervosos e
glandulas enddcrinas do 4) corpo fisico (RIVAS NETO, 2007, p. 131).

E interessante notar que, enquanto os quatro corpos mais “inferiores” tém uma ligagio
estreita com a encarnacdo atual da pessoa, 0s trés corpos cuja frequéncia vibratdria € mais
elevada (mental superior, badico e atmico) sdo, como Rafaela diria, mais ligados a vida do ser
espiritual atemporal. O que cabe fixar é que, na teoria nativa, a diferencga entre esses corpos é
de ordem vibratoria, ou seja, trata-se de camadas de energia, cOrpos energéticos cuja

modalizacdo acontece no nivel da maior ou menor densidade/sutileza da sua vibracéo.

Figura 7. Os sete corpos da pessoa.
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Fonte: Brennan (2006, p. 75). Observe as correspondéncias entre 0s corpos e 0s chacras. A terminologia

é distinta.
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Outro aspecto importante é a convivéncia, na umbanda de Pai Joaquim, de duas
nogdes de pessoa distintas. H& a concepcao setenéria, mas ha também a nocdo propriamente
espirita da pessoa, entendida como composta de trés corpos (o espirito, o perispirito e o corpo
fisico). A associacdo de multiplas cosmologias, na verdade, demonstra a complexidade da
epistemologia nativa. ldeias espiritas ndo parecem ser excluidas, mas, pelo contrario,
acolhidas, no mesmo passo em que a Casa de Pai Joaquim acolhe pessoas espiritas em transito

religioso ou oradores espiritas em suas palestras.

Figura 8. Camadas de energia.

& Multicolorida
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— Multicolorida
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A. Sete camadas visiveis . B. Trés camadas visiveis

Fonte: Brennan (2006, p. 81).

Tendo compreendido a pessoa como uma unidade de sete corpos, ligados entre si
pelos chacras, podemos caminhar no sentido da concepcéo nativa da mediunidade.

O processo meditnico € um processo de comunicacdo entre seres encarnados e
desencarnados. Isto acontece por que no cérebro humano, segundo a teoria nativa, ha duas
glandulas, a pineal e a pituitaria — epifise e hipofise — que servem como uma espécie de

aparelho de radio; ambas conseguem captar e irradiar ondas.
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Toda e qualquer idéia ou pensamento do espirito € transmitido vibracionalmente e recebido
pela pineal, e através dela é comunicado aos neurdnios cerebrais que entéo a transmitem ao
resto do corpo, agindo sobre os centros da fala, dos bracos, pernas, etc. Inversamente, tudo
0 que fere os nervos Opticos, auditivos, olfativos, gustativos, tacteis, etc., é levado aos
neurdnios, que o fazem chegar a pineal e dai entdo é transmitido por meio de ondas-
pensamento ao espirito. Assim como recebe os pensamentos do préprio espirito, pode
também receber os de outros espiritos, quer na matéria (telepatia), quer desencarnados
(mediunismo). (PASTORINO, 1969, p. 40-1).

A mediunidade pode ser definida como a faculdade de comunicagdo entre seres
espirituais encarnados e desencarnados. “As vibracdes, as ondas, as correntes utilizadas na
mediunidade sdo as ondas e correntes de ‘pensamento’. Quanto mais fortes e elevado o0s
pensamentos, maior a freqliéncia vibratoria e menor o comprimento de onda. E vice-versa”
(PASTORINO, 1969, p. 15). Amor desinteressado, rendncia, perddo e fé sdo emogdes que
elevam a frequéncia do pensamento. Por outro lado, egoismo, vaidade, raiva e ressentimento,
a abaixam. Cabe ao médium elevar a sua vibracao, através de sentimentos e pensamentos de
teor elevado, para que possa captar as vibracGes do ser espiritual comunicante.

Todos os tipos de contatos medilnicos — incorporacdo (ou psicofonia), intuicdo e
psicografia, por exemplo — s&o fundados na transmisséo de energias entre seres humanos e

seres espirituais.

A mediunidade estd relacionada as vibragdes. A entidade emite seus pensamentos, que
vibram em um certo padrdo e o medium capta a mensagem através de seu aparelho
medidnico. O aparelho meditnico é um complexo mecanismo que inclui as glandulas
endocrinas, ligadas aos plexos nervosos e aos chacras, que recebem a vibragdo dos seres
espirituais (o chacra — palavra sénscrita que significa roda, liga-se a canais, chamados
nadis) (NOTAS DE CAMPO, 05/03/2016).

Segundo a instrutora do curso de desenvolvimento mediunico, Rafaela, “o processo
mediunico envolve os quatro corpos inferiores. Ndo ha como dissocia-los de acordo com a
faculdade mediunica. No corpo mental o0 médium associa a vibragdo, no astral expande seu
corpo e facilita a aproximacdo da entidade que dita o padrdo vibratério da comunicacéo,
estabelecendo um canal de comunicacdo. A entidade envia entdo pensamentos, que Sao
traduzidos de acordo com a faculdade mediunica do médium” (comunicagdo pessoal).

A hipofise e a epifise (glandulas pituitaria e pineal) sdo a contraparte fisica dos
chacras frontal e coronario. Elas sdo canais que permitem a comunicagdo entre os planos
material e espiritual durante o processo medidnico. Ha uma transmissdo de ondas magnéticas
do ser espiritual para o corpo astral do médium e, dai, para os chacras e corpo fisico. Ou seja,
no processo medilnico o guia espiritual — caboclo, preto-velho, crianga — aproxima-se do

médium e estimula seu corpo astral, que se dilata. O medium, receptivo as vibragdes do guia,
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sintoniza-se a ele e, entdo, recebe o pensamento do ser espiritual, o qual é transmitido pelos
chacras coronario e frontal as glandulas epifise e hipofise e, por fim, essas ondas do
pensamento sdo interpretadas pelo cérebro. O médium, entdo sob influéncia do guia, expressa
a mensagem por meio de seu aparelho fonador. A explicacdo que dei aqui refere-se apenas ao
processo psicofonico — a transmissdo de mensagens orais. Entretanto, todo tipo de processo
mediUnico se relaciona ao chacra corondrio, pois este chacra, localizado no topo da cabeca, é,
segundo Rafaela, o chacra mais ligado a vida espiritual do ser humano enquanto ser imortal.
As vibragdes dos planos mais elevados de consciéncia sdo recebidas por ele. Todos o0s
processos medilnicos envolvem a troca de energias, do plano astral ao fisico, e vice-versa.

Cada chacra também tem uma frequéncia vibratéria propria e seu movimento é
circular. Eles transmitem energia de um corpo a outro e captam as energias. Cada um dos sete
chacras corresponde a uma das sete linhas de forca da Umbanda e a uma glandula do corpo
fisico. Observe as correspondéncias, baseadas em notas de campo, nas aulas do curso
“Horizontes da Mente” e no livro Umbanda — Proto-Sintese Césmica (2007).

Tabela 1. Correspondéncias.

Chacra Localizacédo Glandula enddcrina | Linha da Umbanda
Coronario Alto da cabeca Pineal (Epifise) Oxala
Frontal Centro da cabega Pituitaria (Hipdfise) Yemanja
Laringeo Garganta Tireoide e Paratireoide Yori
Cardiaco Coracéo Timo Xangd
Esplénico Regido Umbilical Baco Oxossi
Solar Estbmago Pancreas Ogum
Basico/Genésico Base da Coluna Gonadas/Suprarrenais Yorima

No processo meditnico de incorporacdo (ou psicofonia), os seres espirituais que estao
sintonizados na linha de Oxala atuam predominantemente no chacra coronario do médium, do
mesmo modo que 0s seres espirituais que trabalham na sintonia da linha de Yorima — os
pretos-velhos — atuardo predominantemente no chacra basico do médium. Isto reflete-se no
corpo fisico do médium, fazendo-o curvar a cintura. E claro que todos os processos
medilnicos envolvem todos os chacras. A relacdo entre as linhas de Umbanda e os chacras
sédo correspondéncias vibratdrias; a linha de Oxala se relaciona ao chacra coronario pois
representa a elevacdo da consciéncia humana rumo a patamares mais altos da manifestacéo

espiritual.
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A Linha nada mais é que a frequéncia da energia de um determinado Orixa. Disso
pode-se depreender que os Orixas sdo, na teoria nativa, vibragdes. Os Orixas comandam uma
“vibragdo original” na qual se agrupam seres que formam Linhas, legiGes, falanges,
subfalanges e grupamentos (RIVAS NETO, 2007, p. 165). Os seres que trabalham atendendo
as pessoas no terreiro do CEUPJA sdo, na hierarquia da Umbanda, os guias e 0s protetores,
pertencentes a um grupamento, a uma subfalange, a uma falange, a uma legido e a uma Linha.

O termo Orixa, segundo a teoria nativa, provém de “Orisha”, o qual “é uma
transformacéo do vocabulo primeiro Araxa, que era a denominagdo dada aos Senhores da Luz,
aos Senhores de uma Faixa Vibratoria Espiritual, em que diversos Seres Espirituais, por
afinidade vibratoria, ficam debaixo de seu beneplacito” (RIVAS NETO, 2007, p. 230, grifo
do autor). Na umbanda de Pai Joaquim, Orixas ndo sao seres antropomorfos, muito embora
exista analogia entre cada Orixd e cada imagem dos santos catdlicos no altar; estes
representando aqueles. “Um Orixa ndo € uma pessoa, ndo ¢ uma figura, ele ¢ uma energia”
(DAVID, 2015). Assim, a imagem de Jesus Cristo representa a vibragao de Oxald; a imagem
de Nossa Senhora representa a vibracdo de Yemanja; a imagem de Sdo Jorge representa a
vibracdo de Ogum; a de Sdo Sebastido, Oxossi; a de Sdo Jerdbnimo, Xangd; a de Sdo Cosme e
Séo Damido, Yori e de S&o Cipriano ou S&o Lé&zaro, a vibragdo de Yorima.

Ao contrério do que poderia parecer, a umbanda de Pai Joaquim é monoteista.

Vejamos a concepcdo apresentada por uma filha da Casa.

Uma vez a menina me perguntou assim ‘Ah, mas a Umbanda, ela ¢ politeista?’. ‘Gente,
onde? Tem nada a ver isso. Traz seu professor aqui que vou explicar para ele. Ndo é. A
gente tem um Deus tinico’. E que sobre a tutela desse Deus tnico ele tem sete vibracdes. E
como 0 arco-iris, a cor branca decompde em sete partes (RAFAELA, 2016).

Figura 9. Prisma monista/pluralista

o

Assim como a luz branca, quando em contato com o prisma, modifica-se em sete, 0S
Orixas sdo modificacBes plurais de uma energia fonte. Aqui, temos mais um elemento que
corrobora a hipGtese que apresentei, isto €, uma ontologia monista na umbanda de Pai

Joaquim. As energias multiplas sdo modalidades de uma s6 e mesma energia. Se a matéria €
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energia, entdo todas os fenémenos sdo modificacdes de uma so forga. Essa forga una também

recebe varios nomes.

1.3 Lugares

O espaco fisico do Centro conjuga um antigo simbolismo. Investigarei aqui seus
significados, descrevendo-o e interpretando-o0 a partir do ponto de vista das pessoas que
construiram o lugar, transformando-o em um templo no qual o sagrado se manifesta.
Demonstrarei que o Centro de Pai Joaquim de Angola é, ele mesmo e sob dois aspectos, um
simbolo sagrado.

Entendo as nogbes de espaco e lugar como conceitos antropoldgicos. Se voltarmos
nossos olhos para a antropologia classica, perceberemos um horizonte tedrico fundamental
para a antropdlogos do século XX. No texto “Algumas Formas Primitivas de Classificacdo”,
Mauss e Durkheim circunscrevem o espaco ao nivel das representacdes coletivas. O
argumento central do escrito, situado no contexto de afirmacdo da especificidade do “social”,
é de que as relacOes sociais servem de base as relacdes ldgicas, implicando na anterioridade
da vida social em relacdo a classificacdo das coisas. Assim, o ordenamento cosmologico dos
povos australianos, por exemplo, decorria da organizacéo dos clas totémicos (DURKHEIM &
MAUSS, 1999, p. 451).

Os desdobramentos desse argumento se encontram no livro As Formas Elementares
da Vida Religiosa, no qual Durkheim reforca as nocbes de tempo e espaco, assimilando o
lugar ao espaco. A percepc¢do do lugar esta ligada a experiéncia do corpo vivido e esta questdo
tem um teor subjetivo contrario a preponderancia das categorias coletivas, ressaltadas na
consolidacdo daquela teoria social do conhecimento. Segundo Durkheim, “a representagio
espacial consiste essencialmente numa primeira coordenacdo introduzida entre os dados da
experiéncia sensivel” (1996, XVII-XVIII).

Durkheim compreendia o espaco como heterogéneo e as distingdes entre abaixo,
acima, direita e esquerda como provenientes de valores afetivos que Ihe sdo socialmente
atribuidos, contudo, ndo denomina lugares tais distin¢bes. O lugar é compreendido como algo
posterior ao espaco, ou seja, o lugar como particular e o espaco, geral. Durkheim subsumiu
sua nogdo a concepcao kantiana do espaco como absoluto, infinito, vazio e aprioristico e 0s
lugares como suas compartimentalizagcdes (CASEY, 1996, p. 14).

Talvez essa nogdo durkheimiana tenha contribuido para a desatencdo ao lugar como
categoria analitica. Segundo Silvano e Tamaso (2013, p. 11), Geertz havia percebido essa
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auséncia nos escritos antropologicos contemporaneos, “ndo obstante a presenca do ‘meio
ambiente’ e das descrigoes fisicas”.

Ap0s essa breve incursdo tedrica, posso dizer que adoto aqui a ideia de lugar como
evento. Para Casey, o lugar ndo € uma coisa com caracteristicas definidas e, logo, ndo pode
ser subsumido sob categorias dadas, tais como espaco ou tempo (1996, p. 26). Além disso,
Casey argumenta que “um dado lugar assume as qualidades de seus ocupantes, refletindo
essas qualidades em sua propria constituicdo e descricdo e expressando-as em sua ocorréncia
como um evento: lugares ndo so séo, eles acontecem” (1996, p. 27, tradugéo nossa).

A indefinicdo do lugar permite que falemos em “la” e “aqui”, como déiticos ou
advérbios, mas também que se aponte para esse texto e diga: ‘“Neste paragrafo ha uma
discussdo tedrica”. Percebida a abstracdo de seu sentido, pode-se admitir que, dentro do
Centro, o terreiro € um lugar, ele proprio constituido de lugares, ou compreendé-lo como um
acontecimento sagrado pelo carater dos rituais que ali acontecem?®2.

O terreno em que se encontra atualmente o Centro Espiritualista de Umbanda Pai
Joaquim de Angola, segundo narrativas dos filhos da Casa, foi doado pela prefeitura de
Goiénia, no inicio dos anos 70%%. Em 1973, foi fundado o Lar das Criangas de Pai Joaquim,
que abriga meninas de 4 a 14 anos e oferece servigo de creche para a comunidade em geral,
como regime de externato. O espaco fisico do Centro que conheci foi construido em 1991.
Conforme uma palestra, “todas as benfeitorias foram construidas com recursos provenientes
de eventos beneficentes, doagdes, campanhas de arrecadacdo, exposi¢do para vendas nas
tradicionais Barracas dos Estados na Exposicdo Agropecudria, etc.” (CENTRO
ESPIRITUALISTA DE UMBANDA PAI JOAQUIM DE ANGOLA, 2016).

Tia Laurinha, que trabalha no Centro desde o final dos anos 60 e que esteve |4 durante
0 processo, narrou-me sobre os dias de domingo em que os trabalhadores do Centro ajudavam
na construcao; os homens carregavam as pedras, as mulheres cozinhavam. “A gente trabalhou
muito na pecudria; levantava quatro horas da madrugada, fazia as empadas pra gente vender la
na pecuaria”.

O suor, misturado a terra e a agua durante a construcdo do templo, foi recompensado.
A obra ndo seria um espago comum, pois sua arquitetura é ela mesma fonte de conhecimento
e conjuga em sua estrutura simbolos milenares. Segundo Tuan, “uma cidade, um monumento,

ou até uma simples moradia pode ser um simbolo do cosmos” (2013, p. 128). Assim, o

32 Se aceito 0 espago como geral e o lugar como particular, poder-se-ia pensar que o terreno do Centro seria
espaco em relacdo ao Centro-lugar; o Centro seria espaco em relagéo ao terreiro, outro lugar; e 0s pontos seriam
lugares no terreiro que, por sua vez, seria espago em relagdo aos pontos.

3Ver32a.
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estabelecimento de um lugar sagrado tem um valor cosmogonico, equivale a reiteracdo de um
ato criador microcésmico e torna-se uma imagem santificada do mundo (ELIADE, 1992, p.
56). No entanto, para tornar o espaco propicio a revelacao de forcas espirituais, ao construi-lo
foram observadas algumas técnicas de consagracdo do espaco, conjugando em sua estrutura
fisica uma cosmologia e transformando-o em um ponto central a partir do qual um mundo se
expande e orienta. Deste modo, pode acontecer a hierofania espacial, isto €, a manifestacdo do
sagrado no espaco, produzindo ali um Centro em meio ao caos e fluidez do espaco profano
(ELIADE, 1992, p. 59).

Figura 10. Planta do CEUPJA.
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A planta do Centro de Pai Joaquim (figura 10) foi arquitetada para simbolizar uma

arca. A “proa”, extremidade arredondada, estd voltada para o leste, de modo que, estando
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dentro do Centro, quem atravessa a balaustrada que separa o saldo do terreiro e caminha em
diregdo ao congé, desloca-se do ocidente ao oriente, das trevas para a luz, da terra ao céu,
conforme o antigo simbolismo ocidental (TUAN, 2013, p. 124). A arca, um espago Seguro no
meio da escuriddo do mundo circundante, carrega os filhos de Oxala, rumando a luz
proveniente do leste. Tal orientacdo geogréfica ndo é casual. Conforme Tuan, além de muitos
templos pos-doricos estarem orientados em relagdo ao leste, “desde os primeiros tempos a
arquitetura da igreja revelava uma nitida orientacdo em relagdo ao trajeto do Sol” (2013, p.
122). Embora descrevendo o espago de um Centro de Umbanda, ndo posso subtrair os
aspectos cristdos da cosmovisdo umbandista - o Orixa Oxalé é representado pelo icone do
Cristo e Jesus tem como um de seus simbolos o Sol (idem, ibidem).

Descrevo, de um modo geral, o espaco do CEUPJA. A sala de evangelizacdo é um
lugar simples no qual h& algumas cadeiras e bancos de madeira, uma imagem de S&o
Francisco talhada em madeira e, emolduradas, uma imagem de Jesus Cristo e uma imagem de
Saint Germain. Nela acontecem as palestras do Portal do Céu e algumas atividades do
trabalho de cura. A cabine de cura apenas € utilizada as tercas-feiras e la entram somente 0s
médiuns e pacientes que participam no trabalho de cura. Na secretaria ficam algumas cadeiras
de plastico, sacos com copos e outros utensilios de uso pratico, uma mesa, um computador e
uma impressora. H&4 um arquivo de metal do tipo ficheiro e um pequeno armério no qual ha
documentos e alguns livros raros, entre ele O Evangelho de Umbanda, de Yokaanam
(fundador da Fraternidade Eclética Espiritualista Universal), pertencentes ao Sr. Valério. A
biblioteca guarda um acervo de livros espiritualistas de diversos matizes, em regime de
empréstimo, mas também vende, nos dias de segunda-feira, alguns livros novos, bem como
guloseimas, lanches e artefatos-enfeites — daqueles que criancas e donas-de-casa costumam
usar.

O templo do Centro é composto pelo terreiro e pelo saldo, onde ficam as pessoas que
sdo atendidas (chamados frequentadores ou assistentes, mas também “assisténcia”), sentadas
em bancos de madeira. Ha no saldo ventiladores e um pulpito com o simbolo do Centro — um
Sol com um coracéo dentro e, dentro deste, o simbolo da Umbanda, que é uma cruz dentro de
um triangulo, envolvido por um circulo. O terreiro é separado do saldo por uma balaustrada, o
chéo ¢ de areia e em suas extremidades se encontram pequenos bancos (tocos), bengalas, uma
pia, um bebedouro, vasos com plantas (como comigo-ninguém-pode e pequenas palmeiras),
“pontos” e o altar, que por la se chama conga.

“Pontos”, segundo a concepgdo nativa, sdo elementos que ajudam as pessoas a

firmarem suas mentes. Os “pontos”, que consistem em um conjunto de imagens (dos pretos-
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velhos, por exemplo) e objetos (como casca de coco, arcos e flechas) fixados sobre um toco
de madeira ou uma pedra de méarmore, estdo trancados em correspondéncia e emanam
"energia” dentro do Centro e para fora dele. Cada ponto corresponde a uma categoria de seres
espirituais especifica e os objetos que eles contém sinalizam isso, por exemplo; no ponto de
caboclos ha flechas e no de baianos, cascas de coco. Dentro do terreiro ha setes pontos,
excetuando-se o conga. H4, da esquerda para a direita, 0 ponto de lemanji, o ponto dos
caboclos, o ponto dos pretos-velhos, o ponto de Ogum, o ponto dos baianos, o ponto de Pai
Joaquim e o ponto de anjo-guardiéo.

Os pontos e o conga tém um significado semelhante, de modo que o conga é
considerado o ponto de Oxald. No congd ha sete imagens - Jesus, Nossa Senhora, Sao
Jerdnimo, Sdo Lazaro, Cosme e Damido, Séo Jorge e Sdo Sebastido - que correspondem as
sete linhas da Umbanda, ou seja, as sete vibragdes cdsmicas que emanam do Sol e que se
manifestam através das forcas da natureza - Oxala, Yemanja, Xang6, Yorima ou Pretos-
Velhos, Yori ou Criangas, Ogum e Oxossi, respectivamente. As imagens no conga atraem a
atencao das pessoas e serve “para as projecoes, imantacdes e mesmo dissipagdes de correntes
mentais das humanas criaturas” (RIVAS NETO, 2007, p. 271).

Figura 11. Ponto de anjo-guardido.

Fonte: Lucas Brito

Observe-se que o ponto de anjo guardido (figura 11) é guarnecido com gravuras do

compasso e do esquadro. Esse € um simbolo magdnico. Segundo Kofes, as imagens do
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esquadro e compasso integram a cosmologia maglOnica e “estdo impressas em distintos
objetos e lugares e estdo relacionadas a um sentido mitico, a um uso ritual, a uma teoria, a
uma a¢ao e a um valor moral” (2007, p. 34). Mas esse nao ¢ o unico simbolo magdnico
presente no templo de Pai Joaquim.

Dentro do terreiro, além do “olho que tudo vé&€” simbolizando a onipresenga da
divindade, ha uma pintura de uma abdbada celeste com 35 astros. A pintura do teto, segundo
algumas pessoas, é semelhante agquelas encontradas em templos maconicos e isso se deve a
que o mentor espiritual da Casa, Pai Joaquim, foi magcom em uma de suas encarnagdes. Em
conversa com um preto-velho em um dia de atendimento — Sesséo da Caridade —, ele me falou
que o terreiro simboliza a ligacdo da terra com o céu, que é sinal de humildade e que a terra

faz “descarregad6 das energias” de quem la entra.

Figura 12. Terreiro.

Fonte: Lucas Brito

Januério me narrou, em entrevista, como tal abobada foi inserida no espaco do templo:
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Quando nods estavamos construindo o Centro atual, hoje nossa sede social e nossa sede
espiritual, madrinha Maria tinha uma intuicéo de que precisava fazer alguma coisa diferente
14 no terreiro. O terreiro é onde esta ali cercado, onde tem areia, tem o nosso altar. E ela
procurou uns irmaos nossos, o Claudio, e falou: ‘Eu preciso sair, mas ndo sei nem pra onde
nem pra que lugar. Eu sei que eu preciso sair e estar junto com vocé pra encontrar alguma
coisa que nos precisamos fazer 14 na sede nova’. E ela foi, com nosso irmdo Claudio e ele
falou: ‘S6 que tem um problema, Maria. Eu tenho que passar 14 na loja magdnica pra pegar
uma correspondéncia, que eu sou o secretario de |4 e eu tenho que passar 1a pra deixar uns
papeis la e depois n6s vamos. Vamos andando pra achar alguma coisa que a senhora queira
ou imagina que esta precisando’. E assim fizeram. E, chegando 14 na loja, ele falou: ‘Pode
entrar, entra aqui enquanto eu vou guardando esse papel’. Ela entrou e ela viu a abébada
celeste na loja magonica. Ela falou: ‘Eu nfo preciso ir em nenhum lugar mais. O que eu
queria esta aqui. O que eu precisava esta aqui!’. E ela teve, nesse momento, uma vidéncia.
Ela viu o tio dela e ele estava e falou: ‘E isso aqui que nds queremos”. Ela falou: ‘E aqui
mesmo, o que queremos’. E ela trouxe isso pra nos, pedindo: ‘Olha, eu preciso fazer um
céu, alguma coisa’. ‘Onde?’. ‘Em cima do conga’. E ela nos passou, pra mim e pro Anisio,
pedindo que queria fazer igual na magonaria, por que sabia que eu e Anisio éramos magons.
E entdo nods fizemos uma campanha e construimos essa abdbada celeste. E essa abdboda
celeste, essa representacdo, as vezes também é curiosidade de muitas pessoas que l4 vao. As
pessoas chegam 1a: ‘Por que que o céu ta ali?’. Tem um sentimento de ver que € um céu.
Outros nem sabem o que esta ali representado. Entdo foi isso, ela queria ali um campo
magnético onde nos tivéssemos ali a representacdo do universo como um todo, como se
dissesse assim — a Umbanda faz parte do mundo; a Umbanda esta inserida nesse universo;
aqui é o lugar onde nds vamos trabalhar e estaremos recebendo nossas energias e nos
transformando no dia a dia de nossos trabalhos. Entdo, a finalidade maior é pra que nds

pudéssemos nos magnetizar toda vez que assim estivéssemos ali (JANUARIO, 2016).

Januério, que foi cambono® de Pai Joaquim, também contou que na Casa de Pai
Joaquim ha dois topicos sobre o espaco bastante relevantes. Ha uma linha imaginaria que
divide o Centro ao meio em norte e sul e que interliga a imagem de Jesus Cristo (também
representando Oxald) até a imagem da Santissima Trindade, que se encontra na entrada do
saldo. O cambono confirmou a fala do preto-velho, isto é, quando alguém entra no terreiro,
recebe energias cosmicas que emanam das constelagdes, representadas na pintura do teto,

descarregando o0 que ndo precisa — dores, ansiedades e demais energias negativas — na areia do

34 Cambono €é a pessoa que auxilia os pretos-velhos e as pretas-velhas durante a Sessdo da Caridade; buscam e
entregam suas bengalas, acompanham os atendimentos e muitas vezes “traduzem” a linguagem dos entes
espirituais para os consulentes.
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chdo. As estrelas e planetas simbolizam o Universo e relacionam o microcosmo ao
macrocosmo.

Em outras culturas, o simbolismo cdsmico também esta presente no santuério.
Segundo Mircea Eliade, em Waropen, na Nova Guiné, “a casa dos homens encontra-se no
meio da aldeia: o telhado representa a abdbada celeste, as quatro paredes correspondem as
quatro dire¢oes do espago” (1992, p. 45). Entre grupos algonquinos e sioux norte-americanos,
“a cabana sagrada, onde se realizam as iniciac0es, representa o Universo. O teto da cabana
simboliza a cupula celeste, o soalho representa a Terra, as quatro paredes as quatro direcdes
do espago cosmico” (idem, ibidem). Além disso, o templo egipcio, chinés e indiano
representava uma imago mundi, ou seja, uma imagem reduzida do mundo ¢ “a reprodugao
terrestre de um modelo transcendente” (ELIADE, 1992, p. 55). Esses simbolos, ressalvadas as
polissemias culturalmente contextualizadas, sdo encontrados no templo que é a Casa de Pai
Joaquim, onde acontece a comunicacdo entre Céu e Terra. O Centro de Pai Joaquim é um
Centro sob dois aspectos, no nome - signo “centro” denotando local espiritual - e em seu

simbolismo.

Figura 13. Abdbada Celeste.
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Fonte: Texto Magbnico Desconhecido. Uma trabalhadora da Casa, enviou-me uma figura que contém este mapa
dos asterismos. A posicdo das estrelas da abdbada celeste do Centro é a mesma da figura.
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2. RITUAL

Quando ela chegou ao Centro, olhou para aléem do muro branco baixo e percebeu o
horizonte da cidade, com prédios apontando ao longe e o Sol poente, enquadrando a cena.
Antes de atravessar a porta adentro, fez o sinal de um tridngulo, com os dedos voltados para o
chéo de areia, sem toca-lo e, entrando com o pé direito, disse, em voz baixa: “Salve os filhos
de Oxala na Casa de Pai Joaquim”. Cumprimentou com a cabe¢a os companheiros e, em
siléncio, dobrou a direita e deu alguns passos apressados. Ela saudou a imagem da Santissima
Trindade, dizendo: “Salve em nome do Pai, do Filho e do Espirito Santo”. Virou-se para a
direita. Enquanto falava: “Salve as almas benditas”, ela saudou o cruzeiro das almas. Sentiu o
impulso de toca-lo e, aos pés dele, depositou velas brancas. Foi ao vestiario feminino colocar
seu uniforme branco. Como nos dias de segunda-feira, a cortina azul que se estende por toda a
balaustrada é encontrada suspensa, quem estava sentado nos bancos do saldo pode ver os
pontos, 0s tocos e o conga. Ela pediu licenca para entrar no terreiro, abaixando-se e
desenhando um sinal da cruz ou do tridangulo na areia, enquanto mentalmente, disse: “Salve os
filhos de Oxala na Casa de Pai Joaquim”. Ela saudou 0 conga e encostou levemente a cabeca
trés vezes no altar (diz-se “bater cabega”), pedindo firmeza, protecdo, aceitacdo e humildade
para que sua mediunidade seja instrumento de consolagdo ao aflito. Depois, deslocou-se para
0 ponto do mentor da Casa, Pai Joaquim, do seu lado direito, ajoelhou-se e “bateu” a cabeca
trés vezes. Depois, levantando-se, foi ao ponto de Yemanja, do outro lado, no qual também
“bateu” a cabeca trés vezes. Voltando-se para o ponto de anjo guardido, do lado direito do
conga, ajoelhou-se, acendeu uma vela, levantou-a acima da cabeca e a depositou na pedra do
ponto. Ela cruzou novamente o Centro e, no ponto de caboclos, apenas tocou trés vezes na
pedra do ponto. Os proximos pontos foram reverenciados como a este ultimo. Ela saudou o
ponto de Pai Antonio, que representa todos os Pais Velhos e as Vovés. Cruzando ainda outra
vez o Centro, dirigiu-se para o ponto de Ogum Beira Mar e, depois, para o ponto dos baianos.
Cada vez que cruzou a linha imaginaria que divide o Centro ao meio, saudou Oxala, com o
corpo de frente para o conga. Completando esses gestos e saudacdes, ela sentou em um banco
e, silenciosamente, esperou alguém tocar a sineta que indica o inicio da Sessdo das Almas.
Durante a Sesséo da Caridade, ela foi cambona, auxiliando uma Vové nos atendimentos.
Quando acabaram as atividades do dia, ela repetiu toda a sequéncia de saudag¢bes aos pontos,
exceto 0 ponto de anjo guardido, antes de sair do terreiro.

A sequéncia de saudacdes descrita é realizada sempre, as segundas-feiras, por cada

médium, assim que chega ao Centro e dirige-se ao terreiro para participar da Sessdo das
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Almas e da Sessdo da Caridade. As saudacfes sdo como técnicas que possibilitam a elevacao
da mente do médium aos objetivos sacros dos trabalhos e, deste modo, a sua sintonizagdo com
as sutis vibracbes do Centro, do terreiro e dos guias espirituais. Cada médium é um elo de
uma corrente medidnica e tem a responsabilidade de auxiliar o andamento harmonico do

ritual.

Figura 14. Sequéncia de saudacdes.

Sequéncia de saudagdes aos
pontos no terreiro.

1. Conga/Oxala
2. Pai Joaguim

3. Yemanja

4. Guardifio

5. Caboclos

6. Pretos velhos

7. Ogum
8. Batanos

$

Em que consiste o ritual? Rituais podem ser entendidos como sistemas simbdlicos
(TURNER, 1975). Mas, esmiucando o conceito, o que realmente isto significa? A palavra
sistema conota um conjunto de elementos organizados de um certo modo, e ndo de outro. No
caso dos rituais, os elementos que o compdem sdo simbolos. Quanto ao simbolo, ha inlmeras
nogdes do que ele vem a ser.

O simbolo, para Geertz, € “um objeto, um acontecimento, qualidade ou relagdo que
serve como vinculo a uma concepgdo” (2014, p. 68). O simbolo é algo que remete para outro
algo além dele mesmo. Em outras palavras, o simbolo € um objeto, um gesto, uma palavra,
uma imagem que precisa de um contetdo que lhe dé seu sentido. O sentido do simbolo é
atribuido pelas pessoas que o construiram.

Quando olhamos para um simbolo, temos a impressao de que ele nos diz algo. E diz.
Uma imagem de um santo, por exemplo, conta-nos uma narrativa, seja da vida do santo ou do
porqué a imagem foi esculpida, pintada ou desenhada de uma forma, e ndo de outra. Se

observarmos a imagem de Sao Jer6bnimo, veremos que ela costuma trazer um livro. O livro,
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ali, ndo é um simples livro. O livro nos lembra de algumas situa¢Bes vividas por Sao
Jerbnimo, como o fato de que ele foi um grande estudioso e tradutor da Biblia para o latim.
Diz-se que o livro, na imagem, simboliza aspectos importantes da vida de Séo Jerénimo.

O livro ¢ um simbolo do conhecimento. Como simbolo, ele tem seu “campo
semantico”, as possibilidades de significagdo. H4 o polo orético do simbolo, “os aspectos
conativos e afetivos da experiéncia” e hd o polo normativo, que diz respeito aos valores,
principios éticos e regras de uma cultura (TURNER e TURNER 1978, p. 156). De modo
menos abstrato, ainda com o exemplo da imagem de S&o Jerdnimo, digamos que o livro causa
sensacdes e pensamentos em quem o V€ e, a0 mesmo tempo, tem um significado que esta
fundado na prépria experiéncia social do observador. Poucas pessoas catolicas diriam que o
livro ndo é importante. Isto se deve a que, no catolicismo, hé textos considerados sagrados®.

Simbolos sdo multivocais, ambiguos, abertos e estdo ligados a afetividade, aos
sentimentos das pessoas (TURNER e TURNER, 1978). Um mesmo simbolo pode ter
significados diferentes para diferentes grupos e pessoas. O branco é simbolo do luto no Japéo.
No Brasil, o luto é simbolizado pelo preto. Diz-se que o significado “luto” tem aqui dois
significantes. Os simbolos sdo dindmicos e podem ter multiplos significados, assim como o0s
significados podem ser simbolizados por multiplos simbolos. Assim, os simbolos podem ser
considerados construtos culturais, historica e socialmente localizados. Mais uma vez, opdem-
se aos signos, que alguns estudiosos incorporam em sistemas abstratos atemporais, com pouca
ou nenhuma mencdo ao que as pessoas tém a dizer sobre os significados.

O ritual é, portanto, um conjunto de imagens, gestos, palavras que tem mdltiplos
significados. Esse conjunto de simbolos comunica algo para os participantes do ritual. O ritual
configura-se como um meio para transmissao de conhecimento. Pode-se dizer, a partir dai,
que o ritual é um sistema de comunicacdo simbdlica, constituido de palavras e atos
convencionalizados e repetitivos (TAMBIAH, 1979, p. 119)%. O ritual tem certa rigidez, no

sentido de possuir regras para a sua realizacdo, mas também apresenta condensacao — 0 que

35 Nao obstante textos sagrados sejam caracteristicos de outras religides mundiais (TAMBIAH, 1968).

%6 Bell (1992) demonstra que diversos autores - Durkheim, Tambiah, Turner e Geertz, por exemplo — operam
com a oposicdo entre ideias e a¢Bes para a definicdo do ritual, independentemente do modelo teérico. O
procedimento analitico padrao subjacente ao estudo do ritual seria o seguinte: “o ritual ¢, primeiramente,
diferenciado como um discreto objeto de analise através de véarias dicotomias que sdo vagamente analogas a
pensamento e acdo; subsequentemente, o ritual é elaborado como o prdprio meio pelo qual essas categorias
dicotdmicas, nenhuma das quais poderiam existir sem a outra, sdo reintegradas” (BELL, 1992, p. 21, traducéo
nossa). Deste modo, o ritual articularia, em Durkheim, as representaces coletivas e a experiéncia individual;, em
Tambiah, o ontoldgico e o historico; em Turner, a estrutura e a anti-estrutura da ordem social e, em Geertz, 0
ethos e a visdo de mundo. Bell sugere “que as descrigdes de como funciona o ritual tém sido construidas de
acordo com uma ldgica fundada na dinamica de especulacdo tedrica e que a manipulagdo inconsciente da
dicotomia pensamento-acdo € intrinseca a essa construgdo (1992, p. 25, traducéo nossa).
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Turner chamou de multivocalidade; os maltiplos significados que um simbolo pode receber.
Para Tambiah, a acdo ritual é performativa, ndo somente no sentido de ser uma performance,
uma expressao estética da experiéncia e uma experiéncia estética da expressdo, mas no
sentido de que o ritual tem seus objetivos — através dele busca-se fazer alguma coisa (idem,
ibidem). A construcdo do ritual implica uma cosmologia particular. O ritual tem um contetdo
cultural, diz respeito ao modo de vida, as ideias e ao contexto dos seus participantes.

Embora exista certa diferenca teorica entre ritual e performance, opero com o conceito
de ritual enquanto ato performativo e sistema de comunicacdo simbolica para especifica-lo
como uma performance que, dentre outras, tem uma dimensdo sagrada ineglicenciavel®’. Ha,
certamente, inUmeros conceitos diferentes de performance, mas, de modo geral, o termo
refere-se a0 evento que expressa a experiéncia vivida, ressalta o engajamento corporal
multissensorial e atua através de mdaltiplos veiculos que evocam a sinestesia; um evento
comunicativo que releva a funcdo poética da linguagem. Isto significa que o modo de
expressdo da mensagem torna-se tdo importante quanto seu contedo (LANGDON, 2007).

Quando saliento que a acdo no ritual é um ato performativo — e o pronunciamento de
palavras € também um ritual e um tipo de ato — quero com isso apontar que ela é governada
por regras que garantem aos seus praticantes atingirem os fins almejados. De acordo com a
teoria dos atos de fala, adaptada por Tambiah justamente para a compreensao do ritual, ha
certas elocucOes que, sob circunstancias apropriadas e segundo determinadas regras, adquirem
uma forca ilocucionaria para que se produza certos “efeitos perlocucionarios” (1979, p. 127).
Ha frases que, em alguns contextos especificos, segundo regras também especificas, permitem
a quem fala, “fazer algo” por meio de suas palavras. Quando o celebrante de um casamento,
por exemplo, fala aquelas palavras: “Eu os declaro...”, facilmente reconhecemos que algo
“esta feito”. Diz-se assim que a elocucdo do celebrante, o ato de fala, 0 modo como falou e a
autoridade com que os participantes da cena investem suas palavras, produzem efeitos
perlocucionarios. Falar “Eu os declaro” ¢, pois, tao efetivo (para nao dizer poderoso) quanto a

assinatura de papeis®8.

37 Em suma, a nogdo de “ritual” foi cunhada pelos antropologos para lidar com agdes repetitivas de sociedades
ndo-ocidentais, tanto como aspecto da religido quanto como parte de cerimdnias regulares na vida social. O
conceito de performance diz respeito a eventos regulares, “ritualizados”, de sociedades ocidentais, abrangendo a
danca, o esporte, a musica, 0s espetaculos, as cerimfnias sociais e até mesmo o ritual enquanto elemento
religioso.

3 No Dicionario UNESP do Portugués Contemporaneo, elocucdo consta como 1) expressdo artistica do
pensamento por meio de palavras e 2) modo de falar; locucdo. Ambas definigbes apontam para o carater
especifico da elocucdo. Ela ndo é apenas o que é dito, mas implica 0 modo de expressdo. Isto conduz a
compreensdo de que se faz algo com as palavras; o dito ¢ o feito. “Speech” podera ser traduzido como discurso,
mas elocucdo conota a dimensdo pragmatica do rito, que como ato performativo, circunscreve-se de modo
fundamental ao contexto sociocultural do momento da fala, a elocugéo.
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A forga ilocucionaria de um ato performativo — a sua capacidade de produzir efeitos —
esta nas regras que o regulam e nas regras que o constituem. O efeito perlocucionario do ato
performativo é atingido quando ele é realizado, performado, segundo essas regras. A distin¢ao
entre dois tipos de regras foi elaborada por Searle. As regras regulativas orientam uma
atividade preexistente, “uma atividade cuja existéncia ¢ logicamente independente das regras,
por exemplo, quando maneiras & mesa regulam a alimenta¢do” (TAMBIAH, 1979, p. 128,
tradu¢dao nossa). As regras constitutivas “constituem (e também regulam) uma ‘atividade a
qual a existéncia ¢é logicamente dependente de regras” (idem, ibidem).

As regras regulativas orientam atividades que existem antes das regras. Na umbanda
de Pai Joaquim, h& certas regras que configuram técnicas para o exercicio da mediunidade. A
comunicacdo dos seres humanos com seres espirituais existe antes da existéncia do Centro,
portanto, as regras que orientam as técnicas do desenvolvimento mediunico e do exercicio da
mediunidade sdo regulativas. Outro exemplo € o banho de ervas, pratica comum na Umbanda,
em geral. Contudo, na umbanda de Pai Joaquim apenas € permitido o banho de rosa branca,
pois nela esta condensada a energia que os filhos e filhas necessitam.

Ja as regras constitutivas sdo condi¢cfes sine qua non para que algo seja feito. Pode-se
dizer que elas sdo anteriores ao ato que elas orientam. Na Casa de Pai Joaquim, quando uma
pessoa entra para a corrente, isto é, quando se torna trabalhadora da Casa, ela terd que
obedecer a regras de comportamento e de conduta dentro do Centro, dentre as quais, as
saudac@es rituais que devem ser feitas, por exemplo, ao entrar da soleira para dentro. Essas
regras constituem os deveres dos médiuns e sdo, portanto, anteriores a entrada de qualquer
nova pessoa interessada em fazer parte da corrente. Embora ndo sejam absolutas, e sim
contextuais, esses dois tipos de regras nos explicam que a forca do rito também esta em segui-
las.

As regras sdo a gramatica do ritual, assim como ele tem uma sintaxe — a sequéncia de
atos e palavras — e uma semantica — os seus significados. A compreenséo desses trés aspectos
depende do contexto cultural especifico no qual o ritual é realizado, depende de uma
dimensdo pragmatica que ndo pode ser negligenciada. O ritual pode ser concebido como um
texto, fincado na vida das pessoas que o performam. Portanto, ele pode ser lido e interpretado.

O ritual é também uma acdo coletiva simbolica. Esta proposi¢cdo nos coloca uma
questdo metodologica de vital importancia. Como coadunar uma abordagem performativa a
uma abordagem hermenéutica da acdo simbdlica que o ritual exemplifica?

Ora, se o ritual comunica algo, tem uma gramatica, uma sintaxe e uma pragmatica e é

constituido por simbolos e apresenta significados, assevera-se, assim, a sua textualidade. Por
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analogia, pode-se considera-lo um texto. Mas para que o ritual deixe de ser um texto somente
analogicamente, devo transformé-lo, do ponto de vista metodol6gico, em um texto. Estou,
claro, tomando aqui a nocdo de texto escrito. Afinal, a textualizacdo € um procedimento
fundamental para a exegese do significado e para operar com a interpretacdo — a qual implica
a dialética entre explicacdo (erklaren) e entendimento (verstehen), consistindo no que se
chama “circulo hermenéutico” (RICOUER, 1981).

Apresentarei, portanto, as sequéncias dos rituais através de um modo textual
especifico, a narrativa. A explicacdo e o entendimento sdo amalgamados por meio do carater
interpretativo-descritivo da narrativa. Segundo Bruner (1986), hd na etnografia uma estrutura
narrativa subjacente, “uma estoria que contamos sobre os povos (pessoas) que estudamos” (p.
139, grifo nosso). Neste sentido, ndo fiz aqui mais do que explicitar ou tomar essa estrutura
como método de trabalho. Entretanto, textualizar o ritual e dar-lhe a forma de narrativa ainda
deixa em aberto o problema de fixar os aspectos ndo-verbais do evento performativo
(LANGDON, 2007). Para isso, os estudos de performances contribuem imensamente.

A tentativa sera o exercicio da forma narrativa como um procedimento metodoldgico
que contemple os aspectos dinamicos, estéticos e multissensoriais do ritual, ao mesmo tempo
fiel as categorias nativas, a polifonia e que evoque no texto a experiéncia intensificada de uma
performance (LANGDON, 1999; 2007; 2011). Assim, ao narrar o ritual, a intengdo néo €
somente enumerar a sequéncia de palavras e agdes rituais, mas antes evocar o0 contexto e
expressar no texto o sentimento de respeito, de seriedade e de sacralidade. Os gestos foram
observados, registrados em notas e os significados e sentidos dos gestos foram extraidos das
conversas com os filhos e filhas da Casa.

Segundo Turner, “a ‘sessdo’ ou ‘gira’ de qualquer terreiro ¢ um claramente um
‘ritual’” por que, sendo uma performance transformativa e operando através de uma
multiplicidade de simbolos e géneros expressivos em um amplo espectro de cddigos
sensorios, tem “a meta de relacionar caos e cosmos, superficie e abismo, fluxo e
reflexividade, uns e outros, na consciéncia aprofundada e elevada dos participantes”
(TURNER, 1987b, p.70, traducdo nossa). Os multiplos simbolos, sentidos, gestos e palavras
geram um fluxo; “um estado interior o qual pode ser descrito como a emergéncia da acéo e da
consciéncia, a sensacdo holistica presente quando agimos com total envolvimento, um estado
no qual a¢do segue agdo de acordo com uma logica interna” (TURNER, 1987b, p. 54,
traducdo nossa).

Para os filhos de Oxala da casa de Pai Joaquim, cada trabalho do Centro tem um

objetivo especifico. A sua sequéncia direciona as mentes das pessoas participantes em direcédo
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aos objetivos almejados. Pode-se dizer que as palavras e gestos, enquanto atos performativos,
sdo técnicas para movimentacdo de energias segundo determinados fins especificos,
correlacionados, entretanto, ao objetivo mais amplo de evolugéo espiritual através da pratica
do servico altruista e desinteressado ao aflito.

O ritual equivale & metodologia da epistemologia da umbanda de Pai Joaquim. Se, de
um lado, o ritual ensina algo, ele também, por outro lado, é constituido de técnicas que
refletem o conhecimento corporificado; os modelos culturais internalizados nas préaticas
corporais (HARTMAN, 2011). O ritual torna-se um meio para o compartilhamento de um
conhecimento fundado na experiéncia, apontando para a existéncia de “epistemologias e
praticas nativas que realizam (enact) a unidade do sentir, pensar e fazer” (SCHECHNER,
2013, p. 27, grifo do autor). Trata-se de considerar o ritual, enquanto performance, “um
repertorio de conhecimento encorporado, uma aprendizagem no e através do corpo, bem
como um meio de criar, preservar e transmitir conhecimento” (SCHECHNER, op. cit., p. 28).

Um exemplo do conhecimento corporificado enquanto metodologia do trabalho na
umbanda de Pai Joaquim séo os pontos cantados. As vibrac6es dos sons vocalizados durante o
cantico dos pontos servem de chamada para os seres espirituais. Os pontos cantados sao como
“chaves vibratorias” que influem no tom vibratério do ambiente e das pessoas que nele se
encontram. Ao cantar pontos de caboclos, por exemplo, os filhos de Oxald da Casa de Pai
Joaquim acessam as “faixas vibratorias” nas quais se conectam os caboclos — como que
captando o padrdo de ondas caracteristico de uma estacdo de radio - e permitem que 0s seres
intangiveis atuem.

As técnicas de “passe” ou “energiza¢do”, que incluem todo um movimento de méos na
limpeza e doac&o de energias, também exemplificam o conhecimento corporificado®. Quando
perguntada quais tipos de passe sdo executados no Centro, Vitéria dizia: “Esse € o
longitudinal, esse ¢ o dispersivo cruzado” e, enquanto enumerava, demonstrava com o gesto
das maos e bragos como se aplica cada passe.

Registrar o gesto e a palavra durante as entrevistas e coteja-los com as anotacfes de
campo, bem como com as ilustracdes dos livros indicados pelos filhos de Oxala da casa de
Pai Joaquim, propicia uma descricdo pormenorizada dos ritos. Esse procedimento, portanto,

confere certa exatiddo a textualizacdo das sequéncias do ritual.

39 Para uma analise detalhada do passe enquanto técnica de cura através da movimentagdo de energias, ver
Armond (1999), Brito (2016) e Toledo (1973).
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Calendério de Festas e Comemoracfes
MES JANEIRO MAIO JUNHO JULHO | SETEMBRO | DEZEMBRO

Primeira

Lua Cheia

— Festado | 13 - Festa Festa 7- 27 —Diade | 8—Festade

FESTA Oriente/ de Pretos Junina Semana Cosme e Nossa

Primeira Velhos de Pai Damido Senhora da

Semana — Joaquim Conceicao
Festa de
Santos

Reis
Tabela 3 — Trabalhos do CEUPJA
Atividades Semanais
Dia Segunda- Terca- Quarta-feira Quinta- Sexta-feira | Sabado
feira feira feira
Atividade Sessao

das Almas | Trabalho | Desenvolvimento | Curso de | Desobsessdo | Portal

e Sessdo de Cura Medidnico no Educacao do Céu
da terreiro Medilnica

Caridade

Os quadros anteriores apresentam o calendario de festas do CEUPJA e as atividades
semanais. A atencdo recaird sobre as atividades semanais pela simples razdo de que, embora
interessantes, as festas acontecem apenas uma vez ao ano e as notas de campo em que pude
registra-las ndo permitiriam uma descri¢do e interpretacdo precisas. Entretanto, ainda que de
um modo formulaico, as festas em comemoracdo aos seres espirituais e Orixas — Oriente,
Pretos-Velhos, Cosme e Damido e Nossa Senhora da Concei¢cdo — tem como objetivo
demonstrar agradecimento e propiciar uma sintonizacdo das pessoas as vibracfes espirituais
desses seres. Enquanto na festa de Cosme e Damido ha a tradicional distribuicdo de doces, a
Festa dos Santos Reis e a Festa Junina — esta Gltima que acontece desde 1968 — demonstram
uma devocao que poderia conduzir a relagfes interessantes entre a umbanda de Pai Joaquim e
Catolicismo Popular.

Narrarei o ritual de modo a vincular as sequéncias de gestos e palavras — enquanto
técnicas — as premissas gerais da epistemologia da umbanda de Pai Joaquim, apresentadas no
capitulo anterior. O ritual sera considerado, reitero, um conhecimento corporificado que
envolve conceito e gesto. Para além dos significados dos simbolos, o ritual diz respeito a uma
metodologia para a mobilizacéo de energias. Na umbanda de Pai Joaquim, todo rito especifico
— que o ritual enquanto sistema contém — consiste em quatro partes: 1) preparagdo do

ambiente através de preces, cancgdes, palestras que elevam a vibragdo das pessoas; 2)
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evocacdo ou atracdo de forcas, seja por meio de oracGes, gestos, pontos cantados ou
incorporacdo de guias espirituais; 3) movimentacdo de forgcas segundo os objetivos do
trabalho por meio das conversas com o0s pretos-velhos, técnicas de passe ou magnetizacao e 4)

encerramento.

2.1 Sessao das Almas e Sessao da Caridade

As pessoas estavam sentadas nos bancos, mulheres do lado direito, homens do lado esquerdo,
com seus olhos direcionados para o terreiro. Era segunda-feira e o véu do congé estava aberto.
Essa cortina, assim como as luzes que cortam o saldo ao meio, também é azulada, da
tonalidade da Espiritualidade Superior. As notas musicais de uma canc¢do catolica vibravam
nos ouvidos de todos: “Pra ndo ferir ninguém/Eu vim te procurar...” Dentro do terreiro, alguns
médiuns se preparavam — saudavam os pontos, recolhiam-se e meditavam sentados nos
banquinhos. Um casal de médiuns acendeu e postou sete velas em frente as sete imagens do
altar, em forma de triangulo. Um médium balangava o turibulo, mantendo acesa a chama da
defumacdo. Tia Laurinha com o giz sagrado chamado pemba desenhou uma estrela de seis

pontas sobre o marmore localizado no chdo abaixo do altar.

Marcia, desenhando rente a areia um triangulo, atravessou a balaustrada, saiu do terreiro e,
com um livro nas méos, veio em direcdo a assisténcia. Ela deu o livro para que uma pessoa 0

abrisse, aleatoriamente. A pagina aberta continha a mensagem do Evangelho.

Os médiuns, dentro do terreiro, ja haviam saudado os pontos e estavam em siléncio. A Sessao
das Almas exige atencio. As sete horas e vinte e cinco minutos da noite, tocou-se uma sineta,
brevemente, indicando que o inicio dos trabalhos estava proximo. Agora, as médiuns se
colocaram do lado direito e os médiuns se colocaram do lado esquerdo, de frente para o
congd, formando um semicirculo. Na assisténcia, separada do terreiro pela balaustrada, ouvia-

se um bochicho surdo de algumas pessoas.

Um médium levantou-se de um banco e, de dentro do terreiro, veio vindo com uma folha de
papel nas méos, sem dar as costas para o altar. No limiar do terreiro, ele abaixou-se, fez o
sinal do tridngulo na areia e atravessou a balaustrada, postando o corpo em frente ao pulpito.
“Em nome do Pai, do Filho e do Espirito Santo”, disse ele, fazendo sobre si o sinal da cruz,
enquanto todas pessoas da assisténcia imitavam-no. “Prece do Anjo Ismael”, falou ele, em

tom claro e firme. “Gloéria a Deus nas alturas, paz aos homens na terra! Jesus, bom e amado
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Mestre, sustenta os teus humildes irméos pecadores nas lutas deste mundo. Anjo bendito do
Senhor, abra para nés os teus compassivos bracgos; abriga-nos do mal, levanta 0s nossos
espiritos as Majestades do teu reino e infunde em todos nossos sentidos a luz do teu imenso
amor. Jesus, pelo teu sublime sacrificio, pelos teus martirios na cruz, da, a esses que se acham
ligados ao pesado fardo da matéria, orientagdo perfeita do caminho da virtude, o Unico pelo
qual podemos te encontrar. Jesus, paz a eles, misericordia aos nossos inimigos e recebe em
teu seio bendito a prece dos ultimos dos teus servos. Bendita Estrela, farol das imortais
falanges, purifica-nos com teus raios divinos; lava-nos de todas as culpas, atrai-nos para junto
do seu seio, santuario bendito de todos os amores. Se 0 mundo com 0s seus erros, paixoes e
o0dios, alastra o caminho de espinhos, escurecendo 0 nosso horizonte com as trevas do pecado,
rebrilha mais com sua misericérdia, para que, seguros e apoiados no teu Evangelho, possamos
trilhar e vencer as escabrosidades do carreiro e chegar as moradas do teu reino. Amiga
Estrela, Farol dos pecadores e dos justos, abre o teu seio divino e recebe a nossa suplica pela
humanidade inteira. Assim seja”. “Assim seja”, respondeu a assisténcia, respeitosamente. O
filho de Oxalé virou-se, abaixou o dorso, fez o sinal da cruz na areia e voltou para o seu lugar,

dentro do terreiro.

De 14 veio uma filha de Oxala, com um livro na méo. Ela procedeu similarmente ao primeiro
orador mas, atravessando o limiar, foi postar-se entre o pulpito e os bancos, mais proxima das
pessoas neles sentadas. Abriu o Evangelho segundo o Espiritismo e leu um trecho; “Amai oS
vossos inimigos”. Ela falou brevemente sobre o perddo e retirou-se para o terreiro, saudando-

0, antes de entrar, do modo costumeiro; desenhando um tridngulo na areia.

Atento a0 momento em que comecaria sua tarefa, Bruno, sentado em um dos bancos laterais
do saldo, levantou-se e deixou seu corpo atras do pulpito, em frente ao limiar do terreiro. “Boa
noite, meus irmaos. Peco que se levantem para iniciarmos os trabalhos”, disse ele claramente.
As instrucdes que daria ressoavam até a Ultima fileira de bancos no saldo. Rapidamente, as
pessoas da assisténcia se levantaram e os médiuns, no terreiro, fizeram o sinal da cruz sobre si
enquanto cantavam: “Em nome do Pai/Em nome do Filho/Em nome do Espirito

Santo/Estamos aqui”.

Quem estava no saldo também movimentava as maos, repetindo o gesto, e outra vez: “Em
nome do Pai...”, tocando a testa — “Em nome do Filho...”, tocando a regido do plexo solar, na
barriga — “Em nome do Espirito Santo”, tocando o lado esquerdo do peito — “Estamos aqui”,

tocando o lado direito do peito.
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Marcia, 14 dentro do terreiro, na extremidade do lado feminino do semicirculo, rente ao conga,
falou ndo tdo alto: “Salve Umbanda! Salve Aruanda! Salve a pemba! Salve o congd!”. Os
médiuns dentro do terreiro conseguiam ouvir bem essas saudacdes e respondiam: “Salve!”.
Bruno, do pulpito, emendou: “Agora sera realizada a defumagao dos pontos, dos médiuns e da
assisténcia. Peco que todos permanegam em pé, por favor”.

Os médiuns no terreiro se ajoelharam, sempre em semicirculo, e Mércia comecou a defumar

0s pontos do terreiro. Os seguintes versos foram entoados:

Nossa Senhora defumou

Os amados filhos

Para deles o mal retirar

D4 licenca minha aldeia de caboclos
Pro mal sair e 0 bem entrar.

Apbs terminar a defumacéo dos pontos, Marcia polvilhou as ervas secas no turibulo e passou-
0 em frente de cada médium do lado feminino. Em frente ao defumador, a médium ergueu a
guia entre suas maos e, trazendo a fumaca para si, limpou a guia, passando as maos sobre ela,
como que tirando algo ali impregnado; depois levantou-se e girou no sentido horario,
passando a mao direita sobre o braco esquerdo e a médo esquerda sobre o direito — permitindo,
assim, a limpeza das energias densas impregnadas em seu corpo astral. Ela parou, passou as
duas méaos sobre o corpo, do dorso as pernas; ajoelhando-se novamente, colocou no pescoco a
guia, um colar de contas magnetizado e imprescindivel a0 médium como instrumento de

defesa energética.

Defuma defuma
Na hora de Deus
Defuma Umbanda
Os filhos seus.

Apdbs terminar a defumacdo das médiuns, Marcia colocou mais um pouco de ervas para
queimar e veio limpar os médiuns, baloucando lentamente o turibulo sobre o corpo de cada

um.

Que lindo o barquinho
Que vem a navegar

E a rainha do mar
Que a paz vem deixar
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E a seus filhos

E a seus filhos abengoar
Salve, salve, salve

A Rainha do mar

Salve, salve a casa

Que ela vem abencoar.

“Podem se sentar, por favor”, falou Bruno. Os médiuns ficaram em pé, ergueram ambas as
mé&os e com a mao direita tocaram a fronte e com a méo esquerda tocaram a nuca e depois
fizeram 0 mesmo movimento, méos inversas, abrindo o chacra coronario, localizado no topo

da cabeca, para receber as vibrac6es espirituais. Enquanto abriam a banda, cantaram:

Eu vou pedir a Deus
E aos anjos 14 do céu
Que abra esta banda
Glorioso Sao Miguel.

Bruno entdo continuou sua tarefa — a cada etapa ele explicaria para a assisténcia, de modo
sucinto, o que esta acontecendo: “Iniciaremos a Sessao das Almas com a firmeza das velas. A
primeira vela é acesa para Sdo Miguel Arcanjo, pedindo protecdo para os trabalhos desta
noite”. A Sessdo das Almas tem como objetivo manter a firmeza do terreiro ndo sé na
segunda-feira, mas durante toda a semana. Todas as velas acesas durante a Sessdo das Almas

sdo colocadas sobre uma pedra de marmore no qual ha o desenho de uma estrela de Saloméo.

Meu S&o Miguel

Meu Sédo Miguel

Vou trabalhar

Meu terreiro esta aberto
Protecdo vou implorar.

Enguanto se cantava o ponto, Marcia, em frente ao congd, pegou uma vela, acendeu, chamou
Angela e entregou a vela a ela. Angela ajoelhou-se em frente ao congé, fez o sinal da cruz
com a vela e ergueu os bragos, com a vela entre as méos, pedindo mentalmente a Sdo Miguel,
um dos patronos da Umbanda, para trazer a langca com a qual cada pessoa combate os dragfes
interiores que habitam dentro de si. Apds sua prece, fez o sinal da cruz com a vela nas méos e
entregou-a & Mércia, voltando em seguida ao seu lugar no semicirculo. Angela era um dos

elos da corrente mediunica. Méarcia depositou a vela no ponto embaixo do altar.
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“A segunda vela é acesa para as Santas Almas Benditas do Senhor, pedindo protecdo material
e espiritual para todos nds. Sdo acesas trés velas — duas percorrem a roda dos médiuns e
posteriormente fazem a firmeza no cruzeiro e a terceira é acesa e oferecida a assisténcia para
que todos possam fazer seus pedidos. Peco que se levantem, por favor”, disse Bruno. A
assisténcia levantou-se e 0os médiuns, no terreiro, ajoelharam-se. Marcia acendeu as velas.
Uma, entregou & primeira médium do lado feminino do semicirculo; outra, entregou ao
primeiro médium do lado masculino do semicirculo. A terceira vela Marcia segurou e veio até
a balaustrada, perante as fileiras de bancos do lado direito do Centro, onde ficam as mulheres.
Marcia entdo ergueu os bracos com a vela em direcdo as mulheres e disse: “Os vossos

pedidos” e, depois, faz o mesmo perante o lado masculino da assisténcia.

Quem pede as Almas

As Almas da

Quem pede as Almas

As Almas da

Eu andava pelo mundo

Sem ter nada pra comer

Fui pedir as Santas Almas
Para vir me socorrer

Foi as Almas quem me ajudou
Foi as Almas quem me ajudou
Meu Divino Espirito Santo
Viva Deus

Nosso Senhor.

No terreiro, a vela do lado feminino da corrente seguia, passando de uma médium a outra. Tia
Laurinha, ajoelhada, pegou a vela, fez o sinal da cruz, levantou o corpo, ergueu o brago e as
méos e a vela acima da cabeca, girou o corpo no sentido horario, ajoelhou-se, fez o sinal da

cruz com as maos ainda erguidas e passou a vela para a médium do lado.

A vela do lado masculino da corrente seguia do mesmo modo. Quando ndo haviam mais
médiuns para realizar os pedidos, Mauricio e Nila, que estavam ajoelhados na extremidade
interna do semicirculo, levantaram-se e, com as velas nas mé&os, sairam do terreiro.
Protegendo as chamas da corrente de ar dos ventiladores, passaram no meio do Centro, na
linha imaginaria que divide o Norte e 0 Sul e o lado masculino da assisténcia e o lado
feminino da assisténcia. Chegando ao Cruzeiro das Almas, na entrada do saldo, Mauricio e

Nila depositaram as duas velas, as quais condensaram as vibragdes dos pedidos dos médiuns.
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Simultaneamente, a vela oferecida a assisténcia foi depositada por Marcia no ponto abaixo do

conga, dentro do terreiro.

Figura 15. Cruzeiro das Almas.

Fonte: Lucas Brito. O Cruzeiro se localiza na entrada do Saldo e os consulentes I& depositam velas e pedidos,
guando chegam e quando saem do Centro. Ver também Planta do Centro (figura 10).

Foi as Almas quem me ajudou
Foi as Almas quem me ajudou
Meu Divino Espirito Santo
Viva Deus

Nosso Senhor.

Assim que Mauricio e Nila — que levaram as velas para o Cruzeiro — entraram novamente no
terreiro e ajustaram-se aos seus lugares, cessou o Gltimo verso do contrito ponto cantado e

todos os médiuns levantaram-se, mantendo o semicirculo.



77

“Podem se sentar por favor”, disse Bruno a assisténcia, e completou: “A terceira vela ¢ acesa
para as Santas Almas pedindo protecdo para a Casa de Pai Joaquim de Goiania e Niterdi no
estado do Rio de Janeiro”. Alguém nesse momento talvez lembrou que a Casa de Pai Joaquim

de Angola é uma herdeira da Casa de Pai Joaquim de Aruanda.

Os médiuns da corrente levantaram os bragcos em dire¢cdo ao conga, como que enviando as
vibragbes mais positivas através das palmas das maos. Marcia acendeu e entregou a vela a
Marcos que, ajoelhando-se na frente do conga, fez o sinal da cruz sobre si com a vela nas

maéos e, erguendo as méaos, fez suas preces, mudamente.

Cajueiro Santo

Aonde nasceu Jesus

16 minhas almas

Minha Divina luz

Abre a porta do céu S&o Pedro
Deixa as almas trabalhar

16 minhas almas

Venha nos ajudar.

Quando acabou o ponto cantado, Marcos com a vela fez novamente o sinal da cruz, entregou
a vela a Marcia e retornou a sua posi¢do na corrente. Marcia pos a vela na pedra de marmore,

sobre a estrela de Salomao.

“A quarta vela é acesa para as Santas Almas, pedindo prote¢do e amparo para todos 0s irmaos
desencarnados que fizeram parte da Casa de Pai Joaquim”, explicou Bruno. Os médiuns
prontamente levantaram as maos espalmadas em direcdo ao congd, conectando suas mentes a
frequéncia vibratoria do sentimento de protecdo e amparo. Cantaram melodiosa e

saudosisticamente:

L4 no Cruzeiro Divino

Aonde as Almas vao rezar

As Almas choram de alegria
Quando os filhos se combinam
E de tristeza

Quando ndo querem combinar.

“A quinta vela ¢ acesa aos Orixas Yemanja, Yansa e Oxum, pedindo protecdo para todas as
familias, todos os lares, principalmente aqueles que se encontram desajustados”. Quando

Bruno falou isso, os médiuns ergueram os bragos e espalmaram as maos em dire¢do ao conga.
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Uma médium esticou os bracos para frente e para cima e, elevando um pouco a cabeca;
deixou o corpo na posicao ritualistica que impele o pensamento as mais altas vibracfes das

forcas originais dos Orixas.

Eu vi Mamae Oxum

Na cachoeira

Sentada na beira do rio
Colhendo lirios

Lirio é

Colhendo lirios

Lirio a

Colhendo lirios

Pra enfeitar nosso conga.

Cantou-se o ponto que ligou todos que com ele ressoaram a vibracdo das aguas, a forca de
limpeza e a energia da protecdo materna de Oxum. Com as maos levantadas, palmas voltadas
para 0 congd, Angela sentiu no corpo a correnteza fresca e purificadora de um rio limpido.

Nesse momento, a calmaria inundou 0s coragdes e apaziguou 0s sentimentos.

“A sexta vela ¢ acesa em homenagem a Sdo Cosme e Sdo Damido, pedindo protecdo para
todas as gestantes, todas as criangas e para o Lar das Criangas de Pai Joaquim”, explicou

Bruno. Todos médiuns espalmaram as méos para frente e cantaram:

Fui no jardim colher a flor a mais formosa
E a VVovozinha me pediu mais uma rosa
Cosme e Damido, Doum, Crispim,
Crispiniano esti na mesa de Ogum.

Uma energia de pureza infundiu-se no ambiente. Um nené gritou, como que articulando, em
uma linguagem sem palavras, a alegria propria as vibragdes da Linha de Yori. Alguns adultos
sorriram, ouvindo-o manifestar, sincera e despretensiosamente, o0 sentimento que as crian¢as

presentes — Doum, Crispim, Crispiniano — desencadearam.

Apos o término do ponto, Bruno falou: “A sétima vela é acesa em homenagem aos Caboclos,

Ogum, Oxassi e Xango, pedindo protecdo, amparo e assisténcia para todos nos”.

As vibragGes dos caboclos que atuam nas Linhas de Ogum, Oxdssi e Xangd geram nos
médiuns coragem e forca. Um médium esticou bem o brago para cima, com as maos

espalmadas para frente, mais alto que os outros meédiuns. Ele sentiu o coracdo bater
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rapidamente e o peito abrir-se, como que expandido, tocado pelas energias captadas pelo
ponto cantado. Outro médium respirou profundamente e p6de sentir uma brisa suave e fresca
de arvores frondosas, purificando seus animos. Alguém poderia jurar que o Centro foi
transportado para um espaco outro. Aruanda, a terra onde habitam os guias da Umbanda, era
ali. De olhos cerrados, tinha-se a impressdo de que o ritual acontecia no meio de uma mata
virgem e, em uma clareira, os caboclos de Ox0ssi, com suas ervas curativas, retiravam

energias densas dos corpos de quantos ali estavam.

A mata estava escura

Um Anjo alumiou

No meio das matas virgens

Quando Seu Oxo6ssi chegou

E ele é 0 Rei, ele é 0 Reli, ele é 0 Rei
E ele é o Rei de Aruanda, é o Rei.

Pegando um caderno, Bruno disse: “ A oitava vela é acesa em homenagem a Pai Joaquim de
Angola. Neste momento, todos os que estdo vindo a Casa pela primeira vez ou no trabalho de
segunda-feira pela primeira vez esta sendo convidado a adentrar no Terreiro para receber as
béncdos e as boas vindas de Pai Joaquim”. Bruno leu a lista de nomes das pessoas novatas ¢
avisou-as para retirar relégios, pulseiras e calcados. Entrando descalcas no terreiro, cada
pessoa colocou a mao direita sobre o braco ou ombro direito de outrem. Formou-se um
vinculo energético, uma “teia” cujos elos iam chegar na médium de Pai Joaquim, Tia Maria,

segurando uma vela, em pé, na frente do conga.

Quem vem descendo

Aquela estrada tdo comprida?

E Pai Joaquim, é Pai Joaquim
Ele desceu, desceu foi pra ajudar
Os filhos que cairam

E n&o souberam levantar.

Apdbs entoarem o ponto trés vezes, as pessoas foram desfazendo a teia e saindo do terreiro.
Bruno entdo falou: “A nona vela € acesa para o dirigente dos trabalhos, no plano espiritual e
fisico, pedindo firmeza e discernimento”. Prontamente, os médiuns, dentro do terreiro,
ergueram as palmas das maos para frente, emanando por elas 0 magnetismo de seus corpos.

Com suas proprias forcas, os médiuns ajudavam na sustentacdo e equilibrio das energias do
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trabalho. Mércia, coordenando a Sessdo das Almas, pegou uma vela, acendeu-a, entregou a
Raimundo. Raimundo ajoelhou-se, fez um sinal da cruz com a vela, levantou o bragco para

cima, enquanto todos cantavam o ponto:

Pai Joaquim tinha sete filhos
Todos sete queria comer

A panela era pequenininha
Reparte no prato que eu quero ver.

Raimundo abaixou o braco, fez o sinal da cruz e entregou a vela & Marcia, que, por sua vez,
colocou a ultima vela no ponto abaixo do conga. O ponto era entdo formado por uma estrela
de Salomé&o desenhada na pedra, ao lado da qual queimavam nove velas brancas, dispostas em
cruz. Marcia proferiu as seguintes palavras: “Salve a Umbanda! Salve Aruanda! Salve a
pemba! Salve o conga”. O Santo Cruzeiro das Almas Benditas do Senhor foi formado. Nesse
momento, encerrou-se a Sesséo das Almas, com a prece de S&o Francisco de Assis, proferida
por todos: “Senhor, fazei-me instrumento de Vossa Paz. Onde houver odio, permita que eu
semeie 0 amor; perddo, onde haja injdrias; fé, onde haja dividas; alegria, onde haja tristeza;
luz, onde haja trevas; harmonia, onde haja discérdia. O Divino Mestre, permita que eu no
procure tanto ser consolado quanto consolar; ser compreendido quanto compreender e ser
amado quanto amar. Por que € dando é que recebemos; é perdoando que somos perdoados e é

morrendo que nascemos para a vida eterna. Assim seja!”

Colocando a méo esquerda no peito e levantando a méo direita espalmada para frente, 0s

médiuns comecaram a cantar melodiosamente:

Eu venho da minha cidade

Com Deus e a Guia no peito

Quem deu, quem deu, quem deu, quem dara
A Luz Divina pra enfeitar nosso Conga?

Tia Maria, dentro do terreiro, posicionou-se do lado do altar, preparando-se para incorporar
Pai Joaquim de Angola. Quando Pai Joaquim vem, ele traz toda a falange de seres espirituais
que o acompanham e trabalham junto com ele. Enquanto Bruno pedia para todos se
levantarem para a chegada de Pai Joaquim no terreiro, 0s mediuns puxaram um ponto para Pai

Joaquim.
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Quem vem, quem vem la de tdo longe?

S&0 nossos guias que vém trabalhar.

O dai-nos forcas pelo amor de Deus, meu Pai
O dai-nos forgas pros trabalhos seus.

Com as mdos espalmadas, os médiuns emanaram suas energias para que 0 momento da
“incorporac@o” de Pai Joaquim fosse harmonioso. A corrente de médiuns emitia vibragoes de
protecdo, pois, afinal, tratava-se da manifestacdo do dirigente espiritual do Centro, um ser
luminoso e evoluido, o guia espiritual de todos ali. Pai Joaquim “baixou” a frequéncia
vibratoria de seus corpos e, jungindo seu corpo astral ao corpo astral da médium, passou a lhe
influenciar os gestos e a fala.

Eu bati na porta

De um conga

Para pedir a caridade
Em nome de Oxala
Ela se abriu

E foi pra mim

Foi no conga

De Pai Joaquim.

Os médiuns rezaram o Pai Nosso e uma Ave Maria, atentos a Tia Maria, imovel, em firme
concentracdo para captar as vibragdes de Pai Joaquim e permitir sua aproximagdo, em uma

espécie de simbiose espiritual.

Pai Joaquim é é

Pai Joaquim € &

Pai Joaquim veio de Angola
Pai Joaquim vem de Angola
Angola, oi.

Ao chegar, a aproximacdo de Pai Joaquim causou um tremor na médium, que abaixou o
tronco levemente, bateu a mao no peito, fez um sinal da cruz em direcdo ao altar e direcdo aos
médiuns. Estes, em semicirculo, ajoelharam-se, colocaram a méo esquerda sobre o peito e
levantaram a direita. Rezaram a ora¢do da Casa: “Agradecemos Jesus, o amparo de Vosso
afeto, a luz, a alegria e o teto, a paz, o conforto e o pao. E por que nada tenhamos a dar-te as
méos divinas, em nossas maos pequeninas trazemos-te o cora¢ao. Ensina-nos Mestre Amado,

a descobrir em ti 0 roteiro para buscarmos primeiro aprender, trabalhar a cada dia e a cada
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hora. Ensina-nos Mestre Amigo, a béncédo de estar contigo. E béngéos para toda humanidade,

hoje e sempre. Que assim seja”.

Durante a oracdo da Casa, Marcia acendeu uma vela, entregou a Lara, que se ajoelhou de
frente para o congé, fez sobre si o0 sinal da cruz, levantou a méo e a vela para cima; depois
abaixou os bragos, fez o sinal da cruz com a vela nas maos e, erguendo 0 corpo, entregou a
vela & Marcia. Essa vela ndo foi depositada na estrela de Salom&o do ponto em frente ao

conga, mas no ponto dos guardides.

“A exemplo de Jesus perante o Pai, o médium coloca a fronte sobre o solo, em sinal de
humildade e respeito. Peco que todos figuem em pé, por favor”, explicou e solicitou Bruno.
Enquanto a assisténcia se levantava e 0s médiuns, curvavam seus corpos, prostrando-se na
areia, Pai Joaquim de Angola era acompanhado até seu ponto, lugar em que ha um foco de sua
prépria energia. L& ele riscava seu ponto — sua identificacdo e assinatura — e, ao firmar sua

vela ali, captou vibracdes sutilissimas.

Oxala, meu Pai

Tem pena de nds

Tem do

As voltas do mundo é grande
Seus poderes sdo maior.

Enguanto os médiuns cantavam quase sussurrando, uma sineta tocava, anunciando que aquele
momento era hora grandiosissima. O tilintar agudo do sino chamava os médiuns a
despertarem a humildade e o amor e, perante Oxala, entregarem-se para servir de
instrumentos na concretizacdo de sagrados objetivos. Abaixando a cabeca para a
grandiosidade de Oxala, os médiuns entraram em sintonia com os fluxos vibratorios de
evolugédo espiritual da humanidade, compreendendo-se como pequenos grédos de areia na

Terra, contribuindo no ciclo césmico.

Enquanto as pessoas no saldo sentavam-se, os médiuns levantaram-se e organizaram uma fila

para ir receber as béncaos de Pai Joaquim.

Vejo a luz de uma estrela
Noutra estrela brilhar
Vejo a luz de uma estrela
Outra estrela a beijar
Pai Joaquim de Aruanda
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Uma esteira de luz

Vem trazer a alegria
Aos filhos de Jesus
Mensageiro Jaco
Mestre amado ndo vés?
Teus irmé&os te esperam
Voltar a Terra outra vez
No siléncio da prece

Eu julguei escutar
Meiga voz que dizia:
“Meus irmaos vou voltar”.

Os médiuns, prestos, iam ajoelhar-se sob as méos carinhosas de Pai Joaquim de Angola.
Voltando, iam posicionando-se como que formando um corredor de médiuns, de modo a
intercalar um homem e uma mulher, outro homem e outra mulher. Ap6s todos pedirem a
béncdo, Bruno entdo convidou as criancas e gestantes para passarem pelo corredor e também
receberem o afago de Pai Joaquim. Esse corredor de mediuns, posicionados com as méaos
espalmadas, criou uma forte corrente magnética chamada “passe de ctupula” — uma técnica
coletiva de aplicacdo de energia. Cantou-se, captando as vibragdes de pureza da Linha de
Yori, que emana a forca da pureza dos Ibejis, as criancas.

Na vibragdo de uma estrela de luz
Baixou a falange de Ibejis
Trouxe cravos, trouxe rosas
Trouxe flores cor-de-rosa

Trouxe o poder de Jesus

Das penas dos passarinhos

Eles fizeram seu Congéa
Iluminaram todos Eles

Com os Olhos de Yemanja.

Os médiuns que ndo haviam entrado no terreiro antes do inicio da Sessdo das Almas, agora
poderiam irmanar-se na corrente medilnica. Eles e elas retiraram sapatos e sandalias e
pediram permissdo para entrar no terreiro — alguns em voz surda, outros mentalmente —
desenhando com os dedos um triangulo na areia e entrando com o pé direito. Esses médiuns
passaram pelo corredor de mediuns, recebendo o passe de cupula e foram receber a béngéo
afetuosa de Pai Joaquim. Eles bateram a cabe¢a no conga, entregando-se & Oxald, e saudaram
apenas o ponto de Pai Joaquim e o0 ponto das aguas. Depois, integraram-se a corrente

medilnica.
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Antes do sol nascer

Da lua se esconder

Madrugada chegar

A lua clareia

Mais ela é prateada

Como clareia a beira-mar

Eu vi as criangas brincando

Na beira da areia

E eram sete filhos de Yemanja.

Os mediuns que formavam o corredor para o passe de clUpula, voltaram a organizar-se em
semicirculo. Mulheres do lado direito; homens do lado esquerdo, todos com o corpo

ligeiramente virados para frente, em dire¢éo ao conga.

Pai Joaquim, através de Tia Maria, saudou a todos e levantou o brago; ele girava o braco e
parava, algumas vezes, autorizando aos pretos-velhos virem incorporar seus médiuns para

comecar o atendimento.

Bate, bate na cumbuca, repinica no Conga
Chama Pretos Velhos e vamos trabalhar.

Pretos-velhos comegaram a chegar e seus cambonos — médiuns que lhes auxiliam — foram

agilmente dando-Ihes suas bengalas.

Arriou na Linha de Congo
E de Congo

E de Congo, arué

Arriou na Linha de Congo
Agora que eu quero Vver.

Os pretos-velhos, quando se aproximaram e emanaram suas vibracoes, fizeram os médiuns
curvarem-se e, com a ajuda dos cambonos, foram ao conga, saudando-o com o sinal da cruz e

foram sentar-se nos tocos para comegar o atendimento.

Nem n&o era dia

Papai mandou chamar
Firma a cabeca meus filhos
Que tem velhos pra chegar.
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Antes de sentar, Pai Antonio das Cachoeiras, bateu as mdos no seu toco. Quando sentou, fez o
seu ponto riscado na areia com a bengala, identificando-se para seu cambono e mostrando que
era realmente Pai Anténio quem ali estava. Depois, pediu ao cambono uma vela branca,
passando a unha na vela e segurando-a com as maos, sussurrou palavras inaudiveis. Colocou a
vela ao lado do copo d’4gua que estava na areia, proximo ao seu toco. O cambono sentou-se
no banquinho em frente a0 médium de Pai Antbnio e, através do médium, recebeu um passe
com arruda. O Pai Velho estava preparando seu cambono, limpando-o, ajudando-o a elevar
suas vibracdes e permitindo que seu ajudante pudesse conectar-se a ele e captar as mensagens
que ele emitiria através do médium, traduzindo-as fielmente para o consulente, pois as

palavras que o Pai Velho usa nem sempre sdo compreendidas.
Estava-se iniciando a Sesséo da Caridade.

Apbés quase 100 fichas atendidas, uma centena de pessoas mais harmonizadas
energeticamente, dezenas com o coragdo mais leve e com mais firmeza para enfrentar os

problemas, a sineta anunciou que o fim dos trabalhos se aproximava.

A sineta tocou novamente e os médiuns que ja haviam desincorporado formaram novamente o
semicirculo. Os cambonos e cambonas iam levando os pretos-velhos para despedir-se perante
ao conga. Em frente ao congd, Pai Jaco deixou seu médium, que levantou a cintura e o tronco,
tremendo um pouco a perna, O médium, sem a influéncia vibratoria do guia, foi pegar um dos

copinhos de agua energizada que estava em cima do altar.

Adeus Povo de Fé, quando precisar eu chamo
Zambi te trouxe, Zambi vai te levar
Agradeco a toalha bordada de ouro

Que ficou nesse Conga.

O cambono de Pai Jacé tirou a vela que estava do lado de seu toquinho e a colocou no ponto
de Pai Joaquim. O copo d’agua, ao lado da vela, ele pegou-o0 e 0 esvaziou no ponto das aguas
e desfez o ponto riscado do preto-velho com a parte superior da méo.

Ja foi pretos velhos
Subindo pro céu

E Nossa Senhora
Cobrindo com o véu.
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O dirigente da Casa, Sr. Valério, iniciou o Pai Nosso e, depois, uma Ave Maria.

Os médiuns em semicirculo, mulheres de um lado, homens de outro, comegaram a passar a
mé&o direita no braco esquerdo e a mao direita no brago esquerdo, limpando-se através das
vibracbes do magnetismo que emanava de suas mdos. Como no inicio, tocaram
simultaneamente a testa com a mao esquerda e a nuca com a mao direita e, inversamente,
tocaram a nuca com a mao esquerda e a testa com a mao direita. Essa técnica fechou o chacra
coronario dos mediuns — como que desligando a “antena” —, impedindo a receptividade de

vibraces e influéncias de outros seres, quando fora do Centro.

Eu vou pedir a Deus

E aos anjos 14 do céu
Que feche esta banda
Glorioso Sao Miguel.

Havia uma ou duas pessoas sentadas em um e outro banco do saldo. Os médiuns colocaram as
maos esquerdas no peito e as maos direitas, levantaram-nas para 0 alto. Rezaram: “Como elo
da familia universal, mais uma vez repetimos: irmdos de todo universo, saudai-vos uns aos
outros; irmados de todo universo, saudai-vos uns aos outros. Que a paz de Jesus desca e
permaneca convosco hoje e sempre. Os nossos trabalhos estdo encerrados, mas o conga

permanecera aberto em nossos coragoes, hoje e sempre. Assim seja”.

Lembrando-se que ha um templo interior dentro de si, 0s médiuns desfizeram o semicirculo e
fez-se uma fila de médiuns homens e outra de mulheres. Ouvia-se um canto leve, de vibracdes

serenas e alegres, evocando o dever cumprido.

Se ele é filho de pemba
Se ele é filho de fé
Bate a cabeca

E peca a Zambi

O que quiser.

Cada medium bateu a cabeca no conga e saudou 0s pontos, na mesma sequéncia do inicio,
guando chegaram — congéa, ponto de Pai Joaquim, ponto das aguas, ponto de guardido, ponto
de caboclos, ponto de pretos-velhos, ponto de Ogum e ponto de baianos e foram do terreiro,

sem deixar de abaixar-se e desenhar o tridngulo na areia.
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A Sessdo das Almas é um trabalho (leia-se atividade) bastante complexo. Ha uma
simultaneidade de movimentos corporais, palavras, canticos, saudacdes e gestos miudos que
somente se percebe através de uma observacdo atenta. O intuito foi, através da narrativa,
associar a descricdo a interpretacdo, isto é, textualizar as etapas do rito, nos termos da
umbanda de Pai Joaquim e através da propria teoria nativa sobre ele.

Os movimentos das pessoas, as vocalizacOes, as posturas corporais ritualisticas, as
preces sdo aqui consideradas um conhecimento corporificado. Na umbanda de Pai Joaquim, o
ritual pode ser compreendido como sistema de comunicacdo simbdlica (TAMBIAH, 1979),
pelo menos de duas formas: a) as pessoas aprendem, expressam e transmitem no corpo o
conhecimento aprendido e b) através dos ritos, os filhos de Oxala da Casa de Pai Joaquim
estabelecem um canal que permite a sintonizagdo com as vibracOes espirituais, bem como a
captacdo e a mobilizagdo das energias dos Orixas. Os ritos enquanto métodos para a atragéo,
manifestacdo e concretizacdo de forcas sdo também, pois, um tipo de comunicacdo. A prece, 0
ponto cantado, o processo mediunico nada mais sdo que ritos comunicativos.

O trabalho de cura, descrito a seguir, como todo trabalho na Casa de Pai Joaquim,
também apresenta uma série de técnicas e conhecimento corporificado. A técnica de emissao
de magnetismo através das maos, por exemplo, tem como objetivo transmitir vibracGes
espirituais de alta frequéncia que permitam equilibrar o ritmo das células, dos 6rgédos, do
corpo fisico e dos outros corpos da pessoa como um todo.

Na umbanda de Pai Joaquim, o processo de cura esta intimamente ligado as vibracbes
dos corpos da pessoa. O estado de equilibrio energético traz satde, enquanto o desequilibrio
energético, doenca. A doenca pode ser causada pela ressonancia de uma energia densa
impregnada no corpo astral, sendo apenas o efeito de uma desarmonia na tonalidade vibratoria
da pessoa. A causa da mazela fisica pode, portanto, estar em um outro plano que néo o fisico.
Essa concepgdo é interessantissima e € impossivel formular aqui seus pormenores, até mesmo
por qué nos conduziria a uma teoria nativa da salde, da doenca e dos processos de cura; o que

seria assunto suficiente para uma outra dissertacéo.

2.2 Trabalho de cura

Chegando a sala de cura, pouco antes das oito horas da noite, Katia sentiu um aroma de rosas

mui agradavel. Os médiuns trabalhadores estavam organizando o ambiente para o inicio dos
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trabalhos, borrifando agua aromatica, colocando crisantemos violeta e &gua nos copinhos que
estavam em cima da mesa. Na realidade, a preparacéo dos trabalhadores havia comecado bem
antes, desde o momento em que cada uma acordou e leu uma passagem do evangelho,
meditou e elevou suas mentes e vibragdes através da oracdo. O trabalho de cura exige que 0s
canais dos médiuns estejam limpos, equilibrados. Nada de carne vermelha, alcool. Aliés,
nenhum trabalho deveria ser feito com o corpo fisico cheio de energias tdxicas. Como
transmitir fluidos e magnetismo curativo e purificador se vibragdes densas estdo presentes nos

corpos?

Kaétia, em siléncio, procurou um lugar e sentou. Ela sentiu uma vibracdo tranquila e ondas
balsdmicas energizavam seus corpos. Depois, observou que haviam 16 cadeiras de plastico no
centro da sala; na frente a mesa com as flores, copinhos e garrafas de agua, deixadas pelos
pacientes para receber os eflivios terapéuticos que poderiam levar para casa, como uma
medicacdo formulada & base de amor, paz, magnetismo humano curativo e vibracdes

intangiveis dos seres de luz.

Kaétia contou 5 bancos de madeira do lado direito e viu 3 cadeiras de plastico no canto direito,
na frente da sala, ao lado da mesa, e 10 cadeiras encostadas na parede do lado esquerdo.
Olhando para tras, viu a pequena escultura de Sdo Francisco de Assis talhada em madeira e
uma imagem de Saint Germain por cima de um armario de metal onde estavam guardados
lengdis. Saint Germain é um Mestre desencarnado que auxilia a humanidade a encontrar o
Amor Universal através da emanacdo da energia violeta, capaz de curar males 0s mais
variados. Do lado do armario, havia a porta fechada; do outro lado da porta, a cabine de cura —
uma sala menor especialmente preparada para a doacao de energia e que apenas € usada para
tal fim.

Os médiuns sentaram-se nas cadeiras de plastico do lado esquerdo e uma trabalhadora veio
para a frente, posicionando-se atrds da mesa, e saudou a todos, convidando o palestrante que

iria falar essa noite.

A palestra aconteceu durante vinte minutos, na qual se falou sobre o papel da energia no
processo de cura. O palestrante comecgou explicando que as energias que fluem do universo
para o corpo fisico e para 0s corpos sutis do ser humano, por meio dos chacras, podem ser
resumidas em 3 categorias: a - aquelas provenientes dos alimentos, solidos e liquidos; b -

aquelas que provém do ar — o prana, como os hindus chamam e c - aquelas energias
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espirituais que vém do espaco — eletricidade, raios cosmicos e fluidos (entre eles o fluido
césmico universal e o magnetismo). Ele explicou que o ser humano adquire a energia
espiritual por meio dos chacras e que a pessoa tem sete corpos que vibram como uma
orquestra, assim como no corpo fisico ha os érgdos que tém um ritmo proprio. A doenca €, na
verdade, o efeito de um desequilibrio anterior, até mesmo em outras encarna¢fes, muitas
vezes em um dos corpos espirituais, que ressoa no corpo fisico. A desarmonizacgdo energética
causa um colapso na frequéncia vibratdria dos corpos espirituais € no corpo fisico,
atrapalhando a troca de forcas que ocorre entre 0s corpos através dos chacras, bem como nos
diversos sistemas que compdem o corpo fisico. A doenga, segundo alguns seres espirituais,
como Ramatis, no livro Mediunidade de cura, deriva da raiva, da inveja, da vaidade e de todo
pensamento negativo em geral, que acaba por emperrar 0 movimento natural da forca vital. O
que os passistas fazem e o que os outros médiuns fazem dentro da cabine é usar o magnetismo
e os fluidos para energizar, limpar os chacras e permitir que energias circulem de modo

equilibrado.

A luz branca foi desligada e a sala agora ganhava uma tonalidade azulada. Os médiuns
levantaram-se e formaram um circulo em redor da mesa. O dirigente do trabalho de cura
tomou a palavra, saudando a Pai Joaquim, aos guias espirituais presentes na sala, a Dr. Joseph
— mentor espiritual do trabalho — e iniciou a rezar o Pai Nosso, entoada em unissono por
todos. Depois de uma Ave Maria, todos rezaram a Oracdo de S&o Francisco. Com maos
estendidas para fluidificacdo das aguas, pedindo a impregnacdo de energias curativas nas

aguas em cima da mesa, cantaram a seguinte cancao:

Quanta luz

Neste ambiente
Descendo sobre nos
Vibrando em nossa mente
Quanta luz

Quando assim em prece
Como a alma cresce
Aos olhos de Jesus
Quanta luz

Pois em oragéo

A voz do Mestre fala
A0S nossos coracgdes
Quanta luz

Descendo sobre nos
Quanto luz

Quanta luz.
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Os dez médiuns presentes desfizeram o circulo e a melodia da Ave Maria de Schubert vibrou

na sala, em volume baixo. Era 0 momento do passe.

Os trés médiuns passistas posicionaram-se em frente as cadeiras no canto, coordenados por
mais um médium, o coordenador do passe, que, por sua vez sussurou algumas palavras e

depois o Pai Nosso e a Ave Maria.

Uma trabalhadora colocou-se de pé, atras da mesa, e chamou os médiuns que trabalham na
cabine de cura para tomar o passe. Ela cortou com uma tesoura alguns raminhos dos vasos de
flores. Primeiro, receberiam o passe 0s médiuns da cabine de cura e depois 0s pacientes e
acompanhantes. Apos receberem o passe, trés de cada vez, os médiuns se dirigiram a cabine.
Apo6s os mediuns, a trabalhadora atras da mesa leu em um caderno o nome de trés pacientes —
entre eles Katia — que receberam o passe, ganharam um ramo de crisantemos, beberam um
copinho de agua fluidificada e sentaram-se, pela ordem, nas cadeiras encostadas na parede

esquerda, proximas a porta da cabine de cura.

Figura 16. Passe simples de limpeza e doacéo de energia.

Fonte: Extraido de Toledo (1973, p. 125-126).
Mais trés pacientes foram chamados para o passe. Kéatia observava uma passista, que se

posicionou de pé, em frente a cadeira. Quando o paciente se sentou e o coordenador do passe
autorizou, 0 passista ergueu 0s bragos e as maos um pouco acima da cabeca do receptor,
movimentando-as longitudinalmente para baixo, propiciando uma limpeza energética do
campo de energia do receptor, o paciente. O passista movimentava as mdos como que tirando
algo que estava impregnado nos corpos sutis do receptor. Depois, 0 passista levantou
novamente as méos, deixando-as por segundos acima da cabeca do receptor, doando energias
renovadas. Terminando, deixou as maos postadas em frente do peito, em posi¢do de prece.

Apdbs doarem o passe aos acompanhantes dos pacientes, o coordenador dos passistas proferiu
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uma breve prece e tocou as méos dos trés passistas, um por vez, em sinal de béngéo e de
finalizagdo de sua tarefa.

Um trabalhador leu uma mensagem de esperanca, auxiliando a manter na mente dos pacientes
a confianca no tratamento e, assim, mantendo também a vibracdo das pessoas elevada e,
consequentemente, elevado o ambiente. Dentro da cabine os médiuns cantavam “Que eu
possa servir de instrumento da paz. Oh, quando o senhor minhas maos usara?” e rezavam,

preparando-se e harmonizando as vibracdes da sala para chamar o primeiro paciente.

A porta da cabine de cura foi aberta e 0 primeiro paciente entrou. Depois, 0 segundo. Em
siléncio, os pacientes iam passando de cadeira em cadeira, a medida que a pessoa sentada na
primeira cadeira era inserida na cabine. Em cada cadeira que o paciente senta, ha um
equipamento cientifico intangivel especifico no plano astral. Ali, os auxiliares e técnicos
intangiveis observam o paciente; doam energia; fazem assepsia de algum morbo ou infec¢édo
astral que esteja impregnada nos corpos do paciente; colocam curativos e injetam
medicamentos.

Figura 17. Movimento dos pacientes no trabalho.

1. Cadeiras 2. Passe 3.Espera 4.Maca 5. Saida
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Legenda: Segundo David, cada lugar em que senta o paciente — 1) cadeiras no momento da palestra; 2) cadeiras
do passe; 3) cadeiras de espera para a cabine e 4) cadeira ou maca da cabine de cura — representa uma etapa do
tratamento. Do ponto de vista nativo, a aparéncia simples do trabalho — no plano tangivel — esconde uma
complexidade que somente se percebe através da faculdade da clarividéncia.
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Kétia foi convidada a entrar na cabine. Ela sentia muita paz. Na cabine de cura havia uma
mesa no canto e uma maca, com lencol e travesseiro alvos, que haviam passado por uma
limpeza energética apds cada um dos pacientes. Katia sentou-se na maca e os médiuns
fizeram uma oracédo, pedindo que ela recebesse as vibra¢fes necessarias a sua cura. Depois,
Kétia falou como estava seu dia a dia, enquanto uma trabalhadora anotava na ficha de
acompanhamento do seu tratamento. Entdo, Kétia deitou-se na maca com as méaos voltadas
para cima, de costas. Cada médium posicionou as maos em uma regido de seu corpo, sobre 0s
chacras. Cada um captou e emanou os fluidos que, penetrando no corpo etérico e sendo
transmitidos ao corpo fisico através dos chacras, foram aumentando a frequéncia vibratoria
das células, energizando seus atomos e, consequentemente, equilibrando todos os 6rgdos e
sistemas afetados pela patologia. O Dr. Joseph, mentor do trabalho de cura, orientava
intuitivamente os médiuns. Um deles, que tinha Dr. Joseph como mentor, recebeu
mentalmente uma mensagem e a retransmitiu. Geralmente, os procedimentos na cabine levam
em média cinco minutos e & dentro ndo ha incorporacfes. Antes de liberar a paciente, houve
a prece de agradecimento. Katia se sentiu diferente quando saiu da cabine de cura, pois a

energia que circula la dentro é muito forte.

Apos todos pacientes serem atendidos, os médiuns da cabine de cura rezaram o Pai Nosso l&
dentro.

Saindo os médiuns da cabine, formou-se um circulo com os presentes. Para finalizar, rezaram
a oracdo da Casa: “Agradecemos Jesus, o amparo de Vosso afeto, a luz, a alegria ¢ o teto, a
paz, o conforto e 0 pdo. E por que nada tenhamos a dar-te as médos divinas, em nossas maos
pequeninas trazemos-te o coracdo. Ensina-nos Mestre Amado, a descobrir em ti 0 roteiro para
buscarmos primeiro aprender, trabalhar a cada dia e a cada hora. Ensina-nos Mestre Amigo, a
béncao de estar contigo. E béngdos para toda humanidade, hoje e sempre. Que assim seja”. E,
afinal, rezaram a prece final: “Como elo da familia universal, mais uma vez repetimos: irmaos
de todo universo, saudai-vos uns aos outros; irmaos de todo universo, saudai-vos uns aos
outros. Que a paz de Jesus desca e permaneca convosco hoje e sempre. Os nossos trabalhos
estdo encerrados, mas o0 congé permanecera aberto em nossos corac¢des, hoje e sempre. Assim

seja”.

2.3 Desenvolvimento mediunico no terreiro
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Quarta-feira, pouco antes das oito da noite, os médiuns estavam dentro do terreiro. Havia duas
ou trés pessoas assistindo a esse trabalho interno. Vitéria saudou o terreiro, com o sinal do
tridangulo na areia, entrando com o pé direito, depois saudou 0s pontos na sequéncia exata:
congé; ponto de Pai Joaquim; ponto de Yemanja, ponto de guardido, ponto de caboclos, ponto

de preto velho, ponto de Ogum e ponto de baianos e sentou-se em um togquinho, meditando.

Uma sineta tocou e quem estava na assisténcia levantou. Fez-se, dentro do terreiro, um

semicirculo, homens de um lado, mulheres de outros.

Um médium rezou a prece do Anjo Ismael. Outro leu um trecho do Evangelho e explanou

brevemente o que havia entendido.

Figura 18. Detalhe do altar/conga.

Fonte: Lucas Brito. A fotografia ndo permite a percepcdo do detalhe descrito, pois foi registrada no periodo da
tarde de um sébado (quando ndo haveria interrup¢des nos trabalhos).

Miarcia, que coordena a atividade, disse: “Salve a Umbanda! Salve Aruanda! Salve a pembal!

',’

Salve o congd!”, enquanto alguém apagou as luzes brancas. O saldo era agora iluminado por

luzes azuis. No altar, havia somente uma vela acesa sobre a imagem de Jesus-Oxala.
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Entretanto, a luz azul atras de cada uma das sete imagens, que representam os setes Orixas,
permanecia. Quando a luz das velas colocadas pelos médiuns no ponto de guardido se
misturou a luz azul, a pintura da abobada celeste apresentou a cor da aurora. Um belo efeito

da pintura no teto, que logo acima do conga, tem uma tonalidade de sol nascente.

Da licenca, Pai Ogum
Filhos quer se defumar
Umbanda tem fundamento
E preciso preparar

Com incenso e benjoim
Alecrim e alfazema

Eu defumo esses filhos
Com as ervas da Jurema.

Enguanto se cantava o ponto, os médiuns, em pé, passavam a mao direita no brago esquerdo
e, na sequéncia, a médo esquerda no braco direito, como que limpando algo, mas sem a fumaca
do incenso, como na segunda-feira. Os mediuns entdo passaram a tocar na fronte com os
dedos da mao direita e na nuca com os dedos da méo esquerda e, depois, tocaram com a mao
direita a nuca e com a mao esquerda a fronte. Estavam abrindo a banda. Estes toques
simultaneos na fronte e na nuca eram a técnica de abertura do chacra coronario para captar as

vibracOes espirituais dos guias, mentores e protetores intangiveis.

Eu vou pedir a Deus
E aos anjos 14 do céu
Que abra esta banda
Glorioso Sao Miguel.

Depois de cantar a ponto e abrir a banda, os médiuns colocaram as maos espalmadas para

frente e cantaram:

Meu S&o Miguel

Meu Sao Miguel

Vou trabalhar

Meu terreiro esta aberto
Protecdo vou implorar.

Marcia chamou Angela para a frente do congé, acendeu uma vela branca e entregou a Angela

que, por sua vez, ajoelhou-se, fez o sinal da cruz com a vela e ergueu a vela para cima, entre
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as maos. Os outros médiuns colocaram a fronte humilde sobre o solo e, plangentemente,

cantaram:

Oxala, meu Pai

Tem pena de nds

Tem do

As voltas do mundo é grande
Seus poderes sao maior.

Angela abaixou os bracos, fez o sinal da cruz com a vela e entregou-a & Marcia que, por sua
vez, colocou a vela oferecida a Oxala na pedra embaixo do conga. Marcia, entdo, chamou
Raimundo, acendeu uma vela e a entregou a ele. Raimundo ajoelhou-se, fez o sinal da cruz
com a vela nas maos, levantando-a ao alto. Os demais médiuns espalmaram as maos para

frente.

A mata estava escura

Um Anjo alumiou

No meio das matas virgens

Quando Seu Oxassi chegou

E ele é 0 Rei, ele é 0 Reli, ele € 0 Rei
E ele é 0 Rei de Aruanda, é o Rei.

Raimundo abaixou os bracos, fez o sinal da cruz com a vela nas maos e a entregou a Marcia,
que a colocou a vela na pedra sob o congd, firmando no ambiente as vibracdes de OX0ssi.
Marcia chamou outra médium, que realizou 0 mesmo procedimento. A vela acesa para 0s
pretos-velhos servia como foco para a mente dos médiuns, que concentraram seus
pensamentos na Linha de Yorimé e, cantando, captaram as energias dessa Linha, permitindo

seu movimento. Os médiuns espalmaram suas maos para frente e para o alto.

Eu bati na porta

De um conga

Para pedir a caridade
Em nome de Oxala
Ela se abriu

E foi pra mim

Foi no conga

De Pai Joaquim.
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Apb6s o ponto rezaram a Oracdo de So Francisco, colocaram a mdo direita no peito e

cantaram:

Eu venho da minha cidade

Com Deus e a Guia no peito

Quem deu, quem deu, quem deu, quem dara
A Luz Divina pra enfeitar nosso Conga?

Agora, apos a captacdo e firmeza das forcas necessarias, iniciou-se de fato o trabalho de
desenvolvimento medidnico, no qual as pessoas aprender a captar, sintonizar, sentir e

identificar as vibragdes dos seres intangiveis que os acompanham.

A Lua la no céu brilhou

E as matas virgens estremeceu

Aonde anda os mensageiros de Umbanda
Que até agora ndo apareceu?

A Lua la no céu brilhou

E as matas virgens estremeceu

Vinde até nds, oh! Mensageiros de Umbanda
Trazendo luz, paz, amor e compreensdo

A Lua la no céu brilhou

E as matas virgens estremeceu

Reina Jesus

Em nossos coracdes de Umbanda

Derrama a luz que a alma pertenceu.

Marcia entoou um ponto de Oxdssi, evocando as energias dessa Linha da Umbanda.

Caboclo Roxo da pele morena

Ele é Oxdssi, cacador la de Jurema

Ele jurou, ele jurard

Pelos conselhos que a Jurema vai lhe dar.

Quando o médium se sintonizou ao caboclo da Linha de Oxdssi, Seu corpo estremeceu € 0
tronco foi abaixado brevemente para frente. A coluna do médium, agora ereta, fez com que o
corpo recebesse uma postura altiva. O caboclo, através do médium, colocou o brago esquerdo
para tras e bateu no peito do médium. O mindinho e polegar da méo direita do médium
ficaram dobrados, enquanto os outros trés dedos permaneciam em riste. A mao direita do

médium foi levantada para cima e o braco girou em sentido horario.

Pretos-velhos comecaram a manifestar-se através dos médiuns. A cintura dos médiuns

curvou-se e um e outro foram auxiliados para ndo cair, uma vez que médiuns em
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desenvolvimento ainda estdo aprendendo a deixar-se impregnar das vibragdes dos guias sem,
no entanto, ficarem completamente a mercé delas. Um preto-velho recebeu sua bengala, foi ao
congé, ao ponto de Pai Joaquim e ao ponto de Yemanja, saudando-os. Depois, o preto-velho
sentou-se no toco e um médium veio conversar com ele e receber um passe. Marcia saudou a

todos os pretos-velhos que haviam incorporado.

Seu cachimbo esta no toco
Manda moleque buscar
No alto da derrubada

Seu cachimbo ficou la.

Os médiuns em desenvolvimento ndo ficam muito tempo junto aos pretos-velhos. Ao levantar
a cintura, colocando a coluna do médium ereta, o preto-velho se afasta. Uma preta-velha
levou a médium para frente do congé e |& a deixou de joelhos, como que mostrando, no corpo

fisico, a humildade do servico desinteressado a que ambas se candidataram.

O semicirculo foi formado novamente. Todos rezaram a Oracdo de Sdo Francisco e Marcia
chamou as pessoas da assisténcia para entrar no terreiro e também receber vibracbes
purificadoras. Enquanto os assistentes ficaram de pé no meio do semicirculo, foi cantado um
ponto evocando a paz, o equilibrio e a sabedoria dos espiritos do Oriente. Apds as pessoas
voltarem para a assisténcia, comecou a finalizacédo do trabalho.

Caboclo pega seu bodoque
Pega sua flecha

Que a Jurema ja chamou

O galo na campina ja cantou
Ele foi-se embora

Na paz de Oxala.

Adeus Povo de Fé, quando precisar eu chamo
Zambi te trouxe, Zambi vai te levar
Agradeco a toalha bordada de ouro

Que ficou nesse Conga.

Os mediuns, em semicirculo, comecaram a passar a méo direita sobre o braco esquerdo, a

mé&o esquerda sobre o braco direito.

Eu vou pedir a Deus

E aos anjos 1& do céu...
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Enquanto tocavam a testa e nuca, usando a técnica para fechar o chacra coronario as

vibracOes, cantavam:

... Que feche esta banca

Glorioso Sao Miguel.

Com a mao direita para cima e a mao esquerda no peito, os médiuns, enfim, rezaram: “Como
elo da familia universal, mais uma vez repetimos: irmaos de todo universo, saudai-vos uns aos
outros; irmdos de todo universo, saudai-vos uns aos outros. Que a paz de Jesus desca e
permaneca convosco hoje e sempre. Os nossos trabalhos estdo encerrados, mas o conga

permanecerd aberto em nossos coragdes, hoje e sempre. Assim seja”.

2.4 Curso de educacgdo medilnica

As 20 horas de uma quinta-feira, os médiuns em desenvolvimento estavam sentados,
distribuidos nos bancos do saldo do Centro. Em siléncio, algumas pessoas ainda chegavam e
apos tocarem o Cruzeiro das Almas respeitosamente, vinham tomar seus lugares. Uma cangéo

serena e suplicante embalava a meditacdo de algumas pessoas.

Meu senhor, Sébio dos sabios
Pai de toda criacdo,

PGe a dogura em meus labios
E a fé no meu coracéo.

Sol de amor que me conduz,
Na vida em que me agasalho,
Enche meus olhos de luz

E as minhas maos de trabalho.

Dé&-me forgas no caminho,
Para lutar e vencer,
Transformando todo espinho
Em flores do meu dever.

Pai ndo te esquecas de mim,
Nas béncéos da compaixéo,
Guarda-me em teu coragéo
De paz e de amor sem fim.
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A cancdo terminou e a instrutora Rafaela, que j& havia organizado previamente os eslaides

projetados em uma tela branca, levantou-se e colocou-se de frente para as pessoas.

Rafaela entoou uma breve prece, pedindo compreensdo e sabedoria. Depois, ela leu uma
passagem do Evangelho e o comentou. Entdo, Rafaela explicou que o curso “Horizontes da
Mente” teria, no total, 39 aulas no ano de dois mil e dezesseis. O texto base do curso era um
livro homdnimo transmitido psicograficamente pelo espirito Miramez. Estdvamos na aula 12,
cujo titulo era “Lotus Divino” e o tema, os chacras ou “centros de forca”. Rafaela falou que
chacra ¢ um termo sanscrito que significa “roda”; os chacras sdao como discos energéticos,
situados em um dos corpos da pessoa, 0 corpo etérico. Cada um dos sete chacras que 0s seres
humanos tém em si esta ligado aos plexos nervosos e, por sua vez, a glandulas enddcrinas. Os
chacras giram, captando a energia césmica que fornece ao corpo fisico a vitalidade,
infundindo nas células vibracGes de alta frequéncia. Além do movimento de succdo, 0s
chacras também expelem energias ja utilizadas pelo organismo. O chacra coronario,
localizado no topo da cabeca, € muito importante no processo medilnico, pois ele capta as
ondas magneticas espirituais, transmite-as a glandula pineal e esta, por sua vez, retransmite as
informac@es ao lobo frontal, no cérebro, que entdo traduz os estimulos vibratdrios em palavras

ou gestos.

Apo6s uma hora, Rafaela passou o comando para Sr. Valério, que cuidaria da parte pratica.
Desligou-se a luz branca e o saldo ganhou uma tonalidade de luz azulada.

Sr. Valério chamou um grupo de doze pessoas para sentar ao redor da mesa, disposta no meio
do saldo, entre os bancos da assisténcia e o terreiro. Uma prece foi feita, livremente,
entregando os coracfes a humildade, ao aprendizado e ao servi¢o. Cantando-se 0s pontos
afins, foi evocada a vibracdo de Maria Santissima através da forca protetora, materna e

purificadora de Yemanja, Oxum e lansa.

Estrelas do céu que brilham nas ondas do mar
Espuma na areia é o manto de rendas de Yemanja
AUé, aué, aué

AUg, aué, aua

Brilham as conchinhas de prata

E encantam as sereias no fundo mar.

Os médiuns sentiram as vibracGes das aguas e uma meédium parece ter incorporado uma

sereia, pois, sentada, balougava o corpo de um lado a outro, como que embalada pelas ondas
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do mar. Apds a Linha das aguas, cantou-se pontos da Linha de Ogum, pedindo forca e,
depois, foram captadas as vibracGes da Linha dos pretos-velhos, que trouxe o influxo de
simplicidade sabia. Entéo, foi feita uma oracédo de agradecimento aos seres que ali estiveram.

As pessoas levantaram-se e voltaram para os bancos do salao.

Sr. Valério chamou outro grupo de doze médiuns, que foram para a mesa. Sentados, foi
rezada, em unissono, a Ora¢do de S&o Francisco. Sr. Valério entoou o primeiro verso de um

ponto de Oxdssi, vibrantemente, no que foi seguido por outros.

Quem manda nas matas € Ox0ssi
Oxossi € cacador, Ox0ssi é cacador
Eu vi meu Pai assoviar

Ele mandou chamar

E de Aruanda aué

E de Aruanda aué

Ele vem na frente de Umbanda

E de Aruanda aua.

Uma pessoa, com a cabeca proéxima a mesa, balancava a mao na altura do rosto. Seu
movimento ndo parecia caracterizar a performance inteira do caboclo por que ela ainda estava
aprendendo a elevar a frequéncia vibratoria dos seus corpos de modo a conectar-se com o guia

e captar seus estimulos vibratorios sutis.

Seu Sete Flechas nasceu nas matas
Maméae Oxum acabou de lhe criar
Ele tem o0 ima da cobra coral

La na Jurema, perto do seu Jurema
L4 onde as aguas faz caminho

Pra o “seu” Sete Flechas passar.

Outra pessoa bateu a mao direita no peito, emitindo o som “Ho”; levantou a mao acima da
cabeca e com o polegar, o anelar e o mindinho recolhidos na palma da mao, girou a mdo com
0 dedo indicador e 0 médio para cima, em riste. Eram 0s gestos caracteristicos dos caboclos; a

pessoa estava sob a influéncia vibratdria de um caboclo.

Sr. Valério mudou a faixa vibratdria quando entoou pontos da Linha de Xangd, tdo vibrantes

Ccomo 0s anteriores, mas bastante sonoros.

Xang6, meu Pai
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Deixa essa pedreira ai
Umbanda ta Ihe chamando
Deixa essa pedreira ai.

Durante o cantico desse ponto, uma pessoa girou 0 bra¢o, maos acima da cabeca e 0s dedos
indicador e médio levantados. Ela conseguiu captar as vibracGes de um caboclo da Linha de

Xango.

Sr. Valério agradeceu a presencga e auxilio dos caboclos de Xangb e pediu a presenca da

leveza e da sabedoria dos seres do Oriente, que usualmente apresentam-se na Linha de Oxala.

Eu recebo ordens de Brahman nas alturas
Senhor do Universo e de todas criaturas
Ele quer paz, Caridade, Fé e amor

Nos terreiros de Umbanda

Oxal& chegou, chegou.

Um médium levantou as maos suavemente, mantendo-as espalmadas, movimentando com um
gesto quase imperceptivel, de tdo pequenino. Uma médium vibrou as maos e, colocando-as, as
mé&os postas, sobre a cabeca. Outra ainda levantou as maos, colocando-as em frente ao peito,

como em sinal de “namasté”.

Rezou-se uma Ave Maria. Sr. Valério agradeceu a presenca dos seres que participaram e
solicitou a todos presentes que firmassem suas mentes e coracdes em uma vibracdo pelo

Universo. Foi cantado o Hino da Umbanda:

Refletiu a Luz Divina com todo o seu esplendor
Vem do Reino de Oxal4, onde hé paz e amor
Luz que refletiu na terra, Luz que refletiu no mar
Luz que veio de Aruanda para tudo iluminar
Umbanda é paz e amor

E um mundo cheio de Luz

E forca que nos da vida

E a grandeza nos conduz

Avante filhos de fé

Com a nossa Lei ndo ha

Levando ao mundo inteiro a bandeira de Oxala.

Sr. Valério perguntou se estavam todos bem e pediu que alguém viesse para frente fazer a

prece de encerramento.
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2.5 Desobsessdo

Sexta-feira, as 19h30, as pessoas ainda chegavam e recebiam uma ficha contendo um ndmero.
Na entrada do saldo, podia-se observar que alguns frequentadores saudavam a imagem da
Santissima Trindade, tocando-a; outros dirigiam-se ao ponto das almas e também o saudavam.
Alguns acendiam velas e 14 depositavam; outros escreviam nomes de pessoas em pedacos de
papel e |4 deixavam. Cangdes catllicas e espiritas saiam de uma caixa de som e impeliam

algumas pessoas, sentadas nos bancos, a fecharem os olhos.

A cortina do terreiro estava fechada e havia, entre a balaustrada e os bancos, uma mesa
forrada com uma bela toalha rendada. Sobre a mesa, trés copos de vidro com agua e trés vasos
nos quais haviam crisintemos amarelos. Ao redor da mesa, doze cadeiras. A esquerda da
mesa, haviam oito cadeiras, encostadas a parede. A mesa sentariam os médiuns de

incorporacéo e nas oito cadeiras ja estavam sentados os e as médiuns passistas.

Uma médium levantou-se de seu banco, foi até a frente e disse boa noite. Com o Evangelho
segundo o espiritismo nas maos, ela leu um trecho do livro, o qual seria o tema da noite,
“Fora da caridade ndo ha salvagdo”, chamando em seguida 0 palestrante. O palestrante vinha
de um centro espirita ¢ conceituou a caridade: “Benevoléncia para com todos, indulgéncia
para com o erro dos outros e perdao das ofensas”. O palestrante era habil em concatenar ideias
aparentemente secundarias ao tema central e, entre outras coisas, ele ressaltou que o
pensamento de cada pessoa gera 0s eventos que se vive. “Penso, habituo, ajo e crio o destino”,

dizia ele.

As 20h00 o palestrante terminou e outra médium trabalhadora veio ler algumas orientagdes
sobre os trabalhos de desobsessdo. Ela relevou a importancia do siléncio para o equilibrio do
trabalho e exortou todas pessoas da assisténcia, os pacientes, a voltarem a atencdo para o
cantico dos pontos, que concentra a mente e permite com que todo mundo vibre na mesma
sintonia. Ela também explicou a importancia de ficar no trabalho até o fim, pois desde o inicio
dos trabalhos cria-se um vinculo fluidico entre as pessoas e a Espiritualidade atuante no
Centro; interromper o vinculo pode significar interromper o préprio trabalho terapéutico que é

realizado até o final. “Sarava os pretos-velhos! Sarava Nosso Senhor!”, disse ela, e retirou-se.
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A luz branca foi desligada e o ambiente iluminado com lampadas de um azul especifico.
Como a tonalidade lilas tem uma alta frequéncia vibratoria, essa cor dispdem os chacras a

limpeza. A desobsessdo é um trabalho de assepsia astral.

Sr. Valério chamou doze médiuns, que se sentaram a mesa, intercalando um homem e uma
mulher, outro homem e outra mulher, sendo que em uma e outra quina haviam dois médiuns

masculinos.

Uma cangdo saia da caixa de som e, quando acabou, todas as pessoas, exceto os médiuns
sentados a mesa, levantaram-se. “Em nome do Pai, do Filho e do Espirito Santo”, disse Sr.
Valério, fazendo sobre si o sinal da cruz; todos repetiram. Os passistas, que estavam sentados
nas cadeiras encostadas a parede, levantaram-se e fizeram um circulo ao redor da mesa. Sr.
Valério proferiu uma prece, pedindo protecdo e saudando a Pai Joaquim, ao mentor espiritual
do trabalho, irmédo lvan, e a equipe espiritual auxiliar das atividades. Rezou-se o Pai Nosso e
uma médium responsavel por puxar os pontos, entoando o primeiro verso no tom correto para

gue 0s outros secundassem, cantou:

Oh! Que velhinho é aquele
Que esta no cantinho a olhar?
E a luz de um grande foco
Emissario de um Querubim
Ele é Pai Joaquim.

Depois, a 0gd — a médium responsavel por dar o tom dos pontos cantados — entoou mais dois:

Pai Joaquim tinha sete filhos
Todos sete queria comer

A panela era pequenininha
Reparte no prato que eu quero ver.

Vejo a luz de uma estrela
Noutra estrela brilhar
Vejo a luz de uma estrela
Outra estrela a beijar

Pai Joaquim de Aruanda
Uma esteira de luz

Vem trazer a alegria

Aos filhos de Jesus
Mensageiro Jaco

Mestre amado nao vés?
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Teus irmaos te esperam
Voltar a Terra outra vez
No siléncio da prece

Eu julguei escutar

Meiga voz que dizia:
“Meus irmaos vou voltar”.

O dirigente, Sr. Valério, pediu para que a assisténcia se sentasse. Os passistas em circulo
envolveram os médiuns a mesa, dando-se as maos. Para a preparacdo dos médiuns, a 0ga

puxou um ponto de preto-velho, chamando a presenca da vibracdo da Linha de Yorima.

Da licenca Pai Antbnio
Eu ndo vim te visitar

Eu estou muito doente
Vim pra vocé me curar
Se a doenca for feitico
Curard em seu conga

Se a doenca for de Zambi
Pai Antbnio vai curar
Coitado de Pai Antonio
Preto velho curador

Foi parar na detencéo oi
Por ndo ter um defensor
Pai Antonio é preto velho
E curador, é pai de mesa
E rezador

Pai Anténio é preto velho
E curador.

Alguns pretos-velhos se manifestaram através dos médiuns. Ouvia-se o estalar dos dedos, mas

eles ndo diziam frases através da voz dos médiuns.

Pai Benedito era um velho feiticeiro
Se ndo fosse 0 Benedito

Nao acabava o cativeiro

Se ndo fosse 0 Benedito

Néo acabava o cativeiro

Segura a pemba

Segura a pemba

Segura a pemba

Benedito, eu quero ver.

Manifestaram-se, entdo, espiritos obsessores. Seres intangiveis que sofriam e, por algum

motivo, ligaram-se as pessoas — seja por sintonia vibratdria, quando a pessoa tem habitos que
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atraem a companhia ou seja por necessidade de auxilio, quando o espirito vé na pessoa uma
oportunidade de receber a ajuda que precisa para libertar-se do sofrimento a que esta exposto
no plano astral — uma vez que os seres humanos ndo os veem, mas eles veem os humanos.
Como as vibracOes desses seres sdo muitas vezes densas, foi necessario evocar a forca de

Ogum, o vencedor das demandas, que emanou a energia da justi¢a cosmica.

Bandeira linda de Ogum esté icada Ia no Humaita
Representando o General de Umbanda
Pena Azul venceu demanda, vamos todos savarar.

Atraveés da energia de Ogum, os seres intangiveis que sofriam e que precisavam recuperar 0
caminho da Luz foram levados aos Senhores do Carma; aos seres intangiveis que, dentro da
Hierarquia Cdsmica, atuam na regulacdo e no andamento justo da Lei Divina; aquela que

postula a obrigatoriedade da colheita do que se plantou livremente.

A oga entoou pontos da Linha de Yemanja, captando a forca de limpeza das &guas para a
retirada dos miasmas e vibracdes densas que, por ventura, os seres intangiveis sofredores

deixaram nos corpos dos mediuns.

Os passistas soltaram as maos e todos, em unissono, rezaram Ave Maria. Depois, 0s passistas
desfizeram o circulo e foram sentar-se nas cadeiras, em siléncio e bastante sérios. O Sr.
Valério disse: “Jesus nos abencoe nos trabalhos desta noite. Irméos que pegaram as fichas de

numero 1 a 45”.

As pessoas com as fichas citadas levantaram-se e formaram um grande circulo em torno da

mesa dos médiuns, dando-se as m&os, direita por cima, esquerda por baixo.

Ao darem-se as maos, as pessoas no circulo geraram um fluxo energético que se movimentou
no sentido horario. Essa energia emanava das méaos e havia ali uma intensa troca magnética. A
méo esquerda, de polaridade negativa, recebeu a energia que emanou da mdo direita e a méo
direita, de polaridade positiva, movimentou um empuxo energetico que deslocou o
magnetismo. Quem tinha menos, recebeu e, quem tinha mais, doou. Estava formada a
primeira corrente magnética, um método de desobsessdo. A corrente gerava uma forca

centripeta e outra centrifuga que trazia e levava vibragGes da corrente & mesa e vice-versa.
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Figura 19. Corrente magnética.

Legenda: O trago circular representa as pessoas de mados dadas ao redor da mesa e 0s sinais circulados
representam médiuns. O sinal positivo (+) representa 0 médium masculino que emana ali uma polaridade
positiva de energia e o sinal negativo (-) representa a médium feminina que emana a polaridade negativa de
energia — a relagdo de ambas polaridades gera um circuito energético no sentido anti-horario.

Sr. Valério rezou brevemente, chamando a forca dos pretos-velhos. Foi entoado o ponto
cantado.

Eu bati na porta

De um conga

Para pedir a caridade
Em nome de Oxala
Ela se abriu

E foi pra mim

Foi no conga

De Pai Joaquim.

Quatro médiuns se posicionaram entre a mesa e o circulo; eram os médiuns de ligagao.
Quando se iniciou o canto do ponto, uma médium de ligacdo segurou com a mao esquerda o
pulso de uma pessoa na corrente magnética e, com a mao direita, tocou o0 ombro de um
médium sentado a mesa, transmitindo vibracGes da corrente a mesa. O médium que havia sido
tocado tossiu e pareceu vomitar uma substancia intangivel, enquanto outra médium rangia
raivosamente os dentes — eles estavam captando as vibragdes dos espiritos obsessores que

certamente haviam acompanhado alguma pessoa que estava na corrente magnética.

Pai Joaquim, cadé Pai José?
Pai Joaquim, cadé Pai José?
Foi no mato apanhar café
Foi no mato apanhar cafe!
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Pois diga a ele que quando vier
Que suba a escada sem bater o pé
Pois diga a ele que quando vier
Que suba a escada sem bater o pe.

Alguns médiuns, sentados a mesa, curvaram o tronco ligeiramente para frente, ergueram a
mao trémula ¢ emitiam um som sem volume “Ei, 6”; recebiam as vibrag¢des dos pretos-velhos,

que equilibrava a corrente magnética, dispersando fluidos densos que ali circularam.

Bahia, 6 Africa

Vem cé nos ajudar

Forca baiana, forca africana
Forca indiana vem c4, vem ca.

Como ainda se manifestavam obsessores, cantou-se um ponto cantado pulsante, chamando a
forca dos baianos, que se manifestaram através dos médiuns, girando a méo para o alto e para
baixo, com punho em riste. Assim, esses seres intangiveis auxiliavam a dispersar as vibracdes

mais densas que estavam no ambiente.

Eles vivem no meio das flores
Olhando o sol, beirando o mar

Eles sdo Pretos Velhos de Umbanda
Que vem de Aruanda pra nos saravar.
Pretos Velhos quando vem

Vem beirando a beira mar

Bote a canga no sereno

Deixa a canga serenar.

O movimento dos médiuns foi cessando, cessando. Ndo se viam mais manifestacfes
medilnicas, nem de guias espirituais nem de obsessores. Sr. Valério finalizou a corrente,
dizendo: “Que o preto velho possa abencoar a cada um dos irmaos que vieram aqui hoje.

Sejam bem-vindos. N6s vamos ao passe, que Jesus abengoe”.

Uma cancéo serena de Padre Zezinho vibrou no ambiente: “Estou pensando em Deus/Estou
pensando no amor/Muita gente vive sem amor/Vive em soliddo/Mais aqui nessa casa do
Senhor/Solidao nado existe nao”. Os médiuns sentados a mesa receberam um copinho de dgua
fluidificada e um passe dispersivo, limpando-os dos resquicios energéticos densos que 0s

havia impregnado.
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Figura 20. Recomposicdo energética através do passe.
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Legenda: O tracado curvo representa o movimento da corrente de pessoas, tornada fila para o passe. O traco a

esquerda e as pequenas bolas representam as cadeiras onde 0s passistas se posicionam.

As pessoas da corrente foram preparando-se para o passe e fizeram do circulo uma fila. Eles

iam recebendo um copinho de agua e a fila andava de acordo com o andamento do passe.

Os passistas levantaram-se das cadeiras e posicionaram-se de frente para elas, deixando um
corredor para 0s pacientes passarem. A coordenadora do passe rezou um Pai NO0sso,
autorizando o inicio dos passes. Um trabalhador permitiu que as primeiras pessoas da fila
viessem sentar-se as cadeiras para o passe. Durante aproximadamente trinta segundos, o
passista limpou as energias densas do campo energético do receptor e, depois, doou um pouco

de energia. Tratava-se da mesma técnica basica usada no trabalho de cura.

Apos a finalizacdo da recomposicao energética das pessoas que estavam na primeira corrente,
Sr. Valério chamou as fichas de nimero 46 a 90. Tocou-se uma cancdo: “Maria de
Nazaré/Maria me cativou/Fez mais forte a minha fé/E por filho me adotou”. Quando estava
organizada a corrente, todos com as maos dadas, méos direitas por cima, esquerdas por baixo,
acabando-se a musica, Sr. Valério proferiu uma prece: “Que possamos entregar tudo que nos
ddi a Nossa Mae Maior. Que a forca de todas as Nossas Senhoras possa nos envolver com

seus mantos de Luz”.

Yemanja é
O minha mae Yemanja
Olhai seus filhos
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Aqui na Terra
O minha mée
E vem nos ajudar.

Algumas pessoas fechavam os olhos e outras abriam a boca. A corrente magnética movimenta
as energias de todos e o bocejo ndo significava sono, mas doa¢do de um magnetismo humano
especifico que os espiritas chamam ectoplasma, usado pelos guias espirituais para agirem

sobre os médiuns ou realizarem seus procedimentos terapéuticos.

Duas pessoas mediunizaram/incorporaram na corrente. Uma moca abaixou o tronco, sob a
vibracdo de preto-velho; um rapaz bateu a méo direita no peito e a levantou, como que
captando a energia de um caboclo e ajoelhou no chédo, parecendo ndo conseguir controlar a
manifestacdo — um médium de ligacdo da Casa veio acompanhar o que se passava e colocou
essas pessoas para dentro do circulo. Ele entdo aplicou energia sobre o plexo solar da moca e

pediu para que respirasse. Depois, realizou 0 mesmo procedimento com o rapaz.

Sr. Valério entdo pediu a presenca da Linha de Yori, as criangas, em uma breve prece e, em
seguida, a 0ga entoou o ponto cantado para captar a vibracdo almejada.

Cosme e Damido
Damido, cadé Doum?
Doum ta passeando
No cavalo de Ogum.

Alguns médiuns captaram vibra¢des espirituais da Linha de Yori, manifestando caracteristicas
infantis. Os médiuns deram gritinhos agudos e bateram palmas suaves, entrecortadas e néao-

volumosas, mexendo o tronco para frente e para tras, ligeira mas levemente.

Sr. Valério falou: “Que Cosme e Damido possa derramar nos coragdes aquelas energias que

nods necessitamos. Vamos ao passe, Jesus nos abengoe”.

Os passistas posicionaram-se em frente a cadeira, as pessoas sentaram e colocaram as maos
espalmadas sobre os joelhos. A coordenadora do passe iniciou uma prece e 0s passistas se
aproximaram, movimentaram as mé&os de cima a baixo, do alto da cabeca do receptor,

passando por todos os chacras, até os joelhos.

Ap0s todas as pessoas da corrente receberem o passe, 0s passistas se sentaram e o Sr. Valério

chamou as fichas 91 a 110. As pessoas levantaram-se de seus bancos, formando um circulo ao
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redor da mesa em que sentavam os médiuns de incorporacdo ou psicofénicos. Sr. Valério

rezou, evocando a forga de Ogum.

Firma na linha de Umbanda

Que eu quero ver Ogum Sete-ondas

Firma na linha de Umbanda

Que eu quero ver Ogum Beira-Mar

Firma na linha de Umbanda que eu quero ver
Ogum Yara, Ogum Narué.

Os mediuns captaram as vibracdes tristes de seres desesperados, passaram a mao no rosto.
Esses seres intangiveis estavam bastante atordoados e, sob a vibracéo deles, alguns médiuns

grunhiram, expressando raiva.

Mudando o tom da vibracdo, cantou-se pontos de Oxdssi, que propiciou a sintonia para a

manifestacdo dos caboclos através dos médiuns, emanando a forca purificadora das matas.

Eu venho da linha verde do limoeiro do mar
Estando dentro de fogo, Séo José vem me tirar
Estando dentro da 4gua, Sarava Tupinamba
Tupinambd, Tupinamba.

Sr. Valério preferiu uma prece a Xangd: “Que Xangd possa nos deixar sua energia de justica”.

Roncou trovoada na serra
De longe ouviu-se trovao
Chegou o caboclo da pedra
Saudando 0s que aqui estéo.

Caboclo é filho de Umbanda

Filho de Umbanda ele é

Trabalha sé para o bem

Trabalha sempre com fé

N&o tem trovoada na serra

Nem o rigor de um trovao

Porque os coragdes estando limpos
Jesus é o fiel guardido.

Ja ndo se ouvia bochichos de obsessores nem os caboclos batendo as maos nos peitos dos

médiuns. Sr. Valério comecou a rezar a Ave Maria, no que foi secundado por todos. Sr.
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Valério agradeceu e liberou o passe. As pessoas da corrente se viraram e fizeram do circulo

uma fila. Uma cangdo instrumental em homenagem a Mé&e Maria tocou.

Apbs todas pessoas da fila receberem o passe, os passistas formaram um circulo ao redor da

mesa e 0s assistentes levantaram-se todos. Sr. Valério agradeceu a Pai Joaquim.

Cantou-se um ponto para Pai Joaquim e alguns médiuns manifestaram em seus corpos a
presenca da vibracdo dos pretos-velhos. Depois, os passistas desfizeram o circulo,
posicionando-se novamente na frente das cadeiras. Os médiuns a mesa levantaram e fizeram

uma fila para tomar o passe e o receberam do mesmo modo que a assisténcia o recebeu.

Apos o altimo médium da mesa receber o passe, a coordenadora do passe e 0s passistas rezam
em voz baixa, agradecendo com uma Ave Maria. Os passistas estenderam as mé&os, em
posicao de recep¢do. A coordenadora do passe, entdo, veio a cada um, fechando-lhes as maos.
Demonstrando gratidao, a coordenadora deixou as maos do passistas em posicdo de prece. Por
fim, os passistas se viraram para a mesa e todos os médiuns fizeram um circulo ao redor dela.
Era 0 momento de fluidificacdo das &guas trazidas pelas pessoas. As garrafas foram colocadas

em cima da mesa.

Sr. Valério, com um tom de voz pacifico, fez uma prece pedindo que a Espiritualidade levasse
as vibracOes benéficas a quem ndo pbde vir ao trabalho. Cantou-se alguns versos, “Quanta luz
nesse ambiente”. Rezaram ainda a oracdo da Casa. Quando a luz branca foi acesa, todo
mundo se deu as maos e uma grande roda foi formada. Baloucando os bragos para frente e
para trés, estavam todos em paz, em um sentimento de fraternidade, cantando em homenagem
a familia de Pai Joaquim e emitindo vibragdes de amor, harmonia e béncdos para toda a

humanidade.

*kk

As narrativas acima conjugam os elementos verbais e ndo-verbais do ritual. Deste
modo, pude extrair do ritual tanto o nivel simbélico — os significados que as pessoas atribuem
aos seus gestos e palavras — quanto o nivel sensorio — os sentidos evocados através do giro, do
cheiro do incenso ou do ajoelhar-se com a testa ao solo. Pode-se entdo considerar que, ao
somar esses dois niveis, a abordagem teorica deste capitulo foi a tentativa de equacionar a

hermenéutica e os estudos da performance.
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A textualizacdo do ritual, enquanto performance, trouxe a questdo metodoldgica de
verbalizar os aspectos ndo-verbais do ritual (LANGDON, 2007). Embora isso tenha me
preocupado no inicio, percebi que a fixacdo do gesto e da oralidade através da narrativa ndo
seria problematica em si mesma se as categorias nativas fossem relevadas, informando o
procedimento.

Se a performance atua através de mudltiplos veiculos simbdlicos e sensorios, ela
também evoca a realizacdo de algo — o ritual é considerado performance por qué implica os
sentidos das pessoas e, a0 mesmo tempo, é considerado um ato performativo por qué, através
das palavras e gestos que o compdem, busca-se fazer algo (TAMBIAH, 1979). De fato, esse
segundo aspecto, de certo modo, interessou-me mais, uma vez que, na teoria nativa, o ritual —
enquanto sistema composto por ritos especificos — € uma mobilizacdo de energias segundo
fins almejados.

Foi a concepgédo nativa que me permitiu compreender o ritual como metodologia e
como conhecimento corporificado, o qual expressa, no entanto, os fundamentos mais amplos
da epistemologia da umbanda de Pai Joaquim. O passe, por exemplo, € um método de
aplicacdo de energia e apresenta varias técnicas, aplicadas segundo a necessidade, e, a um s6
tempo, tem o0s corpos da pessoa como instrumento e 0 magnetismo humano como material.
Acender velas ¢ uma técnica que permite condensar as vibragdes do pensamento emitidas
pelas pessoas e, neste sentido, a vela torna-se um veiculo para a movimentacao de energias.
As posicdes dos corpos durante os ritos sdo técnicas — ao espalmar as maos para frente, por
exemplo, os médiuns emitem energias. O uso dos sons da voz, por sua vez, também deve ser
compreendido como um método.

No que concerne aos pontos cantados, o objetivo foi antes descrever os sentidos que
seus versos — enguanto chaves sonoras que captam vibracGes espirituais e conectam as
pessoas as forcas das Linhas da Umbanda — evocam nas pessoas e as manifestacfes
medilnicas que eles propiciam. Os significados de cada um dos pontos cantados somente
poderiam ser interpretados no quadro de uma teoria nativa das Linhas de Umbanda (o que nédo
coube aqui esbocar sistematicamente), uma vez que 0s principios sobre os quais se baseiam 0s

pontos integram a epistemologia nativa. Tomemos, exemplarmente, o seguinte ponto:

O vento esta girando nas matas
Jogando as folhas da Jurema no chao
E o vento esta girando

E as folhas estéo caindo

Caboclo esta apanhando elas do chéo.
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Em uma exegese simbolica possivel para os versos, nos termos de uma epistemologia
nativa, destacar-se-ia que as imagens “mata”, “folhas” e “Caboclo” dizem respeito a Linha de
Ox0ssi, cuja energia se manifesta na natureza através das matas, das florestas, dos bosques e
da forca vital que as arvores e plantas constantemente purificam pelos processos de
fotossintese. Assim como as arvores transmutam o gas carbdnico em oxigénio, os caboclos
que atuam na faixa vibratoria de Oxdssi, a0 manifestarem-se nos médiuns, trazem a limpeza
alquimica que transforma as vibragdes densas em vibraces sutis.

Outro aspecto importante ¢ a imagem das “folhas da Jurema”. Jurema é uma arvore
sagrada, cujas folhas e casca sdo extraidas para a producdo de um ch& medicinal, o qual
fundamenta um culto afro-indigena aos encantados, mestres e caboclos, culto este também
chamado Jurema. Embora ndo haja os ritos préprios a Jurema na Casa de Pai Joaquim, o
ponto cantado evoca a sacralidade da arvore da Jurema em sua relagdo com os caboclos
enquanto espiritos desencarnados de indios.

Para além de serem caracterizados como chaves vibratorias e movimentadoras de
energias, 0s pontos cantados, em sua singeleza, velam as premissas cosmo-ontolédgicas da
umbanda de Pai Joaquim e, em geral, sdo elementos fundantes do conhecimento umbandista.

Outro ponto cantado, como exemplo:

Salve Ogum Megé

Ogum Rompe Mato

Ogum Beira Mar

Ele trabalha na areia meu Pai
Ele trabalha no mar

Ele trabalha na areia meu Pai
Ele trabalha no mar.

Ogum é o0 nome da vibracdo da Linha da Umbanda que manifesta os atributos da forca
e da firmeza. Os caboclos que tém afinidade a esta energia sdo 0s seres evocados Nnos
desmanches de magia destrutiva (chamadas demandas). Quando, neste ponto cantado, se diz
gue Ogum trabalha na areia, evoca-se a modalidade da energia de Ogum — Ogum Beira Mar —
que, além de trazer a forca do metal e da espada de S&o-Jorge, a coragem, para as batalhas da
vida, tem correspondéncia vibratoria com a Linha de Yemanja. Isto significa que os seres
intangiveis que atuam nessa modalidade podem atuar relacionando a vibracdo de Yemanja a
vibracdo de Ogum.

Os sons emitidos, as expressoes faciais, a postura dos bragos, troncos, pernas e méos —

0s gestos do corpo fisico dos mediuns, sob a irradiacdo das vibragdes dos guias, mentores e



114

protetores — poderiam ser compreendidos como a performance dos espiritos. Até onde
conhego da bibliografia académica sobre as umbandas, ndo sdo muitos os trabalhos que
trataram do tema (CARDOSO, 2007; MOREIRA, 2007). Minha questao nao foi aqui julgar a
producdo dessas performances, mas, distintamente, apenas descrever 0s gestos que observei
através dos corpos dos médiuns nos termos da epistemologia nativa, compreendendo que,
para os filhos de Oxal& da Casa de Pai Joaquim, 0s seres intangiveis tém estatuto ontoldgico;
eles existem, atuam e 0s gestos nos corpos fisicos das pessoas sdo efeitos de suas vibracoes.
Tendo abordado o conhecimento corporificado, resta agora caminhar junto com
algumas pessoas, descobrindo o qué a experiéncia no terreiro ensina e extraindo da

experiéncia o conhecimento vivido.
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3. EXPERIENCIA E CONHECIMENTO VIVIDO NO TERREIRO

Neste capitulo, o que farei é um exercicio em antropologia da experiéncia com o
objetivo de extrair da experiéncia o conhecimento vivido.

Partirei da proposicdo de que, ao contrario de outros conceitos, a categoria
“experiéncia” ¢ algo peculiar ao modo de produg¢do do conhecimento antropologico
(TURNER, 1985). Assumo aqui o acento hermenéutico que engendra a distin¢cdo entre
Geisteswissenschaften e Naturwissenschaften — entre ciéncias humanas e ciéncias da natureza
— e que ndo constitui uma hierarquia axioldgica entre esses dois tipos de sistemas de
conhecimento humano.

A fusdo de horizontes ndo configura uma supressdo da diferenca, quando se esta atento
ao dialogo subjacente ao Verstehen — compreensdo, entendimento — e quando se procura
inserir em uma perspectiva interna a outra cultura, mesmo sabendo que uma relagdo
intersubjetiva ndo implica o “virar nativo”. Se é impossivel viver a mesma experiéncia dos
outros, e hd quem diga que isso ndo é ao menos desejavel, a solucdo que se abre é a descricao
e exegese das expressdes da experiéncia — como o ritual e a narrativa. A relacdo intersubjetiva
que permeia a exegese ndo ¢ uma relacdo de tipo “eu-isso”, mas uma relacdo “eu-tu”
(TURNER, 1985, p. 223).

Para Desjarlais (1997), um dos problemas metodoldgicos com que os antropologos se
defrontam ao trabalhar com o termo “experiéncia” é que ele muitas vezes foi usado sem uma
definicdo mais rigida. Delimito a seguir o que estou tomando por experiéncia, prosseguindo

com este trabalho interpretativo.

3.1 Por uma antropologia da experiéncia umbandista

Embora a experiéncia se constitua de elementos da inteligéncia e elementos afetivos,
esses ultimos foram convencionalmente preteridos. Lévy-Bruhl (2014 [1938]) sublinhou que
a nocdo de experiéncia, contudo, teria sido elaborada desde a antiguidade cléssica, o que

salienta o racionalismo que comumente marca a sua definicao.

O papel essencial da experiéncia, tal como essa tradicdo a descreve e analisa, depois de
Platdo e seus predecessores até Kant e seus sucessores, é o de informar o sujeito senciente e
pensante sobre as propriedades dos seres e objetos com os quais ela o pde em relagéo; de
Ihe fazer perceber os movimentos, os choques, 0s sons, as cores, as formas, os odores, etc.;
0 de permitir ao espirito humano refletir sobre os dados e sobre suas condi¢cdes e o de
construir uma representacdo do mundo. A nocdo geral da experiéncia que assim se
desenvolve é ‘cognitiva’ (LEVY-BRUHL, 2014 [1938], p. 5, traduc&o nossa).
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A experiéncia, tanto para Bruner (1986a) como para Turner (1985), € um processo.
Aqui temos uma tentativa contemporénea de coadunar os elementos afetivos e cognitivos da
experiéncia. Retomando Dewey, Turner salienta que a experiéncia tem uma iniciacdo e uma
consumacao (expressao). Soma-se a isso a no¢do de Dilthey, segundo a qual a experiéncia é
processada através de etapas distinguiveis, as quais envolvem “uma totalidade de repertorio
vital humano, constituido de pensamento, vontade e sentimento” a que Dilthey chamou de
“estrutura de experiéncia” (TURNER, 1986, p. 35, tradu¢ao nossa).

Dawsey (2005) tem elucidado questdes em aberto na antropologia da experiéncia,
seguindo a pista de que o grupo que se acercou de Turner ndo produziu respostas finais ou
paradigmas definitivos, mas uma articulagdo mais profunda de uma tendéncia (BRUNER,
1986a). Entre as contribuicGes de Dawsey, cabe aqui ressaltar sua observacdo do pouco uso
que Turner fez do conceito de Erfahrung, o qual associa-se ao pensamento de Benjamin
acerca da experiéncia coletiva e das grandes tradi¢cdes narrativas (DAWSEY, 2005). O
conjunto de experiéncias vividas isoladas (Erlebnisses) é diferente da nocdo de experiéncia
coletiva presente no Erfahrung. Se a experiéncia se relaciona ao perigo — o item lexical indo-
europeu per significa “correr riscos” e o grego perao significa “passar através” — entdo
explorar a antropologia da experiéncia — “esse lugar perigoso onde se localiza boa parte da
obra ndo-traduzida de Turner” (DAWSEY, 2005, p. 175) — € uma aventura.

Derivado da hermenéutica de Dilthey, o conceito de Bruner e Turner opera uma
distingdo entre a simples experiéncia e uma experiéncia — Erlebnis. A primeira refere-se ao
modo como cada pessoa recebe os dados sensorios e os interpreta por meio de processos
mentais ou “como eventos sdo recebidos pela consciéncia” (BRUNER, 1986a, p. 4, tradugao
nossa). A segunda diz respeito a “articulacdo intersubjetiva da experiéncia, a qual tem um
comeco e um fim e que entdo se transforma em expressao” (BRUNER, op. cit., p. 6, tradugao

nossa).

Ela [a experiéncia] faz referéncia a um sujeito em a¢do, a um sujeito que se engaja na acdo
e dela participa, que sente a acdo, pensa sobre ela e a reformula. Nesse sentido, a
experiéncia pode ser comunicada porque ndo implicaria apenas em ac¢des e sentimentos,
mas também em reflexfes sobre acdes e sentimentos (KOFES e PISCITELLI, 1997, p.
345).

Tal concepcdo transcende um dualismo estrito entre sensacdo e inteleccdo; entre
percepcdo e cognicdo. Esse € um elemento tedrico fundamental para a reflexdo sobre a

experiéncia vivida das pessoas com as quais dialoguei.



117

Contudo, se a experiéncia é tomada como referente ao polo da sensagdo enquanto um
nivel de analise mais auténtico, isso acarretaria justamente a volta a dualidade entre percep¢édo
e cognicdo. Por outro lado, tal 16gica traria, como Desjarlais notou, “um colapso problematico
de ontologia e epistemologia, de ser e saber, no qual as supostas realidades da experiéncia é
dado o estatuto teorico de fatos pelas afirmacdes dos antropologos” (1997, p. 12, tradugdo
nossa). Para Bruner, assimilar a expressao da experiéncia a realidade (isto é, a narrativa sobre
o vivido a experiéncia ela mesma) é um tipo de “positivismo ingénuo”. “E preciso reconhecer
que, mesmo na vida cotidiana, ha uma lacuna entre a experiéncia e a sua manifestacao
simbdlica em expressdao” (BRUNER, 1986a, p. 6, traducdo nossa).

Desjarlais vé, entre os estudiosos, uma polarizacdo sobre o uso da experiéncia como
categoria antropoldgica. Haveria quem defenda uma antropologia da experiéncia que
“investigue os dominios da vida — dores, corpos, emogdes — 0s quais SO Se apreende
pobremente através da analise cultural” e ha quem pense que esse tipo de antropologia ¢
“tanto epistemologicamente infundada, desde que nunca se poderia saber as imediaticidades
vividas de outra pessoa ou sociedade, quanto irrelevante para questdes politicas e sociais mais
importantes” (1997, p. 12).

Por outro lado, se ha uma presenca da no¢do de experiéncia no pensamento académico
norte-americano contemporaneo, isso se deve a que “tentar escrever sobre humanos sem
referéncia a experiéncia é como tentar pensar o impensavel” (Desjarlais, op. cit., p. 12). No
Brasil, a questdo da experiéncia parece vincular-se aos estudos da performance e ao ambito
das ciéncias das religibes que, por sua vez, remete as preocupacdes do também norte-
americano William James sobre a variedade das experiéncias religiosas. No entanto, a
delimitacdo da experiéncia em relagcdo ao sagrado evoca outros quadros analiticos e, embora
esta dissertacdo se insira em contexto religioso, ndo lidei com o conceito de experiéncia
religiosa.

Estou interessado especialmente nas Erlebnisse, ou seja, as experiéncias que formam
unidades de sentido e que tenham importancia especifica na vida das pessoas que as narram, a
tal ponto de tornarem-se relevantes para serem expressas, consumadas, objetificadas. E é
através da expressdo a outras pessoas que a mera experiéncia se transforma em uma
experiéncia (TURNER, 1986).

Como disse um filho da Casa em uma palestra no dia de desenvolvimento medidnico:
“Como a Umbanda ndo tem codificacdo, grande parte de nossas ligdes vem com a
experiéncia”. A abordagem da experiéncia no terreiro empreendida aqui diz respeito

especialmente ao que sentem as pessoas durante os rituais, contudo, a experiéncia € um
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processo mais amplo que envolve pensamento, sentimento, agéo, reflexdo. O conhecimento
que se aprende pela experiéncia é um aprendizado da pessoa inteira. Ndo é somente
aprendizado da cabeca, mas também do coracéo.

Para os filhos de Oxala da casa de Pai Joaquim, hd um conhecimento que nédo esta nos
livros e que é transmitido por meio do cotidiano de trabalho no Centro e da intuicdo, pelos
contatos medilnicos; em uma palavra, através da experiéncia. O “desenvolvimento
meditinico” é um meio de educacdo, ndo s6 da propria mediunidade — dai também ser
chamado “educagdo meditinica” — mas também de formacéo no sentido mais lato.

Quando os médiuns estabelecem a ‘“sintonia” com 0S mentores e guias, recebem
informac&o e um conhecimento que, de certa maneira, € esotérico, muito embora a umbanda
de Pai Joaquim nao seja definida como uma “umbanda esotérica”. Os filhos de Oxala da casa
de Pai Joaquim concordam que 0s processos mediunicos sdo o que ha de esotérico no Centro,
no sentido de que ndo podem ser “vistos”, “tocados”, de modo tangivel. Segundo Sr. Valério,
dirigente do Centro, “o que tem de esotérico sao as forcas espirituais, as energias que se sente
no lugar e 0s momentos nos quais alguém vé os espiritos através da clarividéncia” (NOTAS
DE CAMPO, 04/04/2016). Os efeitos desses processos causam profundas impressfes na
consciéncia das pessoas, como poderemos verificar adiante atraves das narrativas.

O desenvolvimento ou educacdo medilnicos podem, por conseguinte, ser
considerados a iniciagdo a que os filhos e filhas se submetem. A auséncia de ritos iniciticos
especificos é preenchida com a transmissao vibratdria de pensamentos entre os seres do plano
astral e os seres do plano fisico. Certa feita, um filho da Casa disse que “a umbanda ¢
misteriosa € ha como um véu que cobre o conga” (NOTAS DE CAMPO, 16/04/2016).
Segundo o filho, a meté&fora ndo era dele, mas havia sido transmitida a ele, pois ele recebia
informagoes de “la para c4”. A partir dessa metafora surgiu o titulo da dissertacao.

As nocBes apresentadas nos dois primeiros capitulos surgem do processamento dos
conceitos nativos através dos conceitos antropoldgicos. Isto é, foi feita uma traducédo
antropoldgica das ideias das pessoas. A interpretacdo dos simbolos e do ritual da umbanda de
Pai Joaquim foi engendrada através da teoria antropolégica. Agora, interessa-me elaborar uma
antropologia da experiéncia. Estou em busca daquilo que, segundo as filhas e os filhos de
Oxalé da casa de Pai Joaquim, ndo esta nos livros. Nomeadamente, o objeto que busco extrair
através da experiéncia vivida presente na narrativa das pessoas é o conhecimento vivido. Para
tal, enfocarei as narrativas sobre a experiéncia para, de algum modo, acessa-la, uma vez que
h& uma diferenca entre a experiéncia vivida e a narrativa. Nao obstante essa descontinuidade,

é possivel, através da expressdo da experiéncia — nesse caso, a narrativa — a0 menos captar os
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significados que as pessoas atribuem ao que viveram e, como bonus, observar a historicidade
do Centro através da vida das pessoas.

Cada uma das narrativas traz a reflex@o e interpretacdo da pessoa ao que viveu e ndo
sdo aqui tomadas simplesmente enquanto dados a serem analisados. Neste sentido, 0s
comentarios que teco entre cada uma das narrativas ttm como objetivo ressaltar e traduzir,
nos termos da epistemologia nativa, o conhecimento aprendido pelas pessoas através da
experiéncia, uma vez gque considero as narrativas seguintes instrumentos metodoldgicos para

registrar o conhecimento vivido.

3.2 Narrativas

a) Tia Laurinha*

Chovia muito naquela tarde de domingo. As ruas do bairro Crimeia Oeste estavam
alagadas. Tia Laurinha procurava suas fotografias, guardadas entre os copos do armério da
cozinha de seu antigo imdvel. Isso a auxiliaria contar sua estoria, coisas de cinquenta anos

atras. Afinal, quando chegou na Casa de Pai Joaquim, tinha mais ou menos vinte anos.

— Eu fui no Centro assim: eu fiquei doente, fiquei doente, sabe? E uma amiga minha falou
assim... Eu ia na igreja e me sentia todinha dormente. Toda vida eu fui cat6lica. Sentia todinha
dormente. Foi uma amiga la em casa. Ndo. Eu fui na casa dela, |4 na rua 68, cd embaixo. Cé

nao conhece Goiania tudo ndo, né?
— A 68 14 no Centro da cidade? Conheco.

— E. Ela morava 1a. Ai cheguei 14, ela falou assim: “Eu t6 achando cé tdo esquisita”. Porque
fiquei meia passada, né? “Vocé ta?”. “To”. E ela falou assim: “T6 frequentando um centro tao
bacana, tdo bom”. E eu tinha medo, morria de medo, sabe? Minha mae, quando minha mae
era viva, eu era pequena ainda, tinha um compadre que chamava Francisco. Ai minha mée ia
l4... eu ndo sabia, mas eu lembro que era passe... dava passe na minha mée. E, como é que
fala? Hoje a gente ndo pode pegar guia nenhum dentro de casa. Ele ja era velho, né? Ele falou
assim: “Olha, dona Umbelina...” — eu escondia de baixo da cama, mijava minha roupa
todinha. Ele falou assim: “Olha, dona Umbelina, a senhora vai ter uma filha que vai ser

médium de centro”. E ndo era eu? Eu morria de medo, tinha um medo dele. E ai fui

40 Grande parte dos nomes s3o pseudonimos. Os nomes das pessoas que ja “abandonaram” o corpo fisico foram
mantidos.
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crescendo, crescendo e fiquei doente, como t6 te falando. E a menina falou assim: “Amanha ¢
segunda-feira, la tem trabalho e nds vamo pra l&. Eu vou te levar 1a”. Falei: “Nao, vou de jeito
nenhum!”. “Nao, vai! Precisa ficar com medo nao, cé€ vai”. Falei: “Nao gosto desses trem
nao”. Eu tinha medo desse povo. Por causa desses centro que era violento, brabo. Por que tem
uns centro que é brabo, né? E ela disse: “N&o, esse ndo tem ndo. Conhego a mulher 14, ela é
que dirige o trabalho. Amanha te espero 14 no Café”. O Café era 14 na rua 20. Ai n6s fomos na
segunda-feira. Tia Maria tava trabalhando, ela trabalhava num quartinho. Ela tinha a casa
dela, mas tinha uma barracdozinho. Ai Tia Maria veio, deu passe em mim. Tinha pouquinho
médium, tinha médium nenhum quase. Deu passe... € nunca mais eu sai do Centro da Tia
Maria. Nunca mais. Eu fiquei muito doente, né? Eu num olhava assim mais, ndo enxergava as
flores mais, era sO pra baixo. Ai fiquei doente demais e a Aparecida pegou, era muito minha
amiga, ndo sei nem se ela ta viva, tadinha. Ela mudou ha muitos anos... Ai eu peguei e fui.
Achei até bom, sabe? Ai depois ja fui enxergando o verde, fui olhando pra cima, sabe? Ai

depois de I4... Cé tem que escrever, cé quer uma caneta?

— Nao, t& tudo aqui, 6. Ta gravando. Vou deixar bem pertinho da senhora, pode ficar

tranquila.

— Eu ndo sei 0 que tava falando...

— A senhora tava melhorando, tava vendo os verdes, ja...
— E, tava vendo os verde...

— Tanto que a senhora tava cabisbaixa, né?

— Ja tava criando uns carocos do lado de ca, assim. Tava doente. Ai, de la da rua 15, Tia Maria
transferiu 14 pro Setor Central. Arrumou outro Centro 1a na 91, na rua 91. Tem a rua 10, ndo
tem? Do lado direito, quando vai descendo, tem a 91. Arrumou um barracdozinho 14, simples.
Ai foi juntando médium, foi juntando médium. Até que um dia, eu peguei logo meu guia por
gue eu ja tava tdo em cima pra ser média, né? Ai eu ia dormir e o guia vinha em mim e me
fazia dar passe, sabe? O preto-velho Estrela D’Alva... me fazia dar passe nas pessoas. Minha
mée tinha uma amiga que ndo saia daqui de casa, ela era doente, né? Vinha da roga assim, em
tempo de morrer, vinha pra ir no médico. O preto-velho descia em mim, dava o passe nela, ela
ficava boa, ndo precisava ir no médico. Depois ela voltava pra roca de novo. Ai eu perguntei

pra Tia Maria: “Tia Maria, eu td6 assim, assim, assim. Desce o guia em mim e faz eu dar
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passe”. Ela disse: “Nao, minha filha, é assim mesmo. Vocé é mais recente no Centro. Em
casa, voc€ ndo pode pegar essa carga, ndo. Pode vir carga pesada e vocé depois ndo sabe...”

Como é que a gente fala?
— Nao sabe lidar? N&o sabe limpar depois?!

— E. Pois é. Ela falou desse jeito pra mim. Ai depois eu fui acompanhando ela. Onde que ela
ia, eu tava junto com ela. Ai, de 14 da 91, ela foi 1& pra Campinas, alugou uma salona 14, uma
sala grande, e nés ficamos la. Uma amiga da Tia Maria, que chamava Olga... ndo... era dona
Olga mesmo. Ela tomava passe e tinha um medo de mim, por que eu ficava trabalhando.
Tinha um medo. Depois ela foi média também, média muito boa. De 14 de Campinas, nos
fomos |4 pra Maria Fumaca, c& em baixo, aqui perto da Feira Hippie. Chama Maria Fumaca
aquela praca ali. La a gente ficou muito tempo, até a Tia Maria arrumar lugar, um lugar certo
pra gente ficar, um lugar fixo, né? O Centro la era... la ndo tinha nem areia, acho que era
tapete la. E de la da estacdo, da Maria Fumaca, ela andou, andou e foi 1& no Iris Resende.
Todo mundo gostava dele. Ela chegou no Iris Resende, jogou a vergonha pro lado e pediu um
terreno pra construir o Centro. O Iris pegou e deu com boa vontade. Deu aquele terreno
grande que a gente até hoje ta nele, né, um espaco grande. A gente ia pra 14 no domingo e
fazia mutirdo. Os homens trabalhando, aquelas pedras. As mulheres iam fazer comida. A
gente trabalhava muito na pecuéria, sabe? Ela levantava 4 horas da madrugada, fazia as
empadas pra gente vender la na pecuaria. Ela fazia as empadas e a gente fazia o jantar. Acho
que ela falava “As coroas de Goids”. Que a gente era muita, que ajudava, né? Agora ndo ta

nem metade de dificil de fazer as coisas.
— Antes era bem mais dificil?

— Nossa, nés ia pra pecuéria, tomava choque. Pecuaria era tudo no chdo. Nossa, a Tia Maria
sofreu muito também. NOs sofreu demais. Minha irmé, ela era cozinheira de méo cheia. Fazia
comida, fazia caldo. Eu ficava lavando os pratos. Ficava lavando as vasilhas, cochilando, dava
duas horas, ficava la. Ih, mas nos sofreu demais. Tia Maria sofreu demais pra adquirir tudo
aquilo que a gente tem |4 no Centro hoje. E eu junto com ela. Era nova, era bacana pra
trabalhar. Tanto eu como minha irmd. Pois €, fi. Foi assim que comegou o Centro. Muita luta,

muita peleja, mas Deus salvou nos. Gracas a Deus.

— A senhora chegou no Centro, como a senhora tava dizendo, com vinte anos, mais ou menos,

e al a senhora tava com sintomas, sintomas de mediunidade mesmo, né?
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— Acho que era. Sofri muito pra... sofri muito ndo! Por que eu nem desenvolvi. Nem fui no

terreiro fazer igual aquele povo la.
— Foi natural, né?

— Foi natural. Ai tem uma parte mais bonita ainda. Quando eu comecei a ser médium, um dia,
deitei e vi as guias, as sete guia, direitinho, em cima da minha cama, as guia, coisa mais linda.
N&o tinha guia esse tempo, depois que eu fui arrumar as guia, né? Por isso que eu tenho

aquele tanto de guia no pescoco. N&o sei se cé ja viu.

— Como que era 0 momento que a senhora entrou, ndo sei se a senhora pode falar, se vai
lembrar, quando a senhora entrou no Centro, tinha algum ritual pra comecar a trabalhar? Ou
néo teve isso? Uma reza, uma benzecgéo especial quando a senhora comecou a trabalhar no

Centro?

— Tinha a Tia Maria, que era a cabeca do Centro. Ela dava passe, ela me orientava. Falava
como que era. Orientava. Eu ndo pego so preto-velho, ndo. Eu pego caboclo, pego as criangas,
pego Yemanja. Vem quase todos em mim. E que eu ndo gosto de demonstrar muito.

A narrativa de Tia Laurinha demonstra alguns aspectos da historia do Centro e todo
esforco e sacrificio dos pioneiros. Tia Laurinha, como se vé, chegou no Centro quando ele
ainda funcionava no barracdo que Tia Maria, a fundadora, tinha nos fundos de casa. Tendo
acompanhado toda a peregrinacao de lugar em lugar, Tia Laurinha lembrou, saudosamente, o
tempo em que foi construido o Centro no terreno doado pelo entdo prefeito Iris Resende.

Entre pedras, panelas e sofrimento, o trabalho dos pioneiros era coletivo. Foi atraves
do braco de cada um e através da venda de comida na exposi¢do agropecuaria de Goiania que
angariaram os recursos para a construgdo do Centro.

Tia Laurinha conta que desde pequena teve contato com técnicas de passe e transe,
pois um compadre de sua mae era adepto de praticas espirituais e foi atraves desse senhor que
Tia Laurinha veio a saber, anos antes, que seria “médium de Centro”. Mesmo conhecendo
premonitoriamente seu destino, Tia Laurinha continuou amedrontada com as praticas do

compadre de sua mée. Na realidade, foi através da dor que Tia Laurinha chegou ao Centro.
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Muitos filhos de Oxald da Casa de Pai Joaquim — em palestras, conversas e nas
narrativas de Tia Maria e Vitoria — citam o papel do sofrimento fisico para a tomada de
consciéncia quanto a responsabilidade de ser médium. Isto por que, na teoria nativa, a
mediunidade € uma escolha prévia do espirito reencarnante. Antes de (re)encarnar, a pessoa
prepara uma espécie de roteiro que lhe pontua os eventos principais da vida que entdo se
inicia, sendo a mediunidade um aprendizado do servigo desinteressado ao proximo e também
um modo de reparar erros cometidos em vidas passadas. Como “quem colhe planta”, cada
pensamento, palavra e acdo engendra no futuro da pessoa responsabilidades que a mantém
presa ao ciclo de reencarnagdes. O “dom” do médium ¢é a faculdade de sentir as vibragoes
mais sutis que circundam o espaco, de forma que isso lhe possibilite compreender a
eternidade da vida e perceber que a matéria, o corpo fisico e o que lhe € inerente sdo apenas
um aspecto da existéncia. A percepcdo das leis divinas e a abertura a outras realidades
corresponde a “evolugdo espiritual”.

Toda pessoa tem a capacidade de sentir vibragcBes espirituais, mas médiuns, em
decorréncia de alguma causa anterior — como, por exemplo, ter sido uma “sinha” cruel aos
Seus escravos em uma vida anterior — estdo “destinados” e tém a responsabilidade de servir de
veiculo dos seres intangiveis para auxiliar outras pessoas a evoluirem e, no mesmo lance,
ajudarem a si mesmos, limpando sua “ficha carmica”.

Como o meédium ¢é sensivel as vibracBes espirituais, é necessario a educacao
mediunica, que propicia o equilibrio. O médium que chega no Centro doente é, na verdade,
uma pessoa que precisa aprender a lidar com as forcas espirituais que sente de modo
demasiado agudo. E é através dessa busca de equilibrio que muitos médiuns descobrem — ou
melhor, “lembram” — a tarefa a que estdo “destinados”.

Guimardes (1992) sustentou que, no terreiro estudado por ela, o desenvolvimento
mediunico e a educacdo do transe configuravam uma espécie de terapia e que a propria
Umbanda seria um ritual terap€utico. A autora afirmou que “a mediunidade ¢ a experiéncia
espiritual da Umbanda por exceléncia” (p. 75). E se mediunidade ¢ a via de acesso a
Espiritualidade, entdo “o corpo ¢ sempre tido como um ‘aparelho’ para que as forcas
espirituais possam se expressar” (GUIMARAES, Op. cit., p. 76).

Tia Laurinha conta que ndo havia curso de desenvolvimento medidnico como acontece
hoje na Casa de Pai Joaquim e, neste sentido, para ela o desabrochar de sua faculdade
meditinica “foi natural”. Entretanto, isto ndo quer dizer que ndo havia, em seu cotidiano
vivido, o cultivo de uma relagdo educativa entre ela e seu guia espiritual, o preto-velho Estrela

D’Alva. Quando Tia Laurinha comecgou a ter contato com seu guia espiritual, ele transmitia as
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vibragdes dele e fazia com que tinha Laurinha, receptiva a isso, “desse passe” nas pessoas. Tia
Laurinha, em sua humildade, logo aprendeu que ndo se deve “pegar guia” em casa, isto ¢, nao
¢ permitido “incorporar” ou ter essa especie de intercambio mediunico em lugar inapropriado,
fora do Centro, por que a Casa de Pai Joaquim protege os médiuns. Sendo 0 cOsmMos
permeado de seres intangiveis, h4 aqueles que buscam atrapalhar o desenvolvimento dos
médiuns ou até mesmo se passar pelos genuinos guias espirituais, confundindo e distorcendo
0 contedo das mensagens do plano astral.

Como se pode observar através da narrativa de Tia Laurinha, no ato da narracdo, ha
certa relacdo intricada entre presente e passado, que ndo necessariamente se da de modo
linear. A pessoa pode muito bem comecgar sua narrativa in media res (no meio dos
acontecimentos) ou até mesmo comegar do “fim”.

Apesar de apresentar-se linear e fixa, a narrativa é aberta. A propria estrutura da
narrativa a constrange a sistematizacdo por meio de sequéncias, quando o tempo parece
experienciado sequencialmente (BRUNER, 1986b). A narrativa, articulando presente
(contexto atual) e passado (memoria), pode ser considerada o final, a consumacdo, a
expressao de uma estrutura da experiéncia, Erlebnis. Essa estrutura de experiéncia configura
um processo de interpretacéo e de atribuicdo de significado ao vivido.

A experiéncia vivida é um processo que se estrutura através de cinco momentos: 1) o
prazer ou a dor, relativos a uma situacdo, sdo sentidos mais intensamente do que nos
comportamentos repetitivos e rotineiros; 2) imagens de experiéncias passadas sdo evocadas
com clareza; 3) os sentimentos originalmente atados aos eventos passados sdo revividos; 4) o
significado é gerado pela reflexdo sobre as interconexfes entre 0s eventos passados e
presentes e 5) a experiéncia se completa através da expressdo, da sua comunicacdo de modo
inteligivel aos outros — e assim, torna-se uma experiéncia (TURNER, 1982, p. 134).

O que fiz foi somente traduzir a narrativa de Tia Laurinha — enquanto expressao de sua
Erlebnis — nos termos mais gerais da epistemologia da umbanda de Pai Joaquim. A premissa
do aprendizado pela dor e do aprendizado pelo amor se repetirdo na narrativa de Tia Maria e

na narrativa de Vitéria.

b) Tia Maria

“Muitas lagrimas, muitas dores, mas venci”. Foi assim que Tia Maria, fundadora do
Centro, definiu sua jornada. Respondia, solicita e atenciosa, o que lhe perguntava o
pesquisador. Estdvamos no galpdo, um espaco no terreno do Centro, usado para festividades.

Era dia de festa junina, tradi¢cdo da Casa desde o inicio. Os trabalhadores do Centro estavam
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arrumando alguns detalhes e as pessoas convidadas ainda ndo haviam chegado. Ali, sentada a
mesa, em frente a barraquinha na qual, dentro em breve, ela iria vender tapetes, panos de
prato e delicados enfeites para porta, em forma de pomba, como ela disse, representando o
Divino. Tia Maria, que era “uma catolica apostolica romana de fita no pescogo”, recebeu uma
missdo inimaginada — fundar um Centro de Umbanda em Goiania. Nao obstante ela fosse
sobrinha de Dr. Colombino Bastos, um dos fundadores de uma das primeiras casas de
Umbanda da cidade de que se tem noticia, a Tenda Irmdos do Caminho, nunca pensou que
teria a responsabilidade de dirigir ela mesma um templo. Nos idos dos anos 60, Tia Maria,
adoentada de moléstia renal, ndo encontrava solucdo para o problema na medicina alopética.
Uma sua prima de Niterdi a levou para um tratamento espiritual no Centro Espiritualista de
Umbanda Pai Joaquim de Aruanda. L&, Tia Maria recebeu, das méos de Pai Joaquim de
Aruanda, a sua tarefa. Jaubert Candido e Silva, dirigente do Centro de Niteroi, veio a Goiania
e, junto com Pai Joaquim de Aruanda, passou 0 cajado para Tia Maria. A primeira
incorporacédo de Pai Joaquim de Angola com sua medium renitente, tornou-se inolvidavel. Tia
Maria sentiu nojo quando percebeu que, de seu nariz, saia uma secrecao estranha. Ela achava
gue ndo tinha merecimento, até hoje ela acha que nao tem. Pai Joaquim de Angola falou:
“Vocé nao ¢ nada, a partir de agora vocé ¢ meu cavalinho e vai seguir o que eu mandar”. A
partir desse momento comegou sua peregrinacdo. Ela teria que realizar a Sessdo das Almas
uma vez por semana, mas ndo tinha um lugar. Primeiramente, a reza acontecia na casa de
amigas. Mas ndo deu certo. Algumas comecaram a brigar por causa do lanche. Uma queria
fazer um lanche melhor que a outra enquanto uma ndo tinha condicdo de entrar na disputa. Tia
Maria pediu ao marido permissao para usar um cémodo no fundo de sua propria casa, a rua
15, no Setor Central. Logo, ja ndo cabiam as pessoas que buscavam. Alugou-se outro barracdo
na rua 91. Depois, foram para uma sala alugada no Setor Campinas. Quando o dono pediu a
sala, mudaram-se para uma outra, na frente de uma oficina mecanica, emprestada pelo
proprietario, no antigo Bairro Popular, proximo a estacdo ferroviaria. As condi¢cBes eram
parcas para comprar um terreno préprio. Ela foi orientada a pedi-lo. Em um dia 8 de
dezembro, tendo Nossa Senhora da Conceicdo como advogada, dirigiu-se ao prefeito Iris
Resende. Tia Maria ndo lembra o que falou, mas o prefeito e os quatro vereadores que
estavam com ele n&o contiveram o choro. Iris era afilhado do marido de uma mulher do
circulo intimo de Tia Maria e prometeu doar um terreno. Primeiro, sugeriu um espago no
Bairro Negrdo de Lima, ali bem proximo a rodoviaria atual e a pecuaria, que era um buraco.
Precisariam gastar para aterrar. O prefeito doou entdo o terreno no Urias. Era uma quadra

toda. Na época do prefeito Manuel dos Reis e Silva, a prefeitura invadiu o terreno. Tia Maria
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juntou o grupo para brigar, com vassoura na mao. Mas o marido falou: “Ou o terreno ou eu”.
Ela preferiu o marido. A primeira sede do Centro — alguns comodos que hoje pertencem ao
espaco da cozinha do Lar das Criancas de Pai Joaquim — foi construida com dinheiro de
arrecadacdes. As quantias que o grupo juntou foram proventos de venda de comida. Tia Maria
pegou fiado as coisas para 0 almogo e o jantar que seriam oferecidos no final de semana. Na
segunda-feira, pagou o que devia e guardou o resto. Hoje, com um templo maior e um terreno
com espaco ainda vazio, Tia Maria, sentada a mesa junto com esse jovem que a ouvia atento e
curiosamente, sorriu leve. Na sua maturidade firme e resoluta, ela foi sentar-se por detras da
banquinha, com seu chale roxo. Noite de junho, sem fogueira. O que aquece vem de dentro,

vem de longe.

Como se Vvé, Tia Maria, fundadora do CEUPJA, também chegou a Umbanda através
da dor. Dizem que a doenca foi um processo conduzido pela Espiritualidade para levar Tia
Maria ao encontro de sua misséo.

Primeiramente, deve-se compreender que, na umbanda de Pai Joaquim, o termo
Espiritualidade diz respeito aos seres intangiveis que habitam no plano suprassensivel*l. Os
guias espirituais das pessoas tém multiplos meios de orienté-las nas encruzilhadas da vida e
auxilia-las em seus caminhos. Os guias ndo sdo escolhidos a torto e a direito; eles muitas
vezes tém relagdes anteriores, “carmicas”, com seus protegidos. Tendo a pessoa-médium
escolhido sua tarefa incomum antes mesmo de encarnar-se e seu corpo astral ajustado para
afastar-se com mais facilidade do corpo fisico, ndo seria menos l6gico que 0s seres espirituais
que a assistem também se irmanem a ela através de lacos anteriores*?. Esses lagos, as vezes
milenares, entre protetor e protegido, impelem a ambos recobrarem situacdes em que
cometeram delitos e faltas contra si mesmos e contra alguma coletividade.

Assim como o médium tem responsabilidade em relagdo ao cumprimento
desinteressado e leal de suas atividades, o guia espiritual também tem deveres em relacdo ao
médium, pois o intercdmbio mediunico depende de ambos para acontecer e € primeiramente a
ambos que ele beneficia. E neste sentido que se pode compreender o recado de Pai Joaquim
de Angola para Tia Maria durante a primeira incorporagdo: “Voc€ nao € nada, a partir de

agora vocé ¢ meu cavalinho e vai seguir o que eu mandar”. O médium renitente, ainda

41 Ver nota de n° 30.
42 Conferir alguns aspectos do que a teoria nativa postula sobre o0 processo meditnico em 1.2.
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Incompreensivo quanto a sua tarefa, precisa ser domado, como um “cavalo” (termo com o
qual os umbandistas se referem aos médiuns).

A peregrinacdo que os filhos de Oxala empreenderam, procedendo com a
sedimentacdo da Casa de Pai Joaquim, fundada em 1968, acabou quando Tia Maria recebeu a
intuicdo de ir pedir ao prefeito de Goiania um terreno. Tia Maria, que nunca deixou
completamente o catolicismo — veja-se que o0 CEUPJA anualmente sempre organiza a Festa
de Santos Reis e que Tia Maria, na festa junina, estava vendendo artefatos como a pomba,
simbolo do Espirito Santo — pediu auxilio a Nossa Senhora da Conceicdo e falou algo que,
segundo ela, arrancou lagrimas aos politicos.

Essa narrativa foi extraida de uma conversa informal ocorrida algum tempo antes dos
convidados chegarem para a festa junina, no dia dezoito de junho de dois mil e dezesseis.
Trabalhavamos todos na organizacdo e pedi a Tia Maria que me contasse um pouco de sua
experiéncia no Centro. E interessante notar que ela narrou suas experiéncias de modo
sequencial e linear. A tarefa foi inscrever essas sequéncias no bloco de notas, articulando-as
em um outro momento. Essa conversa pdde acontecer somente ap6s quase um ano de
pesquisa de campo, quando os filhos de Oxald da casa de Pai Joaquim ja estavam

confiantemente tranquilos quanto a presenga de um pesquisador.

c) Vitéria

Sempre solicita e séria, Vitdria é alguém responsavel pelo que faz. Com um olhar
meditativo, ela sentou-se com o pesquisador na primeira fileira de bancos dentro do templo.
Estar ali evocava, a ambos, respeito. Respeito mutuo, respeito pelo lugar e sinceridade no

diélogo.

— Eu cheguei no Centro ha dez anos atras. Foi em marco. Eu tive um problema alérgico. Eu
mudei para Goidnia com dezessete anos e eu morava no ‘“Parque da Poeira” em Brasilia. Um
lugar que ndo era asfaltado. Convivi com poeira a minha vida inteira e, quando eu mudei para
ca, desenvolvi uma alergia a poeira. Isso era o diagnéstico dos médicos. Eu me cogava a
apareciam feridas nas minhas pernas. Somente nas pernas. Cogavam e abriam feridas — era
uma coisa absurda. Na fase boa da adolescéncia, passei por um momento bem complicadinho,
uma fase dificil. Minha familia sempre foi espirita; meu av0; meu bisavd era palestrante em
centro; minha avo ja frequentou e minha mée € médium e trabalha desde muito nova. E eu
sentia coisas, mas eu queria negar — eu ndo queria. N&o era algo que eu queria para mim.

Quando eu era crianga eu tinha um tio que tinha umas manifestagdes muito grotescas mesmo,
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ele se machucava. E aquilo me traumatizou muito ¢ eu falava: “Eu ndo quero isso pra mim”.
As vezes eu via um vulto. Uma vez eu acordei no quarto a noite com os meus avos. Meu av
eu conheci, 0 meu avo paterno, minha avo nao. Eu acordei com um casal me olhando na ponta
da minha cama. Eu olhei aquilo e fiquei assustada. Sumiu. No outro dia, eu falei para meu pai:
“Eu vi 0 meu vO com uma mulher assim, assim, assim no meu quarto”. Meu pai falou:
“Minha mae!”. Eu devia ter uns dezoito anos. Eu nunca vi uma foto da minha avo. Eu nao
tinha ideia de como ela era. E eu a vi no meu quarto. Tinha coisa que eu nao podia negar que
acontecia comigo. Eu sabia que tinha mediunidade, mas eu queria fugir disso por conta das

experiéncias que eu tive na infancia.

Quando comecgou a ter esse problema de alergia, minha mae falou assim: “Minha filha, cé
precisa firmar em alguma religido”. Eu ia de vez em quando na igreja catdlica. Cheguei a
fazer primeira comunhdo, mas ndo me sentia muito a vontade. Eu sabia que ndo era ali, mas
eu ia. A alergia nas pernas foi ficando muito dificil. Eu fui ficando meio triste, ndo saia mais
de casa. Eu andava com roupas grandes tentando cobrir o corpo, era aquela coisa. Minha mée
comecou a me levar num grupo espirita kardecista que tem aqui no Crimeia Leste, chama “O
Semeador”. Eu achava muito bacana, eles faziam um trabalho muito bonito, mas néo era ali
também. Sabe quando vocé ndo sente? N&o senti. Eu ia e, na verdade, ficava louca para
acabar logo — “Quero ir embora” — aquela coisa. Um dia minha méae foi visitar minha avo que
morava em Brasilia e voltando, ela estava lendo um livro da Zibia Gaspareto. A mulher
sentada ao lado dela no 6nibus falou: “Cé € espirita?”. “Sou”. Elas comecaram a conversar,

2

minha mae falou de mim: “Eu tava querendo achar um centro que ela gostasse...”. “Mas cé
mora onde?”. Minha mae falou. A outra: “Menina, mas tem um centro que € no quintal da sua
casa praticamente. Um centro fantastico. Minha mae ajudou a fundar a casa”. Eu morava a
duas quadras daqui. E ai minha mae ficou pensando: “Nossa, ¢ um Centro de Umbanda, ela j&
ndo gosta de ir no kardecismo, ndo vai querer ir em um de Umbanda”. E um dia ela veio com
meu pai conhecer, antes de me trazer. Veio, assistiu o trabalho, ficou maravilhada e contou
para mim. A noite, no mesmo dia que veio aqui, ela sonhou com um dos pretos-velhos
pedindo a ela que me trouxesse aqui. Como minha mae é médium desde muito crianca, ela
falou assim: “Eu tenho que levar ela 14. Pediram, né?”. E ela comegou a tentar conversar
comigo: “Vamos la conhecer. S6 conhecer. Cé vai uma vez, se VOC& ndo gostar cé ndo precisa
voltar”. Ela ficou muito tempo insistindo comigo. Na época eu ja tomava injecao de

corticoide por que comprimido ndo resolvia. Tinha que ser injetavel mesmo para fazer efeito

mais rapido. Geralmente, quando eu tomava a inje¢do eu ficava trinta dias aliviada. Eu tomei,
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com uma semana minha perna ja estava toda pipocada de novo e eu entrei em desespero.
Falei: “Mae, o tnico remédio que me da alivio ndo serve mais. Eu quero ir 14 naquele Centro.
Que dia ¢ a reunido?”. Achando que ela ia falar semana que vem, ela falou: “E hoje”. E eu
vim. N&o tinha como fugir, eu tinha falado que vinha. Vim. E um negdcio muito engracado,
que eu cheguei passando muito mal por que eu era uma médium em desequilibrio.
Emocionalmente, eu ndo estava estavel. Energeticamente, eu ndo estava bem. Eu cheguei aqui
sentindo tudo. Tudo. Eu ficava dormente inteira. Mas eu sabia que era aqui, mesmo com todo
aquele mal-estar. Eu cheguei e sabia que era aqui. Aquela sensacdo de “cheguei em casa”. Eu
me senti a vontade desde a primeira vez que eu botei o pé aqui. E eu nunca questionei. Eu
sabia que era meu lugar. Eu sentia mal, muito mal e vim na segunda-feira, conversei com
preto-velho e ele me passou para sete sextas-feiras seguidas. Fiz as sete sextas-feiras. Tinha
sexta-feira que meu corpo estava tdo dormente que minha mde tinha que me segurar na
cadeira e me trazer para a corrente. Sozinha eu ndo dava conta. Passava mal nessas sextas-
feiras, demais. Por isso que eu entendo as pessoas passando mal aqui. Eu vejo mediunidade
em desequilibrio. Mas eu continuei vindo, terminei as sete sextas-feiras, voltei no preto-velho
e ele pediu mais cinco. Eu sei que eu comecei a entregar ficha, arrumar fila, cuidar do som.
Fiquei. Nunca sai dessa sexta-feira. Teve um tempo que eu precisei estudar a noite, que eu
precisei me afastar. Mas praticamente comecei assim: preto-velho pedindo para eu vir me

harmonizar.

Um dia eu estava na corrente. Na época Tia Maria incorporava Pai Joaquim na sexta-feira e
ele passava conversando com as pessoas. Ele passou, olhou para mim e falou para o cambono
dele: “Essa dai ¢ cavalinho, né?” E eu ndo entendi o que ele falou: “O qué?”. “Vocé ¢ um
cavalo. Cavalo na Umbanda é o médium. Cé é médium, c€ sabia?” Eu falei: “Eu desconfiava,
mas € a primeira vez que alguém me afirma”. Ele pediu para eu vir conversar com ele na
segunda-feira. Uma das poucas vezes que eu falei com Pai Joaquim. Vim conversar com ele
na segunda. Eu fui sentando 14 e ele falou assim: “Quantas luas a fia tem?”. “Tenho
dezenove”. Ele falou assim: “J4a t4 madura, ¢ dando que se recebe, vamo trabalhd”. Desse
jeito. J& me pds para trabalhar, de cara. Ele pediu para eu conhecer os trabalhos da Casa, para
eu ver os trabalhos de estudo, para eu comecar. Falou que eu j& estava madura, ja estava
passando da época de realmente trabalhar. Eu entrei em marco e, em julho, teve a Semana de
Pai Joaquim, que era a mocidade que organizava. A mocidade convidou o pessoal para limpar
aqui o Centro. Fiz amizade com todo mundo nesse dia e comecei a fazer parte da mocidade.

Com meses que eu estava na mocidade, me tornei “secretaria”. De secretdria, eu assumi a
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mocidade alguns anos depois. Da mocidade que virou Portal do Céu, eu estou aqui. Entéo foi
assim, a coisa foi acontecendo. Como Pai Joaquim me orientou, fiz o curso de Umbanda,
curso de passe, curso de desenvolvimento medidnico, o 1 e 0 2, tudo que aparecia eu ia
fazendo. E fui melhorando, melhorando. O Gltimo estagio que eu passei foi na quarta-feira,
que estou nessa experiéncia de sentir ainda. Mas foi desse jeito que eu cheguei aqui. E eu falo
que eu cheguei aqui pela dor, mas gragas a Deus néo foi por ela que eu permaneci. Permaneco

aqui por amor. Aqui eu me sinto em casa.

Eu ja estou no trabalho de quarta-feira h4 mais de cinco anos. Eu comecei a sentir mesmo
vibracdo para incorporar com mais seguranga — de falar: “Isso ndo sou eu” — ha dois anos.
Entdo, assim, foi um processo. Eu sei que em alguns centros, a gente ouve falar, que tem um
periodo que a pessoa tem que se preparar. A ideia da Casa de Pai Joaquim é que desde o
Portal do Céu vocé ja esta sendo preparado. Entdo quando vocé é encaminhado para um
trabalho como um trabalho de terreiro, ha orientacdo da dirigente. Ela chama a gente, tem
uma conversa. Nos fala da paciéncia por que a maioria chega no terreiro achando que o preto-
velho ja vai chegar dando informacéo e dando consulta. Se a gente chegar 1a querendo a coisa
para ontem... A comunicacdo meditnica sdo dois lados. Eu estou me preparando daqui, mas o
espirito que vai se comunicar comigo, ele também esta se adequando a minha vibracéo.
Existem dois lados que precisam ser trabalhados e essa coisa nem sempre é rapida. Entdo, a
dirigente nos pede muita paciéncia e disciplina por que € um trabalho que exige constancia.
N&o tem como vocé esperar se afinizar vibratoriamente com um ser vindo um dia, uma vez no
més. 1sso ndo acontece. E também ela nos pede todo dia do trabalho que a gente levantar, a
primeira coisa que a gente faz é firmar uma vela para o0 nosso anjo de guarda, pedindo que
durante o dia ele esteja conosco. A gente I&é uma passagem do Evangelho com bastante
atencdo — por que geralmente ela dd um norte para o dia — e a gente chega antes pra gente

saudar todos o0s pontos, com bastante tranquilidade.

A energia no terreiro é muito diferente de tudo aqui na Casa. Parece um mar de energias.
Quando eu entrei no desenvolvimento, eu s6 suava muito as médos. Minhas méaos, quando eu
estou trabalhando, ficam muito quentes ou ficam muito frias. E uma coisa interessante que eu
nunca consegui identificar em que momentos acontece, pois isso varia bastante. Mas elas
esquentam muito ou esfriam muito. E era o que eu sentia. As vezes um arrepio, alguma coisa.
De uns dois anos para ca que eu realmente comecei a sentir presencas e ai foi um processo por
gue eu sou uma pessoa muito... desconfiada, vamos dizer assim. N& que eu ndo queria

aceitar, mas eu ficava achando que era coisa da minha cabega. Falava assim: “Isso aqui eu to
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inventando, que eu ja td6 ha tempo demais no terreiro e nunca mudou”. Eu achava que era
coisa da minha cabeca. Até que um dia a Tia Maria e o Valério vieram assistir o trabalho. A
Tia Maria, no final do trabalho, falou pra mim: “Por qué que cé segura tanto? Eles estdao la
girando ao redor”. Ela ainda brincou: “Estao te rodeando e vocé nao da abertura”. Eu falei:
“Achava que era coisa da minha cabeca”. Depois que ela falou assim, eu comecei a ser um
pouco mais flexivel, mas continuei com as duvidas. Na verdade, eu tenho até hoje; duvida. E
um dia a dirigente do trabalho me deu uma orientacdo que achei muito fantastica. Ela falou
assim: “O preto velho quer andar, anda. Preto-velho quer sentar, senta”. Eu falei assim:
“Como ¢ que eu sei se sou eu ou se ¢ ele mesmo?”. Ela respondeu: “C¢ vai estar sentada 14 no
toco. Se vocé achar que ¢ vocé, levanta”. Um dia eu tentei e ndo consegui levantar. Falei:
“Ah, ndo sou eu”. Nesse inicio de comunicagdo a nossa presenca ¢ grande demais por que a
gente é muito consciente. Entdo, como a minha presenca € muito grande, eu fico com muita
duvida do que é meu e 0 que ndo €. E eu, como eu sou muito desconfiada, eu questiono o
tempo inteiro. Isso as vezes até atrapalha a comunicacdo, por que eu comego a questionar

tanto que perco a sintonia. Mas eu ja estou aprendendo a permitir mais.

Como eu sou muito cautelosa, eu fico prestando atencdo na sensacao que me provoca o tempo
inteiro. N&o sei identificar se é um preto-velho ou uma preta-velha por que € muito novo. Mas
eu tenho sentido. Ela costuma ficar pouquissimo, pouco tempo comigo. Acho que talvez
devido a diferenca de vibracdo, ndo sei. Ela deixa uma energia tdo grande que as minhas
pernas ficam bambas, as minhas méos, tudo em mim. Sinto arrepio nas costas. Geralmente,
qguando é preto-velho vocé sente uma energia muito forte na altura da cintura ou quando é
caboclo, no peito, como se 0 peito crescesse, varia muito de Linha. E uma emog&o que me da
vontade de chorar, mas ndo de tristeza. Um amor. A gente comeca a sentir um pouquinho do
que eles sentem. Eu acho que é isso. E mistura com o gque a gente sente também. Acho que
por isso que essa fase de desenvolvimento medilnico é tdo importante por que preciso ir, a
partir da experiéncia, pautando o que € meu e o0 que ndo é. Mas, fisicamente é isso. Agora,
emocionalmente, por exemplo, tem o caboclo. Ele da uma sensacéo de forca, de coragem. E
dificil explicar energia, mas eu sinto isso. Ja com preto-velho ndo, é uma coisa mais amorosa.
E eu aproveito por que a gente ndo fica, eu ndo fico tanto tempo incorporada. Incorporagéo é
um termo meio equivocado. Mas é dificil tirar algo que é usado ha tantos anos. A ideia € vocé
sente a energia por que, pelos estudos, a gente sabe que 0 nosso corpo astral vai se
expandindo e, nessa expansado, 0 espirito consegue se aproximar do nosso corpo astral e é por

ISSO que a gente sente tanto fisicamente. Entdo, 0s momentos em que eu sinto essas presencas,
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eu fico conversando mentalmente. Pedindo para eles me ajudarem a compreender o que esta
acontecendo. Pedindo para eles me intuirem de que forma eu posso melhorar para que essa
aproximacdo aconteca de forma mais equilibrada, mais harmoniosa. Entdo, alem de prestar
atencdo no que eu sinto quando eles chegam, como que chegam, para eu comecar a identifica-
los, depois que eu sinto que chegou eu comeco a travar essa conversa mental, para tentar
entender. VVocé sente essa energia e € como se tivesse alguém pensando dentro da sua mente.
E uma coisa interessante. Tanto que as vezes eu queria entender como é a mediunidade de
audiéncia, como é ouvir de fora por qué a sensacdo que eu tenho, a minha, pessoal, € que
estdo falando dentro da minha cabeca. Eu nio ouco uma voz. E como se brotasse um
pensamento na minha cabeca, como se estivesse dentro... E dificil de explicar: como se
estivesse dentro da minha mente. E essa a questdo. Eu sou cautelosa. Dependendo da resposta
eu fico: “Sera que ¢ minha? Sera que ndo ¢?” Na quarta-feira, as vezes senta um médium na
frente da gente para saudar os pretos-velhos e as vezes da vontade de falar alguma coisa. E eu
seguro muito isso por que eu ndo sei se sou eu. Entdo eu fico me policiando mesmo. E as
vezes vém ideias que ndo tinham passado pela minha cabega. Falo: “Nunca tinha pensado
nisso. Eu acho que esse ndo ¢ meu, ndo”. E eu fico fazendo esse jogo mental de tentar filtrar.
“Eu acho que isso realmente ndo foi meu”. Quando ¢ algo que eu ja refleti a respeito, que eu
j& cheguei a algumas conclusdes, eu fico me questionando: “Nao, isso aqui eu acho que ¢
meu”. Eu perguntei pra dirigente do trabalho: “Que dia que eu vou ter certeza que sou eu?”
Ela falou assim: “Nunca”. Nunca. Vocé sempre vai estar na davida por que ela mesma fala
qgue nos trabalhos na segunda-feira, o preto-velho vem com toda energia dele e vocé
incorpora, senta no toco, comeca a fazer o ritual. De repente, ele pode dar uma afastada. VVocé
esta sentindo a vibracdo dele, mas as vezes ele ndo esta ali justamente para te testar, para
saber se vocé continua dando a consulta ou se vocé tenta buscar a sintonia de novo, se tenta se
reaproximar. Entdo, isso € um exercicio que vai sempre acompanhar a mediunidade e ¢ algo
que o povo esta aprendendo agora a fazer. E muito recente essa coisa de manifestar, em mim.
Eu comecei a sentir ha uns dois anos, mas de um ano para ca é que realmente eu sei que ndo
sou eu. Eu aceitei. N&o sou eu. E pouco tempo para ter certeza das coisas. Entdo, eu prefiro

ndo ter certeza.

A narrativa de Vitdria, além de registrar a dor como motivo de sua chegada ao Centro,

traz elementos de uma teoria nativa do desenvolvimento mediunico, os quais ressalto a seguir.
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Faz-se necessario reiterar que 0 médium é uma pessoa preparada, antes do inicio de
sua encarnacao, para ter sensibilidade mais agucada e perceber as vibragOes espirituais de
modo “ostensivo”. Isto significa — como dito no primeiro capitulo — que se toda pessoa
encarnada capta as ondas intangiveis através de suas glandulas pituitaria e pineal (a hipofise e
a epifise), a médium ou o médium €é considerado um ser humano mais suscetivel, mais
receptivo a tais ondas. E esta suscetibilidade esta presente desde a infancia, como pontua
Vitoria. Por um lado, isto implica que a pessoa-médium é sensivel as energias de variados
matizes, frequéncias e tonalidades vibratdrias. Por outro lado, implica também que a pessoa-
médium “funciona” como uma “antena”, sempre pronta a captar vibragoes.

Esta teoria pode parecer assustadora para alguns, pois implica um cuidado muito sutil
em relacdo a si mesmo. Quando o médium chega ao Centro adoentado ou triste — “em
desequilibrio”, como diz Vitéria — talvez haja, circulando em seus corpos espirituais, energias
com as quais ele ndo consegue lidar. Sua hipersensibilidade faz com que ele passe o tempo
todo recebendo essas vibragBes, ainda sem meios conceituais ou técnicos que possibilitem
continuar sereno ao senti-las. Essa hipersensibilidade pode também gerar manifestacdes
descontroladas, como no caso do tio de Vitoria.

As vibragdes que as glandulas pineal ou pituitaria captam podem tanto ser elevadas
como densas, isto é, tanto vibragdes agradaveis — aquelas correspondentes a sentimentos de
paz, amor, harmonia, respeito, altruismo — como vibracbes desagradaveis — aquelas
correspondentes ao ddio, a raiva, ao desequilibrio, ao egoismo. A frequéncia com que essas
vibragcbes se movimentam sdo rapidas ou vagarosas e, assim, caracterizam-se como
“positivas” ou “negativas”. E dai que decorre a “responsabilidade” do médium, pois, uma vez
entendida a tarefa escolhida antes de encarnar e iniciado o processo de desenvolvimento
mediunico, dificilmente ele ou ela deixa de perceber as vibracbes espirituais que antes sentia
inadvertidamente.

Na umbanda de Pai Joaquim, a educacdo ou desenvolvimento medidnico é um
processo de transmissdo de conhecimento e técnicas que tornam o médium mais atento e
permitem compreender e até mesmo controlar, relativamente, suas inevitaveis percepcgdes
“sutis”. O termo sutil parece mais adequado que “extra-sensorial” pois, embora intangiveis, as
vibragdes causam efeitos tangiveis e concretos no corpo fisico dos médiuns*. Exemplificam
esses efeitos concretos méos exageradamente quentes ou frias, pernas bambas e arrepios nas

costas.

4 Para visualizar novamente os sete corpos da pessoa, retomar 1.2.
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A educacdo da mediunidade comeca desde 0 momento em que a pessoa participa das
palestras do Portal do Céu. Apo6s um ciclo de Portal do Céu, de um ano, a pessoa, sentindo a
vontade, é encaminhada ao desenvolvimento mediunico da quinta-feira. Ali, também durante
um ano, a cada dia do curso, ela aprende conceitos na parte tedrica e, na segunda metade,
aprende praticamente. Todos sdo convidados a sentar-se & mesa e, enquanto se canta 0S
pontos e chamam-se seres das diversas Linhas da Umbanda para manifestarem-se, oS
médiuns-aprendizes aprendem a identificar as vibragdes dos guias espirituais que 0S
acompanham. O guia espiritual, por sua vez, também se prepara e busca criar uma sintonia
com seu médium; ambos se adequam as vibragdes dos corpos um do outro. Apenas apos
dedicar-se a esse curso é que sdo definidas as pessoas para cada tipo de trabalho, de acordo
com as tendéncias medilnicas de cada uma.

Como se V€, ao contrario do que poderia parecer, a pessoa-médium ndo chega na Casa
de Pai Joaquim e simplesmente comega a “incorporar”, “psicografar”, “magnetizar”. E
preciso paciéncia, pois as técnicas para uso das faculdades medilnicas levam tempo para
serem apreendidas. A pessoa traz consigo uma ou varias delas, como uma pedra bruta ainda
ndo desbastada. N&o cabe aqui discorrer sobre todas, entdo enfoco aquela que diz respeito a
técnica de “incorporacdo”, citada por Vitoria.

Antes de mais nada, o termo “incorporagdo” ¢é, segundo Vitoria, equivocado. O guia
espiritual — uma pessoa, um sujeito consciente, com sua vontade, inteligéncia, movimento
individualizados, embora ndo tenha o corpo fisico e o corpo etérico — ndo entra, e nem poderia
entrar, no corpo fisico do médium. Ha, simplesmente, uma transmissdo de vibracdes. O
médium, sintonizado ao guia, percebe a sua presenca e capta, através da pineal e da pituitaria,
0 pensamento do guia. Por outro lado, o corpo astral do médium se dilata e o guia espiritual —
preto-velho, crianga, caboclo ou qualquer outro ser intangivel que estabeleca alguma sintonia
com o0 médium, entrando na mesma faixa de frequéncia vibratoria — aproxima seu corpo astral
do corpo astral do médium, possibilitando a comunicacdo. Influenciando o corpo astral do
médium, o guia entdo transfere as vibragdes de seu movimento ao chacra coronério do
médium, localizado no corpo etérico. O chacra coronario esta ligado a glandula pineal, que
retransmite as informagdes para o cérebro, o qual, por sua vez, “traduz” o gesto do ser
intangivel, que ressoa em todo corpo fisico do médium. Essa técnica € chamada, no
espiritismo, de psicofonia.

Somente apods cinco anos de desenvolvimento medilnico no terreiro, durante as
quartas-feiras, é que Vitoria se sentiu mais segura em relacdo as energias que sentia,

compreendendo ha dois anos que 0s movimentos, pensamentos e vibragdes que percebia ndo
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eram realmente seus, mas pertenciam a outras pessoas, desencarnadas, as quais Sao
caracterizadas por inimeros epitetos: espiritos, guias, almas, protetores, mentores, a depender
da categoria de ser intangivel a que se refere. Vitoria ainda ndo esta liberada para realizar
atendimentos na Sessdo da Caridade junto aos guias que a acompanham.

A faculdade mediunica de Vitoria a permite ouvir mentalmente seus guias espirituais.
Ela ndo ouve uma voz externa, falando ao seu ouvido, mas sim capta as vibragfes sutis
emitidas pelo pensamento dos mentores e protetores, através da glandula pineal, que traduz
essas vibracOes e retransmite ao seu cérebro a mensagem emitida pelo ser espiritual. Nesse
processo, o aparelho fonador de Vitoria é impelido a emitir sons, mas Vitdria ainda nédo
transmite muito as mensagens orais, pois ela é bastante cautelosa e teme influenciar demais o
conteddo. Isso por qué ela tem embates consigo, questionando a si mesma se 0 pensamento
que se reflete no espelho de sua mente é realmente dela ou ndo. Ela precisa conscientemente
filtrar e diz que, na realidade, nunca terd plena certeza da medida exata em que ela “borra” a
mensagem. Vitoria ainda “trava” um pouco e obstrui o livre curso da informagdo através de
seu corpo fisico, especialmente a sua concretizacdo na fala. Neste sentido, ela testa a sua
propria faculdade meditinica, quando, sentada no toco no momento da “incorpora¢ao”, tenta
levantar e ndo consegue. Através desta técnica, ela tem entdo a certeza de que esta curvada e
sentada no toquinho sob a influéncia da vontade de uma outra pessoa, o guia espiritual.

Nesta espécie de mediunidade, o médium tem relativo controle de si e pode influenciar
a comunicacdo. O peso da personalidade do médium nessa forma de comunicagdo
“consciente” assemelha-Se a uma pessoa que, traduzindo um texto de alta erudicéo filosofica,
ndo tem palavras para transladar certa frase de uma lingua a outra, de um suporte a outro, e
acaba por usar vocabulario um pouco menos profundo do que os simbolos metafisicos do
filésofo. E apenas com o tempo e através do treino que o médium, de fato e de direito, obstrui
menos sua traducdo da mensagem, permitindo-a ser veiculada através de si com 0 minimo de

interferéncias.

d) Marcia

O sol naquela tarde emanava raios quase impiedosos. O pesquisador, visitando a
residéncia de Marcia, no Parque Atheneu, sentou-se a mesa na varanda. A casa passava por
reformas e o pedreiro colocava a ceramica no chdo da garagem. Ritmadamente, uma estaca
batia, mas o rosto grave — porém afavel e materno — de Marcia, impedia qualquer minimo

incdmodo. Ela aceitara receptivamente, apesar, responder algumas perguntas.
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“Eu nasci de pai kardecista e mae umbandista”, comecou ela. — Minha mée casou com vinte
oito anos e ficou vilva aos trinta e trés. Eu vou pro centro desde quatro, cinco, seis anos de
idade, aos sete anos de idade ja ia pro centro e ficava os trabalhos todos no centro. A gente via
tudo. E uma época nés fomos pro candomblé... Candomblé é assim: trabalho comeca hoje,
acaba amanhd, durava a madrugada toda. Entdo tem canto, tem danga, tem roupa bonita,
roupa florida. A gente viveu nesse meio. Quando eu fiz doze anos eu queria ser catolica.
Cansei de ser umbandista por que na época ninguém respeitava 0S centros, a gente era
macumbeira, a gente era feiticeira. “Ah, qué que vocé ¢é? Ah, vocé ¢ feiticeira, vocé ¢
macumbeira!” Eu cansei de ser umbandista. “Nao mae, eu quero ser catélica!” “Entdo vai ser

"7

catdlica, vai com Deus!” Fui pra igreja catdlica, fiz primeira comunhdo, fiquei, crismei na
igreja catolica, mas a igreja ndo me respondia. Era aquele ritual de todo dia, que é o padre la
na frente, a gente Ia atras, cantava, comungava, ia pra casa, acabou. Nao tinha contato com a
comunidade catélica. A gente era muito pobre, na mocidade a gente era muito pobre mesmo,

a gente era miseravel.

Eu, um dia, no patio da igreja brincando, eu ndo estava nem brincando, alguém brincou e
passou assim: “E negrinha custosa”. Era comigo. Puxou minha orelha. Falei: “Nossa Senhora,
ninguém bate em ninguém”. Falei: “Mae, ndo quero ser catdlica mais, quero ir pro centro”.
Voltei pro centro com minha mée. Estava com treze pra catorze, quase quinze anos, fui pro
centro. Fiquei no centro até mudar pra Goiania, por que morava em Anapolis na época. Mudei
pra Goiania, sem lugar de frequentar, por que eu ndo conhecia nada. Fui pro kardecismo, mas
eu ndo gostei do kardecismo. Achei muito técnico, frio, muito gelado, muito estudo sem
nenhuma pratica e ndo podia nada e tudo era proibido. “Mas fica no kardecismo”. “Nao
quero”. Fazendo curso, estudei bastante no kardecismo. Um dia, estava com dezoito anos,
trabalhando, e falei com uma amiga minha: “Nossa, tava com vontade de ir num centro de
umbanda, ndo conhego ninguém”. “Uai, tem a casa de Pai Joaquim, 14 perto de sua casa, cé
nao conhece nao?”. “Eu nunca ouvi falar”. Ela falou: “Tem o Pai Joaquim 14 perto da sua

casa, ora, vai 14 pro cé ver”.

Fui pro Pai Joaquim na segunda-feira. O centro era onde é a creche hoje, onde era o refeitorio
da creche, 14 embaixo do Centro. Cheguei assim. Quando vi aquela casa eu gostei. Gostei dela
toda, da areia, os bancos, gostei. Era a minha casa. Os trabalhos comecavam sete, oito horas.
Quando cheguei ndo tinha ficha, atendia por banco. Fiquei. Primeiro dia, segundo dia.
Quando foi na terceira semana, estava la atras e Pai Joaquim mandou me chamar. Eu fui. Ele

falou pra mim assim: “Cé precisa fazer uniforme pra poder vestir”. Falei: “Eu? Dezoito anos?
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Entrar numa corrente de trabalho?” “Pode vestir seu uniforme. Essa casa aqui ¢ sua!” Eu tinha
dezoito anos, juizo nenhum, por que quem tem juizo com dezoito anos? Ninguém tem juizo
com dezoito anos. Eu fui e comecei la limpando banco. Eu chegava mais cedo, limpava os
bancos, que estava tudo sujo, limpava banheiro. Quando foi um dia, Pai Joaquim me chamou
e falou assim: “Cé podia ajudar a chamar as fichas, né?”. Era eu e Seu Hermes, ele ja morreu,
era odontdlogo. A gente cantava os pontos tudinho e chamava as fichas. A Marilda, que era
médium da casa e que mora hoje em Minas, me ensinou todos 0s pontos da casa, cantava
todos os pontos. Depois, a Tia Eleuza falou assim pra mim: “Marcia, c€ ¢ muito responsavel,
vou ensinar vocé a riscar os pontos. Vou falar pro Pai Joaquim pra vocé riscar os pontos”. Ja
estava com vinte e dois anos. “Meu Deus do céu. Vou ficar s6 rezando?” “Sé rezando mesmo.
E assim mesmo. A gente comega assim mesmo”, respondeu Tia Eleuza. Um dia Pai Joaquim

me chamou e me ensinou a riscar 0s pontos.

Seu Foguinho, que era médium da casa, me ensinou o ritual do turibulo, de acender o turibulo,
por qué acendia, as ervas, como € que cultivava as ervas... Mudou muito. Mas eu procuro
conservar o maximo possivel. Mas mudou muito. Seu Foguinho ensinou como é que colhia,
como € que secava, como é que separava, como é que triturava. Aprendi. E aos poucos eu fui

aprendendo.

Surgiu uma responsabilidade aqui. Quando foi um dia, eu estava com vinte e cinco anos, acho
que menos de que isso... Um dia faltou alguém pra abrir os trabalhos na segunda-feira. Eu
estou |4, eu, quieta... e a Moema falou pra mim: “Marcia, cé podia abrir os trabalhos. Cé da
conta.” Falei: “Eu? Nunca na vida”. Ela falou: “D4. D4 conta por que c€ conhece o ritual do
trabalho, a parte material e a parte espiritual do trabalho. Cé podia abrir os trabalhos pra nos
hoje”. Falei: “Nao, ndo vou por que Pai Joaquim tem que autorizar esse servigo”. Quando foi
na segunda seguinte, Pai Joaquim me chamou, eu e Joaquim — Joaquim era um médium da
casa, ja desencarnou também — e falou: “Joaquim, a partir de hoje, na segunda-feira, vocé abre
o trabalho, outra pra abrir € a Marcia, vocés vao intercalar”. A gente tinha dois médiuns da
casa que faziam esse servico. O ritual das velas, que a gente tem que ter uma seriedade muito
grande, ndo pode ser de qualquer jeito. Tem que ter um preparo espiritual do dia anterior. Eu
ndo posso, por exemplo, tomar cachaca o dia inteiro no domingo e vir pros trabalhos na
segunda-feira. Entdo, tem que ter um preparo espiritual pra isso. Eu ndo posso comer
churrasco domingo o dia inteiro e chegar no centro pra abrir um trabalho. Nem segunda nem
quarta. As vezes a gente fala assim: “Ah, sdo onze velas”. Nao. Sao onze energias diferentes.

E um trabalho que requer de vocé uma intuicdo, uma intuicdo, ndo é bem apurada, mas um
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pouquinho melhor que as demais pessoas, por que vocé t& mexendo com a parte espiritual
muito grande. Parte material também. Por que a vela, muita gente acende a vela e fala: “Vou
rodar ali”. Nao, ndo ¢ sO isso. La tem toda uma simbologia espiritual que vai beneficiar
alguém e depende do que a pessoa ta pensando no momento. Entdo, a parte do ritual, fisica,
ela é bonitinha, mas tem toda uma parte espiritual atrds daquilo, do suporte. Entdo a gente
precisa ter realmente seguranca. Nao é pegar um papel aqui e decorar. Primeira vela: S&o
Miguel Arcanjo. Segunda vela: Almas. Ndo. N&o é decorar vela, é saber por que que eu estou

fazendo aquilo. Ter certeza que aquilo vai dar certo.

Depois, eu fui dirigir o trabalho de quarta. Estou na Casa desde 78. Eu estou nos trabalhos de
segunda e quarta desde 80. No6s tivemos um trabalho de estudo, Silvino e eu, nds criamos um
trabalho de estudo. A gente queria estudar a Umbanda, estudar o kardecismo. Estudar toda a
parte espiritualista mesmo, independente da corrente. Criamos o trabalho de terca-feira, que

hoje é o trabalho de quinta-feira.

Entdo, nds tivemos médiuns excelentes na Casa de Pai Joaquim, que trabalhavam muito bem,
mas que ndo conseguiram acompanhar a mudanca que a Casa teve. Quando a Casa comegou,
trabalhava segunda, quarta e sexta. Eram s6 esses dias. Nao tinha estudo na Casa de Pai
Joaquim. Trabalho segunda, quarta e sexta, das oito as dez. E acabou. E cada um ia pra sua
casa e fazia 0 que queria da sua vida. Mas, nessa época, em 78, um grupo de pessoas queria
estudar. Achava que ir 14, incorporar e dar passe era muito pouco. A gente queria mais do que
isso e criou pequenos grupos de estudo. A gente ia, por exemplo, na terca. “Vamo ler um livro
na ter¢a”. Entdo foi aquela coisa que vai nascendo pequeno. O estudo hoje ¢ grande, mas teve

I4 atrds uma coisa muito pequena antes. Comegou com trés pessoas.

Uma vez fui pro kardecismo, eu fiz um curso, um COEM, curso de educagdo meditnica. Um
ano e meio de COEM. Curso perfeito pra quem nédo sabia nada. Por qué o que acontece com
médium umbandista? Ele acredita que ele ndo precisa estudar. Que o espirito que vai
incorporar sabe de tudo. Preto-velho sabereta. “Entdo, eu ndo preciso estudar. Preto-velho que
se vire”. Nao ¢ assim. Eu tenho que oferecer pra ele um suporte de conhecimento por que se
ndo... Como é que ele vai conseguir me ajudar e ajudar outra pessoa? Nao tem como. E como
a Umbanda fala que o médium é cavalo, o qué as pessoas pensavam? Que vai chegar o Ogum,
val montar de bota, com espora e tudo. “Vou gritar, bater no peito, cair no chao, tirar a
camisa”. E ndo ¢ isso. Ai vim fazer esse curso de educagdo meditnica. Quando terminei o

curso, que foi um ano e meio de curso, falei: “Tia Eleuza, fiz um curso que amei. Amei”. Ela
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falou: “Uai, minha filha, que curso ¢é esse?”. “Sao doze apostilas”. Ela falou: “Entdo c€ me
empresta pra eu poder ler?” “Empresto”. Passei as apostilas pra ela ler. Quando ela leu: “Nos
estamos precisando é disso aqui na Casa de Pai Joaquim. Precisamos de estudo. Quando vai
iniciar o curso?” “Vai iniciar o curso daqui um més e meio”. Ela falou: “Entao vou falar pro
Pai Joaquim, pra ver se ele autoriza a gente a fazer esse curso 14 nessa casa”. Tia Eleuza
pegou, falou com Pai Joaquim: “Pai Joaquim, 0, a Mércia fez um curso numa casa kardecista
e 0 curso é assim, assim, assim, muito bom. Vai nos auxiliar no conhecimento da
mediunidade. NOs vamos continuar sendo umbandistas. Umbandista, mas educado. Ele falou:
“Pode ir, qué que vocés estio esperando? Se 14 aceitar vocé€s, podem ir”. Foi o Centro inteiro.
Fechou o curso so pra nos, ali no Amor e Caridade, na Avenida Independéncia. Falei com
Euripedes Rios, que era presidente da Casa: “Seu Euripedes, o senhor sabe que eu sou
umbandista, nunca escondi do senhor, mas o pessoal da minha casa quer fazer o curso com
vocés aqui”. Ele falou: “A porta ta aberta, pode vir”. E fomos, a Casa de Pai Joaquim, todo

mundo, fazer um curso no centro kardecista.

Quem estava na Umbanda sé por que ndo tinha opcdo de vida, gostou do curso e ficou no
Kardec. Tranquilo, sem problema nenhum. E quem era da Umbanda e era Umbanda e queria
melhorar, voltou pro Pai Joaquim muito melhor com outra visao dos trabalhos. Abriu a mente

pro estudo. A Casa comecou a melhorar a parte de estudo nessa época.

A Casa comecou a mudar, a melhorar a parte de estudo. A parte espiritual continua do mesmo
jeito. Quando Tia Maria era vigorosa, ela trazia a Umbanda da forma que Umbanda tem que
trazer mesmo. Ela tinha vigor pra isso, tinha pulso. Ela trazia a Umbanda como ela conheceu
a Umbanda. Mas ela também estudou. Ela estudou e foi aprendendo com todo mundo. Ela
nunca ficou sem estudar. Essa é a grande pegada da Casa de Pai Joaquim. Nossa méae de
terreiro ndo parou no tempo. Ela aceitou a mudanca da Casa, estudou com a gente, ia pros
cursos, aprendia com a gente, repassava o0s trabalhos. A Casa ndo perdeu a esséncia por causa
disso. Ela ndo falou: “Vocés ndo vao por que nao”. Ela falou: “Vao sim, o mundo ta ai pra

conhecer”.

O Centro era I& embaixo onde era a cozinha |4 do Lar das Criangas. Quando a gente
inaugurou o Centro 14 em cima, o pessoal do kardecismo veio tudo pro Centro, la do Centro
Amor e Caridade. Veio Seu Euripedes com a familia, com os trabalhadores da casa de
kardecismo e até hoje a gente mantém esse intercambio. Quando o médium dele 14 esta caindo

a gente fala: “Vai pro Pai Joaquim, que Pai Joaquim resolve”. A gente conseguiu abrir um
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leque, um relacionamento muito bom com o kardecismo. Até hoje tem alguns mediuns de la
que falam: “Ah, vou 14 no Pai Joaquim tomar um passe”. E vao. Eles sabem que n6s somos
isso e a gente esta trabalhando junto. A Casa ndo tem problema. E as coisas vao abrindo.
Hoje, por exemplo, tem pessoas na Casa de varios grupos diferentes, mas a Casa ndo fechou
as portas. A Casa sempre deixou as portas muito abertas pra quem quiser vir. Acho que essa é
a grande coisa boa da Casa de Pai Joaquim — a gente esta |4 pra poder conhecer, ninguém é
dono da verdade, ndo sabe de nada, ninguém acha que € doutor naquilo. Claro que quem
dirige os trabalhos tem que ter um certo conhecimento a mais; l6gico. Por que ninguém vai
chegar assim, cru, e vai fazer um trabalho numa Casa que ndo é dele. Mas ndo tem aquela
coisa: “Aqui vocé ndo pode”. A gente pode sim. Dedica, estuda, trabalha, no mais ¢ sé isso

mesmo.

Passando a outro tdpico, o pesquisador acrescentou: — Posso te perguntar outra coisa? Como
que foi o seu desenvolvimento medidnico? Se foi dificil pra vocé, se foi tranquilo. Tem
algumas pessoas que s&o mais naturais e tem algumas pessoas que sofrem mais. O que vocé

pode dizer sobre isso? Qual foi a primeira vez que vocé incorporou, por exemplo?

— Quando eu morava em Anapdlis, que eu ia no centro com minha mée, eu frequentava a casa
de Dona Matilde. Dona Matilde era um barracdo... era um barracdo meia &gua, colocava uma
tora na frente e fazia festa de Cosme e Damido. A gente adorava Cosme e Damido; tinha bolo,
tinha doce, tinha tudo. E a gente ia pra essa festa 14, sentava nos bancos e comecava a cantar.
L& cantava e batia palma. A gente adorava cantar e bater palma. E em uma dessas festas, a
gente estava com uns nove anos, uma dessas festas que nos fomos, a gente estava sentado
batendo palma, batendo palma. De repente, veio o Cosminho. “Vamo dangar mais eu, tia”. E
nos fomos dancar. Eu s6 sei que eu s6 vi 0 comego da danga, o final eu ndo sei. Eu acho que
incorporei ali. Ndo tenho certeza. Mas eu nunca tive dificuldade pra incorporar. Eu acho que
eu tinha que ser umbandista mesmo. Outra coisa ndo me serviria. Quando eu mudei pra
Goiania, antes de conhecer o Pai Joaquim, eu ia no Pai Jodo, que era um centro de Umbanda
que era l& abaixo da Praca do Violeiro e que hoje ndo existe mais. A mée de terreiro morreu e
0 pessoal ndo teve sucessor. Acabou o centro. Adorava esse centro. Adorava. Toda vida eu
gostei da parte da Umbanda. E a gente ndo incorporava por que a mée de terreiro ndo deixava.
Mas quando eu fui pro Pai Joaquim, na quarta-feira, nunca tive problema com a incorporacao.
Pra mim n&o foi sofrido. Eu acho que foi muito natural, incorporava muito facilmente. Eu néo

tive sofrimento. Mas por que também eu sempre aceitei, eu sempre gostei e sempre aceitei
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com muito amor. E uma coisa que eu realmente faco por que eu gosto. Eu fago por que eu

gosto mesmo. Apaixonada na Umbanda mesmo.

Eu ndo vejo nada. Como é o Pai Inacio eu ndo sei. Ele nunca me mostrou o rosto dele. Ent&o,
eu ndo sei como ele é. Eu sinto quando ele esta chegando. Eu sinto a presenca fisica dele, a
presenca espiritual dele. E como... senha de banco. Cada um tem a sua. Eu sei que é ele por
que ele tem um toque que é dele e eu sei que ele estd chegando. Mas eu ndo vejo. Eu ouco ele
falando, ndo no meu ouvido; no meio da minha cabeca. E como se ele falasse no meio da
minha moleira. Eu n&o ouco com o ouvido, eu ouco com a moleira. E engracado ouvir com a
moleira, ndo é? Eu ouco no alto da cabega. Eu sei que realmente € ele. Quando eu ougco no
ouvido, sei que nio é ele. E outra entidade que n3o é ele. Por que ele ndo fala no meu ouvido,
ele fala na moleira. Dia de trabalho, eu ou¢co na moleira. Quando eu ndo estou incorporando
com ele, eu vejo a garganta dele, ndo vejo o rosto. Mas eu sei que ele esta falando por que eu

vejo sO a voz saindo, na garganta.

Acho que ele ensina mais pra mim do que pros outros. Acho que a primeira licdo é pra mim.
Entdo, ele faz bem pra mim. Para os outros ndo sei, mas pra mim ele faz muito bem. Ndo me
pega no colo. Se eu pisei na bola com ele, ele puxa minha orelha. Eu sei que puxa por que ele
tem os toques de puxar orelha. Quando eu acerto, ele ndo fala nada, por que a obrigagéo
minha é de acertar mesmo. Mas assim eu aprendi muito com ele. Ele é muito duro. Sabe o
amargoso? Ele é um pai bruto. Muito bruto, ele ndo é polido. Ele é muito grosso. Ndo me
pega no colo. Se eu tiver com problema gravissimo, ele me ajuda. Mas antes eu percebo a
presenca dele e vejo gue ele me deixa caminhar sozinha até ver onde é que eu vou. Ai, quando
eu ndo dou conta mais, ele vem e me ajuda muito. Mas ele é bom pra mim. Me ajuda muito
em casa, com marido, com problema de saude. Com tudo. Mas de material, ndo vem. Nao
vem. Ele me ajuda na parte espiritual; a ser melhor. Quando eu estou querendo achar que eu
estou podendo muito, ele vem: “Epa, c€ ndo tad podendo ndo. Quem pode aqui ¢ s6 Deus! Nem
eu num posso. Baixa a bola, Marcia”. Isso eu acho gostoso. Entdo, isso € uma energia sempre
comigo, perto de mim. E confiar. Tem dias que ele vem, me ensina, larga da mao: “Vocé é
quem vai”. Mas esta ali, do ladinho: “Vai fazer o qué com isso aqui agora?”. Mas me ajuda.
Companheiro dos bons. Bravo, muito bravo mesmo. Mas, por exemplo, minha familia, ele
assiste ela toda de uma forma muita carinhosa. Muito carinhosa. Eu devo muito pra ele. Sabe
quando vocé deve muito pra alguém? Muito muito muito mesmo. Por que minha familia, ele
faz coisa que sO ele pode fazer mesmo. Ele me ajuda muito com a familia. Eu ndo tenho

palavra pra falar. Gosto muito, mas falar assim: “Vocé viu?” Nunca vi. Ele ndo permite.
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— Mas vocé o ouve e sente? - arguiu, curioso, o pesquisador.

— Sinto, quando ele esta perto, sinto. Em algumas situacdes eu vejo a garganta. Quando ele me
chama pelo nome. Engracado chamar pelo nome, ndo é? Ele me chama de Marci, ele nunca
fala Marcia. Quando eu ouco Marci, esta tranquilo. Quando eu ougco Marcia, ja fico
preocupada. Ja sei que ou € uma bronca, eu pisei na bola, ou algo que ele quer me orientar. A
coisa € séria quando ele fala Marcia. O vozeirdo que ougo: “Marcia”. Entdo, eu ja fico mais

atenta.

Muitas vezes ja estivesse a ponto de cair, a ponto de cair e de entrar num buraco muito fundo,
de ndo saber nem sair desse buraco. E a m&o dele estava l4 estendida, ndo deixou a gente cair.
N&o deixou a gente cair. Mas a parte de equilibrio espiritual. Material, nem pe¢o por qué acho
que nao precisa pedir parte material. Eu ndo peco. Eu preciso de equilibrio. O resto Deus da
um jeito e a gente vai levando. Mas eu gosto muito. Acho ele um pai pra mim, perfeito! Nao
precisava de outro pai, eu preciso dele. A gente conversa, de vez em quando briga. Eu sou
muito turrona. As vezes fala, vejo e volto num caminho — “Marcia!” — e quero seguir outro e
dou com os burros n’agua e volto murchinha. Ele me orienta sempre. Gracas a Deus. Sempre
que estou precisando. Me ajuda de dinheiro ndo. Mas sempre deixa caminhar sozinha. Ele me
deixa caminhar. Mas quando ele vé& que eu estou caminhando assim muito solta, ele d& uma
lacadinha e a gente volta e comeca de novo. Sem problema. O que eu ganho de salario do Pai
Indcio; o que ele me da de beneficio, ndo merecia. Ndo merego. Ndo mereco mesmo. E por
que ele é bom comigo. N&o mereco. Mas isso é o trabalho nosso. E esse: de crescer juntos. E

de crescer juntos. Aprendendo. Aprendendo juntos.

Os filhos de Oxala da Casa de Pai Joaquim sempre falam que a Umbanda ensina o
respeito as escolhas religiosas de cada pessoa. Mas falam também do terreiro como lugar em
que acontece uma anulagdo das diferencas sociais. Um médium que entra para um Centro de
Umbanda veste o branco como simbolo de sua humildade, simplicidade e igualdade perante a
Espiritualidade. Quem sabe mais ensina a quem sabe menos e o aprendizado é mutuo.

Talvez seja esse respeito e sentido de igualdade um dos motivos que conduziram
Marcia a permanecer na Umbanda, mesmo tendo transitado por vérias vias em busca de sua

espiritualidade. Dentro de um terreiro, ndo se aponta o dedo para a cor da pele de ninguem ou
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se questiona os bens materiais de quem os tem. O que importa ali dentro é dedicacdo e
vontade de aprender e trabalhar/servir a Zambi-Deus e a Oxala-Jesus.

Marcia chegou ao Centro na segunda metade dos anos 70 e, sempre uma trabalhadora
dedicada, brevemente foi convidada a assumir responsabilidades na organizacdo da Casa.

Uma das responsabilidades de Marcia foi aprender a cantar os pontos. Os pontos
cantados séo chaves espirituais sonoras que, ao serem entoados, conseguem gerar no Centro —
e nas pessoas dentro dele — um ambiente vibratorio propicio a conexdo com os Orixas. Isto
por qué os Orixas sdo energias cosmicas caracterizadas por faixas vibratorias especificas,
como as diversas estagdes de radio ou os canais de televisdo. Cada canal € uma Linha da
Umbanda, sob a qual atuam os espiritos vibratoriamente afins a cada uma das sete Linhas.
Quando se canta o ponto, abre-se um canal especifico e a frequéncia propria a este canal é
captada e as ondas sao movimentadas, permitindo aos seres intangiveis presentes — que tem
permissdo e conhecimento — atuarem na manipulacéo das energias atraidas.

Mas ha também a contraparte imagética do ponto cantado; o ponto riscado. Marcia
também aprendeu o desenho dos pontos e isso s6 pode ser conhecido através da préatica
cotidiana. Os pontos riscados também sdo chaves espirituais que permitem conexdo a
determinadas Linhas da Umbanda e também servem para identificar as “entidades” que se
apresentam, isto &, 0s guias, mentores e protetores intangiveis.

Outro conhecimento imprescindivel no ritual da Casa de Pai Joaquim é o cultivo,
preparacdo e propriedades das ervas. Segundo Marcia, muitas técnicas relativas ao manuseio
das ervas, especialmente aquelas usadas no turibulo como defumacdo (incenso) foram
perdidas. Méarcia ndo especifica quais sdo essas técnicas, até mesmo por que elas ndo sdo
ensinadas a torto e a direito.

As técnicas e metodologias transmitidas a Marcia, aprendidas diretamente com a
experiéncia, muitas vezes oralmente e através das licdes do préprio mentor espiritual do
Centro, Pai Joaquim de Angola, podem ser consideradas conhecimento vivido.

Marcia ressalta que o médium precisa de preparo para participar dos trabalhos. No
entanto, quem dirige alguma atividade, como ela, tem que resguardar-se de exageros
alcdolicos ou alimentares, bem como evita-los no periodo anterior aos processos medilnicos.
Excessos desse tipo inserem no organismo do medium energias densas e atrapalham a
comunicagéo.

Outro aspecto interessante da narrativa de Marcia é o registro de que, em 1978, ela foi
uma das trés pessoas que sentiram a necessidade do estudo. Marcia foi ao Centro Amor e

Caridade e frequentou um curso de educagdo mediunica. Quando terminou o0 curso, outras
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pessoas se interessaram e Pai Joaquim de Angola permitiu que fossem aprender as técnicas
espiritas de educacdo da mediunidade no Centro kardecista. Os médiuns da Casa de Pai
Joaquim fizeram o curso e foi a partir dai que o estudo através do livro se tornou sistematico.
Esta espécie de busca por aprendizado, para Marcia, desfaz a ideia de que o medium
umbandista ndo precisa estudar. Ao contrario, o termo “cavalo” — como é chamado o médium
na Umbanda — deixa de implicar uma passividade do médium. Compreende-se, enfim, que a
fundamental técnica de incorporacao ndo depende somente do guia espiritual.

A relacdo de Marcia com a mediunidade esteve presente em toda sua vida, desde
crianga, quando, em uma festa de Cosme e Damido, incorporou um espirito da Linha de Yori.
Se digo “um espirito da Linha de Yori” é por qué, na teoria nativa, os seres intangiveis que
atuam na Umbanda, como ja observado, sdo agrupados por Linhas, que nada mais sdo que um
espectro vibratorio que abrange frequéncias distintas. As sete Linhas, cujos Orixas nomeiam,
sd0 energias césmicas que sustentam o universo, manifestando-se através das forcas da
natureza e por meio da atuacdo dos seres que as representam. Um espirito da Linha de Yori ¢,
portanto, um guia ou protetor que se manifesta através da “roupagem fluidica” de uma
crianca.

Os seres intangiveis sdo pessoas, desencarnadas, sem corpo fisico e corpo etérico. O
corpo astral é vibratoriamente sutil, energeticamente maledvel e pode ser transmudado na
forma escolhida pela pessoa. Neste sentido, quando o ser intangivel escolhe manifestar-se
como “preto-velho”; “crianga”; “caboclo”, essa escolha decorre de uma técnica que possibilita
sua atuacdo através de uma forma especifica, com objetivo especifico. Ou seja, o espirito que,
por exemplo, se manifesta como preto-velho ndo necessariamente viveu uma encarnacao
como um ancido escravizado. O espirito que se manifesta como preto-velho ndo €, desse
ponto de vista, uma alma penada gque se apegou a uma de suas personalidades e continua
vivendo-a mesmo apos séculos do desencarne (saida ou desvinculacdo do corpo fisico). Ao
contrario, o “preto-velho” ¢ uma pessoa desencarnada que, humildemente, tomou para si a
responsabilidade de auxiliar os seres humanos a evoluirem, além de auxiliar a si mesmo e ao
seu médium, com o qual tem compromissos serissimos e até mesmo antiquissimos.

Maércia, assim como Vitdria, ndo ouve 0 mentor dela, Pai Inécio, falando ao seu
ouvido. Méarcia o ouve falar dentro de sua cabeca. Como 0 processo de transmissdo de
mensagens entre protetor e protegido j& foi descrito anteriormente, cabe ainda pontuar alguns
aspectos da relacdo entre Marcia e seu mentor.

Pai Inacio ¢, como caracteriza Marcia, um “pai bruto”. Ele ndo passa a mao na cabeca

de Marcia quando ela erra. Entretanto, Pai Inacio sempre a orienta e esta sempre ao lado dela,
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especialmente nos momentos dificeis. Ele a ajuda, apoia e d& forgas. Ele carinhosamente a
protege e estende sua atencdo a toda familia. Pai Indcio acompanha Mércia e, mesmo quando
se afasta e a deixa caminhar s, ele ndo esta realmente distante. Sua presenca é sentida e sua
méo sempre esta estendida, ndo para assuntos de dinheiro — que Marcia pensa ndo dizer
respeito ao guia espiritual — mas sim para ampara-la e protegé-la dos enganos e influéncias
desagradaveis a que todo ser humano esta sujeito. E interessante notar que Marcia e Pai Inacio
se combinam — ambos sdo pouco polidos no trato, um tanto turrbes. A afinidade entre mentor
e médium abrange mesmo a personalidade. Porém, ao mesmo tempo, Pai Indcio nunca se
mostrou inteiramente a Marcia e, portanto, a comunicagdo cotidiana que ele estabelece é a

conversa mental por meio do chacra coronario (localizado na “moleira”, como diria Marcia).

**k*

A Erlebnis (experiéncia vivida) consiste, como vimos, em uma unidade de sentido.
Embora tenha uma estrutura, no sentido de ser iniciada e consumada, ela ndo tem um fim
fechado. Ao contrario, a experiéncia integra um processo aberto e contextual de interpretacédo
e de atribuicdo de significado. Esse processo impele a expressdo (TURNER, 1986).

A experiéncia estrutura a expressdo e a expressdo estrutura a experiéncia. A mera
experiéncia (as informacdes recebidas pela consciéncia) torna-se uma experiéncia (Erlebnis)
ao completar-se através de uma expressdo. Para que isso aconteca, a pessoa busca atribuir
sentido a experiéncia do passado, articulando-a a experiéncia do presente. Muito do
significado que é assim associado ao que foi vivido, ao que se passou através, acontece no ato
da expressdo, consumando-se. A experiéncia se estende por meio da interpretacdo da sua
objetificacdo — seja uma narrativa, ritual, performance cultural; textos escritos ou
performados. Esse movimento de interpretacdo e expressdo € como um circulo hermenéutico
— compreende-se, explica-se, expressa-se, compreende-se, ad infinitum. Experiéncia, Erlebnis,
é um processo interpretativo (BRUNER, 1986a).

Alguém pode interpretar sua prépria experiéncia e atribuir significado a ela, tornando-
a uma experiéncia. Expressando-a, consumando-a, o sujeito fecha o circulo, que pode ser
novamente aberto quando outra pessoa experiencia essa expressdo e a interpreta. Aqui, temos
um ouroboros. Os textos apresentados, autorreflexivos, configuram a exegese das pessoas
sobre o que viveram. Eles séo a consumacéo, a expressdo e o fechamento de um ciclo de
experiéncia vivida e, em certo sentido, bastam-se a si mesmos. Escolhi trazer mais

elucidactes antropoldgicas depois dos textos no sentido de respeitar as reflexdes das pessoas
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sobre sua experiéncia vivida. Limitei-me, portanto, a ressaltar, entre cada narrativa, 0
conhecimento vivido.

Como ja dito, ndo estive interessado apenas na experiéncia vivida enquanto sensacoes
e percepcdes analiticamente consideradas anteriores ou opostas a reflexdo e a cognicéo.
Interessou-me mais captar uma experiéncia — ou se quisermos, uma estrutura de experiéncia —
enquanto processo de atribuicdo de significado ao vivido, como unidade de sentido que
envolve percepcgdo, reflexdo, expressdo. Uma experiéncia € uma Erlebnis. Como ensina
Turner (1985), “uma Erlebnis ¢é distinguivel de outra naquilo que tem de especifica em
relacdo a vida de um individuo ou um grupo como um todo — cada experiéncia é uma parte de
um todo” (p. 211, tradug@o nossa).

Ora, qual € o todo do qual uma experiéncia (Erlebnis) faz parte? Uma Erlebnis
vincula-se a um contexto cultural que prové muito do contetdo e da forma com a qual a
pessoa compreende a si mesma e d& sentido e significado ao que ela vive individualmente.
Através das narrativas, portanto, mostrei o vinculo existente entre o conhecimento vivido das
pessoas e a epistemologia da umbanda de Pai Joaquim.

Em sua singeleza, ha, nessas narrativas, algumas caracteristicas que poderiam ter-me
levado a considera-las performances — aspectos como ruptura no fluxo continuo da vida
cotidiana, reflex&o sobre o vivido, experiéncia intensificada, comunicagéo e transformacao de
conhecimento, audiéncia do pesquisador receptivo no processo de comunicagdo (funcdo fatica
da linguagem) e relevo do contetdo da narrativa (funcdo poética da linguagem)
(HARTMANN, 2011 e LANGDON, 2007; 2011). Como “ndo existe nada inerente a uma
acao nela mesma que a transforme numa performance ou que a desqualifique de ser uma
performance” (SCHECHNER, 2006, p. 12), prefiro tomar essas narrativas simplesmente
como expressdes da experiéncia vivida. Pode-se dizer que o0 objeto aqui € a experiéncia e 0
conhecimento aprendido através da experiéncia; 0 que me permitiu alcanga-lo foi a narrativa
e, esta, por sua vez, propiciou as pessoas refletirem e organizarem a experiéncia vivida
(Erlebnis).

As narrativas foram induzidas por algumas perguntas como “O que te levou ao
Centro?”; “Como vocé€ chegou ao Centro?”’; “O que vocé sente quando estd no terreiro e
conversa com o preto-velho?” e “O que seu guia espiritual te ensina?”. Com excecao do texto
de Tia Maria, as entrevistas foram gravadas em audio, transcritas e minimamente
reorganizadas, no sentido do recorte de trechos 0s quais as pessoas nao se sentiriam a vontade
em vé-los divulgados. Também houve insercdo de algumas alteracdes sintaticas (organizacao

de frases) e palavras que articulam os trechos, sem prejuizo do conteudo e significados das
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falas das pessoas. Por outro lado, em alguns trechos foram mantidas as perguntas que
precediam as respostas, explicitando o didlogo entre quem narrava e o pesquisador.

Embora haja nas narrativas certa nuance poética, a preocupacdo aqui nao foi conferir
aos textos todos os mecanismos de oralidade das pessoas/narradoras, como Hartmann (2011)
fez, até mesmo por que, ndo obstante a autorizacdo livre e esclarecida, algumas
pessoas/narradoras quiseram demonstrar a expectativa de que os elementos eminentemente

orais seriam de algum modo formalizados.

3.3 Aspectos iniciatorios de uma experiéncia etnografica com os pretos-velhos no terreiro

Este topico tem trés objetivos: 1) relevar os saberes transmitidos pelos Pais Velhos e
Vovos enquanto inextricavel fonte de conhecimento na epistemologia da umbanda de Pai
Joaquim; 2) elucidar o contexto no qual a pesquisa de campo aconteceu e 3) explicitar outros
aspectos metodologicos da dissertagéo.

O processo de pesquisa estd ligado a minha experiéncia no terreiro. Essa experiéncia
compreende trés aspectos sucessivos de aprendizado de algumas concepcBes umbandistas.
Essas trés etapas, ou graus, se assim os podemos chamar, correspondem a uma Erlebnis —
uma experiéncia vivida formativa e transformativa, a qual envolveu sentimento, pensamento e
acdo e que teve uma iniciacdo, nos termos de Dewey (TURNER, 1986, p. 35). Como é uma
experiéncia significativa, ela incita a uma consumacéo, a uma expressdo, uma comunicagdo
aos outros (Turner, op. cit., 37).

A experiéncia de campo equivale a um rito de passagem antropoldgico o qual conduz
a mudanca de um modo de ver e entender a outro (TURNER, 1985). No contexto do campo
dos estudos afro-brasileiros, a relacdo entre pesquisa de campo e iniciacdo é proeminente e
pode ser encontrada — e até mesmo preconizada — em varios relatos etnograficos (SILVA,
2006). Uma pesquisadora que expressou mais abertamente a defesa de uma experiéncia de
campo iniciatica, segundo Carvalho (1978, p. 88), foi Elbein dos Santos. Todavia, essa
espécie de compreensdo do encontro etnografico ndo se circunscreve somente aos estudos

afro-brasileiros.

Afinal, se a promessa do mergulho antropolégico em um mundo distante do sujeito que
pesquisa chega a envolver um trabalho interno de gnose e mesmo de iniciacao (e a maioria
dos antropologos admite a exposicdo a algum grau de experiéncia que poderia ser
qualificada de iniciatica), a dimensdo esotérica do saber alcancado no trabalho de campo se
coloca como praticamente inevitavel, sobretudo nos estudos de fenémenos religiosos, mas
ndo exclusivamente (CARVALHO, 2006, p. 2).
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No contexto do presente estudo, 0s aspectos iniciatorios se referem a transmissdo de
conhecimento. Como ndo h& rituais de iniciagdo na umbanda de Pai Joaquim, como
observados em outras religides afro-brasileiras, certo conhecimento vem com a experiéncia,
através do aprendizado das técnicas corporais e das conversas com 0s guias espirituais —
conversas estas que, no caso dos médiuns, podem acontecer mentalmente (ou
telepaticamente).

Para que eu pudesse acessar esse conhecimento e trazé-lo para o texto como parte de
uma epistemologia, o caminho escolhido foi perguntar, através dos mediuns, as concepcoes
dos Pais Velhos, Vovos, Vovos e Titias — genericamente, “pretos-velhos” — e registra-las,
logo apds a conversa, em notas de campo. Pretos-velhos sdo ancidos, mestres de sabedoria.

Faz-se necessario explicitar que a busca por uma gnose pessoal — como Carvalho
(1992b) caracterizou as andancas etnograficas e o encontro com a alteridade — é um elemento
sine qua non no processo dessa pesquisa e, assim sendo, deve ser registrado. Se, como
Strathern (2014, p. 150) pontuou, “a antropologia contribui para o autoconhecimento”, isso
ndo acontece somente para o etndgrafo, mas também para as pessoas com as quais ele dialoga
— que conhecem melhor a si mesmas — e para os antropologos, que conhecem melhor o
contexto sociocultural no qual o conhecimento foi produzido®.

O relato que se segue estabelece uma correspondéncia com 0 processo da pesquisa e
explicita, através das notas etnograficas, a entrada, permanéncia e saida do campo, bem como

as etapas metodoldgicas pelas quais a dissertagdo foi sendo construida.*

a) Paciéncia

Da licenga, Pai Antonio

Eu ndo vim te visitar

Eu estou muito doente

Vim pra vocé me curar
(Ponto Cantado no CEUPJA)

Cheguei ao Centro Espiritualista de Umbanda Pai Joaquim de Angola no dia vinte e
trés de abril do ano dois mil e treze. Era dia de S&o Jorge/Ogum e, curioso e desassossegado,

procurei na internet uma casa de Umbanda onde pudesse ir “limpar” a mente naquele

4 Para Strathern (2014), o autoconhecimento das pessoas através do relato etnogréfico estaria mais ligado ao
contexto da “autoantropologia”, isto €, quando o antropologo pertence a sociedade dos pesquisados e
compartilha premissas epistemoldgicas da cultura analisada. Mesmo que eu ndo pertenca & Umbanda e ndo faca
uma “autoantropologia”, parece-me que essa dissertagcdo pode sim contribuir para que os filhos de Oxalé da Casa
de Pai Joaquim vejam a si mesmos através de outras lentes.

4 As notas de campo coligidas no item 3.3 sdo indicadas pela fonte da letra e espagamento menores. Precedidas
de uma linha em branco, a data do registro consta ao final de cada uma das notas.
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momento aflitivo. Em uma palavra, eu buscava cura. Assim como muitos que batem & porta
dos congés pelo Brasil afora, minha experiéncia vivida no Centro relaciona-se ao meu
itinerario terapéutico (RABELO, 1993).

Era um trabalho de cura, terca-feira. Um dia “errado”, pois para o trabalho de cura sdo
encaminhadas as pessoas que ja passaram pela conversa com o0s pretos-velhos no terreiro.
Lembro-me que recebi um crisantemo violeta. Voltei na segunda-feira e conversei com Pai
Benedito, durante a Sessdo da Caridade e também participei uma vez da corrente magnetica
de desobsessdo, na sexta-feira.

Um ano passou e surgiu a oportunidade de demonstrar gratiddo pelo auxilio recebido.
Decidi estudar Antropologia e escolhi o CEUPJA como campo para a pesquisa. Voltei ao
Centro e falei ao Sr. Valério, dirigente, expondo as motivacdes e pedindo permissdo para
inserir o CEUPJA no projeto de pesquisa. Tendo recebido autorizacao, quis também o aval de
Pai Joaquim, mentor espiritual do Centro. Fui a Casa em uma segunda-feira, chegando cedo,
aproximadamente cinco da tarde, pois apenas eram distribuidas trés fichas para conversa com
Pai Joaquim.

Sentei no toco e expus a Pai Joaquim o que me trazia ali. Pai Joaquim perguntou meu
nome completo, 0 nome de meu pai, de minha mée e a minha procedéncia. Depois, mandou
chamar o Sr. Valério, com o intuito de apresenta-lo a mim. Como ja nos conheciamos, a
permissao foi confirmada, dos dois lados.

Outro ano passou até que o projeto fosse aprovado pelo Comité de Etica da
Universidade Federal de Goias. A pesquisa de campo iniciou-se no més de agosto do ano de
dois mil e quinze (e terminou em agosto de dois mil e dezesseis).

Com meu bloco de notas discretamente entre as méos, sentado em um dos bancos
frontais no saldo, proximo ao terreiro, comecei a observar e anotar tudo o que via, em termos
de ritual. Seguia a pista de uma palestra que havia sido proferida pelo Sr. Valério sobre os
rituais na Casa e anotava. Anotava, lembrando-me das consideragdes tedricas de Leach
(1966), Tambiah (1968) e Turner (1975) sobre gestos ritualizados, palavras magicas, simbolos
rituais, sistemas simbolicos e sistemas rituais — até entdo eu ndo saberia dizer se o sistema
estava la, pronto para ser “colhido”, inscrito no meu bloco e transcrito através do editor de
texto ou se o sistema era “feito” por mim mesmo, no ato da producdo dos dados.

Os minimos detalhes; dedos em riste, giros suaves em sentido horario, palavras
pronunciadas & meia-boca, sinais da cruz, mdos espalmadas acima da cabeca, pontos
cantados, velas acesas em homenagem a diferentes categorias de seres espirituais, pessoas

novatas convidadas a entrar no terreiro para receber a bengéo espiritual de Pai Joaquim — a
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tudo eu observava e anotava em profuséo. A Sessdo das Almas era complexa e seus muitos
elementos rituais simultaneos, performados por pessoas diferentes, apenas foram percebidos
apos seis meses de observacdo continua. Estive quase todas as segundas-feiras observando e
anotando aquele rito.

Tao diferente do que havia lido e imaginado sobre um terreiro de Umbanda — a
comecar pelo fato de que somente uma parte do Centro era terreiro — a Casa de Pai Joaquim
me surpreendia e instigava-me a entender qual era, afinal, a concep¢do de Umbanda daquelas
pessoas. N@o foi uma classificacdo simples e, de certo modo, ndo haveria uma classificacéo
pronta ou fixa para o Centro, a ndao ser “umbanda de Pai Joaquim”. Um elemento
eminentemente comum com outras umbandas era a presenca dos pretos-velhos, que ouviam as
gueixas, suplicas e pedidos — mas também agradecimentos — de quantos ali chegassem e
pegassem fichas para ter o privilégio de trocar algumas palavras e ouvir conselhos durante a
Sessdo da Caridade.

Um Vovo me disse:

“Todo fio que faz chegadd nesse cazud faz recebedd6 dum poquim de luz e de amor prus seus
caminhadd. Quando chega nesse cazuad ca e faz entregad6 dos preocupadd pra Jesus, Mestre da
Umbanda, faz aliviad6 dos problema e nos conversadd com a pretaiada quando tem fé faz curadd. Os
fio entdo vai fazenu compreended6 das leis de Deus, pra fazer evoluidd que é a tarefa de todo fio que
ta fazenu encarnadé. O trabucad6 das pretaiada é ajuda os fio a fazé entendedd que todo fio é uma
alma fazenu encarnado, zi fio” (NOTAS DE CAMPO, 28/09/2015).

“Os pretos-velhos sabem o que ¢ Umbanda”, pensei.

Conversa com Pai Joaquim

Perguntei ao Pai Joaquim se podia fazer uma pergunta e ele respondeu: “Se eu puder responder”. Eu
disse: “Acho que pode”. Eu queria saber quem sdo os orixas. Pai Joaquim disse para vir nos estudos
para entender. Perguntei entdo por que que s a parte do Centro em que séo feitos os atendimentos se
chama “terreiro” e Pai Joaquim respondeu com outra pergunta: “O que é Umbanda?”. “Acho que é a
caridade que os espiritos fazem junto com os médiuns”. Estava errado. “Um! Umbanda”, falou Pai
Joaquim, complementando: “Um Deus”. Depois falou que o terreiro € sinal de humildade e que a terra
faz “descarregado das energias”. O terreiro ¢ ligagdo com o (céu), disse, apontando para o alto. No teto
h& uma pintura que representa o universo (a cupula celeste). Extrai dessa fala de Pai Joaquim que
Umbanda é a banda de um Unico Deus e que o terreiro é um lugar de maltiplos significados. O
cambono comentou — a pintura representa ndo s o céu, mas o universo. Nessa conversa, apesar de o
Pai Joaquim ndo ter falado quem sdo os orixas, sugerindo o estudo da casa, alguns significados
enigmaticos foram desvelados.

Conclui

1. Eu ndo sabia o que a Umbanda €!
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2. Eu tinha muito o que aprender!

3. Era preciso paciéncia, mesmo com sua pouca humildade (NOTAS DE CAMPO, 26/10/2015).

Apdbs esse didlogo, ndo havia duvida de que minha ideia era incipiente. Significados
enigmaticos eram apenas atribuicdo da mente ao que ainda ndo havia sido assimilado. A
concepgdo de Umbanda comegou a ser vislumbrada apenas alguns meses depois, através de
conversas com 0s pretos-velhos e entrevistas com filhos e filhas de Oxal4 da casa de Pai
Joaquim. Mas, por engquanto, eu ndo podia contentar-me com a nog¢do de que a “Umbanda ¢ a
luz de Zambi, ¢ amor de Oxala e a vibragao dos Orixd”, como disse um Vové (muito embora

ele estivesse com toda razéo, claro).

b) Perseveranca

Levanta cedo, zi fio

Se quer com pretos caminhar

E devagar, é devagarinho

Quem caminha com preto-velho
Nunca fica no caminho

(Ponto cantado no CEUPJA)

Passei entdo a ndo olhar e ouvir tanta coisa, mas a direcionar a aten¢do a um e outro
pontos especificos, que pediam explicacdo mais exata ou que eram motivo de duvida. Neste
passo, ja havia compreendido que deveria escolher e delimitar minha observacdo nos trés
aspectos que sintetizariam a epistemologia da umbanda de Pai Joaquim. Eu ja havia
apresentado o projeto trés vezes e, transformando as criticas em instrumentos de reflexdo, fui
lapidando o objeto. Em meados de fevereiro, eu agora poderia frequentar ainda mais
assiduamente o campo, ja que as aulas haviam terminado e as leituras obrigatorias haviam
sido completadas. E assim o fiz. Houveram semanas em que estive no campo todos os dias,
muito embora tenha escolhido ir menos ao desenvolvimento medidnico no terreiro, as quartas-

feiras, pois me pareceu inconveniente.

Conversa com Preto-velho

Perguntei ao preto-velho quem sdo os orixas. Ele achou que eu queria saber quais eram os “meus”,
aqueles que sintonizariam, corresponderiam & minha pessoa. Mas eu queria saber quem séo eles e
perguntei se isso estava ligado as imagens no conga. O preto-velho respondeu que sim: cada imagem
representava uma linha: preto-velho - linha das almas; Sdo Sebastido - Ox0ssi; Jesus - Oxala; Cosme e
Damido - criangas; Nossa Senhora - lemanja, lansd e Oxum e S&o Pedro - Xang6. O preto-velho disse
que uma vida é pouco para tanto “aprended6”. Cada um dos Orixas comanda falanges (o que pareceu
que os espiritos comandados por Ogum sdo “Oguns”, todos representando Ogum). Os orixas sdo
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forcas da natureza — como o preto-velho confirmou. E preciso “fazer muito nascedd” para aprender
tanta coisa...
Confirmacdes:
1. Orixas sdo forcas da natureza
2. As imagens no conga representam os orixas — mas ha diferencas em relacéo ao livro de Rivas
Neto, por exemplo.
3. O principio da reencarnacdo é um sine qua non da visdo de mundo umbandista (NOTAS DE
CAMPO, 19/10/2015).

A pergunta de campo que norteou essa etapa foi “o que sdo os Orixas?”. Nao mais
“quem”, pois a complexa concepgdo de orixa na umbanda de Pai Joaquim é ndo-antropomorfa
(ver também 1.2, nesta dissertacdo). Nas palavras do preto-velho, “os Orixas sdo forgas
divinas que emanam do Sol e manifestam as energias que sustentam a vida. O ar que se
respira quando alguém acorda, a alegria que faz o coragdo bater; sdo os Orixas” (NOTAS DE
CAMPO, 9/11/2015).

Depois, tendo percebido que Orixas eram energias, eu deveria entender do que se tratavam
essas energias. O que ¢ energia? “Silvano respondeu que, pelo que ele sabia, tudo ¢ energia.
Energia é Deus. Energia esta nas pessoas, nos animais, nas plantas. Energia é a forca vital que
permite que exista a vida” (NOTAS DE CAMPO, 18/04/2016). Energia era concebida como
substrato ontoldgico das coisas e dos seres. Era de suma importancia compreendé-la. Passei a
ler mais textos indicados pelas pessoas, nos quais havia algo de fisica quantica e perguntei
tanto a tanta gente o que viria a ser essa “energia”’, que fui convidado para falar um pouco
sobre isso, durante vinte minutos, em uma palestra que antecedeu o trabalho de cura, no dia
vinte oito de junho do ano dois mil e dezesseis. Aceitei, outra vez como modo de retribuicdo e
falei, fundado no que estava estudando. O que fiz foi organizar os conceitos das préprias
pessoas, que estavam dispersos nos livros, nas falas e nas palestras, e discorri sobre a relagcéo

entre energia e cura, a partir da propria visdo da umbanda de Pai Joaquim.

Conversa com Pai Inacio

Sentei-me em frente a médium de Pai Inacio, no toquinho. Através dela, Pai Inacio tomou minha méo
direita e com ela fez o sinal da cruz sobre mim. Pai Indcio perguntou-me como estava. Respondi que
bem. O Pai indagou: “O que o sinhd veio fazé buscad6 ca?”. “Aprendizado”, repliquei. “Que bom, zi
fio. Sinal que o batedd (coracdo) e a mutinga (cabega) ta aberto pra fazé aprendedd™. Eu disse que vim
pergunta-lo algo. O Pai aquiesceu. Expbs que gostaria de entender o que é energia e que nao entendia.
Solicitei que Pai Inacio falasse algo sobre isso. Ele disse que ndo conseguia falar do jeito que nds
[encarnados] falamos. Mas ele continuou. “Imagina um oceano, zi fio. Um oceano sem correnteza,

com neblina por cima”. Perguntou Se estava entendendo. Afirmei que sim. O Pai continuou, dizendo
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que as ondas, as cores, 0s sons sdo energias. Completou que o teclado musical € um conjunto de sons e
que cada um desses sons vibra em um tom diferente. Cada tom é uma vibrag&o da energia do som. A
vibragcdo de Ogum € da cor vermelha e a vibracdo de Xang6 é marrom, como a terra. Isso tudo é
energia. Pai Inacio disse que ndo conseguiria explicar do “jeito que vos fala”. Quis saber se respondeu
0 que lhe havia sido questionado. Disse-lhe que sim e agradeci. Pai Indcio me abengcoou e nos
despedimos (NOTAS DE CAMPO, 18/04/2016).

A compreensdo de energia estabelece correspondéncias entre cores, sons, substancias
materiais e propriedades — vibracfes — de cada forma de energia. Claro estava que esta era
uma questdo complexa, que renderia muita reflexdo, uma tese, muitas paginas. O que essa
energia teria que ver com “mana” dos melanésios ou o “hau” dos maori ou com o “ax¢é” dos
ioruba? Parece que uma noc¢do semelhante esta presente em culturas diferentes, mas isso sao

reflexdes para um outro dia.

Conversa com Pai Jacd

Fui chamado, saudei o congd, movendo a cabeca, para baixo, respeitosamente, e atravessei a
balaustrada. Sentei-me no banco em frente ao médium de Pai Jaco e cumprimentei a cambona. Pai
Jaco, através do médium, aquecia as maos do médium com o calor da chama da vela que estava no
chdo e tocava minhas maos, transmitindo calor. Pai Jacé tomou minha mao direita e fez o sinal da cruz
sobre 0 meu tronco. Depois perguntou se eu ndo tinha nada para perguntar. Disse-lhe que gostaria de
pedir a bencdo para meus estudos no CEUPJA. Pai Jacé entdo pegou um ramo de arruda no copo
d’agua postado no chdo e o quebrou em dois. Depois, passou esse ramo de arruda no meu punho
direito, como que fazendo uma cruz. Repetiu o sinal da cruz no pulso esquerdo, na testa, no pescoco e
descartou a arruda. Depois, perguntei ao Pai o0 que ele poderia falar sobre energia. O Pai explicou que
ndo poderia, em curto tempo, dizé-lo, pois seria algo que levaria horas. Mas “para comegar”, disse que
cada chacra que temos em nés capta um tipo de energia. Os chacras sdo sete, assim como séo sete as
linhas da Umbanda. Cada chacra subdivide-se em sete. Os Orixas sdao emanacdes da fonte original que
é Deus e cada uma das 7 emanacdes se divide em sete, em mais sete e assim sucessivamente (NOTAS
DE CAMPO, 25/04/2016).

Compreendi que os sete chacras absorvem energia. Lembrei-me que uma concepcao da
umbanda de Pai Joaquim, talvez proveniente do hinduismo via teosofia e umbanda esotérica,
explica a pessoa como constituida de sete corpos (fisico, etérico, astral, mental inferior,
mental superior, budico e atmico). Cada um desses corpos possui vibracdes diferentes. Assim

como sdo sete 0s chacras e 0s corpos, sete sdo 0s Orixas, emanagdes originais de uma Unica
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fonte, que atuam de modo setenério e multiplicam-se por sete. A umbanda de Pai Joaquim n&o
é, como poderia parecer, politeista. A teoria nativa entende os Orixas como vibragdes de Um

Deus.

¢) Humildade

Se 0 espirito vem dar-me ensinamento
Leio: “No inicio era o pensamento”

O espirito vem guiar-me em meu pleito
Digo: “No inicio era o Feito”.
(Inspirado no Fausto de Goethe)

Passei através de um certo “sentimento fatstico”. Segundo Carvalho (1984), o fascinio
pelo segredo do Outro pode acarretar uma tentativa de descobri-lo e, as vezes, até mesmo de
revela-lo. Essa busca pelo encanto que ha muito parece ter-se perdido e o desejo, ndo
necessariamente positivo, de possui-lo, ndo corresponde, entretanto, ao respeito que adquiri
quando comecei a aprender algo do que os pretos-velhos conhecem como humildade. Se
perguntei aos pretos-velhos e ao Sr. Valério se havia algum segredo, ndo era no intuito de
divulga-lo, mas, ao contrario, de preserva-lo. Compreendi apenas depois que, se havia algo
que nédo deveria ser dito, eu ndo precisava perguntar sobre isso por que simplesmente ndo me

seria dito.

Conversa com Vovo Catarina

Quando fui chamado, levantei-me e entreguei a ficha aos trabalhadores. Ao cruzar a balaustrada, pedi
licenca mentalmente e dirigi-me ao toco, em frente & Vové Catarina. Sentado, recebi a reza e a Vovo
me benzeu. Perguntou-me como estava o estudo e respondi que bem, que estava aprendendo muito,
mas que entendi que o conhecimento sem sabedoria e sem humildade n&o serve. Perguntei a ela se
poderia escrever o que ela havia dito anteriormente e ela respondeu que sim por que ndo havia nada a
ser escondido. Perguntei a ela se havia algum segredo que as pessoas ndo poderiam saber. Ela disse
que ha sim algumas “mirongas” [mandingas]. E comecou a exemplificar, dizendo que a defumacao,
que para os filhos é apenas uma fumaca, tem uma forca de limpeza que ndao podemos ver. No
momento da defumacdo muitos sentimentos, pensamentos, fluidos negativos sdo dispersos, retirados.
Além disso, hd muito mais pretos-velhos do que aqueles que estdo trabalhando com os médiuns. A
cambona emendou que o Centro é um hospital e por isso estd aberto sempre — deste modo, quando
quisermos nos conectar a energia do Centro, basta apenas pensar e seremos auxiliados, sem
necessidade de vir fisicamente. Esse ¢ o sentido da frase “O conga permanecera aberto em nossos

coragdes”. E possivel ligar-se a Zambi, & Nossa Senhora, sem necessidade de palavras. Por exemplo,
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mentalizando a rosa branca formosa e perfumosa é possivel se ligar 8 Mae Maria, representada pela
rosa. Disso tudo, entendi que o segredo esta mais no nivel do que néo se pode ver com os olhos do que
no que é visivel, perceptivel aos sentidos fisicos. A Vovo entdo rezou novamente por mim, pedindo a
Nossa Senhora da Conceicdo que me concedesse harmonia, para o lar, para o estudo e que eu deixasse
ali as preocupacdes, levando embora alegria (NOTAS DE CAMPO, 28/03/2016).

Respeitoso, eu jamais revelaria algo que as pessoas pedissem que ndo o fosse. E, de
certo modo, foi isso que me permitiu adentrar o terreiro e |4 adquirir conhecimento da
“mutinga” e do “bated6”. Os pretos-velhos apenas revelaram aquilo que lhes era permitido e,
por minha vez, também pedi permissdo a cada um dos Pais Velhos e Vovos com quem
conversei para que pudesse registrar e divulgar o que eles haviam dito. Nédo era
necessariamente uma questdo de propriedade, mas de respeito, pois assim como o0s médiuns
eram intermediarios das mensagens dos pretos-velhos, os pretos-velhos mediavam o saber que
vinha, segundo eles, de uma outra fonte. O conhecimento que os pretos-velhos transmitiram
era também uma inspiracdo que eles recebiam. Os médiuns transmitiam, com seu aparelho
fonador, o conhecimento que provinha dos pretos-velhos. Porém, os pretos-velhos atribuiam o

saber que veiculavam através dos médiuns a uma outra fonte, que ndo eles mesmos.

Figura 21. Mensagem.

ITLISTT IUUE UG BEALAREELEAY A enans tae wemnvane

maior € aquele que haj

quenos deste mundo; que aquele que mais

irmaos sera também o mais amado no céu;

sos da Terra, se abusaram da sua autoridade
reduzidos a obedecer aos seus servos; que, f
humildade e a caridade, irmas que andam sempre d
dadas, sao os meios mais eficazes de se obter graca
do Eterno. — Adolfo, bispo de Argel. (Marmande,

MISSAO DO HOMEM INTELIGENTE NA TERRA v

13. Nao vos ensoberbais do que sabeis, porquanto
saber tem limites muito estreitos no mundo
habitais. Suponhamos sejais sumidades em inte
neste planeta: nenhum direito tendes de envai

Se Deus, em seus designios, vos fez nascer num
pudestes desenvolver a vossa inteligéncia, € que qu

Fonte: Lucas Brito.
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Conversa com Pai Inacio

Quando sentei-me no toco, a frente da médium, o Pai InAcio, através da médium, me benzeu. Eu disse
que estava feliz em conversar com ele e que queria fazer uma pergunta. Entdo contei que fazia
perguntas para os pretos e pretas velhas e depois escrevia as respostas. Declarei que a conversa que
tivéramos anteriormente foi importante para que minha cabeca se abrisse e que gostaria de colocar o
gue Pai Inacio falou no texto. Pai In4cio me perguntou se isso era importante para mim e, como
respondi afirmativamente, ele permitiu. Acrescentou que o conhecimento que os pretos-velhos tém
vem de Zambi [palavra banta significando a divindade suprema] e que cada curumim a quem eles
podem transmitir um pouco representa um espinho que é retirado dos coracdes deles mesmos. Sugeriu
também que sempre abrisse 0 coracdo para sentir as dores dos outros — senti que esse € um
ensinamento de grande importancia. Para continuar sendo auxiliado e continuar ajudando a quem
precisa, é preciso humildade (NOTAS DE CAMPO, 30/11/2015)

Existia um sentimento de confianga mutuo, colhido na seara da reciprocidade. Quando
era possivel, eu ajudava em alguma atividade, como servir refrigerantes e saquinhos de doces
na festa de Cosme e Damido, encher jarros de agua e distribui-la em copinhos para o
momento da fluidificacdo da &gua ou ir a Camara Legislativa unir-se ao apelo de varias
instituicdes de assisténcia social, em situacdo de atraso de verbas municipais da Secretaria de
Assisténcia Social, entre elas o Lar das Criancas de Pai Joaquim, o orfanato que o CEUPJA

ampara.

Relato

Hoje cheguei algum tempo antes da hora combinada para fotografar o Centro. Trés meninas do Lar
das Criangas estavam do lado de fora da creche e ofereci-me para que praticassemos yoga. Embora
elas ndo soubessem do que se tratava e nao tenham gostado de ficar quietas, respirando de olhos
fechados, pensei que pareceu que elas gostaram dos exercicios. Ao sentar no chdo, em uma das
varandas do espaco, duas delas, brincando, fecharam os olhos, posicionaram os dedos como que
fazendo um mudra e pronunciaram “Om”. Quando me dirigi ao Centro, o Joacir estava preparando o
projetor para a apresentagdo do curso do dia. Auxiliei com a disposicdo das cadeiras e varri as
folhas que restaram no saldo do dia anterior, fragmentos de flores que sdo distribuidas ao final do
trabalho, as sextas-feiras. Neste momento, percebi o qudo fundamental era o auxilio nas atividades.
Comecei a sentir a Umbanda, como o Pai Velho, certa feita, sugerira. Perguntei a Joacir se ele poderia
me acompanhar enquanto fotografava. Ele disse que ndo poderia, mas que eu entrasse no terreiro so,
por que ele tinha plena confianga. Fotografei o saldo e o terreiro (NOTAS DE CAMPO, 20/02/2016).
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Olhando retrospectivamente, é incrivel a confianga que Joacir teve em relagdo a mim.
Ele me permitiu entrar no terreiro e fotografar tudo por I4, sem me vigiar. Ndo havia mais
alguém ali, visivelmente. A Unica coisa que toguei foram as cortinas. Eu as abri.

Mas, ao contrario das aparéncias, nem tudo eram crisdntemos. Em certo ponto do
caminho percorrido, percebi que mais pessoas descobriram um estudioso no Centro e viam-no
como um expert em Umbanda. Ndo havia problema para mim que as pessoas soubessem o
que eu estava fazendo ali, mas eu ndo queria que as pessoas me tratassem diferente por causa

disso.

Estava chegando a biblioteca, onde pediria a renovacdo do empréstimo de um livro. Sénia estava
conversando com outra mulher e, vendo-me entrar, apontou para mim e disse: “Pergunte a ele, ele
sabe”. Dirigindo-se a mim, ela mesma perguntou: “Qual o nome da entidade que trabalha com Lita?”.
Respondi: “Vovo Catarina”. “Esta vendo”, disse Sonia, sorrindo: “Ele sabe do Centro mais do que a
gente”. Surpreso, eu também disse que ndo sabia de nada e que estava ali para aprender, como todo
mundo.

Fiquei me perguntando se as pessoas pensavam que me coloquei em posicdo de ascendéncia, em
relacdo ao conhecimento. Pensava que ndo. Minha intengdo ndo era essa e nunca foi. Eu era um
aprendiz. Por ser um outsider, como diria Roy Wagner, talvez acabaria passando para as pessoas a
impressao de que “entendo” a Umbanda (NOTAS DE CAMPO, 18/04/2016).

O pesquisador era alguém de fora que estava dentro, caminhando e aprendendo junto
com as pessoas. Certamente, dado meu cronograma preestabelecido, buscava conhecer em um
ritmo mais veloz que os outros, que escolheram aquele Centro como um cais em meio a
confusdo tempestuosa da vida cotidiana. Eu tinha que acelerar meu processo de aprendizado,
buscando registrar o maximo de coisas no menor espaco de tempo possivel. No entanto, foi a
dialética entre imersdo e distancia que gerou a reflexividade necessaria para a interpretacao.

Em um dia excepcional, as filhas e filhos da Casa deslocaram-se até a Fazenda
Guarirobal, em Silvania, onde ha uma Capela. Apesar da comemoracdo do dia dos pretos-

velhos (13 de maio), houve um pequeno dissabor. Um episddio reflexivo.

Relato

Havia um filho da Casa que, aparentemente, ndo compreendia 0 modo antropolégico de conhecer.
Certa feita, a0 ver-me usando a roupa branca, exigida para a frequéncia ao trabalho de
desenvolvimento mediunico, o filho expressou a opinido de que deveria “virar médium logo”.

Respondi que certo distanciamento era necessario. Ele entendeu isso como “neutralidade”, a qual logo
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neguei, afirmando que a Antropologia vé bastante problema na concep¢do moderna de ciéncia. De
repente, durante o almoco, apds o ritual na Capela, o filho de Pai Joaquim disse que quando entrei no
Centro, era mais “cientista” ¢ menos “umbandista”, ou seja, para ele, eu era agora mais como um
“umbandista” que um “cientista”. Falei a ele que a concepcdo de ciéncia dele estava estreita. Ele
respondeu que era a melhor. Repliquei que a afirmacdo era dogmatica. Entdo, ele completou que a
concepcao dele era a melhor pois juntava a ciéncia e a religido e via que ha coisas que a ciéncia
responde e que a religido néo, e vice-versa (NOTAS DE CAMPO, 14/05/2016).

Apesar do tom desconcertante do dialogo, o filho de Oxala se referia a Umbanda como
uma religido e uma ciéncia. Isso é central na epistemologia da umbanda de Pai Joaquim e
deixa a mostra que a linguagem da fisica quantica com a qual se explica o conceito de
energia, vibracdo e matéria transcende a dualidade entre o pensamento analitico e o
pensamento analdgico. Quando se fala da Umbanda como Conhecimento Uno, talvez haja a
necessidade de considera-la um “hibrido”, nos termos latourianos, uma vez que esse
Conhecimento integra os universos da religido, da magia, da ciéncia e da filosofia,
epistemologicamente separados na modernidade.

Refletindo sobre esse didlogo com o filho de Oxala, apds alguns meses, percebi que
realmente ndo é facil explicar para as pessoas 0 modo antropoldgico de conhecer. Para alguns,
haveria proximidade demais e isso talvez ndo correspondia a imagem do pesquisador como
alguém distanciado, aplicando questionéarios formais e permanecendo no lugar por um periodo
de tempo muito menor do que 0 necessario para compor esta etnografia. As nove entrevistas
que realizei eram dialogos francos e, mesmo direcionando as perguntas, deixei as pessoas
livres para consentir — ou ndo — respondé-las.

De fato, eu usava branco — o que era requisito para a frequéncia aos trabalhos —,
cantava 0s pontos junto com as pessoas e movimentava 0 corpo atraves dos gestos que 0S
assistentes repetiam. Em decorréncia disso, a descricdo de ritos como a Sessdo das Almas
ganhou vivacidade e exatiddo. Minha posicdo poderia ser compreendida teoricamente como a
de um etndgrafo-performer (FERREIRA, 2007). Envolvido sensorialmente no ritual,
expressei pelo corpo a circunspeccao, a meditacdo e a contemplacdo. Seria impossivel tapar as
narinas quando a defumacdo — alids bastante cheirosa — se evolava ou negar quando me
chamavam para sentar no circulo da reza. Apesar disso, houve momentos em que me afastei e
olhei de longe, observando de pé, ao fundo, atras dos bancos. Se, durante a pesquisa de
campo, aconteceu uma “‘performance etnografica”, ndo foi deliberadamente que pensei sobre

isso enquanto instrumento metodoldgico para inserir-me no campo — muito embora tudo isso
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tenha, claro, contribuido para que fosse considerado, entre eles, como um deles. Vestir o
branco ndo me tornou umbandista, mas somente alguém que estava, ainda que sincera e
respeitosamente, vestido como um.

A saida de campo se deu através de uma conversa com Sr. Valério, no terreiro, durante
uma Sessdo da Caridade. Pedi a ele alguns minutos e expus que estava rareando minha
frequéncia por que em breve iria seguir meu caminho; o prazo que havia colocado no projeto
(de agosto de 2015 a agosto de 2016) estava se encerrando. Ele me olhou com certa expresséo
de surpresa, a0 mesmo tempo grave e terna, que lhe era peculiar. Pareceu-me que, mesmo

sabendo do propdsito de minha presenca ali, ele ainda assim pensou que eu permaneceria.
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LINHAS CONCLUSIVAS

Este trabalho foi um exercicio. Uma tentativa de registrar algo que, no momento em
que € anotado, inscrito, transcrito, ja ndo é mais o que foi quando observado. De fato, este
registro é, em sua tonica geral, sincronico. Entretanto, aspectos por assim dizer historicos
insinuam-se ali e acola, especialmente nas narrativas que, de um modo eminente, configuram
0S eventos em sucessdo. As proprias pessoas tendem a fazé-lo, muito embora a experiéncia
vivida (Erlebnis) esteja entremeada de um conjunto de eventos ligados uns aos outros de
maneira pouco linear; acontecimentos que, no momento da expressdo e na construcdo da
narrativa, sdo ordenados no sentido de um inicio, um meio e um fim. Entretanto, usei o
conceito de Erlebnis, em vez de memoria ou biografia, por duas razées. Uma, etnogréafica; a
outra, teorica.

Primeiramente, no exercicio de encontrar ressondncias entre conceitos nativos e
exogenos, foi percebida a correspondéncia entre o conceito nativo e certo conceito analitico
de experiéncia. Quando os filhos de Oxala da casa de Pai Joaquim falavam da existéncia de
um conhecimento transmitido através da experiéncia e ndao do livro, havia uma certa
semelhanca entre o que entdo se dizia e o sentido de experiéncia enquanto percepcao de dados
sensorios e processos cognitivos de interpretacdo de significados. Por outro lado, a prépria
ideia de que certo conhecimento é aprendido experiencialmente abriu a possibilidade de
descrever essa experiéncia como integradora da percepcao e da cogni¢do, sem op6-las.

Minha tarefa foi, através dos dialogos e entrevistas, destacar as experiéncias
significativas de aprendizado. Perguntei, por exemplo, 0 que a pessoa aprendeu do guia
espiritual ou 0 que 0 mentor ensinava a pessoa. Deste modo, extrai uma experiéncia que, ndo
obstante também envolva a cognicéo, refere-se mais a uma unidade complexa de sentido, a
uma experiéncia significativa, profunda e intensa. Isto dava acesso a uma estrutura de
experiéncia, cujo significado era gerado através de uma “relacdo musical” entre o passado e o
presente (TURNER, 2005). A pergunta impelia a pessoa a transformar suas experiéncias
esparsas em uma unidade coesa, Erlebnis, expressando-a por meio da narrativa.

Em segundo lugar, ha uma relagdo intrinseca ao conceito de “uma experiéncia” e a
tbnica hermenéutica e exegética que configura este estudo. Trata-se de observar a narrativa
enquanto expressdo de uma experiéncia — a narrativa esta contida em uma “estrutura de
experiéncia”; ela € a etapa que consuma (“finaliza’) um processo de atribuigédo de significado
ao vivido. No momento em que alguém expressa sua experiéncia, por meio da narrativa ou de

outra forma estética, fecha-se um circulo hermenéutico ““individual”. Neste sentido, a
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narrativa torna-se tanto um modo de acessar o significado do vivido quanto uma forma de
vislumbrar, como diria Bruner (1986b), o ciclo da vida, a mudanca e o processo de
desenvolvimento, no caso, dos filhos de Oxala e da Casa de Pai Joaquim.

Por um lado, mesmo que ndo fosse esse o foco, saliento a existéncia de um processo
da mudanca que pode ser observado por meio das narrativas; por outro, também ressalto que
aquilo que vai nas linhas acima talvez, daqui alguns anos, ndo se apresente mais como o foi. E
ai esta o que eminentemente fiz: recortar um conjunto de fenémenos do fluxo do tempo, como

uma fotografia ou quadro, cuja imagem sugere, no gesto, 0 movimento entdo congelado.

*k*k

No item 1.3, a intengdo foi explorar a nogdo de “Centro” a partir da perspectiva do
simbolismo do lugar consagrado. Vimos que as concep¢des antropoldgicas do lugar foram por
vezes relacionadas a identidade. Malpas (1999), por exemplo, argumentaria que a identidade e
experiéncia humanas estdo de algum modo atada a localidades.

Para Tuan, a experiéncia refere-se as “diferentes maneiras por intermédio das quais
uma pessoa conhece e constréi a realidade” (2013, p. 17). Estendendo essa ideia, pode-se
dizer que a experiéncia do lugar ¢ o modo como alguém conhece e constréi o lugar. A
experiéncia do lugar, isto é, as sensagdes, sentimentos, pensamentos e conhecimento que as
pessoas adquirem sobre o mundo e os significados associados a essa experiéncia sao
localizados, contextualizados pelo lugar — é no e através do lugar que o mundo se apresenta
(MALPAS, 1999, p. 15).

Uma pausa no movimento (TUAN, 2013), o lugar expressa o pertencimento a terra, a
casa, ao grupo, a cultura nos seios das quais aprendemos e vivemos. No espaco indiferenciado
da vida cotidiana, o conhecimento do lugar ancora a experiéncia e 0 ato de situar-se nas
regides, geogréficas ou cosmicas, também simboliza a criacdo de um ponto a partir do qual
uma pessoa pode agir seguramente.

A Casa de Pai Joaquim, como carinhosamente a chamam seus filhos, € um Centro. O
Centro foi construido segundo técnicas de consagracdo do espago — 0s simbolos ali
condensados o tornaram propicio a erupcdo e manifestacdo de forcas sagradas, através do
ritual. As palavras e gestos realizados dentro do Centro fazem com que as pessoas se lembrem
da sacralidade de suas tarefas e se preparem para entrar em contato com aquelas forcas. Os
gestos, contextualizados pelo lugar, expressam o sentimento de humildade e respeito perante

0S seres espirituais e de servigo desinteressado em nome de algo maior.
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Se o lugar adquire as caracteristicas das pessoas que nele habitam, é possivel
considerar que as pessoas, estando no lugar, também sdo induzidas, através de seus simbolos
e ritual, a recordarem-se do carater das atividades que ali acontecem. O lugar e as pessoas
interagem. La onde o sagrado se manifesta, o ritual acontece. O lugar acontece sagrado

atraves do ritual e o ritual é sagrado pelo simbolismo do lugar em que acontece.

*k*x

Poder-se-ia problematizar certa presenca de uma discussdo pouco extensa da
performance, tendo em vista a densa bibliografia existente sobre performance, seja como
objeto de estudo, tema ou teoria (PEIRANO, 2001, 2006; LANGDON, 2007). Poder-se-ia
ainda argumentar pelo aprofundamento da nocdo de pessoa na umbanda de Pai Joaquim, em
relacdo as praticas corporais que constituem os ritos. Facilmente, percebe-se que o gesto, 0
corpo e a sinestesia foram conjugados nas narrativas, tornando-se em certa medida
subsumidos a palavra. Devo salientar que esse procedimento se deve a metodologia
construida, fundada nos conceitos de cosmovisdo, ritual e experiéncia enquanto trés aspectos
da epistemologia nativa, traduzida em palavras e conceitos antropoldgicos.

Quanto ao ritual, a textualizagdo do movimento e do gesto situa o segundo capitulo a
meio caminho entre a concepcdao hermenéutico-simbdlica da vida social — engendrada pela
analise contextual, pragmatica, etnografica e relativistica das particularidades — e a abordagem
performativa dos atos e palavras rituais, proposta por Tambiah (1979).

De certo modo, neste trabalho ficou obnubilada a preocupagéo hodierna dos estudiosos
da religido em relacdo a fabricacdo do sentido de presenca espiritual por meio da
materialidade e através da sensacdo e da corporificacdo de atos e técnicas que autenticam a
mediacdo religiosa (MEYER, 2014). Entretanto, alhures, em uma reflexdo etnografica,
busquei, acentuadamente, dar conta das técnicas corporais e da materialidade das praticas*®. A
partir da nogdo de pessoa setenaria da umbanda de Pai Joaquim e da concepgdo de energia
enquanto um material de aplicacdo terapéutica, poder-se-ia considerar a técnica do passe
como a transmissdo de energias aos chacras do paciente, propiciando limpeza e equilibrio das
vibracbes de seus corpos, entre eles o corpo fisico, bem como levando a aceleracdo da

frequéncia vibratoria das células, atomos e particulas subatdmicas que o compdem.

46 Refiro-me a Brito (2016, p. 10), onde se encontra alguns aspectos das técnicas de cura da umbanda de Pai
Joaquim. Esta é uma reflexdo que ndo coube elaborar aqui detalhadamente. Ver 2.2.
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*k*k

Como, a essa altura, deve ja estar claro, o foco deste estudo foi a epistemologia da
umbanda de Pai Joaquim, o conhecimento expresso ndo s6 por meio de concepcles, mas
através também do ritual e da experiéncia. Essa opcdo foi deliberada e internamente
congruente com a relevancia e até mesmo certa necessidade que os filhos de Oxala da casa de
Pai Joaquim atribuem a busca pelo conhecimento.

Na umbanda de Pai Joaquim, a busca pelo conhecimento ressoa com uma nocao de
evolucéo espiritual. Busquei imageticamente representar pelo ouroboros o conceito nativo do
movimento umbandista como recuperacdo do Conhecimento Uno, dentro de uma
temporalidade ciclica e correlacionada ao processo de transicdo planetaria da Terra para um
patamar utopico de Fraternidade, Amor, Altruismo e Paz Universais.

Cabe ainda um comentério a respeito desse ponto. N&o pretendi aqui, em lugar algum,
recusar a classificagdo de “afro-brasileira” a Umbanda. Tentei apenas, através da cosmovisdo
especifica da umbanda de Pai Joaquim, demonstrar que a categoria “afro-brasileira” ndo
poderia ser aplicada ao CEUPJA indistintamente. No caso com o qual me defrontei, no Centro
em que estive durante um ano, esse problema surgiu estreitamente relacionado a questdo das
origens e ndo se pode dizer que havia um consenso a esse respeito. Ignorar esse elemento
etnogréfico seria 0 mesmo que passar por cima do conceito de Aumbandan, tdo interessante
do ponto de vista tedrico.

Alguns autores, como Bastide (1989 [1960]), Prandi (2007) e Giumbelli (2010), talvez
diriam que a negac¢ao das possiveis “raizes” africanas, primeiramente por meio das teorias dos
intelectuais umbandistas no século XX, esta ligada ao processo de branqueamento da
Umbanda. De um ponto de vista mais compreensivo, poder-se-ia talvez pensar que a
reinterpretacdo dos mitos e ritos afro-brasileiros por parte de um segmento da Umbanda,
através de um processo de branqueamento, ndo é simplesmente uma politica conservadora,
mas também uma estratégia de sobrevivéncia perante a intolerancia religiosa (ainda) existente
em relacdo as religides de matriz africana. Ndo se trata de esquecer a existéncia do
branqueamento, mas antes observar que houve uma umbanda branca do mesmo modo que ha
outras umbandas, configurando um “universo umbandista” (ROHDE, 2009; 2010).

Na umbanda de Pai Joaquim, a compreensédo do hibridismo das influéncias culturais
gue conformam a religido ndo parece ignorar o elemento negro e africano, sudanés ou banto,
muito menos inferioriza-lo, mas antes ressignifica-lo no contexto de uma definicéo

idiossincratica de Umbanda. Ao remeter sua ascendéncia a um outro povo, mais antigo e do
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qual pouco se sabe, ndo nega a influéncia africana, somente a requalifica, dificulta a
taxonomia e impele a construcdo de ferramentas analiticas que consigam abarcar sua
complexidade. Outras epistemologias umbandistas talvez ndo possam ser analisadas,
compreendidas e interpretadas sem que se escute e considere o que as pessoas tém a dizer.

Foi a teoria nativa do Conhecimento Uno o que me conduziu a propor a compreensdo
da umbanda de Pai Joaquim como epistemologia. Muito embora a concepc¢do de Aumbandan
possa ndo apresentar ressonancia ontoldgica ou cosmoldgica alguma em outras umbandas, a
nocdo de movimento umbandista — definido como um sistema holistico, plural, aberto e
transformativo no qual as multiplas umbandas se inserem — contribui para operacionalizar
teoricamente a unidade do conhecimento umbandista sem, no entanto, suprimir as diferengas
epistemoldgicas entre as umbandas.

Essa nocdo de movimento umbandista e o conceito de conhecimento umbandista, tal
como apresentei na introducdo, engendram implica¢bes tedrico-metodoldgicas para o
reconhecimento de que, mesmo tendo propiciado interpretacfes importantissimas, o
paradigma teérico da busca por origens também foi muito limitador e impediu que as
pesquisas sobre Umbanda compreendessem que as umbandas — para usar a metafora da
socidloga Sandra Machado — sdo como as aguas de um rio que correm como querem, para
onde querem, quando querem.

Se ha alguma tendéncia a generalizacdo nesta dissertacdo, ela decorre mais da propria
cosmologia da umbanda de Pai Joaquim, que aponta para a universalidade do Conhecimento
Uno. Se, por mim mesmo, enquanto pesquisador, buscasse estender a teoria nativa sobre as
origens para outros contextos, este estudo cairia no mesmo problema que apontei naquelas
abordagens metodoldgicas que reduzem o movimento umbandista a uma das formas que o
constituem (forma esta chamada “umbanda branca”). Ater-se ao contexto empirico ndo
impede, porém, a tentativa de contribuir com a construcdo de ferramentas conceituais
abrangentes do movimento umbandista, como fiz.

Neste sentido, ndo cabe negar os estudos classicos sobre a Umbanda e nem ignorar as
teorias que afirmam a fundacdo da Umbanda como inerente ao periodo nacionalista,
“progressista” e racista do inicio do século XX. Ao contrario, trata-se apenas de pesquisar a
diferenca existente entre movimento umbandista e “Umbanda”, bem como compreender que 0
que se chama “a Umbanda” com intuito de generalizacdo poderia ser considerado movimento

umbandista, o qual, por sua vez, é constituido de inimeras umbandas®’.

47 Agradego a dissertagdo sécio-antropolégica de Belmont (2007) — que foi orientada por uma querida professora
da Faculdade de Ciéncias Sociais da UFG quando o PPGAS ainda ndo existia — por ter percebido a diferenga
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E importante, claro, observar que essas formulag@es surgiram através dos conceitos e
ensinamentos da umbanda de Pai Joaquim. Reitero que, segundo a teoria nativa, foi o
movimento umbandista que se constituiu no periodo em que os pesquisadores académicos
consideram ter nascido a Umbanda. Ora, 0 movimento umbandista tem como objetivo juntar
os fragmentos do Conhecimento e fazer ressurgir o Aumbandan, ou se se quiser, a Umbanda
enquanto categoria genérica. Assim, as umbandas, como partes de um todo, cooperam, cada
qual & sua maneira, para a elevacdo da consciéncia das pessoas; e, como qualquer ciéncia,
religido ou filosofia que postule o respeito a multiplicidade das experiéncias humanas,

colaboram para o fim da guerra e a percepcao efetiva da unidade diversa da humanidade.

**k*

Certa feita, um filho da Casa de Pai Joaquim perguntou-me como classificar o Centro.
No momento, ndo pude responder.

Parece-me interessante sublinhar que a categoria nativa “espiritualista”, que nomeia o
Centro, ¢ irredutivel ao termo “espirita”. Embora o Evangelho Segundo o Espiritismo e
diversos livros de autores espiritas sejam referéncias na epistemologia nativa — nos quais
encontram-se algumas categorias como “passe” ¢ “desobsessdo” — & impossivel impingir a
umbanda de Pai Joaquim a alcunha “espirita”. A terminologia espirita com a qual os filhos de
Oxald da casa de Pai Joaquim definem algumas técnicas ndo justifica a denominacdo
arbitréria.

Assim, e por outro lado, se, de um ponto de vista analitico, definissemos essa umbanda
em termos de espiritismo, deveriamos questionar se |4 onde existe a possessdo e 0 contato
com seres intangiveis hd também o que se conhece por espiritismo. Se assim o fosse,
remeteriamos o transe em massa no ritual balinés (GEERTZ, 2014) ou a comunica¢do dos
mortos e dos deuses por meio da possesséo de homens entre os piramalai kallar (DUMONT,
1986) a categoria “espiritismo”. Obviamente, isto seria uma interpretacdo, no minimo,
etnocéntrica.

Seguindo a taxonomia nativa, devo chamar essa umbanda simplesmente umbanda de

Pai Joaquim. Uma forma da Umbanda que tem forte acento catdlico, mas que apresenta

entre “Umbanda” e movimento umbandista. Ao apontar que “Umbanda” ¢ “um tipo ideal, um construto
metodologico” e movimento umbandista “a forma como esse se apresenta objetivamente aos olhos do
pesquisador, ou seja, sob diversas combinagdes ritualisticas e doutrinarias” (p. 28), Belmont sutilmente abriu
caminho para a distingdo entre as categorias — ora “Umbanda”, ora “movimento umbandista” — antes usadas
indistintamente. A hipotese que proponho € que se substitua “a Umbanda”, enquanto abstragéo generalizante, por
movimento umbandista e passemos a referir, metodicamente, as umbandas.
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concepcOes da umbanda esotérica e da doutrina espirita. Essa associagdo idiossincratica de
conceitos derivados de contextos diferentes aponta, segundo os filhos de Oxala da Casa de Pai

Joaquim, para certo pendor universalista da Umbanda.

A Umbanda € universalista a tal ponto de ter dez centros com dez cultos diferentes, dentro
da mesma base, mas que trabalham de formas diferentes e utilizam de aspectos diferentes
[...] “A Umbanda tem como base a filosofia doutrinaria espirita, mas ndo é um movimento
espirita kardecista; tem influéncia amerindia, mas ndo é amerindia; tem influéncia afro, mas
ndo é afro; tem influéncia orientalista, mas ndo é uma religido oriental. Ela é um
movimento cristdo-espiritualista que constroi a sua doutrina sob a influéncia dos mentores
espirituais, acolhendo aspectos filo-religiosos desses sabios e respeitaveis movimentos
religiosos acima descritos”. Entfo, “o Caboclo das Sete Encruzilhadas, ao firmar o
movimento de umbanda no plano fisico, deixou claros os fundamentos essenciais dessa
nova religido, ao dizer: a Umbanda é a manifestacdo do espirito para a caridade. N&o
cobrar, ndo matar, vestir o branco, evangelizar e utilizar as forgas da natureza” (DAVID,
2015).

O que David leu no livro Aos pés do preto-velho, parece elucidar a criatividade na
construcdo de uma cosmologia ao mesmo tempo plural e intrincada. Faz-se necessario,
entretanto, sublinhar que, na teoria nativa, 0 movimento umbandista busca resgatar o
Conhecimento Uno e, através deste, 0 Aumbandan — a Proto Sintese-Cosmica. O que teve
origem na segunda metade do século XIX e no inicio do século XX, foi, nesse ponto de vista,

0 movimento umbandista, anunciado pelo Caboclo das Sete Encruzilhadas, aos 15 de

novembro de 1908.

Neste ponto, podemos dizer que ja temos uma visdo muito mais abrangente do que seja o
Movimento Umbandista e uma leve nocdo do que seja a Tradicdo Cdsmica, Aumbandan
ou, simplesmente, Umbanda, que o Movimento Umbandista pretende resgatar.
Compreendemos que a Umbanda tem caréter universalista e que 0 Movimento Umbandista
tem o objetivo de adaptar as verdades universais ao entendimento de cada povo, enquanto a
adaptacéo for necessaria (RIVAS NETO, 2007, p. 15).

Enquanto Conhecimento Uno, a Umbanda esta difundida universalmente. Ela ndo é
somente um movimento “universalizado”, mas antes pertence ao Universo. Deste modo, a
Umbanda ndo nasceu no Brasil, mas antes, encontrou no solo brasileiro circunstancias
propicias ao seu ressurgimento. Se se entende a Umbanda como “uma religido que ndo
nasceu” (ROHDE, 2009), entdo, em vez de considera-la religido brasileira, ela deverd, ao
contrario, ser compreendida enquanto uma epistemologia, um Conhecimento que, embora

perdido, fragmentado e estiolado, reapareceu, vigorosamente, por meio do holismo de um
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movimento religioso caracterizado pela multiplicidade®®. Deste ponto de vista, 0 movimento
umbandista é brasileiro, mas a Umbanda, enquanto Conhecimento Uno, é universal.

Como me disse Pai Antdnio das Cachoeiras no terreiro, a Umbanda nédo pertence a um
sO povo, da mesma forma que o Sol ndo pertence a s6 uma pessoa e nem a agua pertence a um
sO grupo. Deste modo, se 0o Conhecimento Uno chama-se aqui Umbanda, acold poderd
receber outro nome. Portanto, a Umbanda nem sempre se definiu como religido, mas sempre
existiu enguanto conhecimento que, hoje, a religido veicula. Como citava um texto cujas

ideias foram, aparentemente, subestimadas e, posteriormente, ignoradas:

De Nada, nada pode provir; Alguma coisa que &, ou existe, ndo pode ser causada por Nada,
nem pode provir de Nada; Nada Real pode ser Criado, por que si a coisa No E, ou N&o
Existe Agora, ndo pode nunca ser ou Existir; si ndo foi ou N&o Existiu Sempre, ndo E, ou
ndo Existe Agora; si E, ou Existe Agora, sempre foi ou Existiu (ATKINSON, 1931 apud
FERNANDES, 1942, p. 12).

48 Para a teoria nativa, a Umbanda — termo que se refere ao Aumbandan; o Conjunto das Leis Divinas — integra a
filosofia, a ciéncia e a religido e, aparentemente, colide o pressuposto analitico comum subjacente a
hierarquizac&o e disposicdo do pensamento magico, do pensamento religioso e do pensamento cientifico em um
espectro evolucionista. Esta € uma reflexdo importante e merece outras pesquisas.
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