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RESUMO

Esta tese teve como objetivo apresentar uma compreensdo do processo de desenvolvimento
meditnico na Umbanda e das transformacdes na subjetividade das pessoas que passam pelo
processo na sociedade contemporanea de Belo Horizonte. A metodologia da pesquisa foi
empirica qualitativa. A pesquisa enquadra-se, de acordo com a arvore do conhecimento
implantada na CAPES, na area de Ciéncias da Religido e Teologia, subarea das Ciéncias
Empiricas da Religido. A tese fundamenta-se em duas das sub-disciplinas das Ciéncias da
Religido; a Psicologia da Religido e a Antropologia da Religido. A coleta de dados e
informacBes foi realizada em quatro Terreiros de Umbanda da cidade de Belo Horizonte
através de entrevistas semi-estruturadas e observacdo participante. Entrevistamos os médiuns
desenvolventes, definidos para fins da pesquisa como aqueles que estdo desenvolvendo sua
mediunidade e ndo comecaram a atender incorporados com todas as falanges espirituais que
trabalham no Centro umbandista ao qual sdo vinculados, ou que fazem isso a menos de um
ano, e os sacerdotes que os acompanham no processo. A analise do material coletado utilizou-
se de uma metodologia inspirada na psicologia fenomenoldgica e na etnografia. Entendendo a
subjetividade como aberta e em constante transformacéo e a mediunidade como a capacidade
de um ser humano em estado ndo usual de consciéncia de acessar informacGes e/ou
capacidades que ele ndo reconhece ter no estado de vigilia, junto com a crenga que estas
informacdes e capacidades sdo oriundas do contato com algum ser extrafisico, procurou
identificar no campo as principais mudangas subjetivas influenciadas diretamente pelo
desenvolvimento da mediunidade na Umbanda e pela insercdo em uma comunidade de
Terreiro. Os resultados revelam tanto similaridades quanto singularidades entre 0s processos
vivenciados nos Centros de Umbanda participantes da pesquisa. Revelam também mudancas
subjetivas nos campos fenoménicos internos e externos das pessoas influenciadas pelo
desenvolvimento. As compreensdes advindas da pesquisa bibliogréafica e, principalmente, da
pesquisa empirica permitiram a postulacdo de fases tipicas pelas quais passam 0s médiuns
desenvolventes em seu processo de desenvolvimento inicial na religido umbandista.
Permitiram ainda a proposi¢do de uma releitura da teorizacdo junguiana sobre a incorporacéo
de espiritos e uma indicacdo sobre como a incorporacdo de espiritos provenientes de falanges
especificas promovem transformacdes subjetivas nos médiuns desenvolventes coerentes com
as caracteristicas dessas falanges. A pesquisa abriu a possibilidade de pesquisas futuras que

ratificardo e/ou retificardo nossos achados com dados e informacgdes colhidas em outras casas



de Umbanda de Belo Horizonte e/ou de outras localidades. O entendimento de uma
subjetividade aberta ao ambiente sugere que modificagcdes nos locais onde o desenvolvimento

mediunico acontece modificam, pelo menos parcialmente, o processo.

Palavras-chave: Umbanda, Mediunidade, Médiuns Desenvolventes, Subjetividade, Pesquisa

Empirica, Pesquisa qualitativa, Ciéncias da Religido.



ABSTRACT

This doctoral thesis had the objective to present a comprehension about the mediunity
development process in Umbanda and the subjectivity changes that take place with the people
that go through the process in the modern society of Belo Horizonte. The methodology used
in the research was empirical and qualitative. The research fits in the Sciences of Religion and
Theology area, subarea of Empirical Sciences of Religion, based in the tree of knowledge
implanted in CAPES. The thesis is grounded in two sub-disciplines of Sciences of Religion,
the Psychology of Religion and the Anthropology of Religion. The information and data
collect took place in four Umbanda’s Centers in the city of Belo Horizonte, through
participant observations and semi-structured interviews. We interviewed developing
mediums, defined in this research as mediums that did not begin to work incorporated with all
the spiritual groups that work in the Umbanda’s Centers where they are developing, or the
ones that work for less than one year, and the clergyman that goes through with them in the
process. The analysis of the material collected used a methodology inspired in the
phenomenological psychology and in the ethnography. Understanding subjectivity as open
and in constant transformation, and mediunity as the capacity of a human being in non usual
state of consciousness to access information and/or capacities that he does not recognize
having in the usual state of consciousness with the belief that those information and capacities
come from the contact with a extra-physical being, we try to identify the major changes in
subjectivity influenced by the development of mediunity in Umbanda and the insertion in the
Terreiro’s community. The results shows similarities and singularities between the processes
experienced in the Umbanda’s centers participants in the research. They also show changes in
the external and internal phenomenological fields influenced by the development of
mediunity. The comprehensions that come from bibliographic studies and, mostly, from the
empirical research allowed the postulation of typical stages that the developing mediums go
through in the beginning of their mediunity development in the religion. It also allowed a new
reading of junguian theory about incorporating spiritual beings and gave a indication about
how the incorporation of spirits coming from specific phalanges promote changes in
subjectivity consistent with the features of the phalange. The research points to the possibility
of future research that will ratify or rectify our findings with data and information coming
from other Umbanda’s Centers in Belo Horizonte or other cities. The understanding about
subjectivity as open to the environment suggest that different locations modify, at least

partially, the process



Key-words: Umbanda, Mediunity, Developing Mediums, Subjectivity, Empirical Research,
Qualitative Research, Sciences of Religion.
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1 INTRODUCAO

Esta tese de doutorado em Ciéncias da Religido tem como objetivo pesquisar, no
contexto urbano contemporaneo, processos de subjetivacdo em médiuns desenvolventes a
partir de sua insercdo na comunidade umbandista e do inicio da incorporagdo de entidades

umbandistas.

Ao falarmos em processos de subjetivacdo nos referimos as transformacdes na
subjetividade, aqui tratada como processual e aberta ao ambiente; logo, essas transformacdes
incluem mudancas intra-subjetivas, intersubjetivas e extra-subjetivas. Ocupamos-nos
prioritariamente com as transformagGes decorrentes do desenvolvimento da mediunidade,
aqui definida como a capacidade de um ser humano, em estado ndo usual de consciéncia
(como o transe, a incorporacdo, a experiéncia mistica), de acessar informacdes e/ou
capacidades que ele ndo reconhece ter no estado de vigilia, junto com a crenca que estas
informagBes e capacidades sdo oriundas do contato com algum ser extrafisico.
Compreendemos que o desenvolvimento da mediunidade acontece sempre em um contexto
ambiental especifico, e que esse contexto determina parcialmente como ocorre 0 processo.
Assim, caracteristicas historicas e ambientais da sociedade brasileira contemporénea, da
sociedade belorizontina e das comunidades de fé onde realizamos a pesquisa interferem no

desenvolvimento medilnico e serdo abordadas na tese.

Essa definicdo que apresentamos acima trata a existéncia de seres extrafisicos como
verdadeira para aquela pessoa e ndo como verdade intersubjetiva ou objetiva. Ressaltamos
que toda mudanca € pluricausal, logo, ha sempre varios influenciadores da mudanca. Assim,
ao dizermos que as transformac6es decorreram do desenvolvimento da mediunidade, estamos

afirmando que este processo foi influéncia fundamental da mudanca, mas ndo a Unica causa.

Senra (2015) aponta que a area de conhecimento na qual se insere este pesquisa foi
recentemente renomeada na Capes como Area de Ciéncias da Religido e Teologia, e que
podemos perceber esforgos para o estabelecimento das diretrizes que delimitam seus campos
de pesquisa e atuacdo. Senra (2016) descreve a arvore do conhecimento e suas subéreas.
Nossa pesquisa se encaixa na subarea das Ciéncias Empiricas da Religido, pois utiliza da
pesquisa de campo como fonte principal de informacdes e dados. Na pesquisa, de carater

qualitativo, utilizo como formas de coleta de dados a observagdo participante de inspiracdo
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etnogréfica e as entrevistas ndo-estruturadas realizadas com agentes religiosos umbandistas.
Na analise dos dados utilizamos uma metodologia advinda da psicologia fenomenoldgica, que
explicitaremos no sub-capitulo sobre metodologia, que prioriza a fidelidade ao discurso dos

entrevistados e entrevistadas.

Durante o trabalho de escrita realizamos algumas escolhas discursivas que
explicitamos aqui. Grafamos Orixa com letra maitscula, como forma de buscar isonomia com
a figura de Deus, normalmente grafada assim na literatura religiosa. Utilizamos a maidscula
para as varias denominacdes religiosas: Candomblé, Umbanda, Kardecismo e outras. Também
escolhemos utilizar letras maiusculas quando as palavras Casa, Centro e Terreiro se referem
as organizacdes religiosas. Utilizamos as trés palavras durante o texto ao invés de escolher e
nos ater a uma delas apenas, contemplando a diversidade de termos usados na Umbanda.
Quando nos referimos as disciplinas cientificas as iniciais mailUsculas foram utilizadas
novamente. Outra escolha foi explicar, no corpo do texto, as palavras relativas a termos
umbandistas que ndo séo de conhecimento da populacdo em geral. Fizemos isso na primeira

vez que a palavra apareceu na tese.

A escolha do titulo, Ndo Chuta que € Macumba, ndo se refere ao tratamento dado as
oferendas umbandistas. Faz referéncia a expressao popular “chuta que ¢ macumba” utilizada
com o sentido de se afastar, chutando pra longe, algo negativo. Esta expresséo explicita o
preconceito contra as religides afro-brasileiras, tidas como algo a ser mantido a distancia. O
titulo subverte a frase, apontando para a conotacéo positiva dada a Umbanda pelos mediuns
desenvolventes, e também apontando implicitamente para a necessidade social de maior

tolerancia religiosa.

A tese se divide em cinco partes. Inicialmente apresentamos a delimitacdo da
pesquisa: seu objetivo, sua justificativa, a escolha por realiza-la dentro do campo tedrico das
Ciéncias da Religido e o contexto socio-histérico no qual ela se realiza. Em consonancia com
0 conceito de subjetividade utilizado, que a considera aberta ao ambiente e em transformagéo
constante influenciada pelas mudancas ambientais, descrevemos o contexto mais global onde
aconteceram 0s desenvolvimentos mediunicos estudados na pesquisa. Este contexto mais
amplo inclui a cultura ocidental - secularizada, em crise de sentido, individualista e
consumista. Inclui também a cultura brasileira contemporanea — mistica, sincrética, urbana,
com possibilidades de maltiplas pertencas religiosas e vivendo uma desinstitucionalizagcdo no

contato com o sagrado.
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No segundo capitulo apresentamos a Umbanda. Caracterizamos a religido como
sincrética, cristd, espiritualista, da natureza, ndo conversionista e iniciatica. Apresentamos trés
diferentes relatos sobre o surgimento da religido e discutimos a relacdo da sociedade brasileira
com a Umbanda a partir de analises do CENSO de 2010. Falamos também da relagcdo da
religido com grupos sociais minoritarios, com a natureza e com os prazeres do corpo. Por
ultimo descrevemos uma cosmovisao sobre os seres que trabalham na Umbanda, com énfase

nas falanges espirituais

No terceiro capitulo falamos dos processos de subjetivacdo ligados ao
desenvolvimento da mediunidade. Apresentamos o conceito de mediunidade que cunhamos
para fins da pesquisa e o0 conceito de subjetividade que utilizamos. Diferenciamos
mediunidade de psicopatologia e focamos em diferentes leituras cientificas sobre o fenbmeno
medilnico. Falamos de mediunidade como fendmeno mistico, como estado ndo usual de
consciéncia e como assimilacdo de arquétipos do inconsciente coletivo a partir da leitura
junguiana e poés-junguiana. Dizemos também da leitura fenomenoldgica da vivéncia
comunitéria religiosa e das leituras antropoldgicas sobre vivéncias simbdlicas e rituais e sobre

a caracterizagdo da mediunidade como efeito de absorgéo e de aprendizagem.

No quarto capitulo, o principal da tese, apresentamos a pesquisa empirica qualitativa
que realizamos. Iniciamos explicitando a metodologia utilizada no estudo, que coletou os
dados através de uma triangulacdo entre observacdo participante (de noventa rituais) e
entrevistas semi-estruturadas (vinte entrevistados). Descrevemos o0s quatro Centros de
Umbanda participantes e os entrevistados. Apresentamos também os rituais envolvidos no
desenvolvimento da mediunidade na Umbanda e teorizamos sobre as etapas do
desenvolvimento meditnico, a principal contribuicdo inédita de nossa pesquisa. Nesta
descricdo das etapas utilizamos de aspectos descritivos do processo, como é préoprio das
Ciéncias da Religido, e aspectos subjetivos ligados ao que 0s sujeitos da pesquisa acreditam
qgue aconteceu durante o desenvolvimento de sua mediuniodade, ligados a uma leitura
religiosa umbandista. Ainda no quarto capitulo apresentamos e analisamos as vinte entrevistas
semi-estruturadas a partir das unidades de sentido retiradas dos discursos dos sujeitos de
pesquisa e categorizadas pelo pesquisador, seguindo uma metodologia dvinda da psicologia
fenomenoldgica. Dividimos as categorias em dois subitens. No subitem que enfoca o campo
fenoménico externo falamos dos motivos e motivagbes para o desenvolvimento da
mediunidade, dos fenbmenos misticos vivenciados pelos médiuns, do inicio do

desenvolvimento mediunico, do inicio das incorporacfes e dos atendimentos. Neste mesmo
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subitem abordamos o manejo do grupo de médiuns, a forma com que os umbandistas lidam
com o preconceito, e as mudancas no processo de desenvolvimento como aconteceu com 0S
sacerdotes principais e auxiliares e como ocorre hoje com os médiuns desenvolventes. No
segundo subitem, que aborda o campo fenoménico interno, falamos de modificacBes na
subjetividade provocadas pela incorporagédo de entidades umbandistas, tanto das modificagoes
mais globais quanto das modificacfes especificas provocadas pela incorporacéo de diferentes
falanges espirituais. Terminamos o subitem apontando as dificuldades e medos que

acometeram os médiuns em seu processo de aprendizagem.

Apontamos que na descricdo e analise de nossos dados utilizamos de uma duplicidade
de linguagens. Utilizamos a linguiagem cientifica, tipica das Ciéncias da Religido, juntamente
com a linguagem mitica-religiosa presente no discurso dos sujeitos de pesquisa e de textos
teolégicos umbandistas. Fazemos isso por considerarmos o0s dois saberes igualmente
importantes, e ndo reduziveis um ao outro. Procuraremos apontar no texto quando esta

duplicidade de linguagens aparece de forma mais explicita, e diferenciar os dois discursos.

Finalmente, na quinta parte da tese, apresentamos nossas consideracdes finais a

pesquisa.

1.1 DELIMITACAO DA PESQUISA

Neste capitulo introdutério apresentamos a delimitacdo da pesquisa: a questdo
norteadora do estudo e seus objetivos, além de operacionalizar os conceitos de religido e
mediunidade que utilizamos neste estudo. Falaremos da justificativa pessoal para a pesquisa,
o fato de ser interessado e estudioso da psicologia da religido e de ser médium umbandista e
ter vivenciado as profundas transformacdes que o desenvolvimento da mediunidade na
Umbanda produziu em meu devir. Apresentaremos também os motivos da escolha das
Ciéncias da Religido para a realiza¢do do doutorado, ligados as caracteristicas desse campo de
conhecimento como multidisciplinar e aberto a pluralidade das religides. Ainda no primeiro
capitulo enfocaremos o contexto socio-histérico no qual a pesquisa se realiza, marcado pela
secularizacéo e pela crise de sentido moderna. Caracteristicas da sociedade brasileira como o
sincretismo e 0 misticismo estardo também presentes na caracterizacdo que faremos. Outros

aspectos da cultura brasileira, intervenientes no processo, dos quais trataremos sdo o0
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crescimento do individualismo, do consumismo e da desinstitucionalizacdo no trato com o

sagrado.

Nossa pergunta de pesquisa foi: Como, na sociedade urbana de Belo Horizonte (MG),
0s meédiuns iniciantes vivenciam seu processo de desenvolvimento medidnico e as
transformacdes subjetivas e relacionais ligadas ao processo? Nao formulamos uma hipotese
inicial a ser refutada ou confirmada. Acreditamos que uma aproximag¢do do campo menos
diretiva nos proporcionaria maior probabilidade de encontrarmos dados e informagdes novas e
relevantes sobre nosso tema. Esta escolha metodoldgica direcionou nossa escolha dos
procedimentos de coleta de dados. Utilizamos na pesquisa de entrevistas semi estruturadas e
observacao participante de inspiracdo etnografica. Falaremos mais da metodologia no sub-

capitulo inicial da pesquisa empirica.

Para responder a esta pergunta passamos por trés passos iniciais: Revisamos a
bibliografia, operacionalizando os conceitos principais do estudo a ser utilizados na anélise
dos dados coletados: mediunidade, processos de subjetivacdo, Umbanda, entidades
umbandistas; e revisamos o estado da arte, nas publicacdes em Ciéncias da Religido, sobre
mediunidade na Umbanda, procurando pesquisas que trataram do mesmo tema ou de temas
semelhantes, como o desenvolvimento da mediunidade em outras religifés. e que pudessem
subsidiar nossa andlise. Ainda, através da pesquisa bibliografica, entramos em contato com
discussBes sobre as caracteristicas e praticas da contemporaneidade que mais influenciam os

processos de desenvolvimento medidnico.

Iniciamos, entdo, a pesquisa empirica no campo. Procuramos identificar processos de
subjetivacdo em médiuns desenvolventes a partir dos pontos de vista dos proprios médiuns e
dos lideres religiosos responsaveis por acompanha-los durante o processo, pontos de vista
marcados pela leitura religiosa umbandista. Entrevistamos doze médiuns desenvolventes e
oito sacerdotes umbandistas, advindos de quatro Terreiros de Umbanda diferentes.
Descrevemos as praticas de desenvolvimento mediunico desses quatro Centros de Umbanda
da cidade de Belo Horizonte e analisamos como se inserem nos processos de subjetivacao dos
médiuns desenvolventes. Para fins dessa pesquisa conceituamos como desenvolventes 0s
médiuns que estdo desenvolvendo sua mediunidade e ndo comegaram a atender incorporados
com todas as falanges espirituais que trabalham no Centro umbandista ao qual s&o vinculados,

ou que fazem isso a menos de um ano.
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A Umbanda, surgida em Niter6i (RJ) no ano de 1908, é marcada pelo sincretismo
religioso, sendo influenciada por religides de matrizes africanas, europeias e amerindias. A
Umbanda se fundamenta na crenca da convivéncia e comunicacdo entre seres humanos
encarnados (vivos) e entidades (espiritos desencarnados, encantados e Orixas), € na evolucéo
espiritual como processo continuo. Os principios basicos da Umbanda sdo o amor, a fé e a
caridade. A caridade, motor de evolugdo espiritual, € praticada tanto pelos espiritos (seres
humanos desencarnados) que aconselham, benzem, dao passes e outros tratamentos
energéticos as pessoas que frequentam os centros, quanto pelos médiuns, que doam seu tempo
e energia e funcionam como equipamentos através dos quais os espiritos, encantados e Orixas
se comunicam. A Umbanda é uma religido de trabalho, onde o atendimento as pessoas que a
procuram em busca de alivio para diversos males € prioritario, e as questfes teoldgico-
filoséficas sdo secundarias. O entendimento umbandista sobre caridade é operacional, diz de
ajudar o outro sem cobrar pelos atendimentos, numa postura de doacgdo. A caridade realizada
pelos espiritos diz da abertura para incorporarem, se colocando em uma posi¢do inferior
daquela que ocupam atualmente, para ajudar as pessoas. Acredita-se na Umbanda que para
um espirito ter permissdo divina para trabalhar incorporado ele precisa ter algum nivel de
superioridade em comparacdo com os encarnados: superioridade moral, superioridade de

conhecimento ou as duas ao mesmo tempo.

O trabalho dos médiuns é a principal atividade executada nos rituais da religido
umbandista. Os médiuns desenvolventes, aqueles ainda ndo inseridos nas linhas de trabalho
ou inseridos nelas recentemente, Sd0 0S que passam poOr processos mais intensos de
construcdo, desconstrucdo e reconstrucdo da subjetividade, tanto por estarem iniciando o
contato mais proximo com as entidades quanto por se inserirem em uma nova comunidade.
Quando falamos de linhas de trabalho estamos nos referindo as funcdes de atender aos
consulentes estando incorporados com as entidades umbandistas: Orixas, espiritos ou
encantados. Esclarecemos que quando falamos de subjetividade ndo estamos nos referindo
apenas ao mundo intimo do sujeito e sim a um “eu” que se abre para 0 mundo, onde estdo as

coisas e 0s outros sujeitos, e que se modifica neste contato.

Durante a pesquisa entendemos a incorporagdo de entidades na Umbanda utilizando de
duas realidades superpostas. A primeira € a realidade teoldgica umbandista, que acredita que o
médium permite que seu organismo seja utilizado por outro ser, através do acoplamento de
sua energia vital com a energia vital da entidade. A segunda € a realidade cientifica. Dentre

as varias possibilidades cientificas disponiveis para entendermos o processo medilnico
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utilizamos as leituras psicoldgicas junguiana e transpessoal, que postulam que o médium entra
em estado nédo usual (alterado) de consciéncia e adquire outro padréo de funcionamento, e
uma leitura etnografica que entende a incorporagdo como fenémeno de absorcdo e
aprendizagem. Trabalhando com dois tipos de conhecimento diferentes, o cientifico e o
teol6gico-umbandista, recorremos tanto a fontes primarias escritas por umbandistas quanto a
fontes secundérias escritas por pesquisadores da religido. Salientamos que essa divisdo ndo
apresenta categorias mutuamente exclusivas, pois ha pessoas que sdo tanto pesquisadoras da

religido quanto umbandistas.

1.2 JUSTIFICATIVA

Apresentaremos as justificativas para a realizagdo da pesquisa, divididas em trés itens:
a justificativa pessoal, a justificativa social e a justificativa para a escolha das Ciéncias da

Religido como campo disciplinar.

1.2.1 Justificativa pessoal

Acreditamos que em toda pesquisa existe a questdo da implicacdo pessoal do
pesquisador. S&o varias as propostas metodoldgicas para se lidar com essa questdo dentro das
Ciéncias da Religido. Na pesquisa que propomos utilizaremos a proposta de nos posicionar,

informando aos leitores e leitoras da nossa vinculagcdo com a Umbanda.

Algumas das propostas para solucionar o problema da implicagdo pessoal de quem
estuda religido vao desde o ateismo metodoldgico a necessidade de empatia pelo
objeto. Outra proposta metodoldgica no tratamento cientifico das religiGes aponta
para a necessidade de se explicitar as préprias convicgdes em relagdo a religido e
eventuais lacos com igrejas, templos, terreiros ou quaisquer outras formas
institucionalizadas de religido (NUNES, 2007, p.105).

Quando fiz o mestrado o objetivo foi me capacitar para lecionar psicologia. Hoje,
tendo lecionado ha mais de vinte anos, surge a vontade de ampliar minha atuacdo me
capacitando como pesquisador, em um tema de interesse central em minha vida e sobre o qual

h& muito a pesquisar. Tenho interesse desde a graduagdo em psicologia (concluida em 1997)
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pelas Ciéncias da Religido, principalmente pela Psicologia e Antropologia da Religiéo, e delas
venho me aproximando através dos pontos de vista da Psicologia Analitica Junguiana, da
Gestalt-Terapia (uma das psicologias humanistas-fenomenolodgicas) e da Etnografia. O tema
ganhou maior importancia a partir de 2010, ano em que me inseri em um Centro de Umbanda
como médium desenvolvente. Dois anos depois me tornei médium de trabalho na Casa de

Umbanda Casa de Caridade Pai Cruzeiro de Aruanda.

1.2.2 Justificativa social

As sociedades ocidentais, a partir da modernidade, passaram por um processo de
secularizacdo. Casanova (1994) sintetiza trés posicdes distintas sobre a secularizacéo, e afirma
gue somente a primeira se manteve quando confrontada com os dados de pesquisa
produzidos: 1) secularizacdo significa diferenciacdo da religido das esferas seculares, fim da
religido como macro-estrutura social; 2) significa declinio das crencas e praticas; 3) significa

restricdo da religiosidade na esfera privada.

Na segunda metade do século XX surgem criticas ao conceito de secularizagdo, apontado
como trans-histérico, linear e eurocéntrico. O préprio Peter Berger (2001), autor criador do
conceito, que afirmava que o pluralismo religioso e o individualismo diminuiriam a forca e o
papel das religides a ponto delas se tornarem irrelevantes na contemporaneidade, voltou atras
em 1999.

Assim, o0 estudo que apresentamos se insere nesta sociedade onde a religido nao € mais
a principal organizadora cultural, mesmo que continue sendo praticada pela maioria da

populacdo e importante na esfera privada.

A religido ocupa espaco importante na vida de muitos brasileiros. O censo de 2010
mostra que 92% dos brasileiros se identificam como sujeitos que tém uma religido (CENSO,
2014). Propomos pesquisar em comunidades religiosas urbanas os processos de subjetivacéo
de sujeitos se inserindo nestas comunidades. Processos estes que sdo construidos na interface

de vivéncias intra-subjetivas, intersubjetivas e psicossociais.

Acreditamos que o desenvolvimento da mediunidade e a insercdo na comunidade

religiosa do Centro umbandista no qual o desenvolvimento acontece é profundamente
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influenciado pelas caracteristicas da contemporaneidade e da localidade (Brasil, Minas
Gerais, Belo Horizonte) onde as vivéncias acontecem. Os sujeitos que ingressam em uma
comunidade religiosa umbandista comecam a compartilhar simbolos e sentidos. Alguns
desses simbolos sdo pautados por uma afroperspectiva, influenciados pela raiz africana da
religido, sendo contracultural em relacdo a cultura dominante branca, de classe média, e
consumista da sociedade brasileira contemporanea. A Umbanda € ligada historicamente a
extratos socioeconémicos pobres, mesticos e periféricos, tendo sida utilizada para tratamento
de enfermidades e aflices por pessoas que ndo tinham acesso a medicina e psicologia
convencionais. Tem ainda aspectos encantados, acreditando em magia e na interferéncia dos
espiritos no mundo dos vivos, e ecolégicos. Na Umbanda esses aspectos contraculturais
coexistem com outros que sdo coincidentes com a cultura brasileira hegeménica: o
cientificismo e a moralidade cristd. Nas diferentes Umbandas esses sentidos culturais e
contraculturais convivem, pesando mais para o lado contracultural nas Umbandas mais
influenciadas pelos Candomblés e mais para o lado hegemdénico nas Umbandas mais
influenciadas pelo Kardecismo. Estas diferentes vinculacdes de sentido interferem tanto no
preconceito social contra a Umbanda quanto na subjetividade dos médiuns desenvolventes
que se encontram frente a tarefa de integrar duas cosmovisdes distintas em um todo integrado.
Estudar este fendbmeno se reveste de importancia para a sociedade, a medida que descortina

aspectos de seu funcionamento quando em contato com seus extratos minoritarios.

A Umbanda compartilha com a sociedade brasileira as caracteristicas do sincretismo e
da urbanidade. Estudar a Umbanda como manifestacdo simbdlica tipicamente urbana e
brasileira nos permite compreender como uma sociedade em transformacéo resgata e modifica
saberes miticos tradicionais € como 0s sujeitos que participam desses processos sociais e
miticos se transformam e se constroem frente a essas multiplas influéncias. A Umbanda
“organiza e reflete relagdes sociais e as condi¢des de existéncia de seus praticantes, tornando-

se extremamente importantes na formagao da identidade destes” (LEME, 2006, p. 9).

A pesquisa podera enriquecer o campo ao estudar uma religido nova, com pouco mais
de 100 anos, e tipicamente brasileira. Sanchis (2012) aponta que a religiosidade brasileira é
mistica, acreditando na presenca de seres extrafisicos entre nos, e sincrética; assim como a
Umbanda. Para o autor, o Brasil possui uma identidade/projeto que busca que as multiplas
identidades ndo se percam nem se misturem, que possam se enriquecer criativamente. Sanchis
(2012) afirma também que coexistem no Brasil afirmacfes identitarias claras e porosidade

identitaria religiosa. A afirmativa sobre o projeto brasileiro, escrita em outro contexto
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historico, nos parece hoje exageradamente otimista. O que percebemos atualmente é um
recrudescimento de posturas excludentes e preconceituosas, ligadas a uma projecdo politica e
social de grupos de poder que preferem um pais mais monolitico e pautado por uma leitura

cristd fundamentalista.

Terminada a justificativa social do estudo, passaremos a falar dos motivos e
motivacOes para a escolha do campo disciplinar das Ciéncias da Religido para a realizacdo da

pesquisa.

1.2.3 Justificativa para as Ciéncias da Religido

O desenvolvimento da mediunidade na Umbanda e suas repercussdes na subjetividade
dos sujeitos sdo claramente, fendmenos religiosos. Um fendmeno religioso pode ser
pesquisado por varias disciplinas cientificas. Escolnemos pesquisar dentro das Ciéncias da
Religido por perceber que esta ciéncia proporciona uma aproximacdo complexa e plural de
um objeto que é multifacetado e complexo (GRESCHAT, 2005; USARSKI, 2006; USARSKI,
2007).

As Ciéncias da Religido foram constituidas por saberes advindos de vérias outras
disciplinas. Esta heranca facilita sua abertura ao conhecimento produzido em outras areas, que
se somam ao conhecimento produzido dentro de suas fronteiras. Nomearemos de
subdisciplinas (USARSKI, 2007) essas disciplinas constituidoras e também outros nucleos de
conhecimento existentes atualmente dentro das Ciéncias da Religido. Nossa proposta de
pesquisa perpassa por duas subdisciplinas: a Psicologia da Religido e a Antropologia da
Religido. Outro ganho epistemoldgico das Ciéncias da Religido importante para nossa
pesquisa € a inclusdo da mistica, cujo estudo pede uma expansao para além da racionalidade

tecno-cientifica.

Ainda a respeito da epistemologia nas Ciéncias da Religido, apontamos que sua
proposta de um pluralismo metodologico onde tanto a objetividade (ou inter-subjetividade,
como preferimos) quanto a subjetividade do pesquisador séo importantes, faz parte de nossa
pesquisa. Buscamos objetividade, ou melhor, intersubjetividade quando descrevemos nossa
observacdo participante e/ou o0s discursos de nossos entrevistados e entrevistadas. A

subjetividade aparece quando o autor diz de suas vivéncias com a Umbanda, e quando analisa
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de acordo com seu referencial tedrico e vivencial o que foi descrito. Assim, uma pesquisa
embasada nesses principios pode ser oportunidade de pensarmos, enquanto campo de saber,

nas possibilidades e dificuldades da proposta.

Consideramos que as Ciéncias da Religido € um campo de saber adequado para a
consecucgdo desta pesquisa também por se aproximar dos fenémenos religiosos sem pretender
emitir um julgamento moral sobre a validade das religides e vivéncias religiosas a partir de
um ponto de vista doutrinario ou julgar uma religido como sendo melhor ou pior que outras.
As Ciéncias da Religido “aproximam-se de seus objetos por um interesse primario isento de
motivos apologéticos ou missionarios” (USARSKI, 2006, p.17). No caso desta pesquisa esta
caracteristica se investe de especial importdncia por dois motivos: a caracteristica da
Umbanda de ser uma religido alvo de intolerancia religiosa no Brasil, que pressiona para uma
visdo negativa da mesma, e a vinculacdo pessoal do pesquisador com a Umbanda, que
pressiona para uma visdo positiva. Assim, “a consciéncia da relatividade e a postura de um
ndo etnocentrismo diante das expressdes multiplas no mundo religioso” (USARSKI, 2006,
p.17) e a proposta de se aproximar empiricamente do objeto de estudo se abrindo aos saberes
advindos do campo de pesquisa e dos interlocutores sdo essenciais para responder a pergunta
de pesquisa e para a consecucao dos objetivos da pesquisa, que apresentamos na introdugéo
da tese.

Autores das Ciéncias da Religido e éreas afins como Queiruga (2007) e Panasiewick
(2016) propbem o encontro inter-religioso respeitoso. Esta pesquisa, dentro do Programa de
Pds Graduacdo em Ciéncias da Religido da PUC Minas, pode contribuir, ainda que de forma

singela, neste processo.

1.3  Ciéncias da Religido na Contemporaneidade

Um dos efeitos da complexidade da religido como objeto de estudo e de suas
multifacetadas formas de apresentacdo nas vivéncias humanas é uma pluralidade de conceitos,
metodologias e pontos e vista através da qual ela é estudada. H& varios conceitos,
relativamente diferentes, que definem religido e religiosidade (GRESCHAT, 2005; VALLE,
2007; SCHMIDT, 2007). Poderiamos utilizar uma grande quantidade deles para identificar o

desenvolvimento da mediunidade na Umbanda como um fendmeno religioso. Neste projeto
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utilizaremos o conceito de religido de Oliveira e Ribeiro (2013, p.205): um fendmeno “de
organizacdo humana e, portanto, cultural. Conjunto dos modos de crer e compreender a vida e
as relacbes sociais que conformam as instituicdes, o corpo doutrinario, visdo de mundo,
sentido moral, praticas rituais e bens simbolicos”, complementado pelo que diz Valle (2007)
que acredita que a religido é mais do que a institucionalizacdo da religiosidade (apesar do
aspecto institucionalizante ndo poder ser ignorado). Para o autor religido ¢ “uma atitude, isto
é, uma maneira de ser diante de alguém ou algo. Estrutura-se como uma sintese dinamica,
orientada por metas, normas e valores que sdo assimilados pelas pessoas a partir do que séo,
sentem, pensam e... buscam” (VALLE, 2007, p.131). No caso da atitude religiosa este algo ou
alguém inclui tanto o transcendente quanto a comunidade religiosa. Sendo assim, a
religiosidade “ndo pode ser reduzida apenas a uma ideia ou sistema de crengas e praticas
adotado por alguém” (VALLE, 2007, P.131), visto que a pessoa acaba por transformar
subjetivamente o que recebe nas relagdes sociais.

Consideramos, junto com Maluf (2011), que a religido e as religiosidades ndo séo
produtos naturais fixos, ao contrario, estdo em constante transformacdo como produtos de
diferentes agenciamentos sociais. A proposta da autora para o estudo da religido inclui focar
“no que os sujeitos fazem, em como enunciam o que fazem e pensam, e em COmMO esses

enunciados se constituem por sua vez em praxis social” (MALUF, 2011, p.9).

Uma das vertentes de pesquisa que norteia esta tese de doutorado é a compreenséao de
como a contemporaneidade influencia na vivéncia religiosa humana. Vérios autores
(FRANKL, 1995; FREITAS; PAIVA, 2012; GIOVANETTI, 1999; LIBANIO, 2011; ROESE,
2013; ROESE; SCHULTZ, 2014; VALLE, 2007) dizem que, no mundo moderno, a
vinculagdo da verdade com a ciéncia suplantou a vinculagcdo da verdade com a religiéo,
predominante na idade média. Existia a perspectiva, hoje considerada ingénua, de que 0s
avancos tecnoldgicos resolveriam a maioria das questdes humanas e produziriam aumento do

bem estar geral.

A falsa promessa de felicidade suprema, de uma espécie de paraiso ou de salvacéo
que viria com o desenvolvimento, jA ndo era mais o discurso religioso, mas da
ciéncia moderna. Ora, 0 modelo de desenvolvimento ndo trouxe a prometida
felicidade, antes revelou tantas contradi¢des que a humanidade é capaz de produzir
que a crise existencial se tornou inevitavel diante da constatacdo da impossibilidade
e da irrealidade da promessa. (ROESE; SCHULTZ, 2014, p.494-495)
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Na contemporaneidade, com a quebra desta esperanca, entra em cena uma crise de

sentido. Esta crise é percebida na relagdo do ser humano com o mundo:

com o mundo circundante — 0 meio ambiente, 0 mundo humano — a sua relagcdo com
0 outro — deteriorada pela violéncia, e 0 mundo préprio — cujos sintomas de mal
estar se evidenciam no agravamento das doencas fisicas e psiquicas na atualidade, e
na incapacidade de realizacdo da sua capacidade de responsabilidade com o mundo,
0 outro e consigo mesmo. (ROESE, 2013, p.1611-1612)

Esta crise de sentido é provocada, por um lado, pela dilapidacdo dos sistemas
tradicionais de valor que nos norteavam (ligados no ocidente a religido cristd, ao modo de
producdo capitalista e a familia burguesa) e por outro pela vontade de sentido que constitui a
vivéncia humana. Para responder a essa crise de sentido surge uma tendéncia de retorno do
sagrado. “Secularizagdo e vitalidade religiosa coexistem na cultura ocidental contemporanea”
(FREITAS; PAIVA, 2012, p.11). Assim, 0 ser humano contemporaneo se percebe frente a
tarefa de se constituir frente a crise de sentido influenciado por um mundo em constante
transformacdo e onde coexistem sistemas de valores diferentes. Um mundo complexo e

multifacetado.

O sagrado que retorna na contemporaneidade o faz de forma transformada. Uma
primeira transformacdo importante apontada por Gauchet (2004) e por ele homeada como
saida da religido acontece quando a religido deixa de ser a Unica fonte de emanacao das leis e
costumes, se tornando uma influéncia entre outras. Ao contrario do que ele percebe
acontecendo nas sociedades primitivas, quando o sentido era heterdnomo e os seres humanos
negavam completamente sua poténcia, na contemporaneidade ha autonomia tanto dos seres
humanos quanto dos Estados frente a religido. Para Gauchet (2004) quando isso acontece nao
podemos mais falar em religido em estado puro, apesar de haver ainda tracos de religido que

influenciam o viver. Ele volta a esta questdo em 2008, quando afirma que

Assistimos a dois processos simultdneos: a uma saida da religido, compreendida
como saida da capacidade do religioso em estruturar a politica e a sociedade, € uma
permanéncia do religioso na ordem da convicgdo Ultima dos individuos
(GAUCHET; FERRY, 2008, p.41).
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Outra transformacdo, apontada por Vattimo (1998; 2006), é a perda da for¢a dos
grandes discursos. Vattimo considera que nosso tempo vive o fim da metafisica, como
verdade ultima e imutavel. Ele considera que a hermenéutica, como interpretacdo individual
ou grupal da verdade, superou a metafisica na forma de ler o mundo. Superou também a
metafisica na leitura biblica, que para ele teria como Unico limite a consideracdo do amor

como verdade cristica.

A Unica verdade que as Escrituras nos revelam, aquela que ndo pode, no curso do
tempo, sofrer nenhuma desmistificagdo — visto que ndo €é um enunciado
experimental, 16gico, metafisico, mas sim um apelo pratico — é a verdade do amor,
da caritas (VATTIMO, 2006, p.71).

Vattimo (1998) aponta que a religido na contemporaneidade terd um discurso débil,
desprovido de dogmas e ligado a alguns principios basicos. A isto ele chama secularizacao;
que estaria ancorada na kenosis, no rebaixamento de Deus ao nivel humano pela encarnacéo
de Cristo. Assim como Deus se rebaixou ao se tornar Filho e habitar a carne, também a igreja
deve se rebaixar e apostar em uma religido mais ligada a vida cotidiana. Ele aponta que na
religido catolica este discurso débil se ligaria potencialmente a uma postura mais caritativa e
de valorizacdo da alteridade. Para Vattimo (1998; 2006) a religido cristd é a mais preparada
para dar esse salto, por ja trazer em seu intimo a proposta secularizante via kenosis. No livro a
Idade da Interpretacdo (2006) o autor afirma que “o cristianismo introduz no mundo o
principio da interioridade, com base no qual a realidade objetiva perdera pouco a pouco o seu
peso determinante” (Vattimo, 2006, p.67). Ndo concordamos com essa afirmagdo, apesar de
percebermos que assim se deu na Europa (e no que se convencionou chamar de mundo
ocidental). Parece-nos que as religiGes da natureza (das quais falaremos depois para situar a

Umbanda) tém tanto potencial quanto o cristianismo para trilhar esse caminho.

Camurca (2008) discute a questéo da secularizagdo/ressurgimento do sagrado a partir
da eclosdo de Novos Movimentos Religiosos. Esses movimentos possuem tanto
caracteristicas do sagrado, como utilizacdo de magica e experiéncias misticas, como
caracteristicas seculares como o individualismo e a logica cientifica. Apesar de mais aparente
nestes movimentos, esta duplicidade estaria presente em todas as religides contemporaneas,

como espirito de epoca. No caso brasileiro, Sanchis (1998 apud CAMURCA 2008) aponta
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uma cosmovisao espiritualista. Esta cosmovisdo, ligada a uma concepcdo pré-moderna, é
mesclada ao individualismo e a uma leitura cientifica (pseudo-cientifica) dos fendbmenos, em
uma bricolagem de reencantamento racionalizado. Varios autores que escrevem sobre
Umbanda dizem que essas caracteristicas a definem e diferenciam de outras religides, pela

forma maciga com que aparecem nesta religido brasileira.

1.4 Religido no Brasil contemporaneo

Uma caracteristica central da religiosidade brasileira contemporénea € a
desinstitucionalizagdo (SANCHIS, 2013) que implica uma menor influéncia institucional na
forma dos seres humanos vivenciarem sua fé, com menos apego aos dogmas (como aponta
Vattimo) e com tendéncia por “constru¢do de universos simboélicos particulares, com
elementos emprestados a cosmovisdes e corpos de orientacdo institucionais variados”
(SANCHIS, 2013, p.14). Esta caracteristica aparece de forma diferenciada na Umbanda, uma
religido especialmente sincrética que ndo tem uma organizacdo central que determine a
validade dos dogmas e rituais; onde cada Terreiro determina (em parte) o que € licito. Assim,
como existe grande variancia entre os Terreiros, 0s seres humanos podem, além do que foi

dito, escolher um Terreiro que coincida mais com sua cosmoviséo individual.

Esta caracteristica coincide com a tendéncia contemporanea global de aumento do
individualismo, mesmo que seja possivel argumentar que ha fortes influéncias dos
microgrupos de pertencimento na escolha individual de vinculacdo e transito religioso. O
censo de 2010 aponta na direcdo da desinstitucionalizacdo, com o aumento daqueles que se
declaram sem religido (sem vinculagdo a uma igreja), hoje o terceiro grupo mais numeroso
(depois dos catolicos e evangélicos) abrangendo 8% da populacdo, e também o aumento dos
evangélicos genéricos (que circulam por varias igrejas evangélicas) que hoje sdo 5% da

populacdo. Muitos fiéis de outras religides transitam esporadicamente pela Umbanda.

A pluralidade religiosa é outra caracteristica da religido no Brasil (CAMURCA, 2013;
PRANDI, 2013; SANCHIS, 2013). Os brasileiros e brasileiras contemporaneos transitam
pelas religides, tanto modificando sua pertenca principal quanto frequentando mais de uma
religido. Alguns tedricos das Ciéncias da Religido afirmam que estas duas caracteristicas,

desinstitucionalizagéo e pluralidade, marcam o secularismo mais do que simplesmente a perda
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da forca da religido na sociedade. Esta bricolagem religiosa coincide com a propria formacéao
historica do povo brasileiro, onde a bricolagem entre varias etnias se fez presente (ndo sem

conflitos).

Outra caracteristica histérica contemporanea que se faz presente na vivéncia religiosa
brasileira € o consumismo. Camurca (2013) percebe no Brasil a oferta de servigos e bens
religiosos simbolicos acontecendo em um ambiente de competicdo e livre oferta, e a vivéncia
religiosa se aproximando da vivéncia de compra de produtos religiosos customizados. Nesta

direcdo escreve Cumino:

H& um mercado religioso expondo, fazendo ofertas e promogdes de seus ‘produtos’,
depreciando seus ‘concorrentes’ e colocando o ‘consumidor’ muito a vontade para
trocar de ‘fornecedor’ ao sabor do vento, desde que venham a engrossar suas
fileiras; ¢ isto que importa para somar numeros nas ‘marchas’, passeatas e
conglomerados publicos e privados, que possa mostrar sua forga de manobra politica
na conquista de eleitorado, voto e poder (CUMINO, 2015, p.188).

Como maior expoente deste tipo de religido, apontamos as Igrejas Evangélicas de
grande insercdo midiatica (afinal, na vivéncia consumista a propaganda é a alma do negdcio)
e que se ancoram na teologia da prosperidade. Outras religides, principalmente aquelas de
menor insercdo na midia e/ou que ndo tentam converter ou fazer proselitismo, acabam tendo

reduzido seu nimero de fiéis neste ambiente volatil de competicao.

A sociedade brasileira tem visto o agravamento de preconceitos religiosos e ouvido
discursos de 6dio contra religides espiritualistas, principalmente contra aquelas influenciadas
mais fortemente por matrizes africanas (Candomblés e Umbandas), principalmente por parte
de alguns lideres religiosos evangélicos que ocupam crescente espaco nos meios de
comunicacdo e na politica (MARIANO, 2007). A este respeito se pronuncia Roese (2013,
p.1625): “Os instintos do ser humano comum se apresentam hoje cada vez mais ameagadores,
pois se aglutinam aos fundamentalismos religiosos e politicos e tendem a alcangar uma
hegemonia e uma uniformizagdo geral na organizagdo da massa andonima”. Teixeira (2007)
entende que o agravamento dos preconceitos religiosos se deve a perda de sentido da
existéncia ocorrido na contemporaneidade. O autor afirma que frente a essa caréncia de

sentido e a pluralidade de opcdes religiosas existentes, 0 sujeito pode responder se abrindo as
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diferencas ou adotando posturas fundamentalistas. As posturas fundamentalistas se ligam a
duas estratégias defensivas: na primeira “ocorre um fechamento comunitério, é a estratégia do
gueto. No segundo caso, mais ameacador, adota-se a estratégia da cruzada, ou seja, 0 caminho
da reconquista da sociedade em nome da tradicdo religiosa particular” (TEIXEIRA, 2007,
p.13). Essa segunda estratégia pode facilmente descambar para atos de violéncia, tanto

simbdlica quanto fisica, como temos visto com frequéncia na sociedade brasileira atual.

No ranking das dendncias por intolerancia religiosa, entre 2011 e 2014, encontramos
que a intoleréncia as religides de matrizes africanas sdo as campeds em denuncias totalizando
75, seguidas pelas manifestacdes cristds evangélicas com 58, espiritas com 27 e catdlicas na
casa dos 22 registros (BRASIL, 2014). Estes numeros ganham proporcdo mais adequada se
lembramos que apenas 0,3% da populagdo brasileira se declara pertencente as religiGes de
matriz africana (TEIXEIRA, 2013). Assim, 0s 75 registros ocorreram em uma populacéo
muito menor numericamente, mesmo considerando que ha uma sub-nomeacdo no CENSO por
alguns adeptos de religies de matrizes africanas ndo se nomearem como tal por razdes

ligadas a intolerancia e ao racismo religioso.

Pesquisas que propdem dar voz a sujeitos membros de religides alvos de preconceito
religioso, como a Umbanda, podem ser parte do processo de defesa dessas minorias religiosas
ao dar visibilidade a elas em um ambiente académico, onde existem sujeitos que funcionam
como formadores de opinido. Apesar deste ndo ser o objetivo principal do estudo, contribuir
para esta mudanca fez parte da motivagdo pessoal do pesquisador. Passaremos agora ao
segundo capitulo da tese.

Até aqui delimitamos a pesquisa, apresentando seus objetivos e sua questdo
norteadora: Como, em Belo Horizonte, os médiuns iniciantes vivenciam seu processo de
desenvolvimento mediunico e as transformacdes subjetivas e relacionais ligadas ao processo?
Apontamos que para responder a pergunta utilizamos de uma metodologia, que sera
apresentada no capitulo quatro, colhendo dados a partir de entrevistas semi-estruturadas e da
observacao participante, e os analisando através de um olhar influenciado pela etnografia, e
pelas psicologias junguiana, transpessoal e fenomenoldgica. As duas primeiras psicologias
utilizadas principalmente na compreensdao da mediunidade como estado ndo usual da
consciéncia e a terceira utilizada principalmente como método de andlise dos dados.
Definimos religido como um devir influenciado, mas néo restrito, pela institucionalizacéo;

ligado as crengas e cosmovisdo dos sujeitos assim como as préaticas rituais, bens simbalicos,
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doutrina e moral religiosa. Mostramos que trabalhamos ao mesmo tempo com duas visdes a
respeito da mediunidade, a visdo cientifica e a teoldgica umbandista; e definimos como
desenvolventes os médiuns que ainda ndo atendem incorporados ou que o fazem a menos de
um ano. Apresentamos, ainda, caracteristicas das sociedades ocidentais contemporaneas e da
sociedade brasileira que influenciam o processo de desenvolvimento mediunico. No capitulo
que se segue apresentaremos a Umbanda, acreditando que caracteristicas da religido
influenciam no desenvolvimento da mediunidade e nas mudangas que promovem nos sujeitos,

que ndo acontecem da mesma forma em toda religido mediunica.
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2 UMBANDA

No segundo capitulo apresentaremos a Umbanda, iniciando pela etimologia da palavra
e pelas caracteristicas definidoras da religido; ser sincrética, crista, espiritualista e da natureza.
Descreveremos brevemente trés relatos diferentes sobre o surgimento da religido no Brasil, e
falaremos das entidades umbandistas, nos centrando principalmente nas falanges espirituais,
0s grupos de espiritos com caracteristicas comuns que trabalham na Umbanda. A teorizacéo
sobre as falanges de Umbanda, onde a leitura religiosa umbandista aparece de forma
prevalente, serd importante na andlise dos dados referentes as diferentes modificacdes
percebidas pelos mediuns desenvolventes quando do inicio da incorporacdo de cada um
desses grupos de espiritos, um dos aspectos de novidade trazidos por nosso estudo.
Trataremos dos nimeros censitarios de 2010, que mostram a pequena quantidade de adeptos
de religiGes de matrizes africanas no Brasil, e 0s problematizamos discutindo que existe uma
subnotificacdo influenciada pelo preconceito religioso, pelo fato da Umbanda ser religido
iniciatica e das pessoas ndo precisarem se tornar umbandistas para desfrutarem de seus bens
simbdlicos e tratamentos espirituais. Focalizaremos também a maneira ndo usual pela qual a
natureza, os prazeres do corpo, as sexualidades ndo heteronormativas e 0s grupos sociais
minoritarios sdo tratados na Umbanda, e como essas posturas afastam algumas pessoas e
aproximam outras da religido. Estes aspectos historicos e ambientais discutidos a partir dos
dados censitarios fazem parte da tese por explicitarem o panorama social no qual ocorrem 0s

processos de desenvolvimento medidnico, e que delimitam parcialmente suas possibilidades.

Atualmente ha uma discussdo sobre a etimologia da palavra Umbanda e seus
significados. Uma corrente mais exotérica a define como sendo de origem sanscrita; outra
afirma que a palavra se forma a partir de ajustes de principios adamicos ou vatamicos
presentes na escrita ariana e na linguagem védica expressa inicialmente como Aumbhandhan,
tendo o sentido de normas e ensinamentos sobrenaturais. Ha ainda uma corrente mais
historica, que coloca o vocabulo como sendo proveniente do grupo linguistico de tradicéo
Bantu (OLIVEIRA; JORGE, 2013), mais especificamente dos dialetos Umbundo, Kimbundo
e Ambundo, derivando-se da palavra kimbanda, que recebeu no processo de constituicdo
historica, no Brasil, denomina¢cdes como Quimbanda, Quibanda, Embanda, Banda fazendo
referéncia ao chefe supremo do culto; ao feiticeiro; ao médico; ao adivinho por vezes; ou ao

espaco de macumba ou mesmo o seu ritual religioso (SILVA, 1995).
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A Umbanda é marcada pelo sincretismo religioso; sofrendo influéncias do Espiritismo
kardecista, dos Candomblés, da Pajelanca e do Catolicismo popular e de praticas orientais
(CORRAL, 2010; LAGES, 2007; LAGES, 2003; MARTINS; BAIRRAO, 2009; SARACENI,
2010). A Umbanda fundamenta sua pratica na crenca nas inter-relacdes entre os mundos
material/visivel e espiritual/invisivel, e na possibilidade dos espiritos desencarnados e
encantados incorporarem-se aos médiuns e auxiliarem os seres humanos vivos através de
conselhos, benzecdes, banhos e tratamentos energéticos (CORRAL, 2010; MARTINS;
BAIRRAO, 2009; SARACENI, 2010). Fundamenta também na crenca das inter-relacdes
entre seres humanos e Orixas, seres divinos associados a natureza e que acompanham e
assistem os seres humanos em seu processo de desenvolvimento continuo durante multiplas
encarnacdes. Neste sentido, Oliveira e Jorge (2013) dizem sobre os fundamentos da Umbanda

que:

A primeira e fundamental € a relagdo entre 0 mundo sobrenatural e o natural. Os
umbandistas créem que ha planos de existéncia de mesma realidade espiritual, ou
seja, hd o plano onde habitam os Orixas e Ancestrais e o plano onde habitam os
seres humanos. (OLIVEIRA; JORGE, 2013, p. 36).

O sincretismo, ligado a falta de uma organizacdo central que estabeleca parametros
claros sobre o que ¢ Umbanda e o que ndo é, faz com que cada Terreiro seja diferente dos
outros, apesar de algumas caracteristicas comuns a todos, que estamos apresentando neste
texto. Cada centro de Umbanda acaba realizando uma bricolagem prépria das varias
influéncias da religido. Refletindo esta caracteristica, Carneiro (2014) afirma que Umbanda
sdo varias, e as agrupa em diferentes escolas umbandistas: Umbanda popular, Umbanda
Omolokd, Umbanda Tracada, Umbanda com influéncias kardecistas, Umbanda de Caboclo,

Umbanda Inicidtica, Umbanda com influéncias do Santo Daime e Outras Umbandas.

Podemos pensar que, além dos motivos apontados, a falta de um campo doutrinario
unificado se deve tambem ao fato da Umbanda ser uma religido onde a vivéncia de contato
direto com as entidades espirituais impera. Considera-se que as entidades que trabalham na
Umbanda s6 podem fazé-lo se tiverem alguma vantagem sobre os seres humanos vivos. Pode
ser uma vantagem em termos de conhecimento, em termos de desenvolvimento moral, ou as

duas a0 mesmo tempo. Assim, quando uma entidade pede que se faca algo, mesmo que
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diferente do padrdo previamente estabelecido, seu pedido tende a ser acatado. A vivéncia
direta tem vantagem sobre a tradicdo. A essa explicacdo, de origem religiosa, podemos
acrescentar uma explicacdo simbdlica. Durand (1995, p.12) afirma que o simbolo é “uma
representacao que faz aparecer um sentido secreto, ¢ a epifania de um mistério”. Os Orixas e
espiritos que incorporam na Umbanda podem ser entendidos como simbolos, se vistos por
esse paradigma. Seriam, assim, mediadores para aquela pessoa entrar em contato com algo
que o transcende. Para Durand (1995, p.30-31) este mediador “é pessoal, emana de certo
modo do exame livre, ou melhor, da livre exultacdo, escapando assim a qualquer formulacéo
dogmatica imposta do exterior”. Neste mesmo sentido, Mariz (2013), afirma que as vivéncias

misticas dificilmente sdo institucionalizadas.

Frente ao exposto no paragrafo anterior podemos teorizar que a Umbanda seria, por
sua caracteristica de religido de incorporacédo de espiritos e Orixas, refrataria a uma ordenacgéo
teoldgica fechada. Isto acontece porque o contato direto com as entidades umbandistas, dentro
de fendbmenos que podem ser classificados como misticos (como veremos no préximo
capitulo), promove uma compreensao da religido circunscrita ao Centro no qual ocorreram 0s
fendmenos. Cada Centro cria sua prépria leitura teoldgica influenciada pelas entidades que l&
trabalham e pela experiéncia direta com elas. Ha varios pontos de concordancia, mas também
pontos de divergéncia entre os Terreiros. Uma unificacdo doutrinaria é improvavel, pois cada
Terreiro valoriza os ensinamentos passados pelas entidades que 14 se fazem presentes e ndo
abre mao das singularidades em prol de uma cosmovisdo unificada. Consideramos que essa é
uma das caracteristicas que diferencia a Umbanda de outras religides, apesar de em algum
nivel o mesmo processo de visdes singulares estarem presentes em todas as comunidades

religiosas.

A Umbanda, além de sincrética, é também nao-proselitista, pois ndo prega conversao
das pessoas que a procuram procurando auxilio; cristd, pois é baseada nos evangelhos de
Cristo; espiritualista, pois realiza atendimentos espirituais através de espiritos incorporados
em médiuns; e da natureza, pois considera a natureza sacra € 0 corpo tdo importante quanto a
alma. A religido umbandista tem como objetivo principal a pratica da caridade, e através dela

a evolucdo espiritual dos que participam do processo.

A Umbanda propde o acolhimento de vivos e ndo vivos provenientes de substratos
minoritarios (em termos de poder) da sociedade. A incorporacdo de espiritos que foram, em

alguma de suas encarnagOes (ou que para reforcar a simbologia da simplicidade se nomeiam
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como) espiritos de escravos (pretos e pretas velhas), indigenas (caboclos), criangas (erés),
pessoas ligadas a vivéncia “da rua” e/ou a profissdes pouco valorizadas (guardas, policiais,
ciganos, prostitutas, malandros, boiadeiros, marinheiros) e migrantes (baianos e nordestinos)
reforcam a integracdo de aspectos negligenciados da formacdo identitaria do povo brasileiro
(LAGES, 2003), tanto quanto aspectos arquetipicos pouco valorizados da personalidade dos
umbandistas (LAGES, 2003; LAGES, 2007).

Quando nos referimos a substratos minoritarios estamos falando de grupos que detém,
em determinado momento histérico, menos poder e status social. Seguindo essa ldgica, seriam
atualmente grupos minoritarios: as mulheres, frente aos homens; os negros e indigenas, frente
aos brancos; os pobres, frente aos ricos; os gays, lésbicas, travestis, transgéneros e outros,
frente aos heterossexuais; os de religiGes espiritualistas e da natureza, frente aos cristaos
catélicos e protestantes. Uma caracteristica das sociedades contemporaneas € 0
reconhecimento da necessidade de empoderamento desses grupos, e de uma organizacao
social que garanta que eles adquiram os mesmos direitos civis dos grupos majoritarios. Esta
caracteristica se contrapfe a tendéncia hegemonica, instituida, de manutencédo do poder nas

méos daqueles grupos que atualmente sdo mais poderosos e tém mais status.

Ha& trés tipos diferentes de relatos a respeito do surgimento da Umbanda (RIVAS;
JORGE apud CARNEIRO, 2014, p.65). Baseando-se em um aprofundamento bibliografico a
partir desta ideia, escolnemos nomear esses trés relatos como: relato mitico, ligado a figura de
Zélio Fernandino de Morais como fundador da Umbanda; relato histérico, que compreende a
formacdo da Umbanda como fendmeno social a partir da releitura urbana e moderna dos
Candomblés realizadas no sudeste; relato institucional, a partir da organizacdo de alguns

principios basicos da religido nos anos 30 e 40 do século XX.

Roger Bastide, pesquisador francés que foi professor da Universidade de Sdo Paulo
(USP) e realizou diversas pesquisas de campo sobre religibes afro-brasileiras, traca um
historico dessas religibes partindo dos Candomblés da Bahia, chegando até a Umbanda. Para
0 autor, as religides diasporicas africanas no Brasil se organizaram na Bahia como
comunidades onde os descendentes dos negros e negras escravizados conviviam e se
protegiam. O Terreiro refazia lacos emocionais perdidos, promovia auxilio espiritual e
financeiro. Assim, auxiliava na organizacdo emocional e social das pessoas que dele
participavam. Com a interiorizacdo, e a distancia fisica entre os fieis de religibes afro-

brasileiras causada por ela, comegou a ser comum que uma Unica pessoa, ou um grupo muito



35

pequeno de pessoas, comegasse a atender incorporado com espiritos. Neste segundo momento
das religiGes diasporicas africanas perdia-se a vinculagdo comunitéria, sobrando o auxilio
imediato a problemas especificos através da consulta aos espiritos. Essas consultas eram, por
vezes, uma atividade remunerada. Bastide (1971) acreditava que esta nova formacdo do culto,
mais individualizado, tendia a aumentar as caracteristicas patolégicas presentes nas religides,
que ndo estariam mais controladas por um aspecto puablico comunitério. No terceiro momento,
com a crescente urbanizacdo, se formam novamente comunidades religiosas. Estas novas
comunidades resgatavam algo do carater comunitario e organizador perdido no segundo
momento; apesar de j& marcado pelo individualismo moderno. Esta nova leitura das religides
afro-brasileiras; moderna, urbana e com influéncias do espirito cientifico da época, promoveu
no sudeste a formacdo da Umbanda, a partir de uma aproximacdo da macumba carioca -
religido de matriz africana surgida nas comunidades marcadamente pobres e negras do Rio de
Janeiro no século XIX onde atendimentos eram realizados por sacerdotes incorporados com

espiritos - com religides “brancas” como o kardecismo.

O relato institucional da fundacdo da Umbanda apresenta a tentativa de organizacéo
dogmaética da religido e sua legitimacéo social, iniciada nas décadas de 30 e 40. Cumino
(2015), cientista da religido e sacerdote umbandista, nomeia este periodo de segunda onda
umbandista, marcada principalmente pela expansdo da Umbanda para outros estados
brasileiros além do Rio de Janeiro. O autor aponta uma relacdo ambigua com o Estado Novo e
seu lider Getulio Vargas. O populismo e o nacionalismo, marcas da politica deste periodo,
promoveram a industrializacio e a urbanizaco do Brasil. E neste novo ambiente cultural que
a Umbanda floresce e toma contornos parecidos com o que tem hoje. Esta valorizacdo
nacionalista ndo acaba com a perseguicao oficial as religides afro-brasileiras, mas a ameniza;
ao mesmo tempo em que valoriza a Umbanda como religido tipicamente brasileira, segundo o
espirito de época de busca por uma identidade nacional. No ano de 1934 o estado do Rio de
Janeiro coloca a Umbanda sobre jurisdicdo do Departamento de Toxicos e Mistificacbes da
policia. Esta mudanca pode ser vista por um viés positivo, pois permitiu e legitimou a atuacdo
dos Terreiros, mas também por um vies negativo, pois 0 registro na policia exigia o
pagamento de uma taxa (ndo exigida para as religides cristds) e permitia que a policia
fechasse Centros umbandistas cujas préaticas fossem consideradas improprias. Como a nogao
de impropriedade era subjetiva, abria-se espaco para extorsdes e intimidacdes.
Complementando o que diz o autor, apontamos que a valorizacdo estatal aconteceu

principalmente para as vertentes mais brancas da Umbanda, com maior influéncia kardecista,
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continuando a perseguicao estatal a incidir sobre as Umbandas mais negras, com influéncias
dos Candomblés. Cumino (2015) cita como eventos significativos deste periodo a realizagéo,
em 1934, do Primeiro Congresso de Religides Afro-Brasileiras em Recife, organizado por
Gilberto Freire; a fundacédo da Federacao Espirita de Umbanda do Brasil por Zélio Fernandino
de Morais em 1939 e no ano seguinte o registro em cartorio da primeira casa de Umbanda
fundada por esse medium anos antes (1908), a Tenda Espirita Nossa Senhora da Piedade; e a
organizacdo do Primeiro Congresso Brasileiro do Espiritismo de Umbanda em 1941 no Rio

de Janeiro.

O relato mitico do surgimento da Umbanda discorre sobre como o médium Zélio
Fernandino de Morais, na época com dezessete anos, incorpora o Caboclo das 7
Encruzilhadas dentro de uma sesséo espirita kardecista e funda uma nova religido. Quando
nomeamos o relato como “mitico” ndo estamos dizendo de algo falso ou fantasioso, segundo
o significado da palavra no senso comum. Mitico, para nos, aponta para um nivel diferente de
significacdo, também verdadeira. O relato é mitico porque sua importancia vem da simbologia
nele utilizada, uma simbologia que indica os eixos norteadores centrais da religido, mais do
que de sua veracidade histdrica. Neste sentido, toda narrativa fundante de uma religido é

mitica.

Zelio se preparava para ingressar na carreira militar quando foi acometido por uma
paralisia. Os exames médicos ndo indicavam nada de anormal, mas mesmo assim Zélio nao
conseguia se movimentar da cintura para baixo. Um dia, ao acordar, anunciou a sua familia:
“amanha estarei curado”. No dia seguinte se levantou da cama e andou como se nada tivesse
acontecido. O acontecimento espantou seus médicos, e também tios de Zélio, padres

catélicos, que ndo conseguiram explicar o que havia ocorrido.

Um amigo da familia sugeriu uma visita a Federacdo Espirita do Rio de Janeiro,
situada em Niterdi. Ao chegar 14, o médium dirigente pediu que Zélio sentasse a mesa, pois
teria importante papel na sessdo. Em determinado momento dos trabalhos, Zélio saiu da sala e
buscou uma rosa, que colocou no centro da mesa. Os presentes estranharam aquilo,
estranharam ainda mais quando comecaram a se manifestar varios espiritos que se
identificaram como caboclos indigenas ou escravos africanos. Os dirigentes do Centro
kardecista comecaram entdo a doutrinar esses espiritos, considerando que eram pouco
evoluidos, e lhes negaram o papel de guias nos trabalhos medidnicos. O espirito incorporado

em Zélio entdo falou:
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Se julgam atrasados estes espiritos dos pretos e dos indios, devo dizer que amanha
estarei em casa deste aparelho, para dar inicio a um culto em que esses pretos e
indios poderdo dar sua mensagem, e, assim, cumprir a missao espiritual que a eles
foi confiada. Serd uma religido que falara aos humildes, simbolizando a igualdade
que deve existir entre todos os irmédos, encarnados e desencarnados. E, se querem
saber 0 meu nome, que seja este: Caboclo das Sete Encruzilhadas, porque nao
havera caminhos fechados para mim. (CORRAL, 2010, p. 11)

O caboclo anunciou que no dia seguinte aconteceria na casa de Zélio a primeira sessao
de uma nova religido cujas bases seriam o evangelho de Cristo e a caridade; disse ainda que
enviaria a varias comunidades uma porta voz que convocaria as pessoas que necessitassem de
atendimento a comparecer a essa primeira reunido. No dia seguinte, 16 de novembro de 1908,
as 20 horas, manifestou-se na casa de Zélio o Caboclo das Sete Encruzilhadas. Estavam do
lado de fora membros do centro kardecista, que foram comprovar se o que foi dito
aconteceria, e um grande grupo de pessoas doentes. O caboclo pediu entdo que entrassem na
casa os doentes que se encontravam no lado de fora para que fossem atendidos. A esse
trabalho deu o nome Umbanda. Depois se manifestou um espirito de preto velho, pai Anténio,
gue ensinou o ponto cantado a ser usado para chamar o caboclo. Assim se deu a fundacédo da
primeira casa de Umbanda, a Tenda Espirita Nossa Senhora da Piedade. Dez anos mais tarde,
por orientagdo do Caboclo das Sete Encruzilhadas, Zelio j& havia articulado e fundado mais
sete tendas de Umbanda (CORRAL, 2010).

Como ja apresentamos em outro texto (KAITEL; SANTOS, 2017), Ortiz (1976)
aponta que a Umbanda surgiu no Brasil e tem caracteristicas tipicas de nossa cultura, como o
sincretismo. Ele aponta que a religido realizou uma releitura de elementos religiosos negros,
brancos e indios; a partir de uma percepcao marcadamente influenciada pelos costumes da
classe média urbana da época. De acordo com o autor, nas décadas de vinte e trinta surgem,
no Rio de Janeiro e no Rio Grande do Sul, Terreiros de Umbanda, onde sacerdotes de
orientacdo kardecista comecam a utilizar elementos de origem africana em suas religides. A
Umbanda surge em um contexto social de crescente industrializacdo e escolarizagcdo da
populacdo. A Umbanda, assim como os Candomblés, centra seus rituais na incorporacao
ocorrida em estado ndo usual de consciéncia. Outras caracteristicas em comum sdo a
hierarquia, a organizacdo geografica em Terreiros, o vocabulario. Na direcdo da influéncia do
Espiritismo Kardecista sdo marcas umbandistas a doutrina de evolucao espiritual, a utilizacéo

prioritaria de vestimentas brancas e a valorizagdo da ciéncia que leva a uma roupagem
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pseudo-racionalista da religiosidade. Negrdo (1993) aponta raizes negras, com leitura
encantada do mundo, e ética cristd, com dicotomia marcada entre bem e mal, além de
principios pragmaticos ligados a caridade, de inspiracdo kardecista. Esta pragmatica se liga ao
fato da Umbanda ser uma religido de trabalho, ocupando-se da resolucdo de questdes
especificas da vida das pessoas, mais do que de doutrinagfes. A alegria e extroversdao dos
guias sdo entendidas pelo autor como forma de viabilizar a aproximagdo com as pessoas, € a

moralidade entendida como motor de desenvolvimento e evolugéo espiritual.

Segundo Montero (1999), a Umbanda é uma forma de adequagdo da religiosidade
africana as exigéncias da racionalidade urbana industrial. Assim percebe-se uma caracteristica
hibrida, com exigéncia da modernidade. Vale ressaltar que os estudos atuais sobre a
Umbanda, apontam para um resgate e ressignificacdo positiva dos valores africanos na
sociedade urbana. Esta ressignificacdo acontece mais notadamente em estratos sociais ligados
a esquerda politica, e nas Umbandas com maior influéncia dos Candomblés. Nas Umbandas
com maior influéncia do Kardecismo uma moral mais tradicionalista, com desvalorizacdo dos

aspectos africanos diasporicos ainda perdura.

Gostariamos de pontuar que essa vinculagdo da Umbanda com a etnia negra, apesar de
existente, € menor do que a vinculacdo dos Candomblés. Para Prandi (2013) e Duccini e
Rabelo (2013), esta maior vinculacdo com os movimentos de afirmacdo da identidade negra
ajuda a explicar o aumento relativo do numero de candomblecistas dentro das religides de
matriz africana, quando comparados com 0s umbandistas. Apontamos mesmo com este
crescimento relativo os umbandistas representavam, de acordo com o CENSO de 2010, 69%

dos adeptos das religides afro-brasileiras.

A Umbanda, ainda que brasileira, ter pouco mais de cem anos, e ter surgido como
dissidéncia do Espiritismo Kardecista, é frequentemente confundida com o Candomblé e
nomeada como religido afro-brasileira. Isto acontece pela vinculacdo da Umbanda com
camadas mais pobres da populacdo, que sdo também negras, e por algumas caracteristicas

importantes das religides tradicionais africanas existentes também na Umbanda.

Existem, certamente, na cultura africana em geral e na religido em particular
elementos que se apresentam com certa constancia: a presencga do sagrado em todas
as coisas, relacdo harmdnica entre a arquiteténica do mundo visivel e a do invisivel,
a relagdo dindmica entre 0s vivos e 0S mortos, 0 acesso as sucessivas etapas do
amadurecimento técnico e humano baseado nos processos pedagogicos de afiliagdo
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e de iniciagdo, a construcdo identitaria alicercada sobre o sentido do comunitéario.
(CANTARELA, 2013, p.99-100)

Poderiamos aprofundar a discusséo das inter-relagdes entre etnia e religido apontando
a existéncia de vérias nagdes no Candomblé brasileiro, cada uma delas ligada a uma etnia
africana diferente; discutindo a forma como elas, assim como a maioria dos paises africanos,
sdo percebidas pela populacdo em geral como idénticas; discutindo as diferencas entre as
religies tradicionais na Africa e os Candomblés no Brasil; as influéncias que cada nag&o teve
na outra. N&o sendo este 0 objetivo desta pesquisa, gostariamos de apontar apenas que a nacdo

que mais influenciou a formacdo da Umbanda foi a Angola, de etnia bantu.

Os bantus foram um dos principais povos trazido ao Brasil como escravos. “Segundo
dados destacados por Yéda Pessoa de Castro, assessora técnica de linguas africanas do museu
de Lingua Portuguesa em S&o Paulo, dos escravos que foram sequestrados para o Brasil, 75%
eram Bantos” (FUENTES, 2014, p.183). Estes povos cultuavam os antepassados divinizados
(nomeados Minkisis, cujo plural € Inkisis) com 0s quais se comunicavam em Seus ritos
religiosos. O povo bantu ndo se configura como uma etnia, mas como grupo linguistico.
Pode-se argumentar, como faz a psicologia analitica, que nosso funcionamento psiquico
depende parcialmente de nossa linguagem, pois ela seria a principal estruturante de nossas
cognicdes. Sendo assim, mesmo que de forma mais sutil do que se fossem uma mesma etnia
ou sociedade, os bantu acabam apresentando algumas caracteristicas culturais semelhantes

entre si.

Outra forte influéncia da Umbanda é da nacdo de candomblé Ketu, de onde foi
extraida a maioria dos nomes dos Orixas cultuados. Gostariamos também de dizer que
consideramos a influéncia do Espiritismo Kardecista tdo forte quanto a influéncia do
Candomblé Angola. Podemos argumentar a esse respeito baseando-nos, entre outras coisas,
no fato de que as incorpora¢fes na Umbanda sdo principalmente incorporacdo de espiritos
(seres humanos mortos) como acontece no Kardecismo, enquanto no Candomblé o mais
comum € a incorporacdo de Orixas (seres divinos, que ndo participam do processo de
crescimento via reencarnacdo). Falaremos mais dos seres que participam da cosmoviséo
umbandista no sub-capitulo 2.2. Apesar de minoritarias quando comparadas as influéncias do
Espiritismo e dos Candombleés, os influéncias vindas do Catolicismo, da Pajelanca e das

praticas orientais ndo podem ser desconsideradas.
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Da religido Catolica popular vem o sincretismo dos Orixas com os Santos, e algumas
praticas similares as dos Congados e Reinados; da Pajelanca vem a importancia dada aos
espiritos de indigenas, nomeados caboclos, e alguns rituais retirados das religides amerindias.
As préticas orientais aparecem na utilizacdo de técnicas meditativas e curativas, como terapias

com cristais e cromoterapias, presentes em alguns Centros.

A Umbanda é reconhecida como uma religido aberta a diversidade sexual. Na
Umbanda homens e mulheres de quaisquer géneros podem ser sacerdotes e mediuns. Ha
algumas Casas de Umbanda onde homens e mulheres tém fungdes diferentes, apesar de
similares em importancia. Isto acontece devido a uma influéncia vinda dos Candomblés. Em
outros Terreiros sacerdotes homens e mulheres executam as mesmas funcdes. Nao se faz
distincdo também entre orientacGes heterossexuais, homossexuais e bissexuais (ou outros
grupos LGBTTSs). Frequentadores e fiéis ndo heterossexuais sédo acolhidos em suas diferengas
e ndo sao orientados a mudar seu comportamento sexual voltado a pessoas do mesmo sexo ou

de ambos 0s sexos.

Podemos compreender que esta postura inclusiva tem tanto motivos sociologicos
quanto motivos teoldgicos. A Umbanda é uma religido surgida hd pouco mais de cem anos,
no contexto urbano. Assim, sofre influéncias da contemporaneidade e da urbanizagéo, tempo
historico e local onde as diversas formas de expressdo da sexualidade humana sdo mais bem
acolhidas. Os motivos teoldgicos derivam do fato da Umbanda ser, ao mesmo tempo, uma
religido cristd, por se basear nos Evangelhos de Cristo, e uma religido da natureza. A
hermenéutica umbandista dos evangelhos acentua a proposta central de ser uma religido
universal, no sentido de estar aberta a qualquer pessoa, independente de seu género, e de ser
uma religido do amor. Sendo religido do amor, acredita que Deus (chamado também de
Zambi ou Olorun) valoriza qualquer unido onde as pessoas se amem, independentemente de
serem do mesmo sexo ou do sexo oposto. Esta caracteristica foi observada em nossa pesquisa

empirica em quatro Casas de Umbanda de Belo Horizonte.

Consideramos que a Umbanda € tanto uma religido crista espiritualista quanto uma
religifo da natureza. E espiritualista por acreditar na existéncia de espiritos (seres humanos
mortos) e na possibilidade deles se comunicarem e influenciarem a os seres humanos
encarnados (vivos). E cristd por se basear nos ensinamentos de Jesus, ja presentes no discurso
fundador da Umbanda citado acima. E cristd também via o sincretismo dos Orixas com o0s

santos catdlicos. Falamos, por exemplo, que sdo Lazaro é um Obaluaié porque este santo
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desenvolveu ao ponto maximo para um humano as caracteristicas divinas de acolher e cuidar
dos doentes; por esse mesmo motivo ele foi canonizado (numa leitura umbandista, que néo
coincide com a da Igreja Catélica Romana). Ha outros seres humanos, e de alguns deles se
fala nas lendas do Candomblé, que desenvolveram essas habilidades no mesmo nivel e
também se tornaram Obaluaiés. Vale a pena notar que se tornaram um Obaluaié (ser
divinizado) e ndo o Obaluaié (ser divino). O Obaluaié foi quem energizou esses seres
humanos em seu processo de desenvolvimento na direcdo da divinacdo. Pontuamos que a
consideracdo da Umbanda como religido cristd advem de uma leitura feita pelos proprios
umbandistas, outras religides discordam dessa visdo, e desvalorizam a Umbanda por nio ser

crista.

A Umbanda é também uma religido da natureza, pois considera que ela é tdo sagrada
quanto o céu, estando 0 mundo da terra e 0 mundo espiritual estreitamente ligados. Os ciclos
vitais naturais sdo divinizados, assim como locais especificos da natureza que aumentam
nossa ligacdo com a energia de algum Orixa. Neste sentido se parecem com as religides
africanas subsaarianas. “O vinculo religido/natureza — a Sacralizagdo ambiental — gera uma
série de tragos tipicos das religides africanas” (ANTONACCI, 2013, p. 526). Os prazeres do
corpo sdo vistos como celebracdo do sagrado, e ndo como algo que nos desvia dele. Os
prazeres do corpo (comida, bebida, sexo, movimento) sdo necessarios a uma boa vida. E
podem ser sacralizados. O sexo, por exemplo, pode ser sacralizado tanto pela reproducéo
quanto pelo amor. Sacerdotes e médiuns podem ter vida sexual, e esta vida sexual pode
aproxima-los de Deus. A hilética se equipara em importancia a noética; sensacoes fisicas,
emoc0des, pensamento e significacdo estdo presentes na configuracdo de um dnico fenbmeno
transcendente. Sendo as religides que dicotomizam corpo e espirito/alma majoritarias em
nossa cultura, ha pressdo para que a Umbanda se distancie da influéncia do Candomblé e da

Pajelanca de valorizar a natureza.

A simbologia do pantedo dos Orixas aponta a necessidade de se estabelecer uma relacao
de respeito com a natureza. Este simbolo se choca com a postura capitalista, predatoria dos
recursos naturais, e com a postura social que coloca seres humanos acima da natureza. Ainda
que seja contracultural, esta vinculagdo com a natureza se apresenta chamativa para parcelas

da populacédo que tém entre suas ideologias a preservacao dos ecossistemas.

A Umbanda é criticada pelo fato de alguns espiritos beberem e fumarem. Argumentam

gue esses sdo habitos ruins e que se fossem mesmo desenvolvidos os espiritos ndo fariam isso
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(essa Ultima argumentacdo parte principalmente de alguns kardecistas mais conservadores).
Alguns umbandistas respondem a isso afirmando que o fumo e as bebidas séo utilizados por
conterem energias que ajudam a dispersar energias negativas, e que as entidades as utilizam
para esse fim apenas. Discordo dessa resposta por dois motivos, um pessoal e outro teologico.
Pessoalmente vi muitos exus, pombagiras, caboclos e pretos-velhos beberem e fumarem. Eles
ndo s6 afirmam gostar como tem bebidas e fumos de preferéncia, e pedem que a bebida seja
preparada de forma especifica, adequada ao seu gosto. Por exemplo, meu exu de trabalho
(aquele que mais incorpora durante as sessdes) fuma preferencialmente charutos e bebe
preferencialmente whisky. Além disso, nas conversas realizadas durante a observacdo
participante da pesquisa, diferentes médiuns afirmaram que a quantidade e frequéncia que as
entidades bebem e fumam ndo provoca maleficios. Disseram também que quando a entidade
bebe, ela leva o alcool, ndo permitindo que o médium fique tonto ao final do ritual ou tenha
ressaca no dia seguinte (pelo menos na grande maioria das vezes). Alguns afirmaram
inclusive que quando o médium fica tonto isto é prova de mistificacdo, que ele ndo estava
adequadamente incorporado; a respeito dessa ultima fala ndo houve consenso na observacgédo

participante realizada.

A necessidade de negar que as bebidas e o fumo além de seus valores energéticos e
pragmaticos de dispersar energias negativas tém também o valor de presentear e agradar as
entidades tem como base a percep¢do que os prazeres do corpo sdo incompativeis com a
evolucéo espiritual. Essa concepgédo do corpo vem do Catolicismo e do Espiritismo, religides
que influenciaram a Umbanda. Entretanto, tanto o Candomblé quanto a Pajelanca, que
também influenciaram a Umbanda, tratam o corpo e a alma como indissociaveis em nosso
patamar de evoluc&o, assim como s&o indissociaveis os seres humanos e a natureza. E baseada
nestas influéncias que se utilizam nos rituais umbandistas plantas, frutas, aguas; e que se
realizam muitos desses rituais na natureza. A nosso ver, seria incoerente essa grande
valorizacdo da matéria viva e a desvalorizacdo do corpo como fonte de prazer e alegria. Esta
visdo se liga ao fato do Terreiro onde o pesquisador € médium (seguindo a tendéncia em Belo
Horizonte) valorizar os aspectos africanos diasporicos da religido. Podemos hipotetizar que o
mesmo ndo ocorra nas Umbandas mais brancas (que predominam em Sdo Paulo) onde a

influéncia kardecista se faz mais presente.

2.1 Umbanda no Censo de 2010
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Algumas denominagOes religiosas, principalmente as espiritualistas, apresentam no
Censo numeros menores de fieis do que realmente tém, pois seres humanos com pertencas
religiosas multiplas preferem historicamente se declararem como sendo de uma religido “mais
aceitavel” socialmente apesar de frequentarem Centros e Terreiros. A esse respeito se
pronuncia Prandi (2013, p.204): “O Censo, entretanto, sempre ofereceu ndmeros
subestimados dos seguidores das religides afro-brasileiras, o que se deve as circunstancias
historicas nas quais essas religides se constituiram no Brasil e a seu carater sincrético dai

decorrente”.

Teixeira (2013) concorda com Gilberto Velho (2003, apud TEIXEIRA 2013) que
aponta ser o brasileiro um crente na existéncia de espiritos e na possibilidade deles se
manifestarem e influenciarem os vivos. Os autores nomeiam que metade da populacdo
brasileira tem, neste sentido, crencas espiritualistas. Sanchis (apud CAMURCA, 2008) aponta
também esta caracteristica dos brasileiros perceberem relacdes cotidianas entre espiritos e a
realidade terrena. A essa caracteristica cultural damos o nome de encantamento. Apesar disso,
apenas 2,02% da populacdo se declarou kardecista no censo de 2010. Os numeros de
umbandistas e candoblecistas, reunidos na (discutivel) denominag¢do “religides afro-
brasileiras”, sdo ainda menores, 0,3% da populacdo. O preconceito ainda existente contra
religiGes espiritualistas e a memoria da perseguicdo estatal sdo fatores que ajudam a explicar
esse falseamento dos numeros; outro fator importante é a auséncia no Censo de pergunta que
verifique se as pessoas frequentam outra religido além daquela a qual se nomeou adepto. A
hipbtese € que uma pergunta desse tipo desvelaria um namero muito maior de kardecistas e
umbandistas, visto que essas duas religibes ndo sdo religides de conversdo, seus
frequentadores ndo sdo pressionados a abandonarem sua religido e se converterem. A
Umbanda, ao oferecer seus bens simbdlicos e servigos espirituais sem a necessidade de
conversdo se coloca em desvantagem na captacgdo de fiéis, principalmente dentro do ambiente
de livre concorréncia do qual falamos anteriormente. Contrapomos esta desvantagem a
vantagem da Umbanda poder se colocar de forma diferenciada no mercado religioso, ndo
realizando proselitismo e se encaixando na proposta de Vattimo (2006) de uma religido ndo
missionaria e que respeita o direito de cada sujeito realizar sua bricolagem religiosa prépria.
Acreditamos que assim, apesar de uma estagnacdo dos numeros de fiéis no Censo, a Umbanda
acaba por ter em seus Centros e Terreiros varios fiéis de outras religides que procuram

esporadicamente ou sistematicamente a assisténcia umbandista. O objetivo principal estaria
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garantido, mesmo que a forga politica vinculada ao numero averiguado de fiéis fique

prejudicada.

Outra explicacdo para o pequeno numero de adeptos das religides de matriz africana é
o fato de serem religides iniciaticas, que por motivos teoldgicos se abrem pouco para serem
conhecidas pelo grande puablico, principalmente via os grandes meios de comunicacdo de
massa. Assim, a Umbanda e os Candomblés se colocam em desvantagem na captagdo de fiéis
frente as religides Evangélicas e Catolica Romana, que possuem grande insercao no radio e na

televisao.

A religido dos orixas continua sendo religido de pequenos grupos, quase fechados
em si mesmos. As cerimdnias iniciaticas afro-brasileiras ndo sdo abertas sequer a
todos os membros de um terreiro, ndo sendo concebivel sua exposicdo a todos,

muito menos sua divulgagéo por meio televisivo (PRANDI, 2013, p.215)

Os nameros censitarios mostram que em 1980 se declaravam seguidores de religides
afro-brasileiras 0,6% da populacéo, ja em 2010 eram 0,3%. Além dos motivos ja apontados,
entendemos que esses numeros dizem também de um processo interno a religido umbandista,
religido de maior nimero de seguidores entre as afro-brasileiras. Cumino (2015), cientista da
religido e sacerdote umbandista, divide os primeiros cem anos da Umbanda em quatro ondas.
A primeira onda (1908-1928) diz do nascimento e expansdo inicial no Rio de Janeiro; a
segunda onda (1924-1944) diz da legitimacdo e expansdo para outros estados da federacdo; a
terceira onda (1945-1990) diz de uma expansdo da Umbanda, até 1980, seguida de
esvaziamento gradual na década de 90. A quarta onda, atual, diz da busca de maturidade e
crescimento lento. O autor acredita que a rapida expansdo vivida na terceira onda ndo se
sustentou devido aos sacerdotes e as organizacdes umbandistas ndo terem conseguido criar
nem um campo doutrinario coeso nem se organizarem para defender seus interesses politicos.
Percebemos hoje um inicio de organizacdo entre as organizacdes que pretendem ser porta
vozes da Umbanda, pressionadas pelo aumento dos discursos de 6dio proferidos contra a
religido, principalmente por grupos neopentecostais com grande insercdo midiatica. Ja a
criagdo de um campo doutrinario mais unificado € dificultada por uma caracteristica da
Umbanda que ja surge como sincrética e que continua acolhendo e reformulando préaticas
advindas de outras tradicdes religiosas e/ou magisticas; caracteristica essa que levou Patricia
Birman (apud Cumino, 2015), psicologa e antropdloga, a afirmar que na Umbanda existe

permanentemente uma tensdo entre a Unidade e a Multiplicidade. J& nascendo hibrida e
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continuando aberta a influéncias exdgenas, a Umbanda apresenta diferencas consideraveis no
funcionamento de seus templos, nos seus rituais, nos processos de desenvolvimento de seus
médiuns e consulentes. Estas diferencas dificultam que os sacerdotes e organizacoes,
consigam se organizar e se tornar atores sociais de maior influéncia. A quarta onda da
Umbanda, além do que dissemos acima, apresenta também uma mudanga significativa no
perfil dos fieis, que estdo mais estudados e menos pobres. A esse respeito se pronuncia
Cumino (2015, p.191) “hoje a Umbanda nao ¢ mais religido das camadas populares e
desvalidas, e sim de uma classe privilegiada ¢ culta”. Esta nova realidade impacta a
configuracdo atual de varios Terreiros, cujos mediuns tém maior escolaridade e nivel de renda
comparado aos médiuns de décadas atrds. Em nossa pesquisa, trés dos quatro Terreiros
pesquisados apresentavam esta nova configuracdo identitaria tanto entre os médiuns quanto
entre as pessoas que frequentam as sessdes na assisténcia para receberem auxilio das

entidades. Na discusséo de nossos dados empiricos falaremos mais sobre esse impacto.

A narrativa mitica do surgimento da Umbanda, que ja relatamos, aponta alguns
simbolos e significados basicos para o entendimento da religido. O primeiro é o acolhimento
de substratos minoritarios (em termos de poder) da sociedade. Levantamos a hipo6tese que esta
escolha de se vincular simbolicamente a camadas menos privilegiadas da sociedade, que esta
na contramdo da cultura contemporanea de valorizagcdo exacerbada do poder e da capacidade
de consumir, é uma das caracteristicas umbandistas que dificulta a vinculacdo do publico a
religido. Apesar de dificultar a vinculagdo da maioria da populacdo, esta mesma caracteristica

facilita a vinculacao de defensores das minorias sociais a religido.

A religido umbandista tem como objetivo principal a pratica da caridade, e através
dela a evolucdo espiritual dos que participam do processo. A Umbanda, ao oferecer seus bens
simbdlicos e servicos espirituais sem a necessidade de conversao se coloca em desvantagem
na capitacdo de fiéis. Camurca (2013) percebe no Brasil a oferta de servicos e bens religiosos
simbolicos acontecendo em um ambiente de competicdo e livre oferta, e a vivéncia religiosa
se aproximando da vivéncia de compra de produtos religiosos customizados. Nesta mesma

direcéo escreve Cumino (2015):

Ha um mercado religioso expondo, fazendo ofertas e promogdes de seus ‘produtos’,
depreciando seus ‘concorrentes’ e colocando o ‘consumidor’ muito a vontade para

trocar de ‘fornecedor’ ao sabor do vento, desde que venham a engrossar suas
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fileiras; ¢ isto que importa para somar nimeros nas ‘marchas’, passeatas e
conglomerados publicos e privados, que possa mostrar sua forca de manobra politica
na conquista de eleitorado, voto e poder (CUMINO, 2015, p.188).

A Umbanda fundamenta-se na crenca das inter-relacdes entre seres humanos e Orixas,
seres divinos associados a natureza e que acompanham e assistem 0s seres humanos em seu
processo de desenvolvimento continuo durante multiplas encarnagGes. A simbologia do
pantedo dos Orixas aponta a necessidade de se estabelecer uma relacdo de respeito com a
natureza, diferente da postura capitalista, predatdria dos recursos naturais, e com a postura
social que coloca seres humanos acima da natureza. Ainda que seja contracultural, esta
vinculagdo com a natureza se apresenta chamativa para parcelas da populagdo que tem entre
suas ideologias a preservacdo da natureza. Esta vinculagdo com a ecologia, junto com a
vinculacdo com a defesa dos direitos da etnia negra e o fato de ndo ser heteronormativa,
influencia positivamente na insercdo da Umbanda nas camadas mais jovens e estudadas da
populacdo, principalmente com os universitarios de cursos de humanos e ciéncias sociais. O
Censo aponta que os fiéis das religiGes afro-brasileiras ocupam o segundo lugar em termos de
escolaridade, perdendo apenas para os espiritas kardecistas (DUCCINI; RABELO, 2013).
Este niUmero aponta uma reversdo do que acontecia no surgimento da religido, quando a
umbanda era predominantemente uma religido da populacdo periférica, pobre, das grandes

cidades.

2.2 Os trabalhadores da Umbanda

A compreensdo umbandista do mundo reconhece a existéncia de grande variedade de
seres, que se localizam em uma variedade de dimensdes (lugares). Essas dimensdes ndo séo
completamente separadas, ha pontos de encontro, chamados pontos de forca na Umbanda, que
permitem que nds acessemos a energia dos seres que la existem e permite também que alguns
seres extradimensionais entrem em nosso plano de existéncia (plano terra). Apresentaremos
agora uma tipologia dos seres existentes na leitura de mundo da Umbanda, divididos em
categorias elencadas a partir da pesquisa bibliografica e das informacdes coletadas durante a

observagdo participante. Durante a realizagcdo do doutorado publicamos um artigo, na revista
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Diversidade Religiosa, sobre esse assunto, que pode ser acessado para maiores informagoes
(KAITEL; SANTOS, 2017). Esta categorizagdo é uma tentativa inicial, e ndo pretende
encerrar o assunto sobre o tema. Existem diversas compreensfes sobre a Umbanda, esta é

apenas uma delas.

No mundo espiritual/invisivel existe Deus, eterno e incriado, energia que anima todo o
universo e que estd em tudo. Na Umbanda nos referimos a esse completamente Outro como
Deus, Zambi e/ou Olorum. E impossivel aos seres humanos compreenderem totalmente o

mistério divino.

Existem os seres divinos. Seres criados por Deus, ou por outro ser divino, que ja
nascem portando todas as caracteristicas e potencialidades, ndo as adquirem no processo de
desenvolvimento. Sao eles os Anjos, Arcanjos, Querubins, Orixas energéticos (tronos de
Deus, locais dos quais emanam as energias divinas), Demoénios. Esses seres ndo incorporam,
participando dos rituais apenas “do invisivel”. Os Orixas energéticos sdo tronos de Deus,
irradiam uma das sete qualidades divinas: fé, amor, conhecimento, justica, lei, evolucdo e
geracdo. Sdo sete pares de Orixas, um universal irradiante e um cosmico condensador, cada
par representando uma das qualidades de Deus. Cada uma dessas qualidades é uma das sete
linhas de Umbanda (SARACENI, 2010). Os Orixas universais nos energizam em nossa busca
por evolucdo, e os Orixas cosmicos nos tiram energia quando nossas a¢oes estdo no caminho
contrario de nosso processo evolutivo.

Como exemplo de Orixa energético tem-se Yemanja, que irradia a energia do mar e da
criacdo. E impossivel conter toda essa energia em um corpo humano. As Yemanjas que
incorporam nos Terreiros sdo condensagdes de parte da energia de Yemanja, ja “cruzada”
(misturada) com a energia de outro Orix4; por isso falamos de qualidades ou tipos diferentes
de Yemanja. Incorporam também sob a mesma designacdo seres elementais da dimensao
aquatica de Yemanja, que apesar do nome ndo sao seres divinos e sim encantados; e seres
divinizados na energia da Orix4 mde. A concepc¢do inicial de Orixas vem das religiGes
tradicionais yorubanas, como avatares da natureza (avatares sdo corporificacbes de uma
energia ou de parte dela), concepgdo proxima da apresentada aqui. Ha também alguns mitos
yorubanos (apesar disso ser mais comum entre 0s Bantu) onde seres humanos, ao cumprirem
tarefas heroicas, se divinizam e entram no pantedo dos Orixas. Textos tradicionais sobre
Umbanda afirmam que os médiuns ndo incorporam os Orixas, 0 que se vé é a manifestacdo de
guias (espiritos) que trabalham sobre as ordens destas divindades. A partir de 1950, com a

crescente valorizagdo da raiz africana dentro da Umbanda (e da cultura brasileira em geral),



48

comeca a se fazer cada vez mais frequente o relato de incorporacdo de Orixas durante 0s
rituais. Também o Orixad “manifesta de si poderes que transcendem nossa limitada
compreensdo humana, uma vez que sao poderes divinos” (SARACENI, 2011, p.35).
Lembramos aos leitores que essa valorizacdo da cultura negra ndo incide da mesma forma
sobre todos os estratos da populacdo, e nem sobre todas as Umbandas. Os estratos
populacionais mais ligados a uma visdo politica de esquerda e as Umbandas de maior
influéncia dos Candomblés s&o os estratos onde isto acontece de forma mais perceptivel.

Os seres divinizados sdo seres que ja foram espiritos, mas que se desenvolveram ao
méaximo dentro de uma das energias de Deus e por isso ndo evoluem e nem encarnam mais.
Quando se diz que Sao Jorge é um Ogum (e ndo o Ogum, que é trono de Deus), se estd
dizendo que havia um ser humano (espirito) que desenvolveu no maximo possivel suas
habilidades de guerreiro e produtor de tecnologias até o ponto de se divinizar. Esta nocéao
corresponde a no¢do de santos, do catolicismo, e também com a no¢do Bantu de ancestrais
divinizados; antepassados qualificados, fundadores, herdis civilizatérios. Matta e Silva (2009)
nomeia como Orixas esses espiritos chefes de falange que segundo ele ndo incorporam e
trabalham apenas do invisivel.

Os espiritos sdo seres que participam do processo de desenvolvimento via multiplas
encarnacgdes. Espiritos sdo seres complexos, no sentido de estarem presentes neles (em
quantidade diferente) a energia de todos os pares de Orixas energéticos. Somos nos, seres
humanos encarnados (que possuem corpo) e desencarnados. Ressaltamos que nos rituais
umbandistas a pratica mais usual € o trabalho com espiritos. Para poder trabalhar na Umbanda
0 espirito precisa ter alguma vantagem evolutiva sobre o ser humano que lhe serve de
equipamento medilnico; ou uma vantagem em termos de conhecimento, ou uma vantagem
em termos de desenvolvimento moral, ou as duas a0 mesmo tempo. Sdo espiritos 0s guias e
guardides de Umbanda. Esta nocdo corresponde a orientacdo kardecista, que acredita
inclusive que os seres divinos sdo na verdade espiritos muito evoluidos. A premissa bantu de

ancestrais que trabalham para auxiliar seus descendentes também se aproxima dessa nogao.

Existem também seres que estdo no processo de evolucdo, mas que ndo fazem isso
através de multiplas encarnacdes; sdo os encantados’. Esta é uma categoria ampla criada pelo
autor da tese e outro pesquisador umbandista para o texto publicado na revista Diversidade

Religiosa (KAITEL; SANTOS, 2017), onde abordamos as entidades que se fazem presentes

! O termo encantados é utilizado também com outros significados. Na regi&o norte, por exemplo, encantados se
referem aos espiritos que morreram, mas ndo deixaram de ter corpo, mente e alma (ndo ha o cadaver).
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nos rituais umbandistas. Nesta categoria englobamos os elementais (seres de dimensdes
aquaticas, aéreas, ctonicas ou igneas); elementais da natureza (‘espiritos’ de plantas, rochas,
animais de poder); elementares (seres mais simples, no sentido de terem energias menos
misturadas que as nossas, € que por isSo possuem contato maior com o Orixa energético.
Alguns dos erés sdo elementares). Estes também incorporam, mas ndo tdo frequentemente

quanto os espiritos.

H& ainda larvas astrais, que parecem ser seres vivos, mas que sdo na verdade forjadas
pelas vibragbes mentais negativas dos espiritos. Essas larvas precisam, para se manter,
absorver energias de seres vivos que estdo vibrando na mesma frequéncia. Assim, uma larva
forjada a partir da projecdo de uma fissura por alcool precisa se aproximar de algum alcoolista
para dele sugar a energia que a mantera existindo. Ao sugar a energia, a larva enfraquece o
sujeito, e também (até certo ponto) impele o sujeito a beber mais. Quando a conexdo do
sujeito com a larva é quebrada, através de um banho de descarrego ou de uma benzecéo, a

larva comeca a perder energia até desaparecer.

2.2.1 As Falanges Espirituais

A caracterizacdo que faremos a seguir sobre as falanges espirituais sera utilizada na
analise dos dados para melhor compreensdo de um dos pontos inéditos, e por isso centrais
dessa pesquisa, surgidos na pesquisa de campo: as modificacdes subjetivas ocorridas com 0s
médiuns desenvolventes a partir da incorporacdo de tipos especificos de espiritos. Apontamos

que essa caracterizacdo parter, predominantemente, do discurso religioso umbandista.

Os espiritos que trabalham na Umbanda se dividem por proximidade energética e
funcgdes exercidas. Como dissemos acima, ha sete linhas de Umbanda, cada uma delas ligada
a um tipo de energia/caracteristica divina. Estudiosos da religido, como Saraceni (2010) e
Cumino (2015) acreditam que em cada linha encontram-se um par de Orixas; outros, como
Barbosa Junior (2014) e Matta e Silva (2009), acreditam que cada linha é representada por um
Orixa principal, sendo outros Orixas existentes na mesma linha secundarios. Saraceni (2010),
nomeia as sete linhas como: 1) linha cristalina da fé, de Oxala e Oyéa; 2) Linha aquatica da
geragdo, de Yemanja e Omolu ; 3) Linha mineral da concep¢do, de Oxum e Oxumaré ; 4)
Linha aérea da Lei, de Ogum e Egunitd; 5) Linha ignea da justica, de Xangb e Yansa; 6)
Linha vegetal do conhecimento, de Oxossi e Ob4; 7) Linha ctonica de Obaluaié e Nana. Mata
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e Silva (2009), divide as sete linhas em: 1) linha de Oxald; 2) linha de Yemanj4; 3) linha de
Xango; 4) linha de Ogum; 5) linha de Oxossi; 6) linha de Yori (criangas); 7) linha de Yorima
(velhos). Os Orixas sdo divindades responsaveis por uma parte especifica da criacdo e que
emanam energias ligadas a aquela parte especifica. Yemanja, por exemplo, é responsavel
pelos mares e oceanos. Os Orixas sdo responsaveis também por guiar os espiritos encarnados
(seres humanos vivos) e desencarnados em seu processo de evolugéo. Eles fazem isso doando
energia e, no caso dos vivos, também através das entidades da Umbanda que intermediam o

contato com os Orixas.

Dizer que alguém é filho de um Orixa significa dizer que aquela pessoa é energizada
(em seu processo de desenvolvimento) prioritariamente por aquele ser divino, apesar da
crenga umbandista que todos os Orixds doam sua energia para todas as pessoas (s6 que em
quantidades diferentes). Os filhos do Orix4 costumam ter algumas caracteristicas da
personalidade semelhantes as dele. Existe também uma correlacdo entre os Orixas que mais
energizam um médium de Umbanda e as entidades que nele incorporam, no sentido que é
mais facil um médium filho de Yemanja incorporar uma entidade que age sob a energia dessa
Orixa. Para o trabalho meditnico é importante saber as trés ou quatro linhas principais do
médium, pois isto determinara parcialmente que tipos de rituais purificadores e energizadores
o0 medium devera realizar. Determina também (parcialmente) quais os pontos fortes e fracos
do médium. Quando a energia do espirito desencarnado (guia ou protetor) é diferente da

energia do médium, os rituais sdo determinados por ambas as energias.

Na maioria dos Centros de Umbanda, em cada sessao trabalham uma ou duas falanges
apenas, 0 que aumenta a egrégora (energia grupal) e facilita a incorporacdo. Cada falange se
liga prioritariamente a uma ou duas linhas de Umbanda e sdo especializados em realizar
trabalhos dentro dessas linhas, apesar de poderem trabalhar em todas as sete. Na incorporagéo
€ necessaria uma aproximacao da energia do médium com a energia da entidade espiritual, se
mais falanges se fizessem presentes a0 mesmo tempo a incorporacdo seria dificultada, pois
energias diferentes estariam influenciando o corpo meditnico da casa durante a sessdo®. As
falanges mais conhecidas sdo a dos pretos e pretas velhas, a dos erés (criancas), a dos
caboclos e caboclas, e a dos exus e pombagiras. Hoje em dia muitas outras falanges

participam dos trabalhos umbandistas; falange da linha do oriente (cura fisica), dos

2 Sessdo é uma das maneiras pelas quais os umbandistas se referem aos rituais religiosos compostos pela
manifestacdo dos espiritos e o atendimento aos consulentes que, pode ser publica ou privada. Outros nomes
utilizados sdo trabalho, gira, macumba.
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marinheiros e elementais aquaticos, dos boiadeiros e boiadeiras, dos cangaceiros e

cangaceiras, dos baianos e baianas, dos malandros e malandras.

Dentro das falanges podem existir dois tipos de subdivisdes. Primeiro, subdivisdes
identificadas pelos locais preferenciais e/ou tradicionais de morada dos espiritos: caboclos e
caboclas das matas virgens e das matas; velhos e velhas do Congo, Angola, Aruanda; exus e
pombagiras dos caminhos, das encruzilhadas e dos cemitérios.Segundo, subdivisdes
identificadas pelo nome do espirito chefe da subdivisdo: caboclo Rompe-Nuvem, Ventania,
Jurema; preta velha Méde Maria Conga, Pai Joaquim, VO Quitéria; eré (crian¢a) Mariazinha,
Paulinho, Terezinha; exu/pomba-gira Tranca-Ruas, Maria Padilha, Capa Preta.Quando um
espirito incorpora é esse nome de divisdo que ele da como seu e ndo 0 nome que teve em sua
ultima encarnacédo; assim, é possivel haver dois exus Tranca-Ruas trabalhando ao mesmo

tempo, ou seja, dos espiritos da falange de exu e sub-falange Tranca-Ruas das Almas.

Na Umbanda, o trabalho com as entidades espirituais (espiritos) representa a maior
parte do cotidiano dos rituais. Os espiritos encontram-se apds o mundo visivel e, a0 mesmo
tempo, manifestam a inter-relacdo entre os mundos visivel e invisivel. Acreditamos que 0s
espiritos de Umbanda, na perspectiva da caridade, praticam uma kenosis (voltando a carne) e
se colocam em posicdo dialogal conosco, espiritos encarnados. Um didlogo imanente-
transcendente, entre o mundo astral e da corporeidade. Esta pratica simboliza abertura ao
dialogo e ao diferente; se os espiritos, com mais conhecimento e desenvolvimento moral se
dispbe ao didlogo direto conosco nds, seguindo o exemplo, devemos nos colocar da mesma
maneira diante aos outros seres humanos e ao diferente. Assim, podemos perceber na
Umbanda um movimento, mesmo que ndo instituido, de dialogo inter-religioso. Marcas
cotidianas dessa abertura ao didlogo sdo encontradas no fato da religido ndo fazer
proselitismo, de ver como caminhos alternativos as outras religides e de acolher em seus
rituais pessoas de quaisquer vinculagdes religiosas. Podemos perceber isso na tipologia

proposta a seguir, onde explicitaremos algumas formas dessa inter-relacdo umbandista.

Na perspectiva da relagdo entre os mundos, percebemos que todos os espiritos
compdem o mundo invisivel, e se manifestam interagindo com o mundo fisico de forma direta
- por meio de incorporagdes, e indireta - quando imantam energeticamente os varios objetos
de uso e também o0s que a eles sdo ofertados com sua energia e esta energia € posteriormente

transmitida aos humanos encarnados.
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a) Pretos e pretas velhas

Os velhos simbolizam “[...] a humildade, que encerra os principios do amor, do
sacrificial, e da paciéncia, ou seja, a negacao do poder temporal” (MATTA E SILVA, 2009,
p.156). Os pretos e pretas velhas tém grande conhecimento magistico, e auxiliam receitando
banhos, chas, benzendo. S&o muito pacientes e ddo frequentemente conselhos aos consulentes,
sendo chamados de psicologos dos pobres. Apresentam-se na forma de negros ancidos, de
andar lento e postura curvada. Varios portam tercos e rosérios, e clamam por Maria e Jesus
durante os atendimentos. Fumam cachimbo, mascam fumo de rolo, bebem café amargo e, em
cerimdnias especificas, comungam utilizando péo e vinho. Tratam os consulentes por filhos e
filhas. Utilizam uma linguagem simples, com portugués errado, e com palavras antigas e fora

de moda.

Para o sociélogo Sulivan Barros os pretos velhos

enquanto representacBes mais amplas sdo marcadas pela tolerancia, pela rustica
simplicidade e, por um profundo sentimento de caridade. Somente aqueles que
sofreram na carne as desventuras da vida podem de fato entender ou se aproximar da
compreensdo do sofrimento alheio. (BARROS, S. C., 2013, p.7)

b) Criancas.

As criancas de Umbanda, também chamadas de erés, cosmes, meninos de angola,
constituem uma falange que simboliza “[...] a pureza, que nega o vicio, 0o egoismo e a
ambicdo” (MATTA E SILVA, 2009, p.156). Apresentam-se, fenomenicamente, como
criancas peguenas, de até nove anos, que gostam de doces e bebidas adocadas (refrigerantes,
sucos, garapa, etc.). Sao falantes, diretos e alegres. Dirigem-se as pessoas chamando-as de tios
e tias e pedindo a elas suas béncéaos. Nesta falange trabalham juntos elementares, espiritos que
morreram ainda criancas e renascidos (espiritos que alcancaram um novo patamar de

evolugéo).

Martins e Bairrdo (2009, p. 496) apontam outra caracteristica dessa falange, a
capacidade “de responderem as expectativas dos consulentes, expressas verbalmente ou néo, e

as vezes antes mesmo da pessoa se dar conta de tal expectativa”. Essa capacidade se liga a
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facilidade de se projetarem no futuro, advinda da pouca vinculagdo com o passado por néo

terem vivido muitos anos.

c) Linhado oriente

Os espiritos dessa falange sdo especialistas em curas fisicas. Muitos se apresentam,
como sendo de outras culturas: japoneses, chineses, arabes, ciganos... ou lideres religiosos:
padres, monges, freiras. Barbosa Junior (2014, p.195) aponta que a linha do oriente é
“bastante genérica, sempre aberta as entidades ancestrais mais diversas, isto €, a espiritos os
mais variados que com ela se afinem, agrupando-se de acordo com distintas tradigdes, tracos
culturais, etc”. Falam baixo e devagar e utilizam cirurgias espirituais, terapias de cristais,
imposicdo de méos. Aproximam-se da falange médica do Espiritismo Kardecista, e trabalham
na perspectiva de organizar as energias fluidas que compde internamente os seres humanos e
outras que, a estes, envolvem, criando campos energéticos de enfrentamento as desordens
espirituais que acometem os consulentes, as quais se expressam por meio de mazelas fisicas,
psicolégicas e espirituais. Estes espiritos possuem “elevado senso espiritual ¢ moral”
(BARROS, S. C., 2013, p. 12) e por vezes substituem pretos velhos e caboclos como guias

principais dos médiuns.

Os atendimentos dessas entidades requerem a higienizacdo tanto dos elementos do
mundo visivel (fisico), por meio do uso de roupas brancas e a limpeza do ambiente, a
abstinéncia de sexo, fumo e alcool, carnes, etc., quanto dos pensamentos, sentimentos e
intencdes. Isto, a fim de que os consulentes, médiuns, espiritos e assistentes, construam,
juntos, uma egrégora positiva, livre de interferéncias, a comunicagdo com o plano invisivel

(astral) objetivando, por meio do o equilibrio energético, a cura do consulente.

d) Caboclos e caboclas

Os indigenas simbolizam “[...] a simplicidade, que ¢ oposto da vaidade, do luxo e da

ostentagdo” (MATTA E SILVA, 2009, p.156). Os caboclos e caboclas tém grande



54

conhecimento de plantas e ervas, que receitam e usam para dispersar energias negativas

(batendo com elas nos locais e/ou pessoas).

Fenomenicamente, se movimentam, gritam, assoviam. A fala é rapida, em rompantes,
e 0 portugués parece o de alguém que o tem como segunda lingua. “Durante a incorporagao
soltam brados fortes que funcionam como verdadeiros codigos que fazem parte de uma
linguagem comum entre eles, que se cumprimentam e se despedem por meio destes sons”
(BARROS, S. C., 2013, p. 6). Alguns fumam charutos, outros mascam fumo de rolo, quase
todos, bebem Jurema - uma bebida feita da casca da arvore de mesmo nome, composta por
vinho tinto, mel, noz-moscada e outros ingredientes naturais que juntos sdo colocados para
curtir. Representam for¢a e maturidade. Sao cagadores, xamas e guerreiros. Fazem “puxadas”,

retirando as energias negativas e encostos dos consulentes.

Ressalta-se que, O espirito fundador da Umbanda como religido instituida se

apresentava como caboclo, um representante dessa falange de trabalho espiritual umbandista.

e) Boiadeiros e boiadeiras

Espiritos que j& trabalharam com gado e que se utilizam dessa experiéncia para
desenvolver e ajudar que os consulentes desenvolvam forca, vigor e obstinacdo. O boiadeiro
“simboliza a natureza empreendedora dos homens, mas também sua simplicidade,

persisténcia e determinacao, mostrando o jeito de ser e a histdria do tipico homem do sertdao”

(BARROS, S. C., 2013, p. 9).

Fenomenicamente, eles gesticulam como quem esta lagando e conduzindo bois, gestos
que sdo acompanhados de sons fortes e precisos, como éh boi, maxé troa, barram baxeto, xé
troa, entre outros. S&o diretos em suas falas e orientacfes de ordem espiritual e material,
dentro e fora dos centros/casas/terreiros. Em nossa experiéncia constatamos que sao espiritos
gue ocupam uma posi¢do normativa, representantes da ordem e da lei. Usam lagos, berrantes,
lencos, chapéus, dentre outros apetrechos; consomem mijo de égua (cerveja) e fumam
cigarros e charutos. Contudo, existem Casas/Terreiros onde boiadeiros ndo fumam. Seus
focos de atendimentos séo as questdes de protecdo espiritual e prosperidade profissional dos
filhos dos Terreiros e consulentes (aqueles que procuram atendimento na Umbanda), o que
nos remete a prépria funcdo do ser humano que tem a profissdo de boiadeiro e boiadeira, a
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qual cuida, mantém a ordem, transporta e defende sua boiada, por grandes extensdes de terra e
os desafios que nesse trabalho se apresentam. Neste sentido, precisdo e experiéncia sdo
caracteristicas inerentes a estas entidades; é em busca delas que os entendimentos dessas
entidades sdo procurados. Com efeito, € por essas caracteristicas que essa falange, assim
como a de caboclos (as) € valorada. Elas tém perspectivas de atendimento muito similares, o
que permite a essas entidades trabalhar em conjunto, visto que ha uma aceitacdo positiva, em
relagdo a isto, por parte dos consulentes. “Segundo alguns umbandistas, ja foram exus e
transitaram de faixa vibratoria (nos Candomblés onde se manifestam boiadeiros, geralmente
fazem fungdes protetoras das quais os Exus se encarregam na Umbanda)” (BARBOSA

JUNIOR, 2014, p. 192).

f) Cangaceiros e cangaceiras

“Agrega espiritos de antigos cangaceiros ou afins que hoje usam seus conhecimentos
para protecdo, limpeza, defesa e outros” (BARBOSA JUNIOR, 2014, p. 192). A manifestacao
dessa falange pauta-se em uma linguagem oral e corporal rude como expressdo da
personalidade nordestina das entidades umbandistas que a compdem. Nesta falange o0s
espiritos trabalham no viés do corte as perseguicBes espirituais e que acometem seus
consulentes, assim como das energias emanadas contrariamente, por meio de oferendas ou
ndo. Estes trabalhos, em alguns casos, podem ser feitos juntos com as falanges de baianos e
exus. Isto, por haver uma proximidade entre as energias que regem essas trés falanges, o que
justifica e é justificado pelo uso de materiais de trabalho semelhantes nos atendimentos e
oferendas a elas destinadas. Utilizam o fumo - numa perspectiva de limpeza e vibracdo do
campo energético astral, o &lcool - para queima de impregnacdes negativas no corpo astral® e
as bebidas alcoodlicas - como solventes para as energias negativas impregnadas. Ademais,
essas entidades visam o empoderamento de seus consulentes frente a suas dificuldades e
dissabores cotidianos, como as desavengas pessoais e espirituais que, em sua maioria,

desorganizam a vida das pessoas e suas comunidades.

3 Corpo astral é um campo energético e magnético que envolve o corpo fisico das pessoas e objetos. E similar ao
perispirito do Kardecismo.
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g) Baianos e baianas

Os baianos da umbanda sé&o espiritos ligados ao Nordeste do pais, que viveram ou
passaram parte de sua vida em Estados dessa regido. Segundo os umbandistas, a
maior parte dos baianos em vida foi nordestinos pobres, brigbes, alguns cangaceiros,
outros pais e maes-de-santo, macumbeiros, mestres do catimbé e da pajelanga.
(BARROS, S. C., 2013, p. 11)

Fenomenicamente, estes espiritos se expressam com sotaque baiano, sdo altivos,
gostam de dangar e sdo muito alegres e a0 mesmo tempo bravos. “Irreverentes e batalhadores,
representam, ainda, o arquétipo do migrante nordestino a enfrentar o cotidiano com
determinac¢do” (BARBOSA JUNIOR, 2014, p. 191). Em sua maioria, esses espiritos, bebem
cachaga e fumam cigarros de palha. Seus atendimentos prezam os cortes das demandas
(energias contrérias ao bom funcionamento da vida provindos dos inimigos fisicos e
espirituais) que dificultam a prosperidade dos consulentes. Os trabalhos, por eles feitos,
pautam-se em pontos cantados e/ou riscados com pemba (uma espécie de giz sacralizado, que
podem ser de cor ou branco) representacfes do sol, da lua, de coragdes, estrelas, espadas, etc.

a fim de dizerem a que se destina determinado atendimento.

h) Malandros e malandras

Espiritos que foram malandros, sobrevivendo nas ruas e morros por meio da esperteza.
Por conseguinte, aconselham os consulentes para que ndo sejam enganados e nem ingénuos
demais; para eles, ser esperto favorece a sobrevivéncia no mundo. Isso, em virtude de ser a
esperteza, sua caracteristica mais marcante. Manifestam-se por meio de comportamentos
descomprometidos, e perspicazes, como também, brincalhdes e astuciosos, de forma peculiar,
estilos bons vivants, contudo, elegantes. Eles gostam de baralho, musica e da vida boémia,
com efeito, bebem bebidas alcodlicas variadas e fumam cigarros e charutos, dentre outras
coisas ofertadas e existentes no Mundo Visivel. Comportamentos que os colocam muito
proximos, energeticamente, das vibracGes dos exus e pombagiras, 0 que possibilita a eles
trabalhem juntos, uma vez que, suas competéncias de atendimentos objetivam, em grande
parte, a materialidade das necessidades profissionais, financeiras e afetivas de seus

consulentes. “Alguns terreiros afirmam que os malandros sa0 um tipo de exu. Outros,
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entretanto, dizem que os malandros ndo devem ser confundidos com estes, vistos que eles

possuem caracteristicas que lhe sdo proprias” (BARROS, S. C., 2013, p. 9).

i) Marinheiros e elementais aquéticos

“Alegres, brincalhdes, amigaveis, identificam-se com a vida no mar, a qual estavam
ligados quando encarnados (homens ou mulheres) como marujos, capitaes, piratas, pescadores
e outros” (BARBOSA JUNIOR, 2014, p. 193). Sao especialistas e auxiliam os consulentes a
se manter de pé em situagdes cadticas onde o barco balanga. Apresentam-se com um andar
irregular, como se estivessem bébados ou em um barco durante uma tormenta. Gostam de
beber cerveja e cachaca, fumam cigarros e cultivam o desapego. Em seus atendimentos,
ocupam-se de questdes relacionadas a dissolucdo de egrégoras negativas (energias adversas)
em seus consulentes, as quais interrompem a fluidez da vida material e espiritual deles. Além
disso, tem ligacdo com as Orixas aquaticas: Yemanja (principalmente), Oxum e Nand. Os
elementais aquéticos sdo as sereias, ondinas e trites, ndo falam, se comunicam cantando

enguanto intervém na energia dos consulentes.

As mensagens usualmente trazidas por essa falange dizem de “unido, amor, fé e
equilibrio” (BARROS, S. C., 2013, p. 10). Entretanto, a visdo de amor dessas entidades se
aproxima mais da vivéncia de um amor em cada porto do que da vivéncia do amor
monogamico. Devido a isso, e a beberem cachaca, carregam uma ambiglidade similar a dos

exus e pombagiras.

j) Exus-Mirins

Para alguns umbandistas 0s exus-mirins sdo “espiritos infantis que conviveram nas
ruas, afastaram-se das relacdes familiares jA& em idade tenra e foram expostos as mais
perversas formas de discriminacdo social, além dos riscos de violéncia das grandes cidades”
(BARROS, S. C., 2013, p. 10). Para outros umbandistas eles sdo elementares de dimensdes

mais densas que a nossa.

Os membros dessa falange trabalham cortando demandas, principalmente aquelas

ligadas a doencgas. Fumam cigarros e bebem bebidas alcodlicas misturadas a bebidas doces
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(pinga com coca-cola, conhaque com garapa...), comem doces de cor escura e caruru, este,
como os erés. Apresentam, fenomenicamente, uma perspectiva infanto-juvenil; utilizando-se
de linguagem e comportamentos caracteristicos de uma posicao limitrofe entre bem e o mal.
Para Saraceni (2011, p.31), eles “geram de si, como Mistério divino, o fator intencionador, ¢
em sua tela refletora ressoam todas as intengdes em geral e cada uma em particular”; assim,
reagiriam as pessoas de acordo com as inten¢des que possuem mais do que de acordo com 0s

atos que realizam.

k) Exus e pombagiras

Os exus e pombagiras sdo as figuras mais polémicas da Umbanda. Alguns autores,
como Lages (2003) afirmam que sdo entidades que podem tanto fazer o mal quanto o bem.
Exus se ligam a qualidade poténcia e pombagiras a qualidade desejo. Sdo responsaveis,
conjuntamente, pela protecdo dos centros/casas/terreiros e pessoas. S&o eles que quebram as
demandas, desfazendo trabalhos de magia e larvas, sao eles também que abrem os caminhos
para 0 amor sexual e para prosperidade financeira. Os exus tiveram, em alguma de suas
encarnacgdes, experiéncias marcantes com violéncia (foram lutadores, guardas, policiais,
assassinos...) e hoje utilizam dessa experiéncia se colocando como “brago armado de Deus”.
As pombagiras tiveram experiéncias marcantes com seducdo (foram concubinas, prostitutas,
vendedoras, videntes, ciganas...), utilizando sua beleza e/ou poder de convencimento para
conseguir o que queriam e hoje colocam essa experiéncia a servico do bem, aumentando o

desejo de viver e dando incentivo para os consulentes busquem suas realizacgdes.

Apresentam-se como homens fortes e bravos (exus), mulheres alegres e sedutoras
(pombagiras). Ambos fazem uso de armas como facas, punhais, espadas, em suas magias.
Exus bebem destilados como cachaca e whisky e fumam charutos e cigarros enquanto
pombagiras fazem uso de champanhe, cigarros e cigarrilhas e ambos riem muito; alguns falam
palavrdes; dao broncas quando necessario. Outra visdo dos exus e pombagiras é que eles sao
encantados de outra dimensdo, mais a esquerda da dimensdo terra, e que trabalham na
Umbanda no intuito de se desenvolverem para depois ingressar no ciclo reencarnatério em
nosso plano. Ha ainda outra corrente, que entende que 0s exus e pombagiras sdo maus no
sentido de terem como Unica fungdo precipitarem acontecimentos negativos na vida das

pessoas que cometeram erros. Matta e Silva (2009, p. 318) afirma que a Quimbanda (onde
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trabalham os exus e pombagiras) “faz sentir sua a¢a0o no proprio karma para cobranca das
causas e dos efeitos ja constituidos pelas agdes negativas, precipitando o retorno e o choque”.
Apesar de precipitarem acontecimentos ruins seriam, assim, indispensaveis para 0 processo
carmico de evolucdo espiritual. Para aqueles que comungam desta Gltima concepcgao de exus e
pombagiras € mais comum relega-los a outra religido, a Quimbanda, ou a trabalhar com eles

apenas em sessdes fechadas. Hoje em dia essa Ultima nocéo é minoritéria.

Algumas autoras, como Borges (2009), nomeiam o trabalho mediunico realizado com
a incorporacdo de exus e pombagiras de Quimbanda, mesmo em centros onde existem rituais
de Umbanda. Em nossa pesquisa, o trabalho com exus e pombagiras foi nomeado de linha da
esquerda da Umbanda. Na observacéo participante de nosso campo apareceu a no¢do de que
0S exus e pombagiras da Quimbanda realizariam qualquer tipo de trabalho, para o bem e para
0 mal, e que os exus e pombagiras de Umbanda realizariam apenas trabalhos para o bem. Esta
nocdo desvaloriza a quimbanda frente a Umbanda. Borges (2009, p.3) discorda dessa

colocacdo e afirma que a

Quimbanda, com um pantedo constituido de Exus e elementos das profundezas néo
representa 0 mal em si, mas sim a defesa contra este. Ontologicamente os Exus nédo
sd0 maus, mas apenas desconhecem o bem. Faz-se necessario o trabalho com estes
em rituais de Quimbanda para adquirirem discernimento e assim ndo prejudicarem
0s seres humanos.

No segundo capitulo apresentamos a Umbanda, iniciando pelas variadas etimologias
da palavra, dentre as quais valoramos como mais adequada a que liga a palavra Umbanda com
a palavra kimbanda, proveniente do grupo linguistico bantu. Caracterizamos a Umbanda
como religido sincrética, a partir de influéncias dos Candomblés, do Espiritismo kardecista,
do Catolicismo Popular, das Pajelancas e de préaticas orientais de cura. Além de sincrética é
religido cristd, criada para que um grupo de espiritos pudesse fazer caridade seguindo os
evangelhos de Cristo; espiritualista, pois acredita que 0s espiritos desencarnados podem
influenciar no nosso dia-a-dia; e religido da natureza, pois a venera atraves do culto aos
Orixas, corporificagdes de elementos naturais. Descrevemos trés relatos diferentes sobre o
surgimento da religido no Brasil: o relato mistico, ligado a figura de Zélio Fernandino de
Morais; o relato historico, partindo dos relatos de Bastide (1971); e o relato institucional, a
tentativa de organizagdo dogmatica da religido e sua legitimacdo social acontecida entre as
décadas de 30 e 40 do século XX. No capitulo apresentamos também 0s seres presentes na
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cosmovisdo umbandista, com destaque para as falanges espirituais, os principais seres que
trabalham na religido. Tratamos dos nimeros censitarios de 2010, que mostram que apenas
0,3% da populacédo brasileira se define como adepto de religibes de matrizes africanas, e
apresentamos algumas problematizacGes sobre essa afericdo discutindo a existéncia de
subnotificacdo nos dados censitérios. Focalizamos ainda a forma contracultural pela qual a
Umbanda trata 0s grupos minoritarios, a natureza, os prazeres do corpo e as sexualidades ndo

heteronormativas.

No terceiro capitulo abordaremos a mediunidade, apresentando algumas teorias
cientificas sobre esse processo e sobre como se ddao as mudancas acontecidas com 0s sujeitos
a partir do seu desenvolvimento mediunico. A esse processo de reconstrucdo dos sujeitos nos

referiremos como processo de subjetivacéo.
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3 PROCESSOS DE SUBJETIVACAO E DESENVOLVIMENTO MEDIUNICO

No terceiro capitulo, que aqui se inicia, falaremos de teorias que ajudam a entender as
modificacbes ocorridas com os médiuns desenvolventes a partir de sua inser¢cdo em um centro
umbandista e do inicio das incorporacfes de entidades de Umbanda. Primeiro, apresentamos
uma visdo dos seres humanos como seres processuais, em constante processo de
transformacdo e abertos as modificacbes simbdlicas e ambientais que vivenciam. Depois,
falaremos da mediunidade, centrando-nos em visdes cientificas sobre o tema, principalmente
nas visdes das psicologias transpessoal e junguiana, que utilizamos para entender a parte
intrasubjetiva do processo, e nas visdes da fenomenologia da religido e da etnografia,
utilizadas na compreensdo da parte intersubjetiva e social do processo de modificacdes a
partir do desenvolvimento meditnico. Diferenciaremos fendmenos misticos de fenémenos
psicopatoldgicos, e abordaremos os rituais religiosos e a simbologia como propulsoras de
modificagcdes nos seres humanos.

A subjetividade, historicamente, foi vinculada a interioridade. Nesta pesquisa,
entretanto, ndo utilizaremos esse conceito dessa forma, e sim como proposto por Ferreira Neto
(2011, p.67): “A emergéncia de um territorio existencial, produzida por uma multiplicidade de
dimensbes, e que se individualiza por certa fronteira, certo contorno de si mesmo”.
Apontamos que quando falamos de subjetividade nos referimos a um processo em constante
transformacdo associado as transformacfes dos espacos sociais, por isso 0 mais adequado é
falar de processos de subjetivacdo. No mesmo sentido, se posicionam Almeida e Romagnoli
(2017) quando afirmam que a subjetividade “esta relacionada com o individuo, em seu devir
constante, singular, Unico, mas totalmente atravessado pela multiplicidade de acontecimentos
da coletividade” (ALMEIDA; ROMAGNOLI, 2017, p. 667). Dois aspectos nos interessam
mais diretamente nesta conceituagdo. Primeiro, a no¢do de que a subjetividade trata tanto de
caracteristicas singulares dos sujeitos quanto de suas caracteristicas advindas do
funcionamento social introjetado. E mais do que isso, a no¢do de que esta diferenciacdo entre
0 que € proprio e o que é impessoal nunca é algo claramente definivel, visto que € um
organismo so constituido pelas duas fontes de caracteristicas. Segundo, a percepcao de que
modificagdes ambientais e comportamentais modificam a subjetividade, vista mais como
processo do que como estrutura. E por utilizarmos esta nogdo de subjetividade que tratamos
das caracteristicas brasileiras contemporaneas, das caracteristicas da religido e das
modificagdes comportamentais, sensoriais e afetivas das pessoas para entender o que acontece

a elas quando desenvolvem sua mediunidade na Umbanda.
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Além disso, acompanhando Foucault (2001), acrescentamos que tanto as técnicas de
dominacdo quanto as técnicas de si existentes no tempo histérico e no espaco no qual 0s
sujeitos vivem influenciam os processos de subjetivacdo. Técnicas de dominacdo sdo as
maneiras que 0S grupos, organizacdes e instituicdes utilizam para pressionar as pessoas a se
enquadrarem no que € considerado normal naquela cultura. Técnicas de si sdo as formas
disponiveis naquela cultura através das quais as pessoas resistem parcialmente a essas
pressdes, gerindo sua propria vida de forma singular. Os sujeitos sdo, a0 mesmo tempo,
assujeitados as condicbes locais e socio-histéricas de producdo de sua subjetividade e
parcialmente autbnomos em relagéo a elas. Autdnomos né&o no sentido de serem imunes, mas
no sentido de terem capacidade de produzirem contracondutas e se insurgirem contra uma
conduc¢ao de suas vidas imposta de fora para dentro. Esta autonomia, entretanto, “nd0o € uma
espontaneidade, mas um conjunto de acdes trabalhosas, exigentes, que por vezes exigem um
custo pessoal” (FERREIRA NETO, 2018, p.18). E possivel resistir as pressdes ambientais
para ser de determinada forma, mas ndo é facil. Os mediuns desenvolventes na Umbanda
recebem pressdes de dois lugares diferentes: da sociedade brasileira, ainda preconceituosa
com religiGes com raizes africanas; e das comunidades umbandistas nas quais se inserem, que
valorizam positivamente a religido. Assim, tem que realizar essa autonomia, ja dificil
naturalmente, frente a pressbes ambiguas advindas de seus diferentes lugares de

pertencimento.

Este conceito de subjetividade aponta que 0s processos subjetivos se inscrevem em
multiplos planos da realidade e que para entendé-los precisamos colher informacdes de fontes

maultiplas.

Séo os fluxos, os varios planos de realidade aos quais 0s sujeitos estdo expostos, 0s
diferentes agenciamentos (centrais e periféricos) que se cruzam e confrontam, que
implicam nessa outra perspectiva metodoldgica de reconhecer essas diferencas e
rastrea-las (MALUF, 2011, p.9)

A fenomenologia também percebe a subjetividade humana como sendo aberta ao
mundo e estando em constante mutacdo. Bello (2004, p. 251) afirma que “o estudo da
subjetividade nédo esta fechado em si mesmo, que ha uma abertura para 0 mundo externo e que

nele ndo estdo somente as coisas fisicas, mas estdo também os outros seres humanos”. Ao



63

encontro da subjetividade de um ser humano com a subjetividade de outro, encontro esse que

acaba por modificar as duas, a fenomenologia se refere como intersubjetividade.

Foucault (2011, p.17) afirma que “para a espiritualidade, um ato de conhecimento, em
si mesmo e por si mesmo, jamais conseguiria dar acesso a verdade se ndo fosse preparado,
acompanhado, duplicado, consumado por certa transformacdo do sujeito”. Nesta pesquisa
propomos exatamente compreender esta transformagdo na subjetividade de sujeitos que
desenvolvem sua mediunidade e comecam a integrar o grupo de médiuns de centros espiritas

umbandistas.

Entendemos que o desenvolvimento da mediunidade e o inicio da incorporagdo de
entidades umbandistas acabam por modificar a subjetividade dos sujeitos participantes do
processo. Os multiplos planos de realidade vivenciados pelos sujeitos interferem nessas
modificacOes, e ndo é possivel esgotar todos esses planos. Assim, selecionamos alguns planos
de realidade que nos parecem mais importantes nos processos de subjetivacdo de médiuns
desenvolventes: A mediunidade e incorporacdo entidades umbandistas;, a inser¢cdo na
comunidade religiosa; as vivéncias simbdlicas e ritualisticas. As multiplas fontes das quais
colhemos dados foram: os textos académicos; os textos teoldgicos umbandistas; 0s discursos
dos médiuns desenvolventes e sacerdotes, colhidos via entrevistas semi-estruturadas; 0s
rituais, observados via observacao participante; as conversas de bastidores, realizadas durante
a observacdo participante; as memorias do autor da tese sobre seu desenvolvimento
medilnico; a vivéncia do autor como umbandista na sociedade contemporanea de Belo
Horizonte e como membro do REPLUDI — grupo de pesquisa em religido, pluralismo e
dialogo do programa de pos-graduacdo em Ciéncias da Religido da PUC Minas. Informacdes
vinculadas nas midias digitais e tradicionais também acabam se fazendo presentes, embora
ndo as tenhamos utilizado como fontes de coleta de dados e informagdes.

Iniciamos os sub-capitulos conceituando mediunidade e apresentando teorias sobre
mediunidade que embasaram a analise dos dados empiricos. Destacamos as visdes das
psicologias junguiana e transpessoal sobre mediunidade, nas quais nos baseamos para
compreender a parte intra-psiquica do processo de subjetivacdo. A diferenciacdo de
fendmenos misticos (cuja mediunidade € um dos exemplos) de fenbmenos psicopatologicos
também é importante. Depois, trazemos a psicologia fenomenologica, principalmente seus
conceitos de comunidade e de sagrado, para entender a parte mais social do processo. A
antropologia entra com a conceituacdo sobre rituais, sobre fenébmenos de absorcdo e sobre a

incorporagdo de entidades espirituais e Orixas.
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3.1 Mediunidade

Apresentaremos neste subitem da tese principalmente visdes cientificas sobre
mediunidade. Comecaremos, entretanto, apresentando visdes religiosas do mesmo. Foi dentro

da viséo religiosa que este conceito foi inicialmente gerado.

3.1.1 Mediunidade: VisOes Religiosas

Kardec (1993) cunhou o termo médium para se referir aquelas pessoas que
intermediam a relacdo dos espiritos com o0s seres humanos vivos. Na literatura kardecista o
termo € usado com dois sentidos; o primeiro, mais amplo, diz da possibilidade daquela pessoa
ser influenciada por espiritos. Nesse sentido todos os seres humanos sdo médiuns. O segundo
sentido, diz da possibilidade dessa influéncia espiritual provocar efeitos mais intensos e
possibilitar ao médium utilizar capacidades que ndo sdo dele, mas do espirito com o qual se

comunica.

Mediunidade na Umbanda ¢ a capacidade de mediar a “comunicagdo entre os dois
planos da vida: o espiritual e o material” (SARACENI, 2010a, p.30), a capacidade de servir
de instrumento para espiritos, encantados e Orix&s se comunicarem e auxiliarem 0s seres
humanos encarnados (vivos). O médium “é o ponto chave do ritual de Umbanda no plano
material” (SARACENI, 2010a, p.31). Considera-se que trabalhar com a mediunidade propicia
gue tanto o médium quanto o espirito acelerem seu processo natural de evolucao espiritual.
“O resultado do encontro da energia da entidade com energia do médium resulta na
‘transcendéncia da matéria’, transformando o ser humano em ser divino, capacitando-0 a
manipular as ‘energias’ e orientar os consulentes de maneira adequada” (ZANGARI, 2005,

p.79).

Ha varias formas de mediunidade (Kardec, 1993); na Umbanda as mais comuns, de
acordo com Saraceni (2010a, p.30), sdo a mediunidade de incorporagdo, quando a entidade
utiliza o corpo do meédium e tem autonomia parcial em relacao a ele, e a de inspiracdo, quando

a entidade comunica algo mentalmente a0 médium e ele repassa a informagdo. E comum
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também a faculdade medilnica de divinacdo, que traz informacdes sobre o futuro através do

jogo de buzios ou cartas. Esta faculdade, entretanto, costuma se restringir aos sacerdotes.

O médium desenvolvente, de acordo com Saraceni (2010a), estd em um momento de
transicdo delicado. Ele estd exposto a uma nova vivéncia, esta se adaptando energeticamente
as entidades com as quais trabalha, ao mesmo tempo em que essas entidades se adaptam a ele
e a corrente meditnica daquela casa umbandista onde acontece o processo. E nesta transico e

nas mudancas produzidas por ela que tratamos neste trabalho.

Tendo apresentado brevemente nocOes religiosas sobre mediunidade, passaremos

agora as visoes cientificas do fenémeno.

3.1.2. Mediunidade: Visoes Cientificas

O conceito de mediunidade exposto acima parte do postulado da existéncia objetiva de
seres extrafisicos (Orixas, espiritos, encantados, etc) e da possibilidade de comunicacdo com
eles. Consideramos que por isso ndo é um conceito utilizavel na pesquisa que pretendemos
realizar. Na pesquisa utilizaremos como conceito de mediunidade a capacidade de um ser
humano, em estado ndo usual de consciéncia (como o transe, a incorporacgao, a experiéncia
mistica), de acessar informacGes e/ou capacidades que ele ndo reconhece ter no estado de
vigilia, junto com a crenca que estas informacdes e capacidades sdo oriundas do contato com
algum ser extrafisico. Ressaltamos que essa definicdo trata a existéncia de seres extrafisicos
como verdadeira para aquela pessoa e ndo como verdade intersubjetiva ou objetiva.
Utilizaremos também a caracterizacdo proposta por James (1991), da mediunidade como uma
experiéncia mistica (a edicdo original do livro de James é de 1902).

Para James (1991) a mediunidade é uma das experiéncias misticas. O autor propde
quatro caracteristicas necessarias para configurar uma experiéncia como mistica:
inefabilidade, qualidade noética, transitoriedade e passividade. A inefabilidade diz da
dificuldade em se traduzir em palavras a experiéncia mistica, explicada em parte por ser esta
experiéncia mais proxima de estados afetivos do que de estados intelectuais. A qualidade
noética da experiéncia € a possibilidade que ela traga aumento do conhecimento de si e do

mundo. A transitoriedade diz de uma duragdo temporal reduzida. A passividade é a percepcdo
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que os pensamentos, sentimentos e atos produzidos durante o transe mediunico ndo foram
produzidos pelo sujeito e sim por algo ou alguém exterior a ele. Varios pesquisadores
contemporaneos (BINGEMER, 2015; BORGES; ALMEIDA; FREITAS, 2012; CARRETTE,
2012; ZUNINO, 2011) sao influenciados pela caracterizacdo proposta por James (1991).
Bingemer (2015) cita que:

Dupré acrescenta a tipologia de James uma quinta caracteristica, a de Integragdo.
Afirma ele que, expandida para além de seus limites ordinarios, a consciéncia
mistica de alguma maneira consegue ultrapassar oposicfes previamente existentes
na sua integragdo com uma realidade mais alta. (BINGEMER, 2015, p.37)

Roger Bastide (1990) argumenta que a padronizacdo e ortodoxia discursiva das
religibes acabam por provocar um aprisionamento da religiosidade espontanea (sagrado
selvagem) em religiosidade instituida (sagrado instituido). As vivéncias misticas, de irrupcao

do sagrado, teriam o importante papel de resgatar este sagrado original.

Na Umbanda, o trabalho com as entidades espirituais (espiritos) representa a maior
parte do cotidiano dos rituais. Os espiritos encontram-se apés o mundo visivel e, a0 mesmo
tempo, manifestam a inter-relacdo entre os mundos visivel e invisivel. Esta cosmovisdo é

influenciada pelas religides tradicionais africanas subsaarianas.

povos africanos concebem o universo segundo interacfes entre energias vitais;
relacionam-se com seus ancestrais em simbiose com outros seres e divindades de
seu cosmo, compartilhando e renovando suas tradigdes vivas, oralmente repassadas
de geracdo em geragdo (ANTONACCI, 2013, p.525).

Acredita-se que os espiritos de Umbanda, na perspectiva da caridade, praticam uma
kenosis (voltando a carne) e se colocam em posicdo dialogal conosco, espiritos encarnados.
Um didlogo imanente-transcendente, entre o mundo astral e da corporeidade. Esta pratica
simboliza abertura ao didlogo e ao diferente; se 0s espiritos, com mais conhecimento e
desenvolvimento moral, se dispde ao diadlogo direto conosco, nés, seguindo o exemplo,

devemos nos colocar da mesma maneira diante aos outros seres humanos e ao diferente.
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Para continuarmos falando da mistica umbandista, vamos definir qual significado de
mistica utilizaremos nesta pesquisa. Ja apresentamos parte desse significado, que segue a
proposta de James (1991), agora complementaremos com a idéia de outros pesquisadores.
Compreendemos que a mistica € um caminho que traz a possibilidade de uma manifestacdo de
unidade com uma verdade mais profunda. Estas manifestacOes séo imediatas, experienciais,
muito energéticas e mediadas por conteudos simbolicos. Na mistica ha essa possibilidade de
I6gica ndo exclusiva, onde um fendmeno pode ser mediado e imediato ao mesmo tempo. Esta
I6gica é comunicada por uma linguagem mistica, apofatica, onde se diz sobre o indizivel.
Quando a vivéncia simbolica energizada é direcionada de forma saudavel propicia uma
vivéncia mistica. Manifestacbes misticas provocam modificacdes que incluem uma nova
cosmovisdo, mais unitaria, e novas praticas cotidianas. As manifestacdes sdo da ordem da
gratuidade, apesar de facilitadas por determinadas posturas e atitudes. Produzem modificacdes
na espiritualidade dos sujeitos, na forma com que dao sentido a sua existéncia. As varias
escolas misticas utilizam procedimentos para dar um continente a essas experiéncias,
facilitando sua assimilacdo por parte dos sujeitos que delas participam. Esse processo ocorre
situado dentro de um tempo histérico e de um espaco geografico que lhe confere
determinados contornos, como tratamos anteriormente neste capitulo ao falarmos sobre os

processos de subjetivacao.

Velasco (2013, p.20) afirma que as manifestagdes mais importantes dos fenémenos
misticos sdo “a linguagem mistica, as repercussdes psicossomaticas da experiéncia sobre o
sujeito, e formas de viver determinadas que fornecem lugar a um grupo de pessoas e
instituigdes a servico das pessoas misticas”. Segundo o autor a linguagem mistica ndo ¢
apenas uma forma posterior de dar significado a uma vivéncia, ela é elemento indispensavel a

prépria vivéncia.

A linguagem mistica € marcadamente simbdlica. O ser humano, no contato com o
sagrado, estabelece através do imaginario e do uso dos simbolos uma ponte que permite o
religar entre 0 humano e a transcendéncia. O imaginario e os simbolos presentes em cada
religido permitem também fortalecer as ligacbes entre seus membros, apontando de forma
imagética para fundamentos que caracterizam a cosmovisdo daquela religido e seu
funcionamento e criando sensacOes de pertencimento. Assim, dizem também da ultima
manifestacdo do fenbmeno mistico apontada por Velasco (2013), o aspecto comunitério e

institucional.
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A linguagem mistica umbandista traz uma caracteristica que a diferencia da maioria
das misticas ligadas as religides do livro (judaismo, cristianismo, islamismo), pois enquanto
elas recorrem frequentemente ao siléncio introspectivo a Umbanda recorre principalmente ao
som ritmado e ao movimento corporal como forma de facilitar a entrada em um estado nédo
usual de consciéncia. Ainda que possamos apontar que tanto o siléncio quanto o ritmo e o
movimento estdo carregados da incapacidade de expressar de forma digital e inequivoca as
vivéncias misticas, elas configuram de forma diferente estas vivéncias. Na Umbanda a
linguagem corporal tem a mesma importancia da linguagem verbal. Considera-se que 0s
saberes misticos estdo decodificados nos discursos teoldgicos, expressos nos pontos cantados,
sentidos nas experiéncias estéticas e inscritos nos corpos. E mesmo assim ha sempre algo que

escapa.

José Jorge de Carvalho (2005), antropdlogo estudioso das religiGes afrobrasileiras,
afirma que a caracteristica central da mistica dessas religides € a experiéncia do transe. Ele
afirma que através das incorporacdes ocorridas durante o transe mediunico o adepto vai
introjetando formas de se relacionar com as divindades. Na pesquisa de campo que realizamos
encontramos indicios dessas aprendizagens. Os meédiuns desenvolventes adquirem novos
modos de agir, similares aos das entidades pertencentes a falanges espirituais especificas
(como as falanges dos pretos-velhos, dos exus e outras), a partir da incorporacdo dos espiritos
dessas falanges. O autor diz ainda que nas religibes espiritas “o aperfeicoamento mistico
significa um melhoramento do canal meditnico e da qualidade do espirito, de maior ou menor
luz” (CARVALHO, 2005, p. 22). Assim, para este autor, o desenvolvimento da mediunidade

na Umbanda é uma forma de aperfeicoamento mistico.

Assim como em outras religides diasporicas de raizes africanas, a religido
umbandista estd inscrita nos corpos de seus médiuns. A linguagem oral e a linguagem
corporal ttm o mesmo valor, diferentemente do que acontece com as religiées do livro. A
performance fisica dos médiuns incorporados com seus guias e Orixds € tdo importante
guanto aquilo que dizem verbalmente durante as sessdes de atendimento. Os passos da danca
dos Orixas, os cheiros dos incensos, das velas e do fumo, o gosto das comidas, a estética das
roupas e ornamentos; tudo se junta em um todo integrado para manifestar o fendmeno
mediunico e expressar uma vivéncia em parte inefavel. Nao estamos dizendo com isso que as
religides do livro ndo ddo importancia aos aspectos hiléticos. O ajoelhar em dire¢do & Meca
dos mugulmanos, a danca circular dos Dervixes, 0 balancar do corpo durante as recitagoes

judaicas, o comer e beber a carne e o sangue de Cristo dos cristdos sdo todos aspectos
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hiléticos importantes. Apontamos apenas que a significacdo inscrita nos corpos nos parece

mais aparente nas religides de matrizes africanas.

Em culturas de matrizes orais, onde o corpo humano é feito como lécus de
percepcdo e comunicagdo, como receptaculo simbdlico e expressivo da vida fisica,
psiquica e transcendental, a religiosidade € intensamente vivida em performances
carregadas de perspectivas ética e estética do grupo cultural (ANTONACCI, 2013,
p. 533).

Morin (2002) percebe a identidade como singular e plural ao mesmo tempo. Os seres
humanos séo Unicos e possuem um ego (eu) a partir do qual percebem suas vivéncias e se
separam dos outros, e s3o também “um ponto singular de holograma, que contém a maioria
das caracteristicas do todo na sua propria singularidade” (MORIN, 2002, p.73). Como
holograma o ser humano reflete tanto sua espécie (bioldgica) quanto sua cultura. Na relacdo
com outros seres humanos aparecem, assim, tanto a estranheza quanto a similitude. “O outro
j& se encontra no amago do sujeito” (MORIN, 2002, p.77); o ser humano comporta em si
varias dualidades, comporta em si a presenca do outro sexo, das outras idades, de sentimentos
e pensamentos antagbnicos. Cada ser €, entdo, uma multiplicidade de personalidades. Esta
multiplicidade aparece socialmente ao interpretarmos diferentes papéis sociais, ao sermos
atores de nossa propria vida e, pela mimese, ao imitarmos “personagens reais ou de fic¢ao,
ndo so imitando-lhes o comportamento, mas entrando neles e deixando-os possuir por eles”
(MORIN, 2002, p.91). Morin (2002, p.92) cita ainda que a “possessdo por orixas nos cultos
de candomblé” seria um exemplo desta capacidade mimética. Podemos pensar que o mesmo
vale para as incorporagdes (preferimos esse termo, pois possessdo remete a uma conotagédo
negativa, como em possessdo demoniaca) de entidades na Umbanda ou no Espiritismo

Kardecista.

Para ZANGARI (2005), o médium tem a capacidade de assumir, quando em estado
alterado de consciéncia, varios papéis sociais. Ele € ao mesmo tempo intérprete, pois ha
caracteristicas definidas pela religido para cada entidade, e autor das entidades que incorpora,
pois cada pessoa modifica parcialmente essas caracteristicas. Os papéis sociais interpretados
na incorporacdo medilnica possuem a peculiaridade de serem auténomos, ndo estando

completamente sob o controle do médium, o que diferencia mediunidade de teatralizacéo.
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Minha aposta interpretativa é de que a mediunidade de incorporagdo seja uma
alteracdo de consciéncia disciplinada culturalmente, cuja aparicdo e contelido
dependerd, portanto, de fatores tanto sociais quanto individuais. O grupo fornecera
as informacdes simbdlicas, ou seja, uma semantica especifica. O individuo que adere
ao grupo, recebe, elabora, assimila e transmite tais informacdes. Mais do que isso, as
vivencia (ZANGARI, 2005, p. 82).

3.1.3. Mediunidade X Psicopatologias

Uma discussdo da psicologia da religido, central para nossa pesquisa, é a diferenciagédo
entre estados de consciéncia miticos e patoldgicos. Nas ciéncias da salde encontramos varios
tedricos que aproximam fendmenos mediunicos de patologias psiquicas. Zunino (2011, p.101)
afirma que “para a ciéncia médica, esse tipo de €xtases ndo ¢ mais que um estado hipndtico
induzido e imitado que beira a supersticdo e que pode manifestar-se no corpo através da
degeneragdo e da histeria”. E possivel perceber algumas semelhancas nas descri¢des de
fendmenos medidnicos com as descri¢des de dissociacdes histéricas e surtos esquizofrénicos.
Um primeiro entendimento nessa direcéo diz que os fendmenos mediunicos sdo sintomas de
dissociacdo. Almeida (2004) faz uma leitura de Janet (1889 in ALMEIDA, 2004) onde
dissociagdo ¢ a “perda da unidade de funcionamento da personalidade humana, com
desprendimento de uma parcela autdbnoma que originaria diversos automatismos motores ou
sensoriais fora de um controle consciente”. Esta visdo patologizante tem sido questionada por
autores diversos como Almeida (2004), Jung (1984, 2000), Lewis-Fernandes (1998 in
Almeida 2004) e Roese (2014) que afirmam que a dissociacdo e outras experiéncias miticas
sO sdo patoldgicas em alguns casos, em outros sdo fendmenos que podem estar a servico de

uma melhor estruturacdo do ego e ndo de uma perda de unidade.

Hoje o consenso é que para diferenciar uma experiéncia patolégica de uma experiéncia
religiosa mistica é preciso estar atento ao resultado da experiéncia na vida do sujeito e a

adequacao da experiéncia as crencas individuais e culturais do sujeito (FRANCO, 2013).

Wapnick (1997) propde trés caracteristicas que diferenciariam os fendmenos
mediunicos (misticos) dos fendmenos esquizofrénicos (patoldgicos). Primeiro, o fato do
médium controlar a entrada e a saida do estado ndo usual de consciéncia (transe) enquanto o
esquizofrénico ndo tem esse controle (no surto); segundo, a tendéncia do médium de se
aproximar das outras pessoas e de melhor se adequar a vida em comunidade enquanto o

esquizofrénico tende ao afastamento e & inadequacdo; terceiro, a percepcdo subjetiva do
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médium de voltar do estado ndo usual de consciéncia melhor do que entrou enquanto o

esquizofrénico percebe sequelas e sente culpa apds voltar do surto.

Grof e Grof (1990) apresentam cinco caracteristicas que diferenciam as experiéncias
espirituais da psicopatologia. Primeiro, a capacidade do médium de perceber a subjetividade
de sua experiéncia enquanto o doente mental a percebe como objetiva e externa; segundo, a
coeréncia interna do processo e entre as lembrancas do médium e as percepches
intersubjetivas do processo enquanto o esquizofrénico vivencia um processo incoerente e
desorganizado; terceiro, o fato de exames médicos ndo indicarem alteracfes organicas nos
médiuns e as indicarem nos esquizofrénicos; quarto, a auséncia de desorientacdo e
obnubilacdo da consciéncia nos médiuns e a presenca de turvacdo da consciéncia e
desorientacdo espaco-temporal nos esquizofrénicos; quinto, razoavel ajustamento social e
psiquico prévio por parte dos mediuns contrastando com 0s graves desajustes sociais prévios

a experiéncia encontrados nos esquizofrénicos.

Almeida (2004) acrescenta as diferencas citadas outras provenientes da revisao
bibliografica que fez sobre o tema: os médiuns estdo inseridos em um contexto cultural que
legitima suas experiéncias, compreendem a incredulidade de pessoas que ndo comungam de
sua cultura, ndo possuem ideias autodestrutivas nem heterodestrutivas e tem alteracbes de
consciéncia mais breves (algumas horas); os esquizofrénicos vivenciam experiéncias que
fogem de seu contexto cultural, ndo concebem que outros ndo comungam de suas crencas e
tratam quem duvida de forma agressiva e/ou com extrema desconfianga, possuem tendéncias
violentas, descontrole dos impulsos e comportamentos de pouco auto cuidado, além de terem

alteracdes de consciéncia mais longas (semanas e até meses).

Zangari e colaboradores (2013) também diferenciam fen6menos patoldgicos de
estados alterados de consciéncia, enfatizando a coeréncia entre a vivéncia do estado alterado
de consciéncia e a etnoepistemologia nos fendmenos saudaveis. Assim, estados alterados de
consciéncia acontecidos em religides mediunicas ou meditativas seriam consideradas em
sintonia com a visdo de mundo do individuo e do grupo e tenderiam para a satde. Outro autor
que propde diferenciagdo do mesmo tipo é Lewis (apud ZANGARI e col., 2013), que
diferencia possessdes centrais, adequadas a cultura e circunscritas a rituais religiosos, e

possessOes periféricas, cronicas e incontrolaveis.

Jung em sua obra também apresenta diferenciacdes desse tipo, afirmando que nos

estados patologicos o contato com os simbolos dos inconscientes fragmentam o ego enquanto
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nos estados saudaveis esses mesmos simbolos auxiliam e promovem salde através da funcéo
transcendente da psique. A funcdo transcendente “resulta da unido dos conteudos conscientes
e inconscientes” (JUNG, 2000, p.1) e possibilita a compensagdo das unilateralidades do ego e

da cultura dominante.

Consideramos 0s complexos pessoais compensacdes de atitudes unilaterais ou
censuraveis de nossa consciéncia; do mesmo modo, mitos de natureza religiosa
podem ser interpretados como uma espécie de terapia mental generalizada para os
males e ansiedades que afligem a humanidade (Von Franz, 1977, p.79).

Esta compensagdo ocorre quando 0 ego consegue acessar simbolos inconscientes
dotados de numem, energia psiquica, e se modifica através da assimilacdo desses simbolos. A
assimilacdo da energia numinosa necessita de um continente, de uma situacdo ambiental e
interna onde a confianga em seu proprio potencial e nos interlocutores permita um contato que

ndo negue e nem apresse a elaboragdo simbolica.

3.1.4 Mediunidade como estado ndo usual de consciéncia

Zangari e colaboradores (2013) afirmam que relatos de contato relevantes com o
transcendente ocorrem quando o0s sujeitos estdo em estados alterados de consciéncia. Os
autores apontam ainda o papel dos estados alterados de consciéncia na confirmacgdo e
renovacdo dos sistemas de crencas. Visdes religiosas, premonic¢des, inspiracdes divinas,
incorporacdes e excorporagdes seriam, de acordo com os autores, exemplos de vivéncias que

ocorrem em estados alterados de consciéncia.

Preferimos utilizar nesta pesquisa a nomenclatura estados ndo usuais de consciéncia,
por entender que a palavra alterados pode trazer uma conotacdo negativa, por contraposicao
com a palavra normais. Os autores supracitados ndo utilizam apalavra de forma pejorativa, e
discutem, entre outras coisas, a dificuldade de conceituar consciéncia e de distinguir estados

normais e alterados de consciéncia.

Tart (apud ZANGARI e col., 2013) afirma que nos estados ndo usuais (alterados) ha

uma mudanca qualitativa do padrdo mental de funcionamento. Essas mudancas podem incluir
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alteracbes no pensamento, confusdo temporal, perda de controle consciente, alteracdo
emocional, alteracdo na imagem corporal, distor¢bes perceptivas, mudancgas no significado e
significancia das  experiéncias, sentido de inefabilidade, de renovacdo e
hipersugestionabilidade. Na incorporacéo de entidades de Umbanda podemos perceber muitas
dessas mudangas. Os pensamentos sdo alterados, os mediuns ndo identificam que os
pensamentos das entidades correspondem ao que eles médiuns pensariam se expostos as
mesmas situacdes. Ha confusdo temporal, os médiuns saem do transe sem nocao adequada de
quanto tempo passaram incorporados. Ha perda de controle consciente, os médiuns acreditam
que quem age e pensa no transe séo as entidades, ndo eles, e que elas fazem o que decidem.
Médiuns mais conscientes relatam ter algum controle, via negociagdo, do que as entidades
fazem e falam; médiuns mais inconscientes relatam néo ter qualquer controle. Ha alteracédo
emocional, algumas vezes os médiuns retornam do transe chorando; outras vezes, retornam
extasiados e alegres. Alteragdes na imagem corporal acontecem quando o médium olha para
si, para uma parte de seu corpo, e Vé a entidade; distor¢Ges perceptivas ocorrem quando olham
para outros médiuns e véem as entidades. Inefabilidade e renovacdo também ndo sédo
experiéncias incomuns. A respeito da hipersugestionabilidade, a maior facilidade de serem
influenciados quando estdo em estados ndo usuais de consciéncia, ndo foram encontrados
relatos de médiuns em nosso campo, mas pode-se pensar que o gestual tipico das falanges

espirituais € incorporado pelos médiuns via um processo desse tipo.

Zangari e colaboradores (2013) apontam alguns fatores envolvidos na estimulagéo de
estados ndo usuais de consciéncia: aspectos subjetivos (medos e expectativas), influéncias
grupais e culturais, treinamento, estimulacao sensorial e/ou motora (sons, dancas circulares...),
relaxamento, modificagdes quimicas no organismo (por substdncias alucindgenas ou
deficiéncias nutricionais), predisposicdo. Na Umbanda percebemos as expectativas dos
médiuns iniciantes de que vao incorporar, as influéncias grupais sobre como se comportam as
entidades incorporadas, a estimulacdo sensorial via palmas, cantos e toque de atabaques e
outros instrumentos musicais. Pode-se pensar também que como algumas entidades fumam e
bebem bebidas alcoolicas, existe algum grau de alteracdo de consciéncia provocada por
substancias psicoativas; entretanto, esta hipotese perde forca, j& que o consumo acontece

depois que 0 médium ja esta incorporado.

3.1.5 Leituras junguianas da mediunidade
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Um dos precursores da psicologia da religido é o psiquiatra e psicoterapeuta sui¢o Carl
Gustav Jung (1875-1961). A proposta do autor era estudar o fendmeno religioso como
expressao da mente humana, distanciando-se de abordagens metafisicas e teoldgicas. Jung ndo
discute sobre a existéncia de Deus como ente transcendente ao ser humano, ele enfoca a

experiéncia humana subjetiva de Deus.

Religido é - como diz o vocabulo latino religere — uma acurada e conscienciosa
observacdo daquilo que Rudolf Otto acertadamente chamou de “numinoso”, isto €,
uma existéncia ou um efeito dindmico ndo causado por um ato arbitrario. Pelo
contrario, o efeito se apodera e domina o sujeito humano, mais sua vitima do que
seu criador. Qualquer que seja a sua causa, 0 huminoso constitui uma condicdo do
sujeito, e é independente de sua vontade. De qualquer modo, tal como o consensus
gentium, a doutrina religiosa mostra-nos invariavelmente e em toda a parte que esta
condicdo deve estar ligada a uma causa externa ao individuo. O huminoso pode ser a
propriedade de um objeto visivel, ou o influxo de uma presenca invisivel, que
produzem uma modificacdo especial na consciéncia. Tal €, pelo menos, a regra
universal. JUNG, 1984, p. 19).

A psicologia analitica € uma teoria muito utilizada na compreensdo de fendmenos
religiosos. Isto ocorre pela importancia central do tema religido na obra de Jung, que entende
que fenébmenos religiosos sdo inerentes a psique humana, e da valorizacdo positiva do
imaginario religioso, percebido como possibilidade de promocéo de saude através da fungédo
transcendente da psique. A fungdo transcendente “resulta da unido dos contetdos conscientes
e inconscientes” (JUNG, 2000, p.1) e possibilita a compensacao das unilateralidades do ego e
da cultura dominante. Jung diz que € através dos simbolos que podemos acessar 0s arquétipos
do inconsciente coletivo. A funcdo transcendente possibilita também trazer mais vitalidade a
vivéncia humana através da assimilacdo dos simbolos numinosos, carregados de energia
psiquica, e uma adequacao desta energia a0 momento atual da vida da pessoa. Esta vitalizacao
seria necessaria mesmo aos frequentadores assiduos de uma religido, visto que a experiéncia

religiosa excessivamente instituida tenderia a desvitalizar sua vivéncia transcendente.

Apontamos que Jung ndo € um defensor das religiGes, o autor suico percebe tantos

aspectos saudaveis quanto patologicas na forma que os seres humanos vivenciam a religiao.

Escreve Byington (1988, p.14): “a grande fung¢@o do simbolo é a intermediagdo da

consciéncia e do inconsciente coletivo para estruturar o ego”. Na vivéncia umbandista as
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pessoas entram em contato com varios simbolos e imagens religiosas, e podem utiliza-las para
melhor estruturar seu ego. Esta mesma possibilidade esta presente, em maior ou menor escala,
em todas as religides. Entretanto, para que os simbolos consigam realizar esta tarefa, €
essencial que eles sejam simbolos vivos, ou seja, que sejam animados por aspectos
inconscientes do sujeito que os Vé. Isto explica porque uma mesma imagem pode ter para uma
pessoa um carater simbolico e para outra ndo ter. “Um simbolo é vivo s6 quando é para o
observador a expressdo melhor e mais plena possivel do pressentido e ainda ndo consciente.
Nestas condigdes operacionaliza a participagdo do inconsciente. Tem efeito gerador e
promotor de vida” (JUNG, 2011, p. 489). Os simbolos, como auto-expressdes espontaneas da
psique, servem também para compensar a unilateralidade com que a sociedade moderna trata
os tipos de conhecimento, exacerbando a importancia do saber racional em detrimento da

sensibilidade intuitiva, esta Gltima marcadamente expressa através do simbolismo.

Outra questdo importante a respeito das manifestacdes simbolicas € que elas podem
também ser sintomaticas. A energia huminosa, quando direcionada pelos complexos, marcas
deixadas no inconsciente individual por experiéncias historicas do sujeito e que funcionam
organizando ao seu redor experiéncias que com ele tem alguma similaridade, pode favorecer o
adoecimento psiquico. Complexos fixados em etapas anteriores do amadurecimento podem
favorecer comportamentos regressivos, pautados mais pelo trauma do que pela adaptacédo
saudavel. Por exemplo, uma fixacdo na fase da aprendizagem da mastigacdo pode gerar
comportamentos agressivos correlatos ao morder na vivéncia atual. Silveira (2017, p. 68)
afirma que “a religido, na perspectiva da psicologia junguiana, & uma experiéncia arquetipica,
podendo assim, ser simbodlica ou ndo simbdlica, ligada tanto ao processo de Individuacao,
quanto ao impedimento do desenvolvimento da personalidade”. Silveira (2017) trata como
simbdlica apenas as experiéncias que propiciam o desenvolvimento a partir da realizacdo da
funcdo transcendente. Em nossa pesquisa preferimos tratar como simbolicas tanto as
experiéncias promotoras de crescimento quanto as promotoras de estagnacdo, que ele trata
como ndo simbdlicas, seguindo Byington (1988) que diz que ha simbolos estruturantes e

desestruturantes do ego.

A teoria junguiana procura entender e explicar como a vivéncia simbolica constela
energia inconsciente e como esta influencia no viver e no desenvolvimento da subjetividade.
Um simbolo é uma palavra ou imagem que “implica alguma coisa além do seu significado
manifesto e imediato. Esta palavra ou imagem tem um aspecto inconsciente mais amplo...”

(Von Franz, 1977, p.20). Simbolos religiosos sdo aqueles que possuem um papel especifico
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ligado & construgdo de sentido vivencial. Para Jung (2003) o objetivo da religido hoje é
manter a salde espiritual dos sujeitos suprindo a caréncia de sentido presente na vivéncia

contemporanea.

O autor concebe outro objetivo da religido, propiciar que 0s seres humanos
experienciem seu mundo inconsciente através da mediacdo de simbolos religiosos que dariam
um continente a arquétipos que, de outro modo, poderiam, por seu carater hiper-energético,

desestruturar o ego.

Parece mesmo ser uma experiéncia arriscada ou uma aventura duvidosa confiar-se
ao caminho incerto que conduz a profundidade do inconsciente. Tal caminho passa a
ser 0 do erro, da ambiguidade e do equivoco (JUNG, 1961, p.167).

Jung (1984) entende que o que chamamos de mediunidade é a invasdo do ego ou
assimilacdo pelo ego dos complexos do inconsciente pessoal e dos arquétipos do inconsciente
coletivo. A estrutura de personalidade postulada por Jung inclui o ego, parte operacional e
centro das escolhas; o inconsciente individual, depositario de todas as vivéncias ocorridas
com 0 sujeito; o inconsciente coletivo, depositario de todas as vivéncias ocorridas com a
espécie humana. O inconsciente coletivo é composto por arquétipos, marcas deixadas pela
repeticdo de fendbmenos universais de carga emocional significativa. Arquétipos séo
“esquemas de pensamentos coletivos da mente humana” (JUNG, 1977, p. 75), sdo
predisposices a reagir emocionalmente e a criar imagens similares quando expostos a
situacdes similares. Os arquétipos possuem autonomia frente aos aspectos egdicos do sujeito.
Autonomia no sentido dos arquétipos e complexos psicoldgicos funcionarem seguindo légica
diversa, muitas vezes percebida como exterior ao sujeito. “os arquétipos sdo, assim, dotados
de iniciativa propria e também de uma energia especifica” (Von Franz, 1977, p.75). Apesar do
inconsciente coletivo ser Unico, a influéncia que tem nos sujeitos ndo é idéntica pelo fato da
atuacdo dos arquétipos ser influenciada por contetdos do inconsciente individual e do ego.
“Cada novo conteudo que vem do inconsciente ¢ alterado na sua natureza basica ao ser
parcialmente integrado na mente consciente do observador” (Von Franz, 1977, p. 308).

O autor (JUNG, 2000a) entende que os fundamentos na crenca em espiritos e outras
entidades séo as percepcdes de imagens inconscientes e de sua autonomia frente ao ego. Jung
(2000a) correlaciona a alma com os complexos do inconsciente pessoal. A assimilagéo de um

complexo provocaria, segundo o autor, uma sensacao de identidade e bem estar. A vivéncia
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de assimilacdo de complexos seria para ele um correlato ao que se chama de recuperacdo da
alma nas religides arcaicas (Jung usa o termo religides primitivas). Ele correlaciona os
espiritos com arquétipos do inconsciente coletivo. A assimilacdo de arquétipos provocaria
estranhamento, visto que o inconsciente coletivo ndo é da pessoa, e medo. A vivéncia da
assimilacdo de arquétipos seria correlata a possessao por espiritos nas religides arcaicas.

Esta comparacgéo foi realizada levando em conta as experiéncias humanas em religides
arcaicas visitadas pelo autor na Africa, religides onde os espiritos sdo temidos. Nas religides
mediunicas modernas, como o Espiritismo Kardecista e a Umbanda, alguns espiritos séo
temidos (os kiumbas e espiritos pouco evoluidos) e alguns sdo venerados (espiritos evoluidos,
guias, protetores). Isto provoca reacles diferentes as postuladas por Jung. Falaremos mais
disso nas considera¢es finais, quando apresentaremos uma proposta umbandista de releitura
da teoria junguiana a respeito da incorporacao de espiritos.

Retomando o que escrevemos ao final do sub-capitulo 3.1.3, um papel importante da
vivéncia religiosa dentro de uma religido organizada, a Umbanda em nosso caso, é dar um

continente a vivéncia simbdlica.

Esta seria a grande contribuicdo das instituicdes religiosas, pois ao organizarem
padrdes para que a ascese espiritual se efetive, elas acabam propiciando espagos
externos e internos que ajudam na emergéncia dos simbolos vivos. Exerce assim, um
dominio positivo sobre a consciéncia coletiva, o que gera certo equilibrio, mas néo
se deve esquecer que tem também seu lado negativo, ou seja, o poder de prender os
homens aos signos e de promover inflages ao eu (FERREIRA, 2011, p. 76-77)

Jung (apud SILVEIRA, 2017) afirma que um contato ndo mediado com os arquétipos
poderia desestruturar 0 ego, e que 0s rituais religiosos servem, de maneira correlata aos

simbolos, como mediador desse contato com o inconsciente coletivo.

Agora, apds apresentarmos leituras das psicologias transpessoal e junguiana a respeito
da mediunidade, nos centraremos em leituras que abordam o0s aspectos intersubjetivos e

sociais do processo. Faremos isso através de teorias fenomenoldgicas e etnograficas.
3.1.6 A leitura fenomenoldgica da vivéncia comunitéria religiosa
Para entendermos as transformagfes ocorridas com os mediuns desenvolventes

durante o processo de desenvolvimento medidnico e sua insercdo em um Centro umbandista,

como ja dissemos, ndo basta entender o que se passa no mundo interno do sujeito.
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Considerando que o ser humano é bio-psico-espirito-social (BELLO, 2004; BELLO, 2006;
ROESE; SCHULTZ, 2014), assim, a compreensao de qualquer fendmeno humano passa pelo
entendimento de sua corporeidade (bioldgico); seus desejos, emocdes, impulsos e construcdes
simbolicas (psiquico); seus valores e capacidade de reflexdo (espiritual), e seu contexto sécio-

historico-espacial (social).

A fenomenologia, ancorada nas ontologias existencialista e humanista, tem como
preocupacdes principais de estudo a consciéncia intencional e o sentido atribuido as vivéncias
(VALLE, 2007). Em algumas escolas fenomenol6gicas mais tradicionais ha também uma
busca pela esséncia, por algo que seria a-histérico, que se manteria independente das
mudancas socioculturais. Esta nogdo de a-historicidade, criticada por Usarski (2006), ndo é
utilizada pelas escolas contemporaneas de fenomenologia, que a consideram equivocada, e
ndo serd utilizada nesta pesquisa. A esse respeito se pronunciam Mahfoud e Massimi (2004,
p.7): “temos assim a oportunidade de superar estreitos limites frequentemente demarcados —
por preconceito ou insuficiéncia de conhecimento- como se a fenomenologia nao se ocupasse
da dimensdo historica enquanto se volta a apreensdo de esséncias”. Acreditamos sim na
existéncia de caracteristicas ontoldgicas, mas elas sdo experienciadas e colocadas em agao no
mundo em um contexto socio-historico-espacial que as modifica. Uma destas caracteristicas

ontoldgicas é a vontade de sentido.

O ser humano tem vontade de sentido e necessidade de transcender a si mesmo —
trata-se de um fendémeno antropoldgico de base — de sair do ensimesmamento e de
olhar para além de si, para um outro, para uma causa. O sentido da existéncia
também se baseia nisto — na possibilidade de autotranscendéncia e esta é uma
questdo espiritual fundamental. (ROESE, 2013, p.1634)

Fazer parte de uma religido significa compartilhar uma cosmoviséo e um arcabougo
simbdlico, além de permitir em muitos casos a insercdo em uma comunidade, local de
pertencimento emocional. Fazer parte de uma religido é apontado como um dos movimentos
realizados para compensar caracteristicas das sociedades contemporaneas onde o racionalismo
e 0 consumismo tendem a reduzir as relacbes humanas a relacbes objetivantes
(GIOVANETTI, 1999; LIBANIO, 2011). Na mesma diregéo afirma Maffesolli (2014, p. 30):
“o irmanamento/fraternidade que estes grupos (iniciaticos) propdem permite remediar o vazio

espiritual e o isolamento que se desenvolve nas megalopoles pds-modernas”. Apontamos que
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este ultimo autor diz sobre como esse processo acontece de forma especialmente forte nas
religides e grupos iniciaticos, como a Umbanda, religido que tem aspectos esotéricos abertos

apenas a Seus membros.

Autores classicos da fenomenologia da religido tém procurado compreender como 0s
fendmenos religiosos se inserem e modificam a vivéncia das pessoas. O ambiente cultural da
época do surgimento da fenomenologia demandava por teorias que questionassem 0S rumos
tomados pela Europa, em crise espiritual, e o papel da religido nesse contexto. Otto (apud
GASBARRO, 2013), pastor luterano, afirma que a verdadeira religiosidade, “fundada na
intuicdo-percepcdo de uma poténcia numinosa [...] ho mergulho na profundidade da alma,
onde o intelecto encontra o sentimento, e o racional funde-se ao irracional” (GASBARRO,
2013, p.81), conseguiria trazer a resposta a essa questdo. Para Otto (apud GASBARRO,
2013), o Sagrado tem como caracteristicas ser misterioso — pois nao totalmente compreensivel
-, fascinante — pois detém a autoridade suprema e nos movimenta-, e tremendo — pois provoca
teméncia devido a sobrepoténcia. O ser humano reage a esse Totalmente Outro como criatura,
e de forma global: corporalmente, racionalmente e emocionalmente. Apesar de uma postura
apologética sobre a religido, marcadamente sobre o cristianismo, ndo compativel com a visao
pluralista das Ciéncias da Religido, a caracterizacdo de Otto sobre o sagrado ainda é
amplamente utilizada em estudos sobre o fenémeno religioso. Na pesquisa de campo,

aparecem algumas falas que remetem as caracteristicas postuladas por esse pesquisador.

Outro tedrico importante da fenomenologia da religido é van der Leeuw (1890-1950),
pastor da Igreja Reformada Holandesa, que utiliza da epistemologia husserliana e da ontologia
existencialista no entendimento das religiGes. Para van der Leeuw a vida possui trés etapas
sobrepostas: a experiéncia vivida, a compreensdo e o testemunho. A tarefa da fenomenologia
seria se debrugar sobre as duas Ultimas. O “sujeito tem a urgéncia de ir além do limite e pensa
a religido como poténcia e dela se serve para dar um sentido forte ao mundo” (GASBARRO,
2013, p.86). Bello (2004) acrescenta que van der Leeuw acredita que os seres humanos estao
sempre em busca da poténcia, para se realizarem e terem uma vida mais ampla, mais cheia de
sentido. Esta poténcia pode ser buscada pelo ser humano pela via horizontal, atravées de a¢oes
que ele realiza na busca por redencéo e salvacdo. Entretanto, quando se esgota esse caminho,
a via horizontal, o ser humano se volta para a via vertical, onde a poténcia penetra em sua
vida atraves da graca, da acdo de alguma divindade. Na pesquisa empirica que realizamos a
relacdo entre o desenvolvimento da mediunidade na Umbanda e a busca por poténcia pode ser

percebida nas falas que explicitam modificacbes globais na subjetividade dos médiuns
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desenvolventes. Muitos, como apresentaremos em nossa andlise de dados, perceberam que
suas vidas se tornaram mais completas e cheias de sentido a partir de seu desenvolvimento

mediunico.

Considerado por muitos o mais importante fenomenologo da religido, o romeno
Mircea Eliade (1907-1986), que assim como Jung fazia parte do Ciclo de Eranus (grupo de
pensadores que estudavam simbologia), supera seus antecessores ao falar de mitos e rituais
(ausentes em Otto) e a propor a dialética sagrado/profano no entendimento da realidade

sociocultural (em van der Leeuw s ha lugar para o sagrado).

Eliade (apud GASBARRO, 2013) integra a sacralidade (Otto) e a poténcia (van der Leeuw)
afirmando que:
O sagrado de fato depende estruturalmente da percepcdo originéria, por parte do
homem, da superioridade e da poténcia da Natureza-Mundo, no que diz respeito a
prépria precariedade: daqui vem a atracdo fatal — fascinans- a qual o pensamento néo

estda em condigdes de resistir, e o inevitavel sentido de dependéncia e angustia —
tremendum- que acompanha o vivido (GASBARRO, 2013, p.93).

Sobre a dicotomia sagrado/profano, Gasbarro (2013) aponta que na obra de Eliade o
primeiro é a generalizacdo dos codigos religiosos e 0 segundo a generalizacdo dos demais
codigos culturais. Entretanto, ndo estdo os dois codigos em complementaridade, pois o
sagrado seria hierarquicamente superior ao profano e se expressaria nele de maneira
deturpada. Na observacdo participante realizada, apareceu frequentemente a fala de que as
entidades (espiritos, encantados e Orixds) de Umbanda ao incorporarem nos médiuns
passariam pelo “filtro humano”. Este filtro traria sempre alguma modifica¢do, de modo que o
médium revelaria, na verdade, uma amalgama entre ele e a entidade. E papel do médium,
frente a isso, se vigiar para “ndo passar na frente da entidade”; ou seja, para diminuir ao
méaximo as influéncias humanas no trabalho das entidades. Essa necessidade parte da
percepcao de que o sagrado, no caso as entidades, teriam, como afirma Eliade, superioridade

sobre o profano, no caso 0 médium.

No desenvolvimento da mediunidade na Umbanda, os sujeitos se deparam com uma
nova vivéncia no mundo, na dire¢cdo de um maior encantamento do mundo, com presenca de
seres extra-fisicos que modificam a realidade fisica, e do aumento da frequéncia da passagem
por fendmenos misticos. Deparam-se também com outros seres humanos, membros da

comunidade umbandista onde ocorrem o0s processos de desenvolvimento. Assim, é esperado
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que ocorram modificages tanto em seu devir quanto na forma pela qual percebem e dao

sentido a ele. Esta nocéo foi corroborada por nossos dados empiricos.

Uma nocdo tedrica importante para a compreensao desse processo € a de significacéo
imaginaria social. Castoriadis (2006) afirma que o que permite aos sujeitos encontrarem
alguma unidade significativa nos diferentes espacos sociais nos quais circulam ¢ a “coesao
interna de um tecido de sentido, ou de significagfes que penetram toda a vida da sociedade,
dirigem-na e a orientam: o que chamo as significa¢cdes imaginarias sociais” (CASTORIADIS,
2006, p. 65). Podemos pensar que tanto a sociedade brasileira quanto o grupo de médiuns de
um Centro umbandista, ou outro grupo qualquer dentro da sociedade, possuem representacoes
sociais que os constituem. Sendo os Centros umbandistas que estudaremos localizados no
Brasil (mais especificamente na regido de Belo Horizonte), é de se esperar que algumas destas
instituicbes imaginarias coincidam; entretanto, como a religido umbandista é minoritéria e
marginalizada, é de se esperar também que algumas destas instituicbes imaginarias sejam
diferentes. Na nossa pesquisa procuramos verificar como os sujeitos, ao comecarem a fazer
parte de um grupo que tem significacBes imaginarias parcialmente distintas daquelas da
sociedade como um todo, véo (na medida do possivel) integrar as novas significacfes aquelas

gue ja possuiam para conseguir manter essa unidade de sentido citada pelo autor.

Uma significacdo imaginéria presente nas comunidades umbandistas é a percepc¢éo do
grupo religioso como uma segunda familia. O culto aos antepassados serviu, no Brasil, como
compensagdo psiquica para a perda da familia deixada na Africa pelos negros e negras
sequestrados e escravizados. A Umbanda tem também estreita ligagdo com a populagéo negra.
Como ja dissemos, foi grandemente influenciada pelo culto aos antepassados dos Candomblés
Bantu. Assim, ndo € de se espantar que essa importancia da familia continue presente na
Umbanda. Isto acontece através do estabelecimento de uma nova comunidade ndo mais
dependente de lacos de sangue (LAGES, 2011). Comunidade esta que ndo € s6 um local de
convivéncia, mas, como aponta Bello (2004, p.140), uma relagdo profunda onde “eu implico a
existéncia deles e eu sou implicado por eles, com toda a minha vida original”. Podemos
perceber também essa importancia pelo nome usualmente dado aos sacerdotes umbandistas,
pai e mae de santo, e pela nomeacdo dos pretos e pretas velhas, principais espiritos a
trabalharem nos centros umbandistas (junto com os caboclos e caboclas), como pais, maes,
avos e avds. O Censo de 2010 aponta que as religides afro-brasileiras sdo aquelas onde a
transmisséo intra-familiar acontece de forma mais efetiva (ALMEIDA; BARBOSA, 2013), o

que também reforca esta significagdo imaginaria social.



82

A participagdo em uma comunidade religiosa umbandista na contemporaneidade pode
servir como resgate de uma simbologia de familia, que se enfraqueceu historicamente, além
de ajudar na construcdo de um sentido vivencial e de dar esperanca de ajuda na resolucéo de

varias questdes da vida diaria.

O terreiro pode, nesse sentido, ser compreendido como uma cooperativa religiosa
cujo produto € um bem simbdlico e magico que tem como funcédo, por um lado, de
estruturar a cosmovisdo dos seus participantes, dando-lhes sentido de vida e, por
outro lado, a resolucdo imediata de problemas para os quais ndo encontram solucéo
no mundo secular. (ZANGARI, 2005, p.86)

Tendo explorado algumas teorias fenomenoldgicas que nos ajudam a entender o
processo do desenvolvimento meditunico na Umbanda, passaremos a dizer de teorias de
fundamentacdo etnografica e de como elas podem nos ajudar a entender os processos de

subjetivacdo dos médiuns desenvolventes.

3.1.7 Vivéncias simbolicas e rituais

Um dos fendmenos mais importantes que animam as transformacdes ocorridas na
subjetividade dos médiuns desenvolventes sdo os fenémenos simbdlicos. O ser humano, no
contato com o sagrado, estabelece através do imaginario e do uso dos simbolos uma ponte que
permite o religar entre 0 humano e a transcendéncia. O imaginario e os simbolos presentes em
cada religido permitem também fortalecer as ligacGes entre seus membros, apontando de
forma imagética para fundamentos que caracterizam a cosmovisdo daquela religido e seu

funcionamento e criando sensacdes de pertencimento.

Para CROATO (2001, p.81) “o simbolo ¢é, na ordem da expressdo, a linguagem
originaria e fundante da experiéncia religiosa”. Como ndo conseguimos acessar diretamente o
Totalmente Outro transcendente, entramos em contato com ele via simbolos. A apresentacdo
simbdlica ndo esgota o transcendente, isto € impossivel, mas permite aos sujeitos um contato

mediado com ele, ou melhor dizendo, com uma de suas manifestacoes.

DURAND (1995, p. 11) afirma que “o dominio de predile¢dao do simbolismo € o nao-

sensivel sob todas as suas formas: inconsciente, metafisico, sobrenatural e surreal”. O autor
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ratifica que o simbolo nos remete a algo que ndo podemos conhecer através de nossa
percepcdo sensorial. O simbolizado ndo € um objeto conhecivel em sua completude, é sempre
Mistério. O simbolo “remete para um indizivel e invisivel significado e, deste modo, sendo
obrigado a encarnar concretamente esta adequacdo que lhe escapa, e isto através do jogo das
redundancias miticas, rituais, iconograficas, que corrigem e completam inesgotavelmente a
inadequagdo” (Durand, 1995, p.16).

Certa duplicidade acompanha o simbolo; ele mostra e esconde, € luminoso e sombrio,
acessivel por hermenéuticas redutoras e amplificadoras, imagem especifica e significado
irredutivel. Além disso, o simbolo tem fun¢do equilibratoria, “o pensamento simbolico faz
sentir seus beneficios pelo menos em quatro sectores” (Durant, 1995, p.97). Traz equilibrio
vital, diante da morte; equilibrio psicossocial, compatibilizando o desejo individual com as
demandas sociais; equilibrio antropoldgico, apontando o ecumenismo da alma humana e
contrabalancando a predominancia do racionalismo tecno-cientifico; equilibrio do universo,
trazendo permanéncia a constante mutacdo. Apontamos que essa Vvisdo equilibratoria do

simbolo coincide com o que diz Jung.

A principal maneira através da qual os mediuns desenvolventes entram em contato
com os simbolos religiosos é a sua participacdo nos ritos religiosos de Umbanda. Vilhena
(2013) define ritos religiosos como “acdes simbdlicas, coletivas ou individuais, embasadas
em sistemas de crencas que postulam a existéncia, de modo Unico, alternado ou combinado,
de forcas ou energias que podem ser tanto internas como externas aos sujeitos, de seres
transcendentes” (VILHENA, 2013, p.514). Nesta pesquisa descrevemos alguns dos principais

ritos umbandistas ligados ao desenvolvimento da mediunidade.

Os ritos umbandistas sdo conjuntos de a¢6es complexas dos quais participam pessoas
(vivas) e entidades. Na umbanda ha rituais abertos, como as sessfes (giras) de atendimento e
as sessoes de oracdes (rosario dos pretos velhos, por exemplo), e rituais dos quais participam
apenas os médiuns daquele Centro. Ha ainda rituais onde por questdes da egrégora energética
necessaria para o bom funcionamento dos trabalhos participam apenas alguns dos médiuns. A
preparacdo da pemba, pO ritualistico produzido através da mistura de giz com outras
substancias utilizado para limpeza e sacralizagdo de pessoas e ambientes, e 0s cortes
(sacrificios animais), quando sdo feitos (em nossa pesquisa trés dos quatro Terreiros

pesquisados os realizam), se encaixam neste Gltimo tipo.
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Durante a acdo ritual, é possivel expressar socialmente através de suas varias
linguagens todo um complexo onde o subjetivo e o objetivo, o individual e o
comunitario se mesclam em manifestacbes de desejos, saudades, dores, alegrias,
amores, 6dios, medos, esperancas, desesperos. Em rituais que alternam momentos
de efervescéncia emocional, de pausas e de movimentos, os rituais agem sobre 0s
participantes, colocando em dinamismo corpo, espirito, imaginacgéo, sentimentos que
se traduzem em acdes e praticas sociais (Vilhena, 2013, p. 517)

Os ritos atualizam experiéncias miticas essenciais a vida religiosa; e transformam e
ressignificam o mundo, trazendo ordem e inteligibilidade. Na Umbanda, isto é feito quando se
revive de forma atualizada e simbolizada um mito, por exemplo, quando se oferece uma
oferenda contendo inhame a Oxala. Acontece também quando os espiritos explicam algo
sobre 0 que esta acontecendo no mundo socio-histérico. Apareceu algumas vezes durante a
observacao participante realizadas a narrativa, passada por alguma entidade e repassada pelos
médiuns, que estamos atualmente em um momento de mudanca energética do planeta. Esta
mudancga provocaria, por um lado, aumento da instabilidade e caos social, e por outro lado,
traria a possibilidade de uma nova configuracdo mais positiva para o planeta se conseguirmos,
como espécie humana, vencer os desafios colocados. Outro exemplo de fala organizadora é a
nomeacdo de cada ano como pertencente a um Orix4, ou mais comumente a um grupo de
Orixas. O ano de 2019, por exemplo, por ser ano de Ogum (Orixa da guerra e das tecnologias,
sincretizado com S&o Jorge em Minas Gerais), traria mudancas rapidas. As cobrancas pelos

maus feitos também “viriam a cavalo” e de forma severa.

Os rituais também respondem a desejos e problemas das pessoas e comunidades. O
principal rito de Umbanda é a sessdo de atendimento. Durante as sessdes os fiéis conversam
com os espiritos, fazem pedidos, recebem conselhos e ajudas magisticas. As ajudas magisticas
acontecem quando as entidades dao passes energéticos, debelando energias negativas e/ou
aumentando as energias positivas das pessoas; e quando sdo realizados ou ensinados rituais
(nomeados de magias, macumbas, feiticos, ebds, oferendas...) para favorecer que a pessoa
tenha suas demandas atendidas.

Como acessam 0 sagrado e seus poderes, Vilhena (2013) diz que os rituais acabam
imantando os locais, pessoas e objetos que dele participam com esse poder. Na mesma
direcdo do que diz a autora, o entendimento teoldgico umbandista afirma que a participacdo
dos médiuns desenvolventes nos rituais 0s imanta com as energias das entidades participantes

dos rituais, e ajuda no processo de adequacao da energia do medium a energia das entidades



85

espirituais que trabalhardo incorporados com ele. Assim, todos os rituais dos quais 0 médium

iniciante participa fazem parte de seu desenvolvimento.

Marcel Mauss (1872-1950), um antropélogo francés muito utilizado no entendimento
dos rituais religiosos, afirma que nestes as pessoas transcendem em direcdo a alteridade
através do dar, receber e retribuir. Através dessa pratica, marcada pelo simbolismo, se
estabelecem contratos e aliangas tanto inter-grupais quanto inter-sociais (MAUSS, 2003). Na
Umbanda, as oferendas de flores, frutos, folhas, comidas e bebidas direcionadas as entidades
espirituais e Orixas servem ao objetivo principal de facilitar a troca energética entre os dois
planos da existéncia, 0 mundo visivel e o0 mundo invisivel (KAITEL; SANTOS, 2017). A
cosmovisdo bantu afirma que esses dois planos sdo mutuamente dependentes, e mantidos
pelas trocas realizadas entre eles. H& oferendas feitas como forma de agradecimento, como
forma de retribuicdo a alguma conquista; oferendas feitas como forma de direcionar um
pedido, e oferendas como forma de reveréncia, estas Ultimas normalmente realizadas em datas

estipuladas pelo calendério litargico de cada Centro umbandista.

Os rituais podem servir ainda, de acordo com Vilhena (2013) como forma de angariar
ou atestar poder. A participacdo em rituais, sua conducao e/ou a determinacdo de como devem
ser realizados, demonstram o lugar de poder ocupado por uma pessoa frente a comunidade
religiosa, pois atestam a possibilidade de acesso ao sagrado que aquela pessoa tem. Na
observacao participante realizada foi dito, sempre a boca pequena, que alguns membros do
grupo ficaram ressentidos por ndo terem sido chamados a participar de rituais especificos, e

que ficaram com ciime daqueles convidados.

3.1.8 Mediunidade como efeito de absorgéo e aprendizagem

Dois estudos antropoldgicos realizados com outras religides, uma Cristd Pentecostal e
um Candomblé, oferecem caminhos para entender o desenvolvimento meditunico na Umbanda
sob o vies da mediunidade ser uma capacidade aprendida socialmente. A idéia inicial da tese
era utilizar apenas estudos que se referissem ao desenvolvimento meditnico na Umbanda,
mas a producdo insuficiente sobre o tema na area de estudo e as relacBes percebidas entre o
que aconteceu nestas duas outras religides e na Umbanda nos fez mudar de ideia.

O primeiro estudo, baseado em etnografia e medidas psicologicas empiricas, realizado

com religiosos evangélicos nos Estados Unidos apontou que pessoas com maior capacidade
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de ficarem absorvidas em seu mundo imaginativo interno respondem melhor a praticas de
aprendizagem que possibilitam experiéncias espirituais ndo usuais. Luhrmann, Nusbaum e
Thisted (2010, p. 75) conceituam absor¢do como “a capacidade de se manter focado em
objetos mentais — 0 que humanos imaginam ou percebem no mundo circundante — e permitir
que este foco aumente enquanto diminui a atencdo voltada & quantidade de distracoes
cotidianas da vida normal” (em traducdo nossa do texto em inglés). Ou seja, absorcdo é a
capacidade de se concentrar em uma percepg¢do sensorial ou imaginacdo ao mesmo tempo em
que se diminuem o foco em estimulos concorrentes. Esta capacidade de absorcdo estaria
presente nos estados de transe e dissociacdo, e em experiéncias religiosas de fascinacgdo e
estupor.

A capacidade de absorcdo em experiéncias religiosas, de acordo com este estudo,
estaria ligada a predisposicdo inata, ao sentido e interpretacdo do fenébmeno religioso dado
pelos sujeitos e a praticas religiosas especificas. Os autores argumentam que 0 mesmo
raciocinio pode ser utilizado na compreensdo de experiéncias de incorporacao.

Expandindo o argumento para as religibes mediunicas, como a Umbanda, pode-se
afirmar que um médium é um sujeito com predisposicdo inata a absorcdo que foi ensinado
culturalmente a interpretar suas experiéncias como advindas do contato com seres extra-
fisicos e que foi treinado em préaticas especificas para melhorar sua capacidade de absorcao.

Haveria, entdo, dois tipos importantes de aprendizagens no desenvolvimento da
mediunidade. Uma primeira aprendizagem, cognitiva e linguistica, onde se apreendem
sentidos e explicacGes para os fendbmenos de incorporacdo. Veremos, na analise de nossos
dados empiricos, que uma diferenca apontada na forma como o desenvolvimento da
mediunidade se d& hoje, comparativamente como foi vivenciada pelos sacerdotes
entrevistados, € a importancia dada a aprendizagem tedrica. A segunda aprendizagem, que
enfatiza praticas sensoriais e corporais, se da na vivéncia direta dos rituais. Ambas as
aprendizagens estéo ligadas e se retroalimentam.

A aprendizagem cognitiva, interpretativa, é tradicionalmente transmitida através da
oralidade nas religies de matrizes africanas diasporicas. Atualmente, a leitura de textos
escritos em livros e/ou em sites coexiste com a oralidade. Nas duas formas de transmissao o
fator cultural-comunitario do desenvolvimento da mediunidade se faz perceber. A
aprendizagem corporal acontece na vivéncia direta dos rituais, onde o0 méedium aprende sobre
as posturas e atos corporais que ajudam ou atrapalham a incorporacéo. Por exemplo, foi usual
na observacdo participante de nossa tese ouvir que os médiuns precisam “firmar a cabega”.

Esta firmeza implica em ficar concentrado nas sensagdes que 0 acometem no momento, sem
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permitir devaneios e memodrias que possam desviar seu foco do aqui-e-agora; ou em ficar em
oracdo. Ambas as aprendizagens sdo facilitadas tanto por habilidades pré-existentes, como
uma habilidade ja desenvolvida de concentracdo, quanto por um maior interesse em aprender.
Luhrmann, Nusbaum e Thisted (2010) enfatizam ainda que esta aprendizagem parece mudar a
forma pela qual os religiosos experienciam a espiritualidade. Este dado aparece também em
nossa pesquisa.

Os autores apontam algumas sensacdes e modificacfes usuais nos religiosos que
desenvolvem sua capacidade de absorcdo. Os dados de campo que apresentaremos apontam
que essas sensacBes e modificacbes estdo presentes também no desenvolvimento da
mediunidade na Umbanda. Uma primeira modificacdo citada sugere uma nova leitura dos
fendmenos cotidianos. Nomeamos essa nova leitura de encantada, por incluir interferéncias
diretas de seres extra-fisicos no dia-a-dia das pessoas. Outra modificacdo € uma crescente
importancia dada as intuicdes e imagens internas, principalmente as percebidas como néo
provenientes da propria pessoa. Coincidentemente com nossos dados de campo, no inicio 0s
religiosos encontraram dificuldades para diferenciar que conteidos advinham deles e quais
advinham das entidades. Pistas corporais podem ajudar na identificacdo. Reacdes de
formigamento, calor e calafrios séo eliciadas pelo contato com a divindade, de acordo com 0s
sujeitos de pesquisa do artigo e também de nosso campo. Eles apontaram também
modificagOes na vivéncia da temporalidade.

Os autores apontam que 0s sujeitos de pesquisa relataram imagens internas mais
vividas e reais. Essas imagens, em alguns casos, comecam a ser percebidas como exteriores
aos sujeitos. Luhrmann, Nusbaum e Thisted (2010) nomearam essa experiéncia de
alucinatéria. Isto acontece em um contexto de aprendizagem cognitiva que afirma que as
pessoas devem se concentrar em suas imagens internas durante o contato com a divindade. No
contexto de nossa tese, 0s médiuns passam por uma aprendizagem cognitiva que coloca o
foco da atencdo nas modificagdes provocadas pelas entidades, que vem de fora.

O segundo estudo, realizado por Halloy (2004), trata da aprendizagem dos saberes
corporais em um Candomblé belga. Na Umbanda os aspectos corporais nao sao importantes
quanto no Candomblé, onde a dan¢a dos Orixas é o ponto central das sessdes, mas também é
um ponto importante da incorporagdo das entidades. Cada falange espiritual tem gestos e
posturas tipicos, e um gestual muito diferente pode, assim como apontado no estudo de
Halloy (2004), ser entendido como animismo (incorporacao falsa).

O pesquisador belga aponta que a aprendizagem corporal acontece ancorado na

capacidade de emissdo e recepcdo do corpo humano, mais do que em uma aprendizagem
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verbal-cognitiva. Em nossa pesquisa de campo vimos que as orienta¢cdes dadas aos médiuns
iniciantes sobre como se portar corporalmente se restringiam a um pedido para que néo
ficassem tentando controlar o que faziam, deixando fluir o que aparecesse como movimento.
Assim como na pesquisa supracitada este direcionamento traduz uma crenca de que as
entidades sabem o que fazer, ¢ que o papel do médiun iniciante é apenas nao atrapalhar. “A
fonte das competéncias corporais ¢ assim deslocada para as entidades...” (HALLOY, 2004, p.
479). Em nossa experiéncia com as duas religides esta proposta de ndo interferir € ainda mais
forte na Umbanda do que no Candomblé, onde alguns aspectos da danca dos Orixas é fixa,
pedindo movimentos especificos.

O reconhecimento social de que aquela manifestacdo é adequada (real) e o tempo sdo
fatores importantes dessa aprendizagem corporal. Informacdes implicitas sdo passadas por
médiuns mais experientes e pais de santo, que interferem quando percebem uma
movimentagdo atipica. Pedidos para que a entidade “tome conta” e “ndo judie” de seu
aparelho aparecem quando as movimentagOes parecem violentas ou descontroladas. A
bagagem de competéncias que permite ao préprio mediun adequar seus movimentos e gestos
ao que é esperado socialmente € adquirida com tempo. As primeiras incorporacdes tendem a
parecer desarticuladas mas, com o papel moderador e esteticamente normativo do tempo,
acabam por se inserir nas possibilidades consideradas acertadas naquele Centro de Umbanda.

Apontamos que, assim como nesta tese, a pesquisa de Halloy afirma que esta
aprendizagem é construida de forma complementar na relacdo médium-entidade, mediada
pela grupo dos médiuns do Terreiro onde acontece o desenvolvimento medidnico. Na tese isto
€ nomeado principalmente como uma sincronizagdo entre as energias do médium e das
entidades que trabalham com ele. Lembramos que essa nomeacdo parte do discurso dos
sujeitos de pesquisa e é marcada pelo discurso religioso umbandista.

No inicio desse capitulo apresentamos nossa nocao ontoldgica, que percebe os seres
humanos como abertos tanto ao meio externo quanto a seu mundo interno simbdlico.
Trouxemos o conceito de mediunidade que cunhamos para a pesquisa: a capacidade de um ser
humano, em estado ndo usual de consciéncia de acessar informacGes e/ou capacidades que ele
ndo reconhece ter no estado de vigilia, junto com a crenga que estas informacgdes e
capacidades sdo oriundas do contato com algum ser extrafisico; e apontamos caracteristicas
comuns e dissonantes existentes entre os fendmenos misticos e psicopatologicos. Utilizando
da psicologia transpessoal, caracterizamos mediunidade como estado ndo usual de
consciéncia; e utilizando da psicologia analitica junguiana falamos da mediunidade como

acesso ou invasdo do ego pelos conteudos simbolicos arquetipicos. Abordamos tambeém
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conceituagOes sobre o sagrado na fenomenologia da religido, o papel da simbologia e dos
rituais religiosos no devir humano, e um entendimento da mediunidade como efeito de
absorcéo e aprendizagem, estes dois ultimos a partir da antropologia da religido.

No proximo capitulo apresentaremos a parte principal de nossa pesquisa, a pesquisa

empirica, com descricao e analise dos dados e informagdes colhidas no campo.
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4  PROCESSOS DE SUBJETIVACAO EM MEDIUNS DESENVOLVENTES

No quarto capitulo apresentaremos a pesquisa empirica que realizamos.
Apresentaremos inicialmente a metodologia que utilizamos na consecucdo da pesquisa.
Falaremos de caracteristicas do pesquisador que delimitam seu lugar de fala e direcionam seu
olhar para os dados e informacgdes, a partir de uma nogdo epistemolodgica que diz que nédo
existe neutralidade cientifica. Depois caracterizamos a pesquisa como qualitativa e apontamos
como seus aspectos aparecem no trabalho realizado; abordamos aspectos do campo tedrico
das Ciéncias da Religido, mais marcadamente de duas de suas subdisciplinas, a Psicologia da
Religido e a Antropologia da Religido, e suas influéncias na metodologia utilizada na tese.
Neste capitulo descrevemos também como se deu a coleta e a andlise dos dados e
informacdes, e apresentamos os Centros de Umbanda que acolheram a pesquisa e 0s vinte

entrevistados. Ao final analisaremos 0 material coletado e o0 apresentaremos como um holos.

Comeco dizendo de meu lugar de fala. Partindo do pressuposto que a ciéncia é
posicionada, que faco ciéncia a partir do local que ocupo no mundo e ndo de forma neutra, é
justo informar os leitores da tese das condi¢Oes de producédo da pesquisa. Estas condicdes de
producdo dizem de minhas caracteristicas como pesquisador e de caracteristicas da pesquisa
que de alguma forma direcionam meu olhar e recortam os dados e informacgdes. O fato de ser
médium umbandista (um insider), psicdlogo (abordagem humanista-fenomenolégica e
junguiana), professor de psicologia da PUC Minas, da pesquisa ser empirica e qualitativa, de
ser desenvolvida dentro do Programa de Pds-Graduacdo em Ciéncias da Religido da PUC
Minas, de utilizar teorias da Psicologia da Religido e da Antropologia da Religido, de coletar
dados e informacdes a partir da entrevista semi-estruturada e da observacdo participante, de
utilizar uma metodologia inspirada na psicologia fenomenol6gica e na etnografia na

compreenséo das entrevistas; tudo isso delimita meu lugar de fala.

Iniciamos a compreensdo dos dados e informagdes colhidos no campo apresentando
nossa metodologia de pesquisa. Depois apresentamos brevemente o0s entrevistados e
entrevistadas e comecamos a nos debrugarmos sobre os dados e informagdes. Finalmente

pretendemos apresentar um quadro holistico do fenémeno pesquisado.

4.1 Metodologia
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A pesquisa empirica que propomos é do tipo qualitativo, que segundo Minayo (2007),
é capaz de conjugar a intencionalidade inerente aos atos e a questdo do significado com as
relacbes humanas e com a estrutura social. Propomos utilizar a observacao participante,
entrevista semi-estruturada e pesquisa bibliografica como métodos de coleta de dados e
informagdes, e metodologias de inspiracdo fenomenoldgica-hermenéutica e etnogréfica para o
tratamento dos dados e informagdes coletadas. Propomos ainda transitar por diferentes
subdisciplinas das Ciéncias da Religido: a Psicologia da Religido e a Antropologia da

Religido.

A metodologia que utilizamos propBe que, ao invés de partir de uma hipdtese
aprioristica e tentar prova-la ou refuta-la, partamos dos dados e informacGes colhidas no
campo e so depois, de forma indutiva, produzamos uma teoria explicativa. Assim, os dados
tem prioridade e direcionam o tratamento tedrico a ser utilizado, e ndo apenas a vinculagéo
tedrica prévia do pesquisador. Isto ndo implica em uma postura ingénua, que desconsidera que
0 saber ja adquirido pelo pesquisador acaba direcionando seu entendimento e hermenéutica
dos dados e informacdes, mas pede que o pesquisador esteja 0 mais aberto possivel as
novidades surgidas no campo. A consideracdo pelo que os sujeitos de pesquisa produzem
sobre sua propria vivéncia € essencial, assim como a teoriza¢do concomitante com a coleta de
dados. Assim, cada dado coletado sobre o contexto dos sujeitos participantes da pesquisa,
suas acgOes, pensamentos e sentimentos, serve para direcionar uma tentativa sempre
incompleta de produzir um quadro tedrico explicativo sobre aquele fenémeno. A explicacdo

foi sendo construida, desconstruida e reconstruida durante toda a coleta de dados.

Na coleta dos dados empiricos estivemos atentos ao que propde Greschat (2005),
resgatando Wilfred C. Smith, sobre a relacdo entre o pesquisador e os agentes religiosos. O
autor propbde a personalizacdo da Ciéncia da Religido, uma aproximacdo empética nao
distanciada dos sujeitos de pesquisa. Diz que a utilizacdo de entrevistas, apesar do menor
alcance quantitativo, ganha em profundidade. Diz também que muitas vezes uma conversa
pode ser mais esclarecedora que uma entrevista mais estruturada. Pensando nisso,
estruturamos nosso roteiro de pesquisa, inicialmente, com apenas duas perguntas.

Podemos perceber que a pesquisa enfoca a experiéncia de seres humanos ao
desenvolverem sua mediunidade na Umbanda, que coleta dados diretamente com o0s sujeitos
no campo e que se utiliza de duas disciplinas auxiliares das Ciéncias da Religido. Camurca
(2008) aponta como pontos comuns a diversos autores das Ciéncias da Religido a

interdisciplinaridade e a aproximacdo compreensiva ndo julgadora da verdade/falsidade das
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religides. Ele aponta ainda que o cientista da religido precisa tanto se abrir e ser afetado pela
experiéncia religiosa quanto avalid-la academicamente; assim, precisa tanto da compreensao

‘de dentro’, realizada pelos fiéis quanto da anélise ‘de fora’, a partir das teorias cientificas.

A questdo do pesquisador organico é controversa dentro das Ciéncias da Religido.
Pierucci (apud CAMPOS, 2013) diz que seria impossivel este tipo de pesquisa, que tenderia
ao proselitismo devido ao pesquisador ser tentado por uma dupla vantagem, vantagem da
lucidez cientifica e vantagem da fidelidade religiosa. Campos (2013) discorda, e recuperando
0 argumento de Weber, advoga que o pesquisador precisa de vocacdo, e que esta se liga
diretamente ao interesse pessoal pelo tema pesquisado. Fechando seu argumento, Campos
(2013) discute a impossibilidade de neutralidade cientifica, e a implicacdo decorrente de que
0s cientistas consigam nomear suas Varias vinculacdes e se posicionarem criticamente frente a
elas. Outro autor que participa dessa discussao € Camurca (2008). Para Camurca a critica de
Pierucci aos cientistas sociais vinculados a uma religido ¢é dualista e rigida em excesso. Para o
autor “ndo apenas a boa vontade, mas também a ma vontade pode ser tdo prejudicial quanto a
primeira para uma andlise isenta e distanciada do fendmeno religioso contemporaneo”
(CAMURCA, 2008, p.14). Isto sem negar que a vinculagdo emocional a uma religido oferece
dificuldades que devem ser superadas objetivando essa vinculagdo e “buscando controlar seus

efeitos para dentro da pesquisa” (CAMURCA, 2008, p.118).

Greschat (2005) também fala da questdo da vinculagdo do pesquisador. Para ele sdo 0s
te6logos que normalmente estudam a propria religido, enquanto os cientistas da religido
normalmente estudam uma religido diferente da que professam. Assim, nas Ciéncias da
Religido, sdo os agentes religiosos que podem julgar se o entendimento sobre a religido deles
estd correto. Nossa pesquisa, ao se referendar nos saberes empiricos colhidos junto aos
agentes religiosos, se enquadra parcialmente no entendimento de Greschat (2005), mesmo que
0 pesquisador seja membro da religido que estuda. Também ndo se enquadra parcialmente,

pelo motivo exposto.

Creswell (2014) apresenta oito caracteristicas da pesquisa qualitativa. Realizacdo em
habitat natural, o pesquisador ser um instrumento-chave, utilizacdo de mdltiplos métodos,
raciocinio complexo, atencdo ao significado atribuido pelos participantes da pesquisa,
utilizagdo de um projeto emergente, uso da reflex&o posicionada e construcéo de relatorios de

pesquisa holisticos. Veremos a seguir como essas caracteristicas aparecem em nossa pesquisa.
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Realizar a pesquisa em habitat natural significa que “os pesquisadores qualitativos
reinem informag6es bem de perto, falando diretamente com as pessoas e vendo como elas se
comportam e agem dentro do seu contexto” (CRESWELL, 2014, p. 50). Na pesquisa
realizamos entrevistas com os médiuns desenvolventes e sacerdotes umbandistas, e a
observacgdo participante das giras de desenvolvimento e outras praticas e rituais que visam
promover o desenvolvimento da mediunidade. O uso de multiplos métodos implicou no uso
de dados provenientes de varias fontes. O instrumental que propomos inclui a utilizacdo de
entrevistas semi-estruturadas, de exame de textos cientificos e religiosos, da observacdo do
comportamento dos sujeitos durante as sessdes de desenvolvimento e fora delas, e a descrigéo
dos rituais utilizadas como técnicas de coleta de dados. Na analise examinamos os dados e
procuramos ‘“entender o seu significado, organizando-0S em categorias ou temas que
perpassam todas as fontes de dados” (CRESWELL, 2014, p. 50).

O raciocinio complexo envolve a utilizacdo de I6gicas indutiva e dedutiva. Os dados
provenientes das diversas fontes foram organizados indutivamente em unidades abstratas de
informacdo como categorias e temas, com a participacdo dos sujeitos e pesquisa, e 0s temas e
categorias construidos foram dedutivamente checados com os novos dados e com a
significacdo oferecida pelos sujeitos para reunir evidéncias que os apdiem ou refutem. Esta
atencdo aos significados oferecidos pelos sujeitos de pesquisa, assim como o ir e vir entre 0s
funcionamentos indutivos e dedutivos que implicam em uma pesquisa que vai se construindo
e se modificando enquanto é realizada correspondem as quinta e sexta caracteristicas
apontadas pelo autor.

A reflexdo posicionada implica no pesquisador informar os leitores sobre suas
experiéncias que possam interferir mais diretamente na sua interpretagéo das informagdes. No
caso de nossa pesquisa identificamos que as vivéncias do autor como médium umbandista e
como psicologo clinico deveriam ser informadas. Na preparacdo do relatério holistico, a tese,
0 pesquisador pretendeu identificar e apresentar as interacfes dos fatores que interferiram na
vivéncia do desenvolvimento da mediunidade e da insercdo em um grupo social de médiuns
umbandista de um Centro. Discutiremos as perspectivas dos sujeitos de pesquisa
“comparando com a visdo pessoal do autor, com a literatura existente e com modelos
emergentes que paregam transmitir adequadamente a esséncia dos achados” (CRESWELL,
2014, p. 55).

A proposta metodoldgica desta pesquisa inclui a combinacdo de duas abordagens
qualitativas de pesquisa, a fenomenologia hermenéutica e a etnografia. “Um estudo

fenomenologico descreve o significado comum para varios individuos das suas experiéncias
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vividas” (CRESWELL, 2014, p. 72). Na nossa pesquisa, a experiéncia vivida de se
desenvolver mediunicamente em um centro de Umbanda. Estamos interessados tanto no que
foi vivenciado quanto no como vivenciaram, estas sdo as questdes chave das pesquisas
fenomenoldgicas segundo Moustakas (1994, in CRESWELL, 2014). A fenomenologia
permite dar voz aos sujeitos de pesquisa através da pratica da epoché, a suspensao dos juizos
de valor do pesquisador; da reducdo eidética, reducdo do fendmeno a sua esséncia através da
descricdo da vivéncia compartilhada de varios sujeitos; e da reducdo transcendental, reducéo
do fenbmeno aos conteldos da consciéncia, consciéncia esta que € constituidora das
esséncias.

Ao estudarmos o tema proposto, estaremos atentos aos aspectos corporais, mentais,
espirituais e sécio-culturais envolvidos no processo. Esta concepcdo da fenomenologia se
difere da posicdo classica, essencialista e a-historica, criticada por diversos autores como Cruz
(2013), Gasbarro (2013) e Pondé (2001). Mantém a proposta de ir aos fendmenos com
abertura a alteridade, respeitando os saberes advindos do campo; a necessidade de descricdo
dos fendmenos e a ocupacao com os sentidos e significados dados a eles pelos seres humanos

gue 0s vivenciam.

A escolha pela fenomenologia hermenéutica (CRESWELL, 2014, p. 74-75) permite
que o pesquisador utilize também suas vivéncias pessoais e tedricas com o tema pesquisado
na discussdo das informacdes colhidas junto aos sujeitos de pesquisa. Tendo falado das
influéncias das metodologias qualitativa e fenomenologica em nossa pesquisa, passamos
agora a abordar as influéncias provenientes do campo disciplinas da Antropologia da
Religiao.

Camurca (2008) afirma que a Antropologia da Religido é uma disciplina marcada pelo
relativismo e que seus autores classicos “distribuiram seus interesses nos sistemas simbolicos,
como 0 mito, o rito, a magia, por meio dos quais o enigmatico da alteridade passou a ganhar
inteligibilidade” (CAMURCA, 2008, p.12). Na mesma dire¢do argumenta Guerriero (2013)
que aponta que o0s antropologos estudaram elementos constitutivos das religifes: mitos,
rituais, simbolos e crencas, e afirma que a grande contribuicdo dessa ciéncia ao estudo das
religides é a validacdo social e académica que confere igualmente a todas as manifestagdes
religiosas. Para o autor, sdo particularidades do olhar antropolégico, baseado no “trabalho de
campo, a busca do ponto de vista do nativo, o olhar relativizador e o distanciamento”
(GUERRIERO, 2013, p.246). Na Antropologia ndo se concebe a existéncia de uma divindade,

o foco sdo as crencas, habitos, praticas e costumes dos agrupamentos humanos. N0SSO
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conceito de mediunidade, j& apresentado, segue a caracteristica de tratar a existéncia das
entidades umbandistas como verdadeira para o interlocutor, ndo como verdade objetiva ou

intersubjetiva.

Outra particularidade da Antropologia, a partir dos trabalhos de Malinovski e
Evans-Pritchard (apud GUERRIERO, 2013), foi o reconhecimento de uma racionalidade no
pensamento magico e religioso. Neste aspecto o trabalho dos antropdlogos supracitados
coincide com o de Jung e outros membros do Circulo de Eranus. Também esses acreditam
que o pensamento mitico-religioso é caracteristica dos seres humanos, e que tem tanta
importancia quanto o pensamento l6gico-conceitual. Na tese isto aparece quando tentamos
apresentar sem diferenciacdo de importancia a leitura teoldgica umbandista e a leitura
cientifica dos fen6menos pesquisados. Gostariamos de pontuar que mesmo com esta
equalizacdo da importancia, consideramos importante diferenciar as duas leituras, por serem
elas provenientes de tipos diferentes de conhecimento, que ndo podem ser reduzidos um ao

outro.

Na nossa pesquisa descreveremos os ritos utilizados no desenvolvimento medidnico, e
os entenderemos segundo os significados oferecidos pelos sujeitos de pesquisa. Camurca
(2008) afirma também que a Antropologia se empenha “prioritariamente na busca do sentido
conferido as acdes e ndo chegar as suas causas e explicagdes ultimas” (CAMURCA, 2008,
p.85). Diz do processo de seculariza¢do, que permite os estudos cientificos da religido, e
afirma que “para o cientista social compreender a religido ele precisa ultrapassar o que ela diz
de si mesma, situando-a em um conjunto mais abrangente” (CAMURCA, 2008, p.88). Ao
fazer isso € preciso se deixar afetar, 0 que provoca aumento tanto do conhecimento sobre a
religido quanto do proprio pesquisador. Estas propostas sdo centrais na nossa pesquisa, e

encontram respaldo também nas teorias psicolégicas que utilizaremos.

Schmidt (2007) aponta que hoje, a maioria dos antrop6logos da religido pesquisa
baseando-se em dados etnogréficos empiricos colhidos através da observagdo participante. A
proposta metodologica desta pesquisa contempla observar as giras de desenvolvimento e
outros rituais ligados ao desenvolvimento medilnico através de um olhar etnografico. As
informacdes colhidas serdo, entdo, relacionadas “com outras instituicoes e constructos
sociais” (SCHMIDT, 2007, p.70) e com os sentidos simbolicos encontrados na Umbanda e na
sociedade contemporanea. Este exercicio de contextualizagdo, segundo Schmidt (2007)

também é tipico da Antropologia contemporanea.
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Apontamos no paragrafo anterior que a observacdo de ritos religiosos € parte
fundamental de nossa coleta de dados. O rito pode ser estudado como fendmeno coletivo e/ou
como fendémeno subjetivo. Na pesquisa o fenbmeno subjetivo aparece quando colhemos
dados sobre o significado dado aos fendmenos pelos sujeitos, e das emoc¢des vinculadas a
eles. J& o fenbmeno coletivo aparece nas descri¢Bes dos rituais e de fendmenos sociais ligados

ao desenvolvimento da mediunidade na Umbanda.

A etnografia fez parte de nossa metodologia de pesquisa por permitir “descrever como
funciona um grupo cultural e explorar as crengas, a linguagem, os comportamentos e as
questdes enfrentadas pelo grupo” (CRESWELL, 2014, p. 84). Esta metodologia permite
também perceber temas emergentes no grupo e propor para eles uma interpretacdo. Uma
questdo central em nossa pesquisa € compreender como os meédiuns desenvolventes se
integram ao grupo de médiuns do Centro de Umbanda onde se desenvolvem; como lidam com
a nova cultura a eles apresentada durante sua integracdo. A coleta de dados via observagédo
participante se enquadra na proposta etnografica de “ir até o local da pesquisa, respeitando as
rotinas dos individuos no local e coletando uma ampla variedade de materiais” (CRESWELL,
2014, p.85). Na analise dos dados a etnografia permite oferecer um “retrato cultural holistico
do grupo que incorpora as visdes dos participantes (etnic), além das visdes do pesquisador
(etic)”’; nisso podemos perceber uma convergéncia com a fenomenologia hermenéutica.

Engler (2007) afirma que “de maneira ampla, a estética refere-se ao estudo e a
avaliagdo de modos da sensagdo humana” (ENGLER, 2007, p.201). A Umbanda ¢ uma
religido repleta de sensacGes: sensacdes provocadas pela incorporacédo; pelo som dos tambores
e dos pontos cantados; pelo cheiro das velas, incensos, flores, fumo e defumacdes; pelo gosto
das comidas e bebidas utilizadas nos rituais; pela visdo das roupas, guias e imagens. Bairréo
(2015) aponta que na Umbanda o entendimento da religido é “concreto e inscrito na
experiéncia sensorial e social imediata” (BAIRRAO, 2015, p.2). A descricdo destes estimulos
sensoriais e de como eles afetam os sujeitos de pesquisa e 0 pesquisador, além da explicacédo
de sua simbologia pelos participantes, fardo parte da pesquisa. Esta proposta segue uma
tendéncia contemporanea das Ciéncias da Religido que “tem ampliado suas fontes nas ultimas
décadas estudando as imagens, a arquitetura, a musica, os odores e os gostos” (ENGLER,
2007, p.212).

Agora, depois de delimitar teoricamente a pesquisa, passamos a apresentar os sujeitos
e Terreiros de Umbanda pesquisados, e as metodologias de coleta e analise de dados e

informagdes.
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A escolha dos sujeitos se deu entre aqueles membros dos Centros de Umbanda
pesquisados que aceitaram participar da pesquisa. Foram convidados a participar das
entrevistas doze médiuns desenvolventes e oito lideres religiosos. Os lideres religiosos se
dividem em quatro sacerdotes principais e quatro sacerdotes auxiliares, que acompanham
esses médiuns em seu processo de desenvolvimento. Priorizamos Terreiros de Belo Horizonte
que apresentaram menores restricdes a pesquisa. Selecionamos quatro Centros umbandistas.
Um Centro onde havia polifonia ritual, a presenca de mais de uma religido no mesmo espaco
fisico com a participacdo dos mesmos sujeitos. Esse Terreiro, o Centro Espirita Sdo Sebastido,
toca Umbanda, Candomblé Angola e Reinado. Foi neste local onde encontramos a Umbanda
mais influenciada pelo Candomblé. Outros dois terreiros, a Casa de Caridade Pai Cruzeiro de
Aruanda e a Casa de Pai Cipriano, conjugam as influéncias do Candomblé e do Espiritismo
dentro do que percebemos ser a tonica usual em Belo Horizonte. No quarto terreiro, o0 Templo
Escola Ogum 7 Espadas, encontramos a menor influéncia do Candomblé. Este terreiro, que se
auto-intitula de Umbanda Sagrada, apresenta uma tdnica mais comum no estado de Séo Paulo,
onde o espiritismo kardecista tem maior influéncia. Durante uma conversa informal
acontecida durante a observacdo participante dois sacerdotes apontaram que tanto a influéncia
“do Umbandomblé quanto da Umbanda Branca” tem crescido em Belo Horizonte. Esta
diversidade entre as influéncias religiosas nos Terreiros reflete, parcialmente, a diversidade
propria a Umbanda. Gostariamos de apontar, entretanto, que devido ao grande escopo de tipos
diferentes de Umbanda, o nimero de Terreiros pesquisados é insuficiente para abarcar todo o
espectro das diferencas entre eles. Outras pesquisas que abordem o desenvolvimento
meditnico em Centros de outros tipos de Umbanda, como o Umbandaime e a Umbanda
Esotérica, trariam informacgdes complementares a essas que produzimos em nossa pesquisa.

Tendo nomeado e apontado algumas caracteristicas dos centros pesquisados,
passaremos a abordar a construcdo de nossas entrevistas. As vinte entrevistas, que ao todo
duraram dezesseis horas e doze minutos, foram gravadas e transcritas literalmente. Os
entrevistados assinaram um termo de consentimento livre e esclarecido, cujo modelo se
encontra nos anexos. Nesta pesquisa utilizamos entrevistas semi-estruturadas, aquelas onde ha
um roteiro de perguntas, mas ha também flexibilidade para modifica-lo durante as entrevistas.
Escolhemos uma entrevista pouco estruturada, com apenas trés perguntas norteadoras, para
permitir que os sujeitos de pesquisa exponham o que percebem como essencial ao fenémeno
estudado sem grandes interferéncias dos direcionamentos dados pelas perguntas de um roteiro

de entrevista. A entrevista utilizou perguntas tema para iniciar o didlogo, mas priorizou seguir
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0 caminho de sentidos e significados apontados pelos entrevistados a partir das perguntas

tema, que apresentaremos agora.

As perguntas temas dessa pesquisa, inicialmente, eram duas; uma abrindo e outra
fechando as entrevistas: 1) Conte como comecgou sua historia com a Umbanda; 2) Tem algo
mais que gostaria de dizer sobre o desenvolvimento meditinico? A medida que aconteceram
as entrevistas e a observagédo participante, surgiu uma unidade de sentido que acabou sendo
incorporada como nova pergunta norteadora. Esta € uma das caracteristicas de pesquisas
qualitativas, os métodos de coleta vao se aprimorando durante a propria pesquisa, e as teses
vao sendo construidas e reconstruidas durante o trabalho. Em nossa pesquisa a unidade de
sentido surgida naturalmente durante as entrevistas foi a que tratava das modificacdes
subjetivas ligadas a incorporacdo de falanges especificas. A diferenciacdo entre as unidades
de sentido produzidas artificialmente, onde as perguntas do entrevistador sugerem o tema, e as
surgidas naturalmente na conversa, onde as perguntas apenas aprofundam temas trazidos pelo
entrevistado; mesmo que nem sempre esta divisdo seja muito clara, é importante para que
entendamos a analise de prevaléncia que faremos. O que estamos chamando de analise de
prevaléncia é apontar quantos, entre os vinte entrevistados, disseram daquela unidade de
sentido na entrevista. Entendendo que unidades de sentido mais frequentes sdo mais
importantes na explicacdo intersubjetiva do fendmeno. Assim, iniciaremos analisando as
unidades com maior prevaléncia nas entrevistas. Nao foi possivel, por questdes de tempo e
foco, analisar nesta tese todas as unidades de sentido construidas. As unidades de sentido
restantes poderdo, no futuro, ser utilizadas em outras publicacdes. Citaremos, adiante, quais

unidades de sentido surgiram, inclusive as que ficaram de fora da analise.

Passaremos agora a apresentacdo mais detalhada dos Centros de Umbanda

pesquisados.

4.2 Os Centros

Foram selecionados quatro Centros de Umbanda da cidade de Belo Horizonte. Em
cada centro seriam entrevistados o sacerdote ou sacerdotisa principal, um sacerdote/médium
auxiliar e trés médiuns desenvolventes, para um total de cinco entrevistas em cada Terreiro.

Todos os sacerdotes e sacerdotisas eram também médiuns de incorporacdo. A selecdo dos
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Centros seguiu alguns critérios. O primeiro foi a possibilidade de realizar tanto as entrevistas
quanto a observacgéo participante no Centro. Permitir que o pesquisador participasse de rituais
de desenvolvimento meditnico como observador participante se mostrou mais dificil do que
conseguir indicacdes para entrevistas. A Umbanda tem aspectos esotéricos, ha informacGes
que ndo sdo passadas a ndo fiéis, ou mesmo aos fiéis de outros Centros. Outro critério, mais
subjetivo, foi a avaliacdo do pesquisador de que aquele centro era confidvel. O pesquisador
participou de sessdes abertas em todos os Centros antes de relaciona-los para a pesquisa.
Algumas dessas participacdes, trés delas, aconteceram mesmo antes do pesquisador ingressar
no doutorado. Eram Centros j& conhecidos. O quarto Centro foi visitado pela primeira vez
durante a pesquisa. Um fator importante para a escolha desse Centro foi o fato dele ser
representante de uma linha de Umbanda pouco conhecida em Minas Gerais, a Umbanda
Sagrada, cujo criador é um dos tedricos da Umbanda favoritos do pesquisador, Rubens
Saraceni (ja falecido). Os Centros serdo nomeados e descritos do mais proximo afetivamente
para o mais distante afetivamente do pesquisador.

O primeiro Centro selecionado foi o Centro no qual o pesquisador é médium, a Casa
de Caridade Pai Cruzeiro de Aruanda. E o Centro onde a filiagio do pesquisador & religi&o
pesquisada mais se fez notar, no que esta caracteristica oferece de oportunidades e desafios.
As principais oportunidades dizem respeito ao nimero de observacdes realizadas, ja que o
pesquisador esta na casa N0 minimo uma vez por semana; a abertura para a participacdo nos
rituais; a abertura para se falar na entrevista; as principais dificuldades dizem respeito a
necessidade de se redobrar a atencdo para ndo se fazer proselitismo disfarcado de pesquisa

cientifica.

A sacerdotisa principal foi médium em dois outros Centros antes de abrir a Casa de
Caridade Pai Cruzeiro de Aruanda no bairro Ferndo Dias, bairro de classe media periférico.
Construiu, a pedido de seu preto velho, um altar para realizar oragdes ap0s sair do segundo
Centro e ficar desigrejada; este altar se tornou um quartinho aberto a familia e amigos, e
depois de um tempo ela, auxiliada pela filha, abriu as sessGes ao publico em geral. Ha, na
entrada do lote, uma garagem que se torna o local onde as pessoas esperam para ser atendidas.
As sessOes de atendimento abertas ocorrem com periodicidade semanal, nas quintas-feiras as
19h. Além das sessdes abertas acontece mensalmente nas noites de terca um tipo de sessao
nomeada “mesa do oriente”; onde a falange do oriente e/ou a falange médica do espaco
oferece tratamento energético-espiritual de cura. H& ainda duas festas anuais que ocorrem

sempre em datas fixas, a festa dos pretos velhos no dia 13 de maio e a festa de Cosme e
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Damido no dia 27 de setembro. Ha também rituais esotéricos anuais, como a feitura da pemba
e a virada de ano, e rituais esotéricos ligados a filhos ou consulentes especificos da casa. Na
sexta feira da paixdo se reza um rosario. A Casa de Caridade Pai Cruzeiro de Aruanda é o

unico dos quatro Centros pesquisados onde nédo se utilizam atabaques durante os rituais.

Continuando a garagem para o lado esquerdo ha um quarto onde se guardam, entre
outras coisas, as cadeiras usadas pela assisténcia e a mesa utilizada na mesa do oriente. Indo
na diregdo da casa, que fica no fundo do lote, onde moram a sacerdotisa principal e o filho no
andar superior, e 0 ex-marido, a filha e a neta no andar inferior, a casa dos exus fica a
esquerda e o conga a direita. A casa dos exus é o ponto de forca dos exus e pombagiras que
guardam a Casa e os trabalhos. Um ponto de forca é um local preparado para facilitar a troca
energética entre os mundos visivel e invisivel, propiciando que as entidades ajam
efetivamente no mundo fisico. O conga (ou gongad) € o local onde acontecem as incorporacées
e atendimentos. Fica em frente ao altar e tem um ponto de forca no chdo que faz ponte entre
0s mundos da baixo, plano terra, e de cima, plano celeste. Ha plantas medicinais e magisticas
plantadas em um canteiro grande e trés nichos redondos espalhados no terreno cimentado. A
primeira imagem apresentada abaixo mostra o ponto de vista de alguém que esta na casa
olhando para a rua, com o conga a esquerda (parede branca), a garagem e um dos nichos com
plantas a frente, e a direita a casa dos exus e pombagiras (parede amarela) e o inicio do

jardim.

As imagens seguintes mostram o congé (figura 2) e o altar em close (Figura 3). As
imagens principais sdo de Jesus, centralizado no altar mais alto, Oxossi/S&o Sebastido no altar
mais alto a esquerda, e Yemanja no altar mais alto a direita. A trés passos do altar,
centralizado, o ponto de forca do chdo do congé. Este ponto de forca simboliza a ligagédo entre
o chdo (mundo fisico) e o céu (mundo espiritual). Nas paredes vemos estandartes de santos.
Os estandartes, assim como as imagens, sdo imantados com a energia do santo/Orixa ao qual

se referem e servem como ponte entre os mundos visivel e invisivel.

A Casa de Caridade Pai Cruzeiro de Aruanda é o Uunico dos quatro Centros
pesquisados a ndo utilizar atabaques em seus rituais. O som do atabaque facilita a
incorporagdo, pois ajuda na entrada em estado ndo usual de consciéncia. A sacerdotisa
principal informou que deixou de usar atabaques por estar em area residencial, e temer

alguma reclamagdo por parte dos vizinhos. Na observacdo participante, muitos médiuns
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disseram que a falta dos atabaques tem que ser remediada pelas palmas e por uma maior

concentragdo no momento da sesséo.

Figura 1: Trés estruturas da Casa de Caridade Pai Cruzeiro de Aruanda, o conga a esquerda, a
casa de exu a direita e a garagem onde ficam os consulentes a frente.

Fonte: Fotografia do autor

Figura 2: O congé da Casa de Caridade Pai Cruzeiro de Aruanda

Fonte: Fotografia do autor
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Figura 3: O altar da Casa de Caridade Pai Cruzeiro de Aruanda

Fonte: Fotografia do autor

O segundo Centro selecionado foi o Centro Espirita Sdo Sebastido (CESS). O
pesquisador € amigo do sacerdote principal, e frequenta o centro esporadicamente, de seis a
oito vezes por ano. O CESS é uma casa tradicional, fundada no ano de 1920, pela sacerdotisa
Dona Cecilia, e hoje é coordenada por seu filho adotivo. O CESS se localiza no bairro
Sagrada Familia, bairro de classe média alta, proximo ao centro da cidade. E uma casa mista,
onde se toca Umbanda, Candomblé Angola e Reinado. As sessdes de Umbanda acontecem
aos sabados, as 15h. No lote h4 um saldo amplo, onde acontecem as giras (sessdes de
Umbanda). A figura 4 mostra o saldo, com o conga (onde ficam os médiuns), dois altares
laterais, os trés atabaques, e o altar principal, visto em close na figura 6. O CESS, Centro mais
bem aparelhado dentre os quatro pesquisados, tem ainda neste saldo principal uma saida
lateral a direita do conga, para onde vao os Orixas serem vestidos, um vestiario, uma sala de
costura e um closet de roupas rituais. Um quarto para atendimento individual, onde se jogam
0s buazios e se realizam outros trabalhos esotéricos, fica logo a esquerda da entrada do saldo
principal, um nicho dedicado ao reinado fica logo na entrada a direita. No mesmo lado hd um
bebedor, um banheiro e uma mesa onde se anotam 0s nomes dos frequentadores e onde se
fazem as contribuicGes de dez reais. A figura 5 mostra a tronqueira de exu, que fica do lado de

fora da entrada do saldo.
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Na parte dianteira do lote, entre o saldo principal e a rua, ficam (da direita para a
esquerda) um quarto dedicado as almas, a firmeza dos caboclos e do Orixa Tempo em um
jardim, a porta do muro que abre para a rua, a tronqueira de exu (firmeza feita na entrada do
Centro para os exus guardides) e as bandeiras do reinado. A esquerda deste primeiro grupo de
locais hd uma casa com dois andares e uma garagem. No andar superior mora o sacerdote
principal. No andar de baixo h& um vestiario, uma sala de atendimentos individuais e estudo,
um banheiro e a cozinha que serve o centro. Ha lugar para se guardar os animais que vao ser
ofertados nos cortes, e plantas magisticas plantadas. Ha ainda um quarto dedicado aos exus do
candomblé, uma camarinha (para onde vdo os candoblecistas que serdo raspados para o0
santo), e um nicho sagrado onde uma arvore sacralizada representa Xang6. O conga (figura 4)
tem dois altares laterais, um dedicado aos caboclos e outro a Ogum/S&o Jorge. O altar
principal fica afastado e tem como imagens centrais Sdo Sebastido ladeado por Jesus Cristo a
sua direita e Nossa Senhora a sua esquerda. Os atabaques ficam a esquerda. Ha um gradil de
madeira separando a assisténcia (palavra que designa tanto as pessoas que serdo atendidas
pelas entidades quanto o local que elas ocupam durante os rituais) do congd no saldo

principal. As pessoas entram pela direita e saem pela esquerda da grade.

Figura 4: Conga do Centro Espirita Sdo Sebastido

Fonte: Fotografia do autor
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Figura 5: Tronqueira Figura 6: Altar do Centro Espirita Sdo Sebastido

Fonte: Fotografia do autor Fonte: Fotografia do autor

O terceiro Centro pesquisado foi a Casa de Pai Cipriano, onde a sacerdotisa principal,
é filha da sacerdotisa da Casa de Caridade Pai Cruzeiro de Aruanda. O pesquisador também
frequentava esporadicamente este Centro, trés a quatro vezes por ano. A Casa de Pai Cipriano
fica no bairro Paulo V1, na periferia de Belo Horizonte. O Centro funciona em um conjunto de
dois barracGes, localizados no mesmo lote da casa da sacerdotisa principal, entre a rua e a
casa. O barracdo principal se divide entre o conga, onde acontecem os atendimentos de
Umbanda, e o quarto da cigana da sacerdotisa, onde se realizam rituais divinatérios
utilizando-se do tarot e outros trabalhos ligados ao povo cigano. Os rituais divinatorios
acontecem as segundas feiras a tarde, e sdo pagos. As sessdes de atendimento sdo mensais,
sempre na segunda feira de semanas quando a lua esta cheia. No outro barracdo encontram-se
as firmezas para os exus e pombagiras (quartinho de exu). Ha também algumas festas fixas
anuais: no dia doze de outubro acontece a festa da Mariazinha, onde se canta parabéns para a
eré da sacerdotisa principal e se louva Nossa Senhora do Rosério, e o dia dos reis quando o
Centro recebe um Reinado da regido. Além disso, se realizam outros rituais mais esotéricos, e

louvacdes a alguns Orixas.
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Figura 7: Altar da Casa de Pai Cipriano

Fonte: Fotografia do autor

A foto acima mostra a parte superior do altar. Na prateleira do alto a imagem de
Jesus/Oxala se destaca, e na prateleira de baixo se destacam Nossa Senhora da Conceicéo,
Obaluaié e Nossa Senhora do Rosario. As fotos abaixo mostram o estandarte de Nossa
Senhora do Roséario (na parede lateral esquerda), os atabaques (situados em frente a porta de
entrada, do lado oposto do altar) e uma visdo da parte debaixo do altar com os tocos dos
pretos velhos e um vaso demarcando o ponto de forga do chéo.

Figura 8: Estandartes Figura 9: Atabaques da Casa de Pai Cipriano

Fonte: Fotografia do autor Fonte: Fotografia do autor
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Figura 10: Conga da Casa de Pai Cipriano

Fonte: Fotografia do autor

O Templo Escola Ogum 7 Espadas € o centro menos conhecido do pesquisador, que
assistiu a cinco sessdes na casa, duas delas especificas para o desenvolvimento mediunico. O
Templo se localiza na Avenida Cristiano Machado, um dos principais corredores de trafego
da cidade, a cinco minutos de carro do hipercentro de Belo Horizonte. E o que ocupa a
localizagcdo mais central entre os quatro centros pesquisados. Foi alugado para a construcao do
templo, e funciona desde 2016, comecando com as sessdes abertas ao publico em 2017. As
sessbes de atendimento acontecem as tercas feiras, 19h; havia também dois cursos
acontecendo durante o desenvolvimento da pesquisa, o curso de Teologia de Umbanda as
quartas e o curso de Magia de Exu aos sabados. O saldo fica no segundo andar da construcéo,
e para se chegar nela se sobe uma escada. Na escada ha nichos, um com a firmeza dos
malandros, mais especificamente do Sr. Zé Pelintra, se destaca. O saldo se estende
paralelamente a escada. No lado direito (figura 12) ficam as cadeiras onde se sentam as
pessoas que vieram receber atendimento, a secretaria, além de uma peguena cantina e do
banheiro. A esquerda fica o conga (local sagrado onde acontecem os atendimentos), onde
ficam os mediuns; os homens a esquerda do altar e as mulheres a direita. O altar (figural0)
fica na parede do lado oposto da escada, ladeado pelos atabaques a esquerda e por pontos
desenhados na parede a direita. Em frente ao altar, do outro lado do saldo, fica a firmeza do
povo cigano (figura 11) e dois vestiarios. Depois dos atabaques ha uma sacada, para onde se

levam os despachos dos exus. H4 um andar superior, onde se realizam outros trabalhos
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magisticos e terapias alternativas, ligados principalmente ao povo cigano. A esposa do
sacerdote, uma das sacerdotisas auxiliares do templo, é quem coordena este espago.

Figura 11: Conga do Templo Escola Ogum 7 Espadas

Fonte: Arquivo pessoal

Figura 12: Altar dos ciganos. Figura 13: Assisténcia. Figura 14: Cruzeiro das almas

Fonte: Arquivo pessoal Fonte: Arquivo pessoal Fonte: Arquivo pessoal

O cruzeiro das almas (figura 14) é o ponto de forca dos pretos-velhos. Oferendas aos pretos-
velhos sdo colocadas no cruzeiro das almas.
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Na entrevista, o sacerdote principal da casa fala de sua fundacao:

E fui cuidar do Centro. E ai levou uns dois, trés meses para deixar tudo ok. Ai
comegamos, nés éramos um grupo de doze. VVocé conheceu la. S6 de conga sdo mais
de 100 metros quadrado. E ali a gente era assim, uma rodinha ali no meio. Eu tinha
dez cadeirinhas. Eu estava fazendo as firmezas da Casa, 0s assentamentos, as
defesas que tem que fazer, as tronqueiras, etc. 1sso leva um tempo. E nesse meio
tempo eu abri a Gira e chamando linhas que havia aqueles médiuns que nunca
tinham trabalhado. E eles j4 foram acompanhando a abertura dos Orixas, dos
assentamentos, procurando os Guias e cantando, tocando e ensaiando o ritual,
porque vocé abrir uma Casa onde ninguém canta, entdo eles tinham que decorar esse
ritual. E ai foi e desenvolvendo ali, trabalhando, dando passe um no outro um més,
dois e ai ja liberei para trazer familiares, pessoas amigas, convidados que queriam
conhecer. Entdo ja liberou. E ai tive que comprar cadeiras (Pai Joaquim).

Quando se olham os quatro altares dos Centros pesquisados, vemos que em todos eles
uma das imagens principais é a de Jesus, representado sem a cruz. Nas observacfes surgiu,
mais de uma vez, a explicacdo da representacdo de Jesus ndo crucificado na Umbanda estar
ligada a nocdo de que a mensagem central de Jesus ser a de amor ao proximo, e ndo do
sofrimento como algo necessario a elevacdo espiritual. Isto se liga ao que falamos
anteriormente sobre a Umbanda, por ser religido da natureza, ter uma hermenéutica diferente
a respeito do lugar do prazer e do sofrimento.

Terminada a breve descri¢do dos Centros, continuaremos o texto abordando os ritos
observados durante a pesquisa.

Na observacéo participante descrevemos as giras de desenvolvimento, principal rito de
desenvolvimento meditnico da Umbanda, e outros processos e rituais realizados com esse
fim. Descreveremos também como os médiuns e lideres religiosos se comportam frente aos
rituais, e conversaremos com eles buscando descobrir as interpretagdes que tém dos
acontecimentos. A observacao participante que realizamos incluiram dois momentos distintos.
O primeiro foi a observacdo de sessbes de desenvolvimento medilnico, ou sessdes de
atendimento onde ocorriam também desenvolvimentos medidnicos. Foram descritas
caracteristicas presentes em todas as sessdes, e depois oito sessbes especificas, para
exemplificar como ocorrem os rituais nos diversos Centros. O segundo momento inclui a
convivéncia fora dos rituais; conversas informais, nos bastidores, no café. S& momentos
ricos, onde recebemos informacdes menos filtradas que aquelas oferecidas durante as
entrevistas. Quanto maior a proximidade com o Centro, maiores possibilidades desse segundo

momento da observacéo participante.
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O método utilizado na compreensdo das entrevistas tem inspiracdo na psicologia
humanista-fenomenoldgica, linha psicoldgica de filiagdo do pesquisador, e pode ser dividido
em quatro etapas. Outros pesquisadores que utilizaram método semelhante, mas ndo idéntico,
foram Garnica (1997) e Alexandre (2014). Primeiro, ap0s a transcricdo das entrevistas,
fazemos a leitura global do texto, buscando identificar a estrutura e a légica interna do relato.

Neste primeiro momento ha uma apreensdo pré-analitica do clima geral da entrevista.

Na segunda etapa separaremos e categorizaremos as unidades de sentido presentes nos
discursos dos entrevistados. Esse agrupamento ja implica em um grau maior de abstrag&o,
visto que o pesquisador é quem agrupa 0 material a partir de sua percepcdo. A tentativa foi
manter a0 maximo o0 que o proprio campo apontou. Fizemos também uma analise de
prevaléncia, ou seja, dissemos quais unidades de sentido foram mais e menos frequentes nos
discursos. A analise de prevaléncia é mais fidedigna quando utilizamos entrevistas menos
estruturadas, pois o fluxo de sentidos € menos direcionado pelas perguntas do roteiro de
entrevista. Nas vinte entrevistas realizadas e analisadas, encontramos dezessete unidades de
sentido: 1) Eventos miticos; 2) transito inter-religioso; 3) busca pela dor; 4) amor pela familia;
5) o processo; 6) sensacBes fisicas; 7) modificagdes entidades especificas; 8)
medo/dificuldade inicial; 9) rituais; 10) mudancas de personalidade; 11) diferencas no
desenvolvimento; 12) preconceito; 13) demanda espiritual; 14) por amor a 1 pessoa; 15)
desavencas no centro; 16) umbandas; 17) por amor a Umbanda. Essas dezessete unidades
foram novamente agrupadas por similaridade. Por exemplo, as unidades que tratavam dos
motivos e motivagOes para se tornar médium umbandista (3, 4, 14 e 17) foram reagrupadas na

unidade “pelo amor e pela dor”.

Na terceira etapa faremos a traducdo das unidades de sentido. O pesquisador procurara
correlagbes entre as teorias e as unidades de sentido oferecidas pelos entrevistados.
Ressaltamos que apesar da tentativa de suspensdo dos juizos de valor por parte do
pesquisador, algo da hermenéutica € sempre influenciado pela subjetividade. Por exemplo, s6
se utilizam na andlise teorias que o pesquisador acredita serem portadoras de uma verdade
(sempre parcial). Na analise dos dados e informacgdes coletadas, sempre que um mesmo
fendmeno tiver explicagdes teologicas umbandistas e cientificas, elas serdo apresentadas uma

apos a outra. Esta etapa ja implica em um terceiro grau de abstracéo.

Depois de terminadas as entrevistas e a observacdo participante, os dados e

informacdes coletadas nas entrevistas foram separados em dois grupos, cada um deles um
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sub-capitulo da tese. O primeiro grupo de informacGes diz de aspectos mais externos do
fendmeno de desenvolvimento meditnico: o modo de entrada no terreiro, os rituais realizados
para o desenvolvimento, as relacdes com outras pessoas. O segundo grupo de informacdes diz
de aspectos mais internos do fendmeno de desenvolvimento mediUnico: mudangas nas
percepcdes, nos gostos, nos sentimentos e também mudancas de personalidade e
posicionamento no mundo. Nesta etapa apresentamos a primeira teorizacdo original da tese,
que trata de modificacGes subjetivas provocadas pela incorporacdo de falanges espirituais

especificas.

Na quarta etapa fizemos a sintese, agrupando as unidades de sentido dentro de uma
compreensdo global do fenémeno estudado. As informacdes coletadas na observacdo
participante também foram incluidas nesta etapa. Entendemos que nesta etapa descortina-se,
em parte, a estrutura da experiéncia de desenvolvimento medilnico. Esta etapa ja sinaliza um
quarto grau de abstracdo. Nesta etapa apresentamos duas outras propostas de teorizagdo
originais, uma que apresentaremos ap0s a descricdo dos rituais que trata das etapas do
desenvolvimento medilnico; e outra que apresentaremos nas consideraces finais onde
propomos uma releitura umbandista do que Jung (2000) postulou sobre a incorporagdo de

espiritos.

4.3 Os rituais

Assistimos a aproximadamente noventa rituais durante o tempo de realizacdo da
pesquisa. Podemos dividi-los em rituais publicos, como as giras de atendimento onde
ocorreram concomitantemente o desenvolvimento mediunico, as oferendas grupais, as festas
grupais e as giras de oracdo; e rituais esotéricos, onde apenas os médiuns, ou um subgrupo de
médiuns, participaram. Rituais desse Ultimo tipo foram as giras especificas de
desenvolvimento mediunico, as oferendas individuais e algumas oferendas grupais restritas
aos mediuns da casa (ligadas ao desenvolvimento ou cura de um dos médiuns ou fiéis, ou a

datas liturgicas especificas), e os cortes (sacrificios animais).

Podemos também dividi-los entre rituais especificos para o desenvolvimento
mediunico, como as giras de desenvolvimento e os amacis (lavagem de cabeca ritual), e

rituais onde o desenvolvimento medilnico € tarefa secundaria, como as giras de atendimento.
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Foi unanime, entre os sacerdotes, a compreensdo que a participacdo em rituais ndo especificos

é tdo importante para os médiuns desenvolventes quanto a participacdo nos rituais especificos.

431 Asgiras

As giras sdo os principais rituais de Umbanda. Observamos, durante a pesquisa, dois
tipos de giras: giras de atendimento e giras de desenvolvimento mediunico (as especificas
para esse fim). Nas giras observadas nos quatro Centros pesquisados, houve momentos
comuns a todos, e momentos que variavam de Centro para Centro, e mesmo dentro do mesmo
Centro em sessdes diferentes. Iniciamos apresentando o que foi comum a todos os centros

pesquisados.

Para que um médium possa participar de uma gira, ele precisa se preparar
energeticamente para aquele momento. Esta preparacao inclui abster-se de algumas ac¢des que
modificam por um periodo de tempo a energia do médium e dificultam o acoplamento
energeético da entidade. Acoplamento este, como visto no capitulo sobre Umbanda, necessario
a incorporacdo. Nos quatro Centros pesquisados os médiuns deveriam abster-se de sexo,
fumo, bebidas alcodlicas e outras drogas nas vinte e quatro horas anteriores ao inicio da gira.
Os médiuns deveriam também tomar um banho de forca antes da gira. Tomar um banho de
forca pode ser considerado um ritual. Um banho de forca é um banho feito usualmente com
plantas consagradas a uma falange espiritual ou Orixa. Para exus e pombagiras € comum
também o banho de forca ser feito com a bebida da entidade. O banho de forca facilita o
acoplamento energético, pois a energia das plantas utilizadas para banhar o médium fica no

seu perispirito (corpo energético que reveste o corpo carnal).

Trés dos quatro Centros pesquisados ensinam aos médiuns as plantas de cada falange
espiritual ou Orixa, e deixam que o médium se responsabilize pelo banho. Além desses
banhos genéricos, validos para toda uma falange espiritual, as entidades, por vezes, passam
banhos especificos delas, dentre os possiveis para aquela falange. Um dos Centros
pesquisados preferia que um meédium responsavel preparasse um banho de forca coletivo, que
era tomado por todos os médiuns quando esses chegavam ao Centro para a gira. Esse modelo

tem a vantagem de garantir que todos os médiuns tomem os banhos, mas tem a desvantagem
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de oferecer apenas os banhos genéricos da falange, nunca os especificos da entidade de
trabalho (entidade que atende incorporada) daquele médium.

Quando os médiuns chegam ao centro eles cumprimentam os principais pontos de
forca do terreiro. Nos quatro Centros, o primeiro lugar ao qual se dirigem os médiuns € a casa
de exu ou tronqueira de exu. La se cumprimentam os espiritos guardies do centro. “Laroyé
exu, exu é mojuba. Laroyé pombagira, pombagira é mojuba. Salve os exus e pombagiras da
casa”. Esta forma de cumprimentar as entidades pode ser traduzida como “salve exu (ou
pombagira), apresento meu humilde respeito”, outra traducdo apresentada foi “salve
pombagira (ou exu), pombagira ¢ rainha (rei no caso de exu)”. Depois se entra no conga e se
cumprimentam o chédo e o altar. Posteriormente se cumprimenta o sacerdote ou sacerdotisa.
Além desses cumprimentos, validos para as quatro Casas pesquisadas, em duas delas se
cumprimentam também os atabaques, e em uma delas se cruza o conga cumprimentando 0s

quatro cantos que o delimitam.

Podemos dividir as giras em trés momentos distintos. Os ritos de abertura; a gira

propriamente dita, quando acontecem as incorporacdes; e os ritos de fechamento.

O primeiro momento de todas as giras incluia a firmeza, também nomeada como
despacho, dos exus e pombagiras. E fala usual que néo se realiza sessdes de Umbanda sem a

protecao do “povo da terra”, como podemos ver no ponto cantado abaixo.

“Exu da meia-noite, exu da madrugada. Salve o povo de exu, sem exu ndo se faz
nada!”

Firmeza é o nome dado a dois tipos diferentes de rituais. Primeiramente, firmeza se
refere a preparacdo de um local sagrado para que ele sirva como portal para 0 mundo
invisivel. O local firmado se torna um ponto de forca daquele espirito ou Orixa. Esta
preparacdo ndo acontece com frequéncia, as vezes uma vez € o suficiente para sacralizar o

local por todo o tempo de funcionamento do centro.

Segundo, e é com este sentido que aqui utilizamos a palavra, firmeza € a parte do ritual
onde se faz uma oferenda aos exus e pombagiras, com o intuito de aumentar a ligacao
energeética dessas entidades espirituais com o Centro e facilitar o trabalho de protecdo das

giras e das pessoas realizado pelos exus e pombagiras. Em dois dos Centros pesquisados, a
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firmeza acontecia a tarde, algumas horas antes da sessdo, e era uma parte esotérica do ritual.
Nesta etapa do ritual se acendiam velas na casinha de exu, uma construcéo de alvenaria onde
se encontram os pontos de forca dos principais exus e pombagiras do Centro, e se ofertavam
as bebidas e fumo de cada um deles. Flores e comidas, e presentes como brincos para as
pombagiras, também eram eventualmente ofertados. Acendia-se também uma vela na
tronqueira (entrada do centro). Os outros dois Centros faziam a firmeza no inicio da sesséo,
levando um padé (farofa de exu), uma quartinha de agua e uma vela acesa para a entrada do

Centro (que dava para a rua), enquanto se cantavam pontos das entidades.

Ainda nesse primeiro momento realizam-se as oracfGes de abertura e cantam-se 0s
pontos de abertura. Muitas vezes se utilizam oragfes catolicas, com pequenas modificacdes.

Um exemplo muito visto na observacao participante foi a utilizagdo do credo umbandista:

Creio em Deus pai todo poderoso, criador dos céus e da terra. Creio em Jesus Cristo
seu Unico filho, nosso senhor. O qual foi concebido pelo poder do divino espirito
santo, nasceu da virgem Maria, padeceu sob os poderes de Poncio Pilatos. Foi
crucificado, morto e sepultado. Desceu a mansdo dos mortos, ressuscitou ao terceiro
dia. Subiu aos céus, esta sentado a direita de Deus pai todo poderoso, de onde ha de
vir a julgar os vivos e os mortos. Creio no espirito santo, creio na santa igreja, na
comunh&o dos santos, na remissdo dos pecados, na ressurreicdo na carne, na vida
eterna. Que assim seja.

Abaixo um exemplo de canto da abertura de gira.

Neste terreiro tem a raiz de um Orixa. Neste terreiro tem a raiz de um Orixa. Abre
terreiro, na fé de Oxala. Brilha la no céu a estrela matutina. Brilha em alto mar, a lua
em alvorada. E temos tanta luz, no evangelho de Jesus. E temos tanta luz, no
evangelho de Jesus.

Depois do canto de abertura se louvam os Orixas. Segue um exemplo de ponto de

louvacéo aos Orixas:

Pedi a Oxossi nas matas. Pedi a Xang6 nas pedreiras. Pedi a Oxossi nas matas. Pedi
a Xang0 nas pedreiras. Pedi a maméae Oxum, no reino das cachoeiras. A Zambi eu
peco a bencdo. A virgem peco protecdo. A Zambi eu pego a bencdo. A virgem peco
protecdo. Tirai vossos filhos das trevas, livrai-nos das tentagdes.
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Ainda nos ritos de abertura, € feita a defumacdo do ambiente e das pessoas. A fumaga
da defumagéo serve para limpar as energias negativas do ambiente e das pessoas. Um dos
médiuns pega o turibulo, previamente aceso com carvao e ervas aromaticas, casca de alho, po6
da café e outras substancias e incensa o ambiente do conga, os médiuns e a assisténcia, nesta

ordem. Enquanto é feita a defumacao se entoam pontos de defumacdo. Um exemplo:

Defuma com as ervas da Jurema. Defuma com arruda e guiné. Defuma com as ervas
da Jurema. Defuma com arruda e guiné. Alecrim, beijoin e alfazema, vamos
defumar filhos de fé. Alecrim, beijoin e alfazema, vamos defumar filhos de fé.

Em dois Centros a defumacdo antecede as oracBes de abertura. Nos outros dois
acontece apés a louvacdo aos Orixas. Em um dos Centros pesquisados, 0s rituais de abertura
incluem soprar pemba no conga e nos mediuns, como forma de debelar energias negativas e
aumentar as energias positivas. Isto é a Gltima etapa dos ritos de abertura. Quem sopra a
pemba € o sacerdote. Nos outros dois Centros a pemba é soprada apenas em sessdes
especificas, quando a espiritualidade pede. Isto aconteceu uma vez durante a observacao
participante realizada.

Terminados os rituais de abertura se entoam os pontos cantados de incorporacao das
entidades que trabalhardo no dia, no caso das giras de atendimento. Os pontos cantados de
incorporacdo sdo oracOes onde se convidam as entidades a se incorporarem aos médiuns. Os
médiuns véo incorporando e se colocando nos locais proprios para o atendimento das pessoas
que estdo na assisténcia. Existem pontos cantados que servem para toda a falange (falange dos
exus, por exemplo), e pontos cantados especificos de uma entidade (exu Tranca ruas, por

exemplo). Abaixo um ponto de incorporacéo da falange dos pretos e pretas velhas:

La vem vovd descendo a serra com sua sacola. Vem com seu patud, vem com seu
rosério ele vem de Angola. L& vem vové descendo a serra com sua sacola. Vem com
seu patua, vem com seu rosario ela vem de angola. Eu quero ver vovd eu quero ver.
Eu quero ver esse filho de pemba tem querer. Eu quero ver vovo eu quero ver. Eu
quero ver esse filho de pemba tem querer.

Os médiuns que ndo incorporam ficam cambonando, auxiliando as entidades e as
pessoas atendidas. Um dos cambonos (auxiliares das entidades) tem a funcdo especifica de

chamar as pessoas e direciona-las para as entidades que a atenderdo, em duas das Casas
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pesquisadas este cambono especifico ndo ¢ médium de incorporacdo, nas outras duas Casas
médiuns desenvolventes que ainda ndo incorporam realizam esta funcdo. Apenas em uma das
quatro casas pesquisadas a pessoa a ser atendida escolhe a entidade que a atendera, nas outras
trés a pessoa € direcionada para a primeira entidade que estiver disponivel. Na observacédo
participante foi dito que a pessoa deve respeitar todas as entidades igualmente, e que elas
trabalham juntas no invisivel. Logo, ndo é adequado se escolher a entidade que te atendera. Se
uma entidade considerar que ela deve te atender, por afinidade energética ou outro motivo, ela

pede ao cambono que te direcione a ela.

Ap0s o término dos atendimentos se cantam os pontos de desincorporacdo, chamados

também de pontos de subida. Um ponto de subida de exus:

“Exu trabalhou, exu farreou, exu vai embora que Zambi chamou. Exu trabalhou, exu
saravou, exu vai embora que Zambi chamou.

Em trés dos Centros pesquisados os atendimentos sdo gratuitos. Em um deles se pede
dez reais para ajudar nas despesas do Centro. Nos trés onde ha gratuidade, a explicacdo € que
mediunidade é uma graca, e que quem trabalha sdo as entidades, que ndo precisam de
dinheiro. No Centro onde ha cobrancga, a explicacdo € que ndo se cobra o atendimento, e sim a
manutencdo do espaco fisico. Para o sacerdote principal desse Centro a cobranca serve
também como forma de co-responsabilizar a assisténcia pelo que ocorre ali. Completamos as
observagdes sobre o pagamento ou ndo, apontando que mesmo se pensarmos em uma pessoa
que recebe um salario minimo, e que vai a uma sessdo por semana, o Vvalor total da

contribuicdo mensal, quarenta reais, € menor que o dizimo, comum a outras religides cristas.

Em trés dos Terreiros pesquisados, incorporam uma ou duas falanges por gira. No
quarto terreiro, onde as giras de atendimento sdo mensais, chegaram a incorporar trés falanges
na mesma gira de atendimento. Varios médiuns disseram que quanto mais falanges

incorporam, maior o desgaste energético do médium.

Nas giras de desenvolvimento mediunico, os médiuns desenvolventes sdo auxiliados
pelos médiuns ja desenvolvidos, ou pelas entidades desses médiuns quando elas incorporam.
O sacerdote, ou uma entidade incorporada, “puxa” a entidade do médium desenvolvente. Isto

acontece através do toque na cabeca do médium, ou girando o médium, ou dando as méos a
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ele e se movimentando de um lado a outro, e/ou cantando o ponto da entidade daquele
médium desenvolvente. Esta pratica acontece tanto em sessdes especificas para o
desenvolvimento mediunico quanto em sessdes mistas de atendimento e desenvolvimento
mediunico. Em um dos Centros ndo observamos giras mistas, em outro aconteciam na mesma
gira os dois processos, mas em momentos distintos da sessdo. Nos outros dois Centros foram

observadas o desenvolvimento medidnico tanto em giras separadas quanto em giras mistas.

Depois que as entidades de todos os desenvolventes incorporaram (ou sendo mais
especifico, depois que todas as entidades que conseguiram incorporar naquele dia
incorporaram, pois nem sempre todos incorporam) ficaram um tempo incorporadas e

passaram as informacdes necessarias, se cantaram 0s pontos de subida.

Iniciam-se entdo os rituais de fechamento. O sacerdote principal, ou um sacerdote
auxiliar, faz uma homilia (um discurso sobre algum tema espiritual e/ou moral), normalmente
curta. Neste momento sdo dados também recados concernentes ao funcionamento da casa, a
algum ritual que sera realizado, e recados afins. Entdo se entoa uma oragéo, e se canta para

fechar a gira. Abaixo um ponto de encerramento:

Al envém sdo Miguel, com sua balanga na mdo. Ai envém sdo Miguel, com sua
balanca na méo. Ele vem fechar o terreiro, ele vai abrir o portdo. Ele vem fechar o
terreiro, ele vai abrir o portdo. Ai envém sdo Miguel, com sua balan¢a na méo. Ai
envém sdo Miguel, com sua balanga na mdo. Ele veio fechar o terreiro, ele veio abrir
o portdo. Ele veio fechar o terreiro, ele veio abrir o portdo.

Ap0Os descrevermos o que percebemos de comum em todas as giras observadas, vamos
apresentar oito giras especificas, escolhidas entre as observadas durante o tempo de duracao
do doutorado, para serem descritas durante a pesquisa. Foram descritas giras ocorridas nos
quatro Centros de Umbanda pesquisados. A escolha das oito giras aconteceu previamente a
realizacdo da mesma, para evitar um direcionamento consciente do pesquisador para alguma
delas. O pesquisador fez anotacGes sobre as giras logo apos seu término, e se utilizou também
de algumas anotagdes realizadas durante as giras. Em parte das giras descritas, houve

momentos onde o pesquisador incorporou seus guias e realizou atendimentos.

a) Sessdo de atendimento
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A sessdo era de pombagiras e Oba (Orix& guerreira, cujos pontos de forca se
encontram na natureza nos rios revoltos). Cheguei vinte minutos antes do inicio da sesséo e a

assisténcia ja estava cheia, minha senha era a de nimero oitenta e quatro.

Os médiuns estavam todos de branco, homens de camisa e cal¢a e mulheres de camisa
e saia, com a cabeca tampada. O sacerdote estava de branco, com estola e gorro amarelo.

Homens de um lado do conga, mulheres do outro.

Inicia-se a sessdo com a masica de abertura e saudacao aos Orixas. Depois se cantou
para Ogum e o Ogum do sacerdote incorporou e riscou seu ponto no chdo com pemba. O
ponto riscado é um desenho simbdlico que ilustra as principais caracteristicas daquela
entidade. Depois foi até a firmeza de Exu, pegou o padé (farofa ofertada aos exus) e
despachou na sacada. Neste contexto despachar significa posicionar a comida (padé) que
serve como ponto de forca de exu na entrada do terreiro, para que ele possa proteger 0s
trabalhos das influéncias negativas.

Ogum subiu e comegaram a cantar pontos de pombagiras. Os médiuns, tanto homens
qguanto mulheres, comegaram a incorporar suas pombagiras. Eram onze homens e dezesseis
mulheres. Trés médiuns ndo incorporaram. O sacerdote auxiliou, chegando perto de cada um
deles e colocando as méos na nuca e no topo da cabeca (ori), e falando algo (ndo consegui
ouvir, pois 0 canto e os atabaques tampavam o som). Os trés acabaram incorporando, mas néo
deram atendimento. Eram médiuns desenvolventes. Um médium que ndo precisou de ajuda

para incorporar também ndo atendeu. Depois de alguns minutos os quatro desincorporaram.

A gira continuou com os atendimentos. Os médiuns que iam desincorporando, 0 que
comecou a acontecer depois de uns trinta minutos, ajudavam os cambonos. O sacerdote

também estava atendendo, incorporado com sua pombagira.

Quando todas as pessoas foram atendidas (umas 150 pessoas) cantaram-se 0S pontos

de desincorporacéo e depois os de fechamento da sesséo.

Conversando com o sacerdote recebi duas explicacdes. A primeira ao perguntar sobre
Ob4, que eu ndo tinha visto incorporar. Ele disse que 0 mais comum nas giras da casa é ter
uma linha trabalhando no invisivel e outra trabalhando incorporada. Contou também que

como na Umbanda Sagrada (subdivisdo da Umbanda) consideram que ha um Orixa Exu e
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uma Orix& Pombagira, tanto homens como mulheres incorporam os espiritos intermediadores
dos dois. Assim, na sessdo havia varios homens heterossexuais atendendo com pombagiras, 0

que ndo é comum nas Casas de Umbanda de Belo Horizonte.

b) Gira de desenvolvimento aberta

A gira iniciou as 20h com uma pequena explicacdo sobre o processo, dada pelo
sacerdote principal da casa. Ele iniciou dizendo que o normal seria fazer o desenvolvimento
mediunico de uns dez médiuns por vez, mas que ele estaria tentando fazer com todo mundo.
Ele disse estar um pouco tenso com isso. Eram mais de quarenta médiuns, dois tercos eram
mulheres. Alids, nos quatro centros pesquisados, o numero de mulheres, tanto atendendo
guanto na assisténcia, era maior que o numero de homens. O grupo era heterogéneo, havia
alguns ja desenvolvidos em outros Centros que estavam ali porque queriam comecar a
trabalhar naquele Centro, havia outros que estavam ali porque em seus Centros ndo se
trabalhavam com todas as falanges e eles queriam desenvolvé-las. A maioria dos presentes
eram mediuns que estavam desenvolvendo mediunidade na Casa. O pesquisador foi
convidado a participar do desenvolvimento, e aceitou.

O sacerdote principal apontou que a grande dificuldade do inicio do desenvolvimento
¢ 0 médium barrar o processo, ficar pensando muito. Ele sugeriu que os médiuns “brincassem
de siga o lider” com seus pensamentos. Pediu que qualquer vontade que sentissem de falar,
gritar ou fazer algo eles deviam cumprir. Disse que os médiuns ja desenvolvidos da casa, uns
quinze, estariam ali junto dele para ajudar. Disse ainda que “do ch@o ninguém passa” ¢ que o
chéo estava limpo, arrancando risos. Para os médiuns da Casa pediu para ndo darem passagem
(incorporarem) enquanto néo tivessem auxiliado os desenvolventes.

Continuou a explicacdo dizendo que os iniciantes ndo precisavam ficar se
questionando se aquilo eram eles ou as entidades, que naquele dia partiriam do principio que
eram eles, ajudando as entidades a conseguir sintonia energética. Explicou entdo que na
incorporacgdo as entidades abaixam sua frequéncia energética e a0 mesmo tempo aumentam a
frequéncia dos médiuns para permitir a incorporacdo, que se da por sintonia energética entre
0s chacras das entidades e dos médiuns.

Explicou ainda que cantariam para cinco falanges: exu, pomba-gira, caboclo de

Oxossi, caboclo de Xangd e caboclo de Ogum. E que seria esperado que cada pessoa sentisse
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mais a aproximacao de umas entidades e menos de outras. Falou também que as entidades que
encontrassem mais facilidade de se conectar assumiriam o inicio do desenvolvimento do
médium, o que ndo significa que seriam o guia principal. Deu o exemplo dele, que tem como
guia principal um preto velho, que foi uma das ultimas entidades que ele conseguiu
incorporar.

Terminada a explicagdo pediu que se retirassem as cadeiras da sala, as pessoas
estavam ouvindo sentadas, e que homens ficassem a esquerda e mulheres a direita do altar.
Pediu entdo licenca as entidades, cantou saudando os Orixas e depois cantou o ponto do
Ogum 7 Espadas, padroeiro da casa. O Ogum do sacerdote baixou e riscou um ponto no chao
com pemba. Logo subiu e iniciou-se a gira. Comecou entdo a cantar para os exus. Muitos dos
desenvolventes tiveram sinais de incorporacdo. Os que ndo tinham foram auxiliados por ele,
gue se aproximava e postava as mdos na cabeca do médium. Alguns minutos depois cantou
para 0s exus subirem e cantou para as pombagiras. O pesquisador, que nunca havia
incorporado sua pomba-gira, sentiu fortes vibragfes durante esta parte do ritual. O mesmo
processo ocorreu para todas as cinco falanges citadas, e ao terminar o sacerdote cantou ainda
para as criancas e para os malandros. Depois encerrou a gira. Eram 22h20minh. O sacerdote

marcou a continuidade do processo para a proxima sexta.

c) Segunda sessdo de desenvolvimento aberta.

O Centro estava mais vazio do que no primeiro dia, estando presentes trinta e trés
médiuns desenvolventes, sendo nove homens e vinte e quatro mulheres. O sacerdote iniciou
explicando que chamaria seis linhas: caboclos de Oxossi, caboclos de Ogum, caboclos de
Xang6, caboclos de lansd, ciganos e malandros. Voltou a dizer que os desenvolventes
deveriam ficar de olhos fechados e se permitir fazer qualquer movimento ou som que lhes
viesse a cabeca. Explicou também que é normal que a incorporagdo aconteca inicialmente em

algumas linhas e ndo em outras, e que isto se da em diferentes intensidades também.

O sacerdote apresentou entdo o pesquisador e permitiu que ele passasse uma lista para
os desenvolventes anotarem nome e telefone para posteriormente marcarem uma entrevista.
Mais da metade dos desenvolventes anotou, consentindo com a possibilidade de fornecer uma

entrevista.
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Colocaram homens de um lado e mulheres do outro. Cantaram-se 0s pontos de
abertura, o hino da Umbanda e o ponto de Ogum 7 Espadas, padroeiro da Casa. Assim como
havia acontecido na primeira sessdo de desenvolvimento aberta 0 Ogum do sacerdote
incorporou e riscou seu ponto no chdao em frente ao altar com pemba. Ele desincorporou e
comecaram 0s cantos para as linhas. Para cada uma delas foram cantados trés pontos, durante
0s quais os desenvolventes incorporavam e os mediuns j& desenvolvidos Ihes davam
assisténcia. Depois se cantou, para cada linha, um quarto ponto para os médiuns da Casa
poderem incorporar suas entidades. Passados uns cinco minutos do quarto ponto cantava-se o

ponto de desincorporagéo.

Enquanto cantava-se para os caboclos de lansd duas médiuns desenvolventes cairam,
sem se machucar seriamente. Influenciou nessas quedas a forma de se portar das caboclas de
lansd, que giram rapidamente, e o fato do numero de médiuns desenvolventes mulheres ser
bem superior ao numero das médiuns ja desenvolvidas que Ihes davam assisténcia. Quando se
cantava o0s pontos dos caboclos de lansa, o pesquisador incorporou um caboclo que nunca
havia incorporado nele. Foi uma experiéncia interessante incorporar uma entidade para a qual
ndo se Canta na casa onde eu (pesquisador) sou médium. Senti uma energia mais inquieta

neste caboclo.

No final se cantaram os pontos de fechamento do trabalho.

d) Uma gira festiva.

A Casa realiza sessdes mensais de atendimento, e algumas sessdes festivas. As giras
de atendimento ocorrem ao mesmo tempo em que ocorrem as giras de desenvolvimento. Os
médiuns participam também de uma sessdo mensal fechada (sé para médiuns) que ocorre
tanto la quanto em outro Centro umbandista, coordenado pela mée de santo e carnal da
sacerdotisa principal da casa.

A sesséo que agora descrevemos é uma sessdo festiva nomeada como “aniversario da
Mariazinha”. Mariazinha ¢ uma entidade que desdobra nas linhas de erés e pombagiras-
mirins, e trabalha incorporada na sacerdotisa principal da Casa. Diz-se dela que foi exu-mirim
e que evoluiu (ganhou luz) e se tornou um eré (crianca de Umbanda). Ela gosta de cocada

preta mole, e de groselha com pinga. O doce e a bebida foram ofertados a ela durante a festa.
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A sessdo comeca com a defumacdo e canticos de abertura. Depois, médiuns e
assisténcia juntos rezaram um terco. Os médiuns sentados em tocos de arvores, encostados
nas duas paredes laterais do Centro. Na parede frontal esta o altar e na parede dos fundos dois
atabaques e a entrada. Alguns médiuns desenvolventes precisaram sentar juntos com a
assisténcia em cadeiras colocadas em trés filas indianas ocupando o0 espago restante do
recinto. Eram 12h e o sol estava forte. Um ventilador foi colocado para circular o ar, e as
criancas e idosos foram convidados a rezar o ter¢o no quintal. Algumas pretas e pretos velhos
se manifestam durante a reza. Uma entidade desconhecida, tratada com muita reveréncia pelas
outras entidades, também se manifesta no final do tergo; junto com Mariazinha. No final da
sessdo a preta velha M&e Cambina, que trabalha com a sacerdotisa principal, esclarece que a
entidade desconhecida que incorporara na sessao era uma emissaria direta de Nossa Senhora
Aparecida, e que ela s6 pode incorporar ali porque a corrente medilnica estava muito positiva

e porque havia uma médium “em estado de graga” (gravida) para lhe dar passagem.

Depois tiraram as cadeiras do recinto, ficando sé os tocos. Comegaram a tocar e cantar
pontos de erés, e as entidades comegaram a incorporar; alguns exu-mirins incorporaram
também. Os médiuns desenvolventes foram colocados para brincar de roda com as entidades
incorporadas. Alguns passearam de mados dadas com as entidades. A isto se seguiu a
incorporacdo da maioria dos médiuns desenvolventes. E comum se referir a isso como uma
entidade puxando a outra (sempre dentro da mesma falange). Quatro deles desincorporaram
logo que soltaram as méos das entidades, outros dois ficaram tempo suficiente para cantar o
parabéns e comer alguns doces, um eré ficou e conversou com algumas pessoas da
assisténcia. Cinco dos quinze meédiuns ja desenvolvidos receberam tanto seu eré quanto seu
exu-mirim. Neste momento Mariazinha voltou a incorporar na sacerdotisa principal, e recebeu
alguns presentes das pessoas da assisténcia. A maioria dos presentes tinha imagens de Nossa

Senhora do Rosario, santa de devocao da eré.

Depois dos parabéns os médiuns desincorporaram as criangcas e seis deles (um
desenvolvente) incorporaram pretos velhos e atenderam. No final os velhos subiram e se
cantou os pontos de encerramento da sessdo. Serviu-se um almoco a todos os presentes; carne
com arroz carreteiro. A sessao durou aproximadamente 3h e meia. Ao final, muitos médiuns
relataram estar cansados e encharcados de suor; relataram também sentimentos de bem estar e
percepcdo que a festa tinha sido muito bonita. A médium desenvolvente que incorporou sua

preta velha se dizia muito feliz, apesar de preocupada com o que sua velha teria dito as
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pessoas que atendeu. Ela relatou ao pesquisador ter ficado com medo de “ter falado alguma

besteira”.

e) Sessdo de desenvolvimento fechada

Nesta Casa as giras de desenvolvimento ocorrem entre 19h e 19h30minh, nas quintas-
feiras, antes da sessdo de atendimento. Ocorre também, na Gltima quinta feira do més, uma
sessdo interna, s6 para os médiuns, onde acontecem atividades ligadas ao desenvolvimento

mediunico.

A sessdo se inicia com a defumacao e os cantos de abertura. A tarde ja se firmaram os
exus e pombagiras. A sacerdotisa informa, aproveitando o fato de dois médiuns terem
chegado durante a defumacdo, que quando isso ocorre os médiuns devem esperar fora do
recinto até a defumacdo ocorrer, e defumar quando o defumador sai do recinto e é colocado
no portdo de entrada. Ela informou também que se os médiuns chegarem depois do canto de

abertura eles ndo podem participar da gira.

Os presentes fizeram entdo dois circulos concéntricos. No circulo central ficaram nove
meédiuns ja desenvolvidos, e um médium desenvolvente, todos de méaos dadas. No circulo
externo ficaram duas médiuns ja desenvolvidas e sete desenvolventes. Cantou-se chamando o
povo cigano (ciganos da linha do oriente), e os médiuns desenvolvidos do circulo central
incorporaram suas entidades ciganas. A médium desenvolvente incorporou outra entidade
feminina, que se portava de forma escandalosa, rindo alto e trombando nas pessoas do circulo.
A sacerdotisa comecou a doutrinar esta entidade, sugerindo que deixasse de atrapalhar a vida
da médium, e passasse a auxilia-la. A sacerdotisa era auxiliada pelas entidades incorporadas
nessa tarefa. Isto durou por volta de vinte minutos, e ap6s o término da doutrinacdo as
entidades subiram. Nesta primeira metade da sess@o o pesquisador sentiu um calor fora do
normal, e visualizou por segundos uma imensa fogueira dentro do conga. Os ciganos sdo

entidades que gostam de dangar e conversar em volta de fogueiras.

Comecou entdo a segunda parte da sessdo, onde uma ex-integrante da corrente
mediunica da Casa que havia falecido ha dois meses incorporou na sacerdotisa auxiliar e
abragou todos os médiuns que estavam no Terreiro. Depois 0 Oxala (Orixa da fé, pai de véarios

outros Orixas que normalmente é sincretizado com Jesus cristo) de um dos mediuns
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incorporou, abracou a ex-medium e auxiliou em sua subida. Todos os presentes se
emocionaram, alguns relataram terem visto a ex-membro e/ou sonhado com ela na noite
anterior a sessdo. Esse tipo de sincronicidade, sonhar ou lembrar de alguém ou alguma
entidade e ela se fazer presente durante a sessdo, surgiu por diversas vezes no relato dos

médiuns durante a observacao participante da pesquisa.

Na terceira parte da sessdo uma médium desenvolvente que passa por sérios problemas
familiares e de saude foi colocada sobre o centro de forca da casa, e 0 Obaluaié (Orixa da
salde e doenca, sincretizado com S&o Roque e S&o Lazaro) de um dos médiuns veio e deu um
passe energético nela. Depois um dos erés (criancas) do mesmo médium baixou e pediu que
ela fizesse um ritual em sua casa, para limpar seu corpo fisico e auxiliar na passagem de sua

mée que estava doente e agonizando em estado terminal.

Na quarta parte a eré da sacerdotisa principal, Terezinha, incorporou e conversou com
alguns mediuns, dando recados e recebendo pedidos. A sessdo terminou com os cantos de

fechamento.

f) Sessdo de desenvolvimento fechada

A sessdo comecou com a defumacdo, depois oracdes e canto de abertura. Tomando a
palavra, a sacerdotisa principal passou algumas informacdes sobre o recolhimento do dinheiro
de uma rifa realizada para arrecadar dinheiro para doagdes de natal a uma creche e um asilo.
Depois disse do cronograma das sessdes em dezembro e janeiro. Em dezembro haveria trés
sessOes abertas e uma fechada (s6 para os médiuns da casa); em janeiro duas sessdes

fechadas.

A sacerdotisa auxiliar explica que o proximo ano (2018) seria ano de Xang6 (Orixa da
justica) e Exu, com alguma Orixa feminina, provavelmente Nand, (Orixa velha, chamada de
avo, sincretizada com Santana) na retaguarda. Ela passa a receita do banho de forca a ser
tomado na passagem de ano. Este banho tem a funcdo de abrir o campo energético dos
médiuns para as energias positivas trazidas pelas entidades do novo ano e de retirar as

energias negativas do ano que termina.
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Iniciou-se entdo a sessdo de desenvolvimento. Os desenvolventes fizeram um circulo e
0s médiuns um circulo em volta deles. Todos deveriam ficar de méos dadas e olhos fechados.
A sacerdotisa auxiliar explicou que seria a primeira vez que fariam uma sessdo de
desenvolvimento com a linha do oriente, linha que trabalha com quest6es de salde. Ela disse
que como esta linha estava sendo muito requisitada (devido a doengas que acometeram
médiuns e seus familiares), veio um pedido da espiritualidade para que a sessdo acontecesse
daquela forma. Ela ainda falou que como € uma linha de energia muito sutil, os
desenvolventes ndo deveriam esperar manifestacGes corporais intensas, e deveriam prestar

atencdo nas pequenas modificages.

Comecou-se entdo a cantar pontos da linha do oriente. Apo6s alguns pontos uma
médium incorporou uma entidade do oriente. A entidade deu um passe energético em todos
que estavam ali, iniciando pelo circulo central onde estavam os desenvolventes. No passe ela
postava uma médo na altura do peito e uma na cabeca do médium. Muitos manifestaram
tremores no corpo ao receberem o passe (esses tremores sdo entendidos como provocados
pela aproximacdo da entidade que trabalha com aquele médium). Durante este processo uma
das médiuns desenvolventes recebeu o seu Oxala. Ela foi posicionada em frente ao altar,

olhando para ele, sobre o ponto de for¢a do chdo do conga.

Depois da desincorporacdo da entidade da linha do oriente, a eré da sacerdotisa
incorporou, junto com dois erés (criancas) de sacerdotes auxiliares. Um deles era a eré de uma
sacerdotisa auxiliar falecida em 2017, que era filha de Oxal&. Eles deram uma guia de Oxala
para a médium desenvolvente que incorporou o Oxala dela. Essa guia estava sobre o altar, foi
feita a pedido de uma entidade e deixada la para energizar. Ndo se sabia a quem ela seria
destinada até aquele momento. O sacerdote auxiliar responsavel pela feitura das guias disse ao
pesquisador ap6s a sessdo que o mais comum é ele manufaturar as guias a pedido das

entidades sem saber qual médium a recebera.

Entregue a guia, dois erés desincorporaram, ficando apenas a eré da sacerdotisa
principal. Ela respondeu a algumas perguntas feitas pelos médiuns e depois puxou mais
quatro erés, que também atenderam os médiuns. A sessdo encerrou com a desincorporacao

dos erés, chamados a subir devido ao horario, e com as oracdes e os cantos de fechamento.

Em uma conversa informal depois da sessdao terminar, varios dos médiuns relataram

ter visto uma luz azul banhando o conga, e terem sentido muito calor.
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g) Sessao aberta de atendimento

Cheguei ao Centro e fui acompanhar um médium desenvolvente da Casa, da hora de
sua chegada até o fim da sessdo. Ao chegar ele tomou o banho de forga, preparado por um dos
ogans (médium ndo incorporante que tem alguma funcdo ritual especifica como tocar
atabaque ou realizar os cortes) da Casa. O ogan me falou que o banho era 0 mesmo para todos
os médiuns, com uma diferenca eventual entre os banhos tomados por homens e mulheres. No
dia a sessdo seria de exus e pombagiras, € 0s mediuns tomariam banho de assa-peixe. Depois
do banho o médium colocou a roupa ritual e foi cumprimentar os exus da casa. Depois foi
cumprimentar o pai-de-santo, e seguiu para o recinto onde ocorrem as sessées. No caminho
parou na casa das almas, e depois na firmeza do Inquice “Tempo” e dos caboclos. Em cada
lugar fez um tipo de saudacdo batendo palmas ritmadas. Ele me explicou que as palmas
dependiam da entidade saudada, e do médium ser s6 de Umbanda ou de Umbanda e
Candomblé. Por exemplo, s6 os do Candomblé batem palmas para saudar o exu que toma

conta da rua, e 0 nimero de palmas para saudar o Inquice é diferente.

Comecando a sessdo se despachou Exu, e comecaram 0s cantos de incorporacao.
Depois de todos 0os médiuns incorporarem, comegaram a andar em circulos, com o exu da
sacerdotisa auxiliar no meio da roda. Os exus e pombagiras saiam da roda para cumprimentar
duas visitas que estavam no conga naquele dia; o pesquisador e outro médium visitante de um
Centro de Umbanda da regido metropolitana de Belo Horizonte com ligacdes com aquele
Centro. O exu do médium visitante incorporou e puxou o exu de um médium desenvolvente,

que ficou incorporado por alguns minutos durante a sess&o.

Apos algum tempo os exus e pombagiras foram divididos pelo conga e comecaram 0s
atendimentos. O exu do pesquisador também incorporou, e ajudou nos atendimentos. Ele
subiu antes do término dos atendimentos, a pedido do pesquisador, que gqueria continuar com
as observacdes. As pessoas da assisténcia eram chamadas para ser atendidas seguindo uma

ordem pre-determinada pelas senhas que pegaram ao chegar ao centro.

Os médiuns desenvolventes ficaram cambonando durante os atendimentos: anotando
as sugestbes dadas aos atendidos quando necessario, acendendo os charutos e cigarros e

levando agua as pessoas que precisaram.
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Apo6s o fim dos atendimentos se cantou para os Orixas principais do centro; se
defumou o ambiente, os médiuns e as pessoas da assisténcia, nesta ordem. A isto se seguiu 0s
cantos a pemba, que foi soprada na cabeca dos médiuns. Interessante perceber que em outras
sessOes esta parte do ritual precede os atendimentos, apenas nos dias de exu e pombagiras a
ordem é invertida. Foi explicado ao pesquisador que isto acontece devido a energia dos exus e
pombagiras ser mais densa, ndo podendo permanecer com os médiuns ap6s o término da
sessdo. Os outros trés centros pesquisados ndo realizam esta modificacdo da sequéncia dos

trabalhos nos dias de sessao de exus e pombagiras.

O exu do sacerdote principal, entdo, falou a audiéncia. No seu discurso abordou a
importancia do respeito e da ordem nas sessGes e na vida como um todo. Se seguiram 0S

canticos de fechamento, e a parte aberta da sesséo terminou.

Os médiuns entdo tomaram um café coletivo, e foram para casa.

h) Sessao de desenvolvimento fechada

A gira de desenvolvimento ocorreu ap6s o término da sessdo de atendimento. No dia
as falanges que realizaram os atendimentos foram a dos exus e pombagiras. Para aproveitar da
energia que ja impregnava o Centro, a sessdo de desenvolvimento ocorreu também com os
exus e pombagiras. Havia quatro mediuns desenvolventes, trés homens e uma mulher, e onze
médiuns, cinco homens e seis mulheres. Estavam presentes também o sacerdote principal e

dois ogans atabaqueiros.

O sacerdote principal iniciou corrigindo o posicionamento e as ac¢0es realizadas por
alguns médiuns, ogans e pela ekedi (médium ndo incorporante que tem tarefas rituais

especificas durante a sessdo) e dizendo o que ele gostaria que acontecesse na proxima vez.

A sessdao de desenvolvimento iniciou com os atabaqueiros tocando pontos de
incorporagdo de exus. O exu do sacerdote incorporou, assim como dois exus dos médiuns
masculinos. Quatro médiuns femininas incorporaram e, apos isso, a médium desenvolvente
mulher foi colocada no centro de uma roda formada pelas pombagiras incorporadas. O exu do
sacerdote principal, auxiliado pelas pombagiras presentes, comegcou a girar a mulher

rapidamente. Apds um tempo comecaram a gird-la mais devagar, para que ela ndo ficasse
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muito tonta. Fizeram isso até que a pomba-gira dela incorporasse. A incorporagao aconteceu,
mas a pomba-gira ainda ndo conseguiu falar, apenas riu e dancou. A médium desenvolvente
entdo, junto com as pombagiras incorporadas pelas outras mediuns, formou uma roda na

lateral do conga.

Um dos médiuns homens entdo foi colocado para girar no centro de um circulo
formado pelos exus presentes. Rodou muito, e mais rapido do que a mulher. Chegou a cair
uma vez, mas como foi amparado ndo caiu direto no chdo e ndo se machucou. O exu deu
mostras de incorporacéo, riu e emitiu alguns sons. O médium foi colocado sentado, na frente
do cong4, e comecou 0 mesmo processo com 0 segundo médium desenvolvente homem. A
Unica diferenca é que ele foi girado mais devagar, talvez por ter um problema nos joelhos.
Apo6s um tempo ele sentou e o0 outro médium voltou para roda. No final cada um dos homens
tinha rodado em trés momentos diferentes; enquanto a mulher continuou na roda de

pombagiras o tempo todo que durou a sesséo.
A sessdo de desenvolvimento terminou com o0s canticos para a desincorporagao.

O sacerdote principal, entdo, voltou a comentar sobre a sessdao de atendimento,
passando algumas orientacGes sobre o que gostaria que ndo se repetisse na proxima gira.
Comecou entdo a falar do desenvolvimento meditnico, explicando que nas proximas semanas
haveria outras sessdes como aquela. Perguntou, entdo, aos desenvolventes como estavam se
sentindo. Um dos médiuns homens, o que girou duas vezes no circulo, estava se sentindo um
pouco enjoado. O sacerdote disse, em tom de brincadeira: “Nio queria incorporar? E assim
que comega, depois piora”. Muitos riram. Um médium sugeriu que ele tomasse um banho de
descarrego ao chegar a sua casa. A médium desenvolvente mulher disse estar muito feliz, que

sentiu fortemente a presenca da pombagira dela durante o desenvolvimento.

Marcou-se a proxima sessdo de desenvolvimento para o sabado seguinte, apds a gira

de atendimento. Os médiuns foram para casa.

Finalizadas as descri¢cdes das oito giras, gostariamos de comentar sobre a postura e
linguagem utilizada pelos sacerdotes na conducdo das sessfes. Os sacerdotes que tém curso
superior tendiam a explicar mais 0 que aconteceu na sessdo para 0s médiuns e para a
assisténcia. Um deles, durante as conversas ocorridas na observacgdo participante, disse
explicitamente que sua formagéo na area da satde o fazia ter um cuidado diferenciado com as

pessoas durante os rituais. Esse cuidado incluia inserir as pessoas as co-responsabilizando
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pelo que aconteceu e oferecer explicacbes sobre o processo. Percebemos também que as
sacerdotisas tratavam com mais proximidade a assisténcia e os médiuns, sendo mais afetivas e
utilizando mais contatos corporais com as pessoas, comparativamente aos sacerdotes.
Pesquisas subsequentes poderiam apontar se essas observacdes se repetiriam em outros

Centros ou se seriam apenas circunstanciais.

4.3.2 Outros rituais

Além das giras (sessbes) de atendimento e desenvolvimento medidnico, os médiuns
desenvolventes relataram participar de outros rituais. Um ritual compartilhado por todos os
médiuns € o banho de forca antes das sessdes. Ja falamos desse ritual quando descrevemos 0s
aspectos comuns a todas as giras. Além desse ritual, foram observados amacis, oferendas aos

Orixas, festas de falanges espirituais e um corte.

a) Os Amacis

Amaci é uma lavagem ritual da cabeca do médium. Todas as quatro Casas pesquisadas
realizam amacis no inicio do processo de desenvolvimento medilnico, sendo que trés delas
realizam o mesmo ritual em outros momentos, para aumentar a vinculagcdo energética do

médium com alguma entidade.

No amaci o sacerdote prepara uma infusdo de folhas maceradas (flores e bebidas
também, em alguns casos) que é jogado na cabeca (ori) do médium durante um ritual. Na
preparacdo do liquido que vai banhar o médium, é exigida postura de oracdo e concentracdo
total na tarefa, e se entoam canticos (pontos) da entidade cuja ligacdo com o médium se quer
aumentar. Sao escolhidos materiais que contém energia semelhante a energia da entidade que
incorporara no médium. Nos quatro amacis que presenciamos, foi uma terceira entidade que
determinou o que deveria conter na preparacdo do banho. Esta definicdo aconteceu em uma
sessdo anterior aquela quando ocorreu o ritual. No amaci especifico que descrevemos agora,

foi a eré da sacerdotisa principal da casa que incorporou para especificar as folhas que seriam
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utilizadas na lavagem da cabeca do médium, o horario em que aconteceria o ritual e quais

médiuns estariam presentes.

O banho seria preparado pelo médium e por um sacerdote auxiliar da casa, que tinham
0 mesmo Orixa de cabeca (0 que mais influencia o0 médium na atual encarnacdo). O banho
levou trés tipos de folhas, que foram maceradas em dgua morna junto com pitadas de agucar:
saido, folha-da-costa e jaborandi. O banho foi preparado as 15h, para que houvesse tempo
disponivel para que a energia das folhas fosse transferida para a 4gua, e despejado na cabeca
do médium as 18h. Estavam presentes o médium desenvolvente, o sacerdote auxiliar que

preparou o banho junto com ele, a sacerdote principal da casa e mais seis mediuns.

Depois dos cantos e oracdes de abertura da sessdo e da defumacdo se estendeu sobre o
ponto de forca principal do chdo do congd uma toalha branca. Sobre este ponto de forca, se
colocou a bacia com a mistura preparada a tarde. O médium desenvolvente deitou na toalha
com a cabeca encostada na bacia. Cantou-se o ponto do caboclo Tupinambé, que incorporou
no sacerdote auxiliar e lavou a cabeca do médium. Depois o médium desenvolvente se
levantou e recebeu um abraco do caboclo. Ao abracar, o desenvolvente incorporou seu
caboclo de Oxossi, também um Tupinamba. A entidade deu alguns gritos, se movimentou

pelo conga e depois desincorporou.
Realizaram-se uma oracao e o canto de fechamento da sessé&o.

Em uma conversa apés o ritual, a sacerdote principal da casa disse que este amaci
tinha tido uma particularidade, pois a entidade que se apresentou foi um caboclo de Oxossi.
Na casa, 0 mais comum seria uma crianca realizar este primeiro ritual, por serem elas as
principais mensageiras dos Orixas, ou um Orixa da coroa do desenvolvente (o Orixa de

cabeca ou de ajuntd).

Uma questdo sobre os amacis que intrigou o pesquisador foi o fato de muitos médiuns,
durante a entrevista, ndo o reconhecerem como um ritual especifico ligado ao
desenvolvimento medidnico. Oito médiuns desenvolventes, dos doze entrevistados, disseram
ndo terem realizado nenhum ritual especifico ligado ao seu desenvolvimento de mediunidade,

sete desses oito relataram, a0 mesmo tempo, terem passado pelo ritual de amaci.

b) O corte
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Trés das quatro Casas participantes da pesquisa realizam cortes, sacrificios animais,
em alguns de seus rituais. Uma delas, com maior influéncia do Candomblé, realiza cortes
frequentemente. As outras duas realizam eventualmente, com alguns médiuns, quando existe
maior necessidade de quebrar uma demanda ou de energizar um médium que esteja muito
desenergizado. Nestas duas casas foi dito que se realizavam cortes apenas “quando 0 bicho
esta pegando”. Na observacdo participante realizada nos dois Centros, relatou-se que a menga
(sangue) é a substancia que mais concentra forca vital, e que sua utilizacdo era restrita a
rituais que demandariam grande aumento da forca vital dos participantes. No periodo da
pesquisa 0 Supremo Tribunal Federal estava analisando a proibicdo de se realizar sacrificios
animais, tese que foi descartada. Os trés Centros que realizam cortes utilizavam, na sua
justificativa para poderem realizar rituais desse tipo, 0 argumento de que é incoerente permitir
matar animais para comer e proibir os sacrificios nas religides de matrizes africanas.
Argumentaram que o nimero de mortes de animais nos abatedouros € muito maior que nos
Terreiros, e que parte da carne dos animais abatidos nos rituais é consumida pelos fieis no
Candomblé. Na Umbanda, ha Terreiros onde a carne que sobra dos rituais ndo pode ser
consumida, e ha Terreiros onde o consumo € permitido. Dos trés terreiros pesquisados que
realizam a sacralizacdo animal, dois proibem o consumo da carne restante. O Terreiro
pesquisado que ndo realiza cortes argumenta que esse € um ritual do Candomblé, ndo da
Umbanda; e vé com suspeicdo os Terreiros de Umbanda que realizam esses rituais.

Observamos um corte durante a realizacdo da pesquisa.

O corte foi demandado pelo exu da médium desenvolvente, que estipulou o tipo de
animal a ser sacrificado, e quem participaria do ritual. Seriam ofertadas duas aves, um galo e
uma galinha; ambos amarelos e brancos. Seria ofertado também um padé, charutos e cigarros,
e as bebidas do exu e das duas pombagiras que trabalhariam com a médium. Estariam
presentes a médium desenvolvente, a sacerdotisa principal da casa, dois sacerdotes auxiliares,
dois médiuns da casa e 0 pesquisador; a quem foi permitido observar o ritual desde que ele

também ajudasse dando passagem a seu exu em um momento determinado.

Um dos sacerdotes auxiliares, responsavel por todos os cortes naquela casa, foi
comprar as aves junto com a médium desenvolvente um dia antes do ritual. O fornecedor das
aves ja era conhecido, e criava animais para a realizagdo de rituais de religides afro-

brasileiras. H& algumas particularidades nessa criacdo, que implica em criar as aves soltas no
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terreiro e alimentéa-las com comidas especificas. E comum que haja em cada casa de Umbanda
um médium responsavel por todos os cortes, desse médium é exigido que passe por rituais

especificos que vao prepara-lo para a funcéo.

O corte foi realizado &s 15h de uma segunda feira. No inicio cantaram pontos de exus
e pombagiras, que incorporaram em trés dos presentes. A médium desenvolvente, auxiliada
pelo sacerdote principal, cortou o pescoco do galo e da galinha com uma faca ritual
(preparada ritualisticamente para esse fim) e despejou o sangue sobre o padé. Partes dos
animais como pele, penas, bicos, asas e pés foram removidos apds a morte e acondicionados
sobre o padé. O charuto foi aceso e colocado no bico do galo, e os cigarros acesos e colocados
em volta do alguidar (vasilha de argila onde estava o padé). Em copos se colocaram as
bebidos do exu e das duas pombagiras da desenvolvente. Apds a preparacdo a oferenda foi
colocada dentro da casa de exu e se cantaram outros pontos; neste momento incorporaram 0s
exus ou pombagiras de todos os presentes, menos da sacerdotisa principal e da desenvolvente.
Varios recados (ndo foi permitido especificar quais) sobre como se proteger de ataques
espirituais foram passados pelos exus e pombagiras a médium desenvolvente. No final do
ritual, apds todos terem desincorporado as entidades, uma pomba-gira da sacerdotisa principal
incorporou e pediu ao pesquisador que colhesse uma rosa no jardim e botasse na oferenda,
como forma dele também ser agraciado com a protecdo dos guardifes da casa. Isso foi feito, e
me senti bastante feliz em poder fazé-lo. O ritual terminou com duas oragdes, um credo e um

pai nosso.

c) As oracdes publicas

Os quatro Centros pesquisados realizam, em algumas datas do calendario litargico,
sessOes de oracBes onde sdo utilizadas oracGes direcionadas aos santos catélicos, a virgem
Maria e a Jesus Cristo. Trés dos quatro Centros rezam tercos e rosarios em datas especificas.
O quarto Centro, que apresenta polifonia ritual entre Umbanda e Reinado, realiza varias
sessOes de oracOes publicas durante o ano, durante as quais se icam as bandeiras dos santos e
santas. Foram observados dois rituais de icamento de bandeiras durante a realizacdo da

pesquisa.
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O Reizado, também chamado de Congado, surge do sincretismo de religides afro-
brasileiras com o catolicismo popular. Os devotos louvam o0s santos catolicos nas datas
comemorativas ao longo do ano seguindo a orientacdo do calendario liturgico. Ha o
levantamento de bandeiras que trazem estampada a imagem dos santos. O ritual comeca com
oracOes que louvam ao santo e a bandeira. Cada participante beija a bandeira, carregada por
uma médium, e a passa trés vezes em volta do corpo. Outros médiuns tocam instrumentos de
percussdo e cantam enquanto caminham com a bandeira até o mastro, situado na entrada do
Centro. Os presentes recebem também uma vela acesa, que sera colocada ao pé da bandeira
apos seu icamento. A bandeira tem uma funcdo litargica e social que € a de comunicar a
existéncia dos festejos a sociedade. Sinalizar o inicio de um ritual e, principalmente, o de
pedir protecdo, bencdo e gracas para a conducdo dos trabalhos ritualisticos da devoc¢do. O
ritual segue com um cortejo, respeitando a hierarquia do reino. A frente tem-se a bandeireira;
aquela que carrega o estandarte. A bandeireira é resguardada pelos capitdes e caixeiros,
aqueles que entoam os cantos, que direcionam todo o trajeto da guarda, do reino ao mastro.
Seguida, ainda, pelos reis, rainhas, mordomos responsaveis por zelar e carregar cada bandeira.
Toda a cerim6nia do levantamento das bandeiras é conduzida de forma sequencial, de acordo
com a tradi¢do estabelecida ao longo dos anos. Ao término da procissao, ha uma missa conga,
que segue com padrdes diferenciados do ritual catélico. Tal liturgia culmina, sempre, num

momento de confraternizacdo onde os devotos comem em comunidade.

d) As oferendas

Realizam-se oferendas aos Orixas, segundo o calendario litirgico umbandista, e
também oferendas em datas especificas como a passagem de ano e a pascoa. Foram
observados onze rituais desse tipo durante o tempo de realizacdo da pesquisa. Descreveremos
aqui um ritual realizado na passagem de ano em um dos Centros pesquisados. Encontram-se,
com facilidade, na internet e em livros impressos, receitas de oferendas para cada um dos
Orixas. Seguindo a sugestdo da sacerdotisa principal da Casa, ndo descreveremos o conteido
especifico de cada oferenda. Nos Centros pesquisados, essas oferendas, apesar de seguirem
algumas receitas que poderiam ser generalizadas, tiveram sempre alguma modificacédo
sugerida por uma ou mais entidades incorporadas que especificavam como fazer a oferenda

naquele ano.
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A oferenda de passagem de ano seguiu as orienta¢des do preto velho da sacerdotisa
principal da Casa, o responsavel espiritual por aquele Centro. Ele pediu que se fizessem
oferendas para nove orixas: Oxala, Obaluaié, Nand, Yemanja, Oxum, Xang6, Ogum, Yansa e
Oxossi. Oito delas seguiriam a preparacdo usual da casa, cada oferenda contendo um alguidar
com comidas, frutos e flores do Orix& (que possuem energias afins aquele Orixa), um copo da
bebida do Orix4 e uma vela da cor do Orixa (cor da emanacdo energética do Orixd). A
oferenda do Orixa Oxossi teria, naquele ano, algumas diferencas, devido a necessidade de

muitos mediuns de abrir os caminhos da prosperidade.

Cada alguidar seria preparado por um, dois ou trés médiuns que tinham como santo de
cabeca o0 Orixa para o qual a oferenda se enderecava. Todas foram preparadas no proprio
Centro, no dia 27 de dezembro, dia em que se realizou a oferenda. O dinheiro para a compra
dos materiais foi conseguido através da contribuicdo dos médiuns da Casa. Dois médiuns
ficaram responsaveis por recolher o dinheiro e realizar as compras. Foi preparada também
uma cesta de vime onde cada médium escreveu, em um papel branco sem linhas, seus pedidos

para 0 ano novo e seus agradecimentos pelo ano que acabava.

A entrega das oferendas foi feita em uma sessdo fechada, onde apenas os médiuns da
Casa puderam participar, as 19h. Participaram, ao todo, vinte e cinco médiuns. Apo6s as
oracdes e cantos de abertura se cantaram trés pontos para cada Orixa. Durante 0s pontos se
acendia a vela do Orixa. A ordem da louvacao foi: Ogum, Yemanja, Nanda, Obaluaié, Yansa,
Xangd, Oxum, Oxossi e Oxala. Quando se cantavam os pontos de cada Orix4, de um a quatro
médiuns incorporavam seu Orixa e abengoavam as oferendas e os presentes. Alguns médiuns
chegaram a incorporar trés Orixas diferentes (trés médiuns), outros incorporaram dois (cinco
médiuns) e outros apenas seu Orixa de cabeca (dois médiuns), a maioria ndo incorporou no
dia.

As oferendas ficaram no Centro durante sete dias, e depois foram despachadas em um
ponto de for¢a na natureza (uma estrada de terra dentro de uma mata) na regido metropolitana
de Belo Horizonte. Dessa parte final do ritual participaram cinco médiuns, mais o
pesquisador. Um local limpo e bonito da mata foi escolhido, se forrou o chdo com papéis de
seda da cor de cada Orixa e sobre eles foram colocados os alguidares. Apds arriarem as
oferendas foi feita uma oracdo e os médiuns voltaram para o carro (uma Kombi) utilizado

para o trajeto. Quando se afastavam das oferendas, os médiuns foram avisados que deveriam
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dar trés passos para trds olhando para elas e batendo palmas, e s6 depois virarem de costas

para elas e prosseguirem no caminho até o carro.

Foi explicado que se levavam as oferendas para a natureza, pois ha falanges que so6
recebem as oferendas ‘“no tempo” (em local aberto). Os copos, de vidro, foram levados de

volta ao Centro. Os alguidares, de argila, foram deixados no ponto de forca.

e) As festas

Em cada um dos quatro Centros pesquisados se realizavam festas abertas durante o
ano. Todos os Centros realizavam uma festa aberta em homenagem ao Orixa padroeiro do
Centro, uma festa para as criancas no dia vinte e sete de setembro (ou no dia de sessdo mais
proximo do dia vinte e sete) e uma para os pretos velhos. Trés dos Centros realizavam festas
separadas para cada um dos Orixas cultuados na Umbanda. Um dos Centros realizava também
uma festa aberta para cada uma das falanges espirituais que trabalhavam no Centro.

Descreveremos uma das festas observadas, uma festa dos erés (criangas).

A festa, neste Centro, se dividia em trés partes. Uma as dez da manha, uma as cinco da
tarde e uma as sete da noite. Em outro Centro, a festa das criancas tinha duas partes, uma pela
manhd e uma as seis da tarde. Nos outros dois Centros havia uma parte apenas, no horario da

sessdo semanal de atendimento.

Os preparativos da festa comecaram na noite do dia anterior. Um grupo de médiuns
preparou um caruru para 0s exus mirins, entidades que protegem a festa das criancas, outro
médium preparou um bolo. Outro grupo, formado de médiuns e fieis, enfeitou o local com

baldes e estandartes de santos.

As dez horas montou-se, no lado de fora do congd, uma mesa com doces e bebidas
para 0s exus mirins. As onze horas se cantaram os pontos de abertura e depois pontos da
falange de exu mirim. Nove médiuns incorporaram seus exus mirins; comeram, beberam,
fumaram e conversaram com 0s médiuns presentes. Durante a conversa 0S exus mirins
incorporados puxaram o0s exus mirins de trés dos médiuns desenvolventes presentes no local,
fizeram isso dando as maos para os desenvolventes e andando, ou correndo, em volta da

mesa. Esta primeira parte da festa foi esotérica, ndo se permitindo a participacdo de outras
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pessoas além dos médiuns daquele Terreiro. Depois que todos 0S exus mirins
desincorporaram, uma vasilha com caruru e trés copos com bebidas foram colocados dentro
da casinha de exu. A maioria dos mediuns almogcou no Centro. A comida, macarrdo a
bolonhesa, foi preparada por duas médiuns, com o dinheiro recolhido entre os médiuns da

Casa.

As cinco da tarde realizou-se a festa “para os anjinhos”, erés que por suas
caracteristicas ndo gostam da bagunca que fazem a maioria dos erés durante a festa. Dos mais
de vinte médiuns presentes, apenas seis incorporam criancas dessa falange especifica. Esta
parte da festa terminou as seis da tarde, com os presentes cantando a ave Maria e 0s erés

desincorporando. Esta parte do ritual também foi esotérica.

Na terceira parte da festa, aberta, o Centro estava lotado. Apos as oragdes e cantos de
abertura cantaram-se pontos de erés. Incorporaram todos os erés dos médiuns presentes ja
desenvolvidos, menos a eré de uma sacerdotisa auxiliar da Casa, que s6 incorporou depois
que a eré da sacerdotisa principal desincorporou (subiu). Quatro médiuns desenvolventes
também incorporaram seus erés. Cada médium havia levado para a festa pelo menos um prato
com doces de preferéncia de seu (ou seus) eré, e uma garrafa de dois litros do refrigerante de

preferéncia. Nesse Centro os erés ndo tomam refrigerantes de cor preta, como as colas.

Os erés dos mediuns desenvolvidos, e dois erés de médiuns desenvolventes, beberam,
jogaram refrigerante para “limpar” os presentes (debelar energias negativas), conversaram
com os fieis e comeram e distribuiram doces. A festa durou quase quatro horas, e terminou
com o bolo sendo cortado e distribuido para os erés presentes. Ao final da festa cada médium
e cada crianca presente ganhou um saquinho com balas e doces “macumbadas” (energizadas)

pelas criancas de Umbanda.

Agora, apds descrevermos oito giras especificas e outros rituais ligados ao
desenvolvimento medilnico, vamos apresentar uma etnodescricdo realizada a partir dos dados
coletados no campo, a respeita de etapas pelas quais transcorre o desenvolvimento mediunico.
Ela foi construida a partir, fundamentalmente, do que se percebeu em quatro Centros de
Umbanda da cidade de Belo Horizonte. Assim, vale a principio para os centros pesquisados,
mas entendemos que em algum nivel vale para o conjunto dos Centros da cidade, e em menor
grau para os do estado de Minas Gerais e para o Brasil. Quais serdo os pontos de coincidéncia
e divergéncia com o desenvolvimento medidnico em outros Centros, do mesmo local ou de

outras localidades, € uma pergunta que s sera respondida quando forem realizadas mais
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pesquisas sobre o tema. E de se esperar que a localidade do Centro seja uma caracteristica

influenciadora em suas caracteristicas rituais.

4.4 Etapas do desenvolvimento medidanico

Os dados e informagdes coletadas durante as entrevistas e a observagdo participante
permitem vislumbrar algumas etapas pelas quais passam a maioria dos médiuns
desenvolventes. Na descricdo das etapas coexistem aspectos cientificos tipicos das Ciéncias
da Religido, como a descri¢do de sensacOes corporais e das aces dos médiuns, e aspectos
religiosos, como a concepgdo de que entidades sincronizam suas energias com a energia dos

médiuns na incorporacao.

A cosmovisdo umbandista entende a existéncia humana na terra como uma etapa de
um processo de desenvolvimento que visa aproximar o ser humano do ser cristico. Essa
aproximacdo implica em se tornar mais caridoso, em tratar melhor as outras pessoas e a
natureza, e em vibrar no positivo — ter pensamentos e sentimentos bons, contribuindo para
uma egrégora planetéria positiva. Esse desenvolvimento se d& por multiplas encarnacoes, e
nossas acdes geram reacGes que determinam que experiéncias teremos em outras vidas, em
um principio karmico. Quanto mais escolhas de agir segundo os ditames de cristo, mais

rapido o processo de desenvolvimento. A caridade é considerada central nesse processo.

O contato com o absoluto é mediado pelo contato com as energias divinas,
corporificadas como Orixas, e com as entidades que representam 0s Orixas no contato com 0s
seres humanos encarnados. Esse contato se da, para os fiéis, através da mediacdo dos

médiuns; misticos umbandistas. Para os médiuns esse contato se da pela via da incorporacao.

Na incorporacdo a entidade estabelece uma conexdo energética-espiritual com o
médium, através da justaposicdo de seus chacras, e comeca a utilizar o corpo do médium
como aparelho para se comunicar. Nesta comunicagdo o ser do médium ndo se afasta
completamente, mesmo nos casos de incorporagdes inconscientes. Ha sempre o filtro humano,
durante a incorporacdo o medium é ele e é a entidade a0 mesmo tempo. Essa nocao identitaria
de mesmidade e diferenca ao mesmo tempo é dificil de ser comunicada em palavras,
necessitando para tanto da linguagem mistica. A qualidade da incorporacdo depende tanto da

entidade, que precisa baixar seu padrdo energético vibracional, quanto do médium, que
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precisa elevar seu padrdo vibratério. Percebe-se que a incorporacdo é dom; pois depende de
uma escolha da entidade, e a0 mesmo tempo é busca ativa, pois depende da facilitacdo do
médium ao processo e de sua anuéncia. Quando uma entidade toma o médium sem a sua

anuéncia, nao estamos mais falando de incorporagdo, mas de possessao.

A Umbanda concebe uma etapa intermediaria entre a vida ordinaria e a vida mistica.
Esta etapa é ocupada pelos consulentes, que pelo contato com as entidades incorporadas nos
médiuns tem um vislumbre do mundo invisivel e de sua relagdo com o mundo visivel. Nesta
etapa ja ocorrem mudangas na cosmovisdo da pessoa, apesar dela ndo vivenciar a
incorporacao.

O desenvolvimento da mediunidade é o caminho mistico umbandista por exceléncia.
Considera-se na Umbanda que trabalhar com a mediunidade propicia que tanto o médium
quanto o espirito acelerem seu processo natural de evolugdo espiritual. O médium, apesar de
ser energizado por todos os Orixads, ndo o é na mesma quantidade; ele se desenvolve
principalmente na energia do Orixa do qual ¢ filho, seu Orixa “de cabega”.

Ha& varias formas de mediunidade na Umbanda, as mais comuns, de acordo com
Saraceni (2010a, p.30), sdo as mediunidades de incorporagdo, quando a entidade utiliza o
corpo do médium e tem autonomia parcial em relacdo a ele, e a de inspiracdo, quando a
entidade comunica algo mentalmente ao meédium e ele repassa a informacdo. Outra
mediunidade muito presente € a divinatdria, realizada principalmente pelos sacerdotes atraves
dos jogos de buzios e/ou cartas (tard), para apontar possibilidades vivenciais e orientar as
pessoas em suas acles e tomadas de decisdo. As incorporacGes podem ser de trés tipos, de
acordo com o grau de consciéncia do médium durante a incorporagdo. Assim, se dividem os
médiuns em: conscientes, que tem memoria de quase tudo que acontece durante a
incorporacgdo; semi-conscientes, que se lembram de partes do trabalho; inconscientes, que néo
se lembram de quase nada do que aconteceu durante o periodo da incorporacdo. O grau de
confiangca no processo e nas entidades, a necessidade do médium de conhecer aspectos da
religido para acelerar seu processo de reforma intima, a necessidade de algumas entidades de
serem doutrinadas e aspectos inerentes a conformacao identitaria dos médiuns influenciam no
tipo de incorporagdo que acontecerd. Ha certa predilecdo pela mediunidade inconsciente, que
parece mais veridica para alguns, mas a maioria dos umbandistas acredita que a forca da

incorporacdo ndo se liga diretamente ao grau de consciéncia do médium durante o processo.

O médium precisa se adaptar energeticamente as entidades com as quais trabalha ao

mesmo tempo em que essas entidades se adaptam a ele e a corrente meditnica da Casa
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umbandista onde acontece o processo. Para o trabalho de desenvolvimento meditnico é
importante saber as trés ou quatro linhas principais do médium, pois isto determinara
parcialmente que tipos de rituais purificadores e energizadores o médium devera realizar.

Determina também (parcialmente) quais os pontos fortes e fracos do médium.

A primeira etapa do desenvolvimento meditnico inclui a limpeza do campo
energético do médium e a sincronizacdo da energia do médium com a energia das entidades
que trabalhardo com ele. S&o utilizados banhos de limpeza e banhos de energizagdo. Durante
as giras, os mediuns desenvolventes funcionam como cambonos, auxiliando as entidades,
buscando os materiais que serdo utilizados por elas, anotando os recados e prescri¢des a serem
passadas aos fiéis. Neste periodo as entidades que trabalhardo com o0s meédiuns vao
sincronizando as duas energias, trabalhando do invisivel. Nas giras de desenvolvimento o0s
médiuns comegam a sentir as primeiras emanacfes energéticas das entidades; mudancas de
temperatura corporal e tremores sdo comuns, assim como sentimentos que aparecem ‘“‘do
nada”. Quando a sincroniza¢do energética inicia sdo comuns também sensacdes fisicas de mal
estar, principalmente tonturas e enjoos. O campo do médium vai se abrindo gradativamente as
influéncias das entidades. Essa abertura provoca também aumento das influéncias dos
espiritos sobre 0 médium, dentro e fora do Terreiro. A maioria dos médiuns relata certo mal
estar quando frequentam locais mais carregados, como hospitais, bares, cemitérios; ha
também relatos de dores empaticas (sentir a dor de outras pessoas) e variagdes emocionais
incomuns.

A segunda etapa do desenvolvimento comeca quando a maior parte da limpeza
energética ja foi feita, e as entidades ja iniciaram a sincronizacdo energética com o médium.
Nesta etapa as entidades ja incorporam o suficiente para executar movimentos corporais sem a
ajuda do médium desenvolvente. A emissdo de alguns sons e palavras também ja acontece. E
um momento de grande alegria para a maioria dos médiuns, que percebem de forma clara a
incorporacdo e ainda ndo tem a responsabilidade de atender incorporados. A abertura do ori
(situado no topo da cabeca, por onde ocorrem as incorporacdes) ja estd avancada, e as
influéncias espirituais sobre o médium se intensificam. Vale ressaltar que este processo ndo
ocorre ao mesmo tempo com todas as entidades do médium; o comum é que uma ou duas se
responsabilizem pelo desenvolvimento nas fases iniciais, aquelas cujas energias ja sao mais
afins com a dos médiuns. O mais comum é que 0s exus e pombagiras, que tem energias mais

parecidas com as nossas (espiritos encarnados), e as criangas assumam esta etapa. Quando
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uma nova entidade se apresenta para trabalhar o processo se repete, apesar de acontecer mais
rapidamente.

Na terceira etapa a entidade ja consegue se comunicar verbalmente, e se movimentar
utilizando o corpo do médium. O médium comeca a diferenciar a energia das entidades, a
ponto de intuir qual estd mais proxima dele. Algum controle sobre as influéncias espirituais
fora do Centro também se tornam possiveis.

Na quarta etapa o0 médium ja atende incorporado, ndo necessariamente com todas as
linhas de trabalho. O inicio do atendimento acontece quando o sacerdote responsavel pela
Casa e/ou a propria entidade solicitam. E um momento de grande alegria e também de grande
questionamento para 0 medium desenvolvente. Muitos comecam a se questionar se estéo
influenciando negativamente no trabalho das entidades, se é a entidade ou eles que estdo
atendendo (principalmente os médiuns mais conscientes durante as incorporagdes), se 0S
conselhos e atividades prescritas vdo mesmo ajudar as pessoas atendidas. Tradicionalmente,
os médiuns desenvolventes tinham que realizar alguma tarefa para provar que estavam
incorporados, como caminhar sobre brasas sem se queimar, mas esta confirmacdo diminuiu
muito em frequéncia. Nos quatro Centros pesquisados essas provas ja haviam sido abolidas.

Na quinta etapa 0 médium j& ndo € mais um desenvolvente (iniciante), ja atende com
a maioria das linhas e estabeleceu um contato mais préximo com suas entidades. Isto nao
significa que ndo continue se desenvolvendo, o processo é continuo. Até porque as entidades
também vao se desenvolvendo, “ganhando luz”, e novas sincroniza¢des energéticas se fazem
necessarias. Ha também a aproximacdo de novas entidades, afastamento de antigas, e
atendimentos realizados incorporados com entidades “da Casa” e ndo do médium.

Agora, apds apresentarmos a teorizagdo sobre etapas do desenvolvimento mediunico,
caracterizaremos nossos entrevistados a partir de alguns tragos identitarios: as funces que
executam no Centro do qual fazem parte (sacerdote principal, sacerdote auxiliar ou médium

desenvolvente), idade, sexo e escolaridade.

4.4.1 Os entrevistados.

Foram entrevistadas vinte pessoas, cinco em cada Centro pesquisado. Entrevistamos o
sacerdote principal (pai-de-santo) de cada Centro, um sacerdote auxiliar, e trés meédiuns
desenvolventes. Nomearemos 0s sacerdotes e sacerdotisas principais com nomes de pretos e

pretas velhas, os sacerdotes e sacerdotisas auxiliares com nomes de caboclos e caboclas, e os
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médiuns desenvolventes com nomes de exus e pombagiras. Essa designacdo segue a divisdo
existente (prevalentemente) em Terreiros de Belo Horizonte, entre entidades mais e menos
evoluidas. Os pretos e pretas velhas sendo considerados mais evoluidos que os caboclos e
caboclas, e esses mais evoluidos que 0s exus e pombagiras. Ressaltamos que em outras
localidades, essa divisdo nem sempre se mantém, os caboclos e caboclas podendo ser
considerados entidades mais evoluidas que os pretos e pretas velhas. Nao h4, necessariamente,
relacdo direta entre 0os nomes utilizados na pesquisa e 0s nomes dados pelas entidades de

trabalho dos médiuns e sacerdotes.

Nome fantasia Idade Escolaridade Sexo

Mée Maria Conga | 70 2 grau F

Mé&e Cambina 54 2 grau F

Pai Antbnio 48 Mestrado M

Pai Joaquim 55 Superior completo | M

Cabocla lara 50 Mestrado F

Caboclo 36 Mestrado M

Tupinamba

Cabocla Jussara 38 Superior completo | F

Caboclo  Arranca | 55 Superior M

Toco incompleto

Pombagira do | 43 Superior completo | F

Maceio

Pombagira Menina | 20 Superior F
incompleto

Pombagira Maria | 25 Superior completo | F

Navalha

Exu Tiriri 27 Superior M
incompleto

Pombagira da Meia | 52 2 grau F

Noite

Pombagira7 Saias | 37 2 grau F

Pombagira Cigana | 39 Superior completo | F

Exu Cigano 24 2 grau M

Pombagira Maria | 31 2 grau F

Padilha

Exu capa preta 44 Mestrado M

Pombagira7 33 Superior completo | F

Encruzilhadas

Pombagira do Cais | 30 2 grau F

Uma caracteristica marcante do grupo de entrevistados foi a alta escolaridade. Eram
sete pessoas com ensino médio completo, trés com curso superior incompleto, seis com curso

superior e quatro com mestrado. Levantamos algumas hipdteses explicativas para este
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fenbmeno. A primeira é que o pesquisador esta na area académica hd mais de vinte anos, o
que faz com que seu circulo de conhecidos acabe tendo muitas pessoas com alta escolaridade.
Como trés dos quatro Centros foram escolhidos entre 0s que o pesquisador ja conhecia, esta
caracteristica pode ter contribuido. Apontamos, entretanto, que no quarto Centro também a
marca de alta escolarizagdo se fez presente. Outra hipotese, ndo mutuamente exclusiva, é que
pessoas com maior escolaridade se interessam mais por participar em pesquisas académicas e
por isso se voluntariaram para serem entrevistadas. H4 ainda um dado censitario que pode
colaborar para entendermos este resultado. O Censo de 2010 indica que as religiGes de
matrizes africanas sdo as segundas em termos de anos de escolaridade dos fiéis, perdendo
apenas para o Espiritismo Kardecista (PRANDI, 2013).

Outro dado interessante foi o0 numero de pessoas com sexualidades ndo-
heteronormativas dentro do grupo de entrevistados. Eram dois gays, trés lésbicas e dois
bissexuais em uma amostra de vinte pessoas. Todos 0s quatro Terreiros pesquisados tratavam
essas pessoas de forma isondmica, e permitiam que elas ocupassem inclusive os papéis de
sacerdotes e sacerdotes auxiliares. Nas conversas ocorridas durante a observacdo participante
foi consenso que as religides com matrizes africana no Brasil entendem que ndo discriminar é
importante. Surgiu o discurso que muitos membros de religides de matrizes africanas
desenvolvem uma sensibilidade ao proximo forjada pelo préprio preconceito que sofrem
cotidianamente. Percebemos duas ldgicas diferentes na justificativa para ndo se discriminar
pessoas com sexualidades ndo heteronormativas. Primeiro, a l6gica da ndo separacdo entre
sagrado e profano na vivéncia diaria, todas as vivéncias sexuais sendo sagrado-profanas;
segundo, a légica da separacdo sagrado-profano, que diz que deste ponto de vista 0 que
sacraliza a sexualidade é o amor e/ou a geracdo de nova vida, ndo importando o sexo das
pessoas que se relacionam. A pesquisadora Renilda Costa (2017), aponta também dados que
apontam maior aceitacdo de sexualidades ndo heteronormativas no Batuque, religido de
matriz africana oriunda da regido sul do pais.

Tendo apresentado brevemente os entrevistados, iniciaremos a apresentagdo dos dados
e informacgdes colhidos durante as entrevistas. Dividimos essa apresentacdo em dois sub-
capitulos, um tratando de informacgdes referentes aos aspectos mais intersubjetivos dos
fendmenos e outro referente aos aspectos mais subjetivos dos mesmos. Nestes dois sub-
capitulos apresentaremos falas transcritas dos entrevistados, agrupadas segundo unidades de
sentido surgidas na propria coleta de dados. O agrupamento, realizado pelo pesquisador, ja
traz um grau de abstracdo ao material. ExplicacGes internas ao material coletado e explicagdes

teoricas, que também fazem parte dos sub-capitulos, trazem o terceiro nivel de abstracdo ao
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qual nos referimos anteriormente neste capitulo. Lembramos aos leitores que a metodologia

de coleta e analise das entrevistas teve forte inspiracéo na psicologia fenomenoldgica.

4.4.2 O Processo — campo fenoménico externo

Neste sub-capitulo abordaremos o processo de desenvolvimento da mediunidade na
Umbanda por um viés intersubjetivo. O foco é nos aspectos descritivos, observaveis
diretamente pelo pesquisador e/ou pelos entrevistados. Iniciaremos pela descricdo das
motivacdes para desenvolver a mediunidade na Umbanda. Sabemos que parte da motivacéo é
subjetiva; entretanto, alocamos neste capitulo este item por termos colhido no campo mais
informacOes sobre a parte relacional da motivacdo. Depois dizemos do processo de
desenvolvimento como percebido pelo pesquisador na observacdo participante e entrevistas
realizadas com os médiuns desenvolventes e com os sacerdotes e sacerdotisas principais e
auxiliares. A descricdo de rituais e de fendmenos misticos vivenciados também estard
presente no capitulo. Um capitulo onde as disciplinas antropologia da religido e psicologia da

religido se fazem notar.

a) Pelo amor ou pela dor.

O que leva uma pessoa a buscar desenvolver-se mediunicamente dentro da Umbanda?
Levando em conta o contexto sécio-cultural, ao qual nos referimos na delimitacdo do tema e
no capitulo sobre Umbanda, esta pergunta pode ser complementada com “mesmo em um
contexto de acirramento dos preconceitos e discursos de 6dio?”. E um discurso comum dizer
gue as pessoas procuram a Umbanda pelo amor ou pela dor, este discurso aparece na literatura
umbandista e também foi repetido frequentemente nas observacfes realizadas nos quatro

Centros pesquisados.

A procura pelo amor acontece por amor a religido, a familia ou a uma pessoa
especifica. Estas trés possibilidades surgiram como unidades de sentido nas entrevistas
realizadas. Amor a religido ¢ quando um frequentador, encantado com as belezas da religido,
resolve ingressar em seus quadros medidnicos. Amor a familia é quando a pessoa vem de uma
familia onde ha médiuns umbandistas, e acaba se tornando médium. As religides de matrizes
africanas sdo as que possuem maiores taxas de transmissdo intra-familiares, e sdo as unicas

onde este tipo de transmissdo vem aumentando, de acordo com o CENSO de 2010 citado e
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analisado por Almeida e Barbosa (2013). Entrevistamos o sacerdote principal de cada um dos
quatro Centros pesquisados, trés deles vinham de familias umbandistas. Se focarmos nos vinte
entrevistados, encontramos que oito deles vem de familias umbandistas, e que outros quatro
frequentavam esporadicamente sessfes de Umbanda na infancia junto com seus familiares.
Levando em conta que os adeptos de religides de matrizes africanas correspondem a menos de

1% da populagdo, € uma porcentagem consideravel de transmisséo intra-familiar.

Amor a uma pessoa é quando um amor (dual) ou amigo inspira a pessoa em seu
processo de desenvolvimento. Nas falas colhidas durante as entrevistas, cada uma dessas
justificativas para o inicio do desenvolvimento mediunico foi categorizada em uma unidade
de sentido diferente. Posteriormente, escolnemos apresenta-las juntas em um dnico subitem.

Iniciamos exemplificando uma procura por amor & familia.

(E) Maria Padilha, como comegou a sua histria com a Umbanda?

Bom... Eu fui criada no meio desde de pequenininha com a tia C. e a tia V. e tudo
mais. (Pombagira Maria Padilha)

(E) Desde pequenininha desde que vocé nasceu?

Sim, desde que eu nasci... (Pombagira Maria Padilha)

A procura pela dor acontece quando a pessoa, ao passar por uma dificuldade vivencial,
procura a Umbanda e |4 recebe auxilio e se recupera. Depois da recuperacdo a pessoa se
insere no grupo de médiuns. Além disso, ha um discurso especifico que narra que algumas
doencas e sintomas sdao na verdade chamamentos. O sintoma seria causado pela mediunidade
ndo desenvolvida, e o pai-de-santo ou alguma entidade esclarece a pessoa que ela sO vai
melhorar quando iniciar-se na religido. Isto advém de um acordo de se tornar médium
umbandista realizado no além, antes da encarnacdo, que a pessoa ndo esta cumprindo. A

cabocla lara nos esclarece sobre esse processo.

Quando chegou no meu trabalho comecei a me sentir mal, muito angustiada, com
muita vontade de chorar, uma coisa muito incontrolavel. Ai eu pedi ajuda a duas
amigas que trabalhavam comigo la que também eram espiritas, uma era umbandista.
E elas foram comigo para o banheiro e |4 teve uma manifestacdo de um espirito
sofredor e tudo mais e se tornou uma manifestacdo muito dificil porque tava dentro
do meu local de trabalho e acabou que esta minha amiga que era umbandista de certa
forma me socorreu e a gente foi rezando e ela teve que chamar uma entidade dela
pra ajudar a fazer o transporte dessa entidade que estava comigo para que eu pudesse
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né, voltar a mim e ai nesse dia ela conversou comigo e falou comigo: “olha, estou
acompanhando este processo seu ja tem um tempo e acho que vocé devia recorrer a
outro lugar, porque la onde vocé esta eu s6 estou vendo cada vez mais angustiada e
manifestando vérias coisas e estou vendo que vocé ndo estd conseguindo uma forma
de trabalhar com isso”. E me convidou para ir ao centro onde ela trabalhava que era
o0 centro da tia do marido dela, ela trabalhava la ja algum tempo e eu fui com ela,
passaram assim um dois dias e eu fui com ela. (Cabocla lara)

Tendo falado das motivacbes relacionais para o inicio do desenvolvimento da
mediunidade na Umbanda, apresentaremos fendmenos misticos relatados durante a pesquisa

empirica.

b) Fenbmenos misticos

Nas entrevistas realizadas para a pesquisa encontramos, para além das motivacgdes ja
elencadas e ndo mutuamente exclusivo a elas, que muitos médiuns justificam sua insergdo na
Umbanda por algum fendmeno mistico acontecido com eles. James (1991) propbe quatro
caracteristicas necessarias para configurar uma experiéncia como mistica: inefabilidade,
qualidade noética, transitoriedade e passividade. A inefabilidade diz da dificuldade em se
traduzir em palavras a experiéncia mistica, explicada em parte por ser esta experiéncia mais
proxima de estados afetivos do que de estados intelectuais. A qualidade noética da
experiéncia é a possibilidade que ela traga aumento do conhecimento de si e do mundo. A
transitoriedade diz de uma duracdo temporal reduzida. A passividade € a percep¢do que 0s
pensamentos, sentimentos e atos produzidos durante o transe medilnico ndo foram

produzidos pelo sujeito e sim por algo ou alguém exterior a ele.

Nas vinte entrevistas analisadas encontramos sessenta e trés relatos de vivéncias
misticas outras que ndo a incorporacdo. Dezoito dos vinte entrevistados elencaram vivéncias
misticas. A incorporacao é um fendmeno mistico, nesta parte da analise ndo a contabilizamos
por ser fendmeno obrigatério para que o sujeito se qualifique para fazer parte do campo.
Vejamos dois exemplos de fendmenos misticos como motivacao para se tornar umbandista:

1) Ai teve um dia no dia vinte e seis de novembro, foi aniversario da minha méae, foi
de dois mil e dezesseis, agente ja tinha terminado. E eu fui no aniversario da minha
mae l4. A tia C. fez um almogo pra ela I4 na casa dela, e ai quando eu cheguei
quando eu vi assim na frente na porta do terreiro eu vi um homem de branco. Ai eu

falei assim: “Ah!” Ai a tia C. falou: Maria Padilha semana que vem tem pai Cipriano
pode vim de branco, falei beleza eu vim e ai to ai até hoje. (Maria Padilha)
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2) Fui em outro, cheguei 14 por coincidéncia era dia de Exu, eles estavam
trabalhando com Exu 4, ai entrei para tomar passar, a Pomba Gira pegou na minha
mao olhou para mim e disse: “se vocé estd procurando um lugar para trabalhar, vocé
achou”. Isso eu ndo falei nada com ela. Ela so falou assim comigo: “E, a moga esta
precisando de trabalhar”. Eu falei: “E”. Ela falou: “Pois ¢, se vocé esta procurando
um lugar para trabalhar, vocé acabou de achar. Vocé vem aqui durante o dia,
conversa com a dona da casa e se ela autorizar, porque vocé vai ter que jogar 0s
blzios com ela, se os Orixas, se der tudo certo com as entidades que comandam a
casa, voc€ comega a trabalhar aqui”. Falei “Entdo t4”, ndo perguntei mais nada, so
isso. E ai procurei saber qual era o dia que a dona da casa atendia. Ela atendia todos
os dias de tarde. Fui la um dia e expliquei o que tinha acontecido. Ela jogou os
blzios pra mim, ja me falou mais ou menos quem eram os meus Orixas e tudo o0
mais. Falou que tava aceito, que eu podia vir, que no dia que fizesse minha roupa
branca que podia comecar, era s6 fazer a roupa branca e ir 1a conversar com ela. Me
explicou como era a roupa, que tinha todo um jeito de fazer, me explicou das guias,
me explicou de muita coisa e eu falei, entdo ta. Ai eu fui pra casa. Eu mesma
comprei 0 pano, fiz a roupa, levei 14 as micangas que era o pessoal da casa que fazia
as guias e comecei a trabalhar. (Cabocla lara)

Os sessenta e trés fendmenos misticos relatados nas entrevistas podem ser agrupados
em vinte tipos de fendmenos. Exemplificaremos cada um dos tipos, apontando entre

parénteses a quantidade de vezes que fendmenos do mesmo tipo apareceram nas entrevistas:

1) arrumar emprego logo depois de pedir a uma entidade;

Al, pedi Oxum para me ajudar, que me ajudasse a conseguir um emprego, se eu
conseguisse um emprego eu ia trabalhar para devolver os meus sete anos para ela
cumprir ali os rituais dos sete anos, né.

E: Hum rum

Ai, uma outra filha dela que trabalhava no banco, arrumou para mim como office
boy naquela época tinha, né, e eu fui trabalhar. (Pai Antdnio)

2) mudancas subitas de humor (dois relatos);

Algumas mudangas de humor de uma hora pra outra. Eu tava muito bem, de um
momento para outro eu comecava a ficar muito triste, muito deprimida, comecava a
chorar demais como se estivesse acontecido alguma coisa muito séria, as vezes nao
tinha acontecido nada. E... mudava de humor mesmo, de estar muito alegre, muito
triste, estar muita falante. 1sso ndo tinha controle, acontecia em varios lugares
diferentes e ai eu fui ficando muito perturbada com isso e eu ndo tava encontrando
dentro da, do centro kardercista que eu trabalhava uma ajuda mais eficiente, ndo pra
que eu tivesse controle, mas que eu entendesse aquilo melhor e que eu pudesse
utilizar daquilo de uma forma mais harménica porque estava comecando a me
atrapalhar em varias situagdes da minha vida. (Cabocla lara)

3) animais agirem de forma estranha;

E ai, e nesse, de noite eu falava gente. Olha pra vocé ve, tem um caminhozinho de
formiga bem no cantinho ai, perto docé C. C, falou ‘¢ mae, mas elas ndo saem de la
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ndo’. Ai, bom. Quando, foi no dia que eu fui tirar as folhas, assim oh, era um
formigueiro. (Mae Maria Conga)

(E)Nuuu, embaixo de tudo.

Daquelas folhas ali. E ai, e ai, nossa! E fico pensando... E, ai cobri de novo com as
folhas e deixei. Quando foi no outro dia que eu cheguei, ndo tinha mais nada. Ndo
tinha nenhuma formiga. (Mae Maria Conga)

4) escutando a entidade dentro da prépria cabeca (trés relatos);

Al fui dormir. Trés horas da manha eu acordo com um homem falando assim: “boa
noite, sou eu que te acompanho, meu nome é... eu vou ter que lembrar o nome dele...
é Mirossol. E. Eu vim te agradecer a cachaca, o cigarro e a vela. Vocé néo fez coisa
errada, pode ficar tranquila. E ai eu voltei a dormir. (Pombagira Maria Padilha)

5) intuicdo do que deve falar a outra pessoa;

Entdo muitas vezes eu ndo falava porque ndo queria ficar dando vazdo pra isso,
queria de certa forma combater isso. Em varios momentos quando eu disse e a
pessoa disse que era aquilo mesmo, que aquilo tinha sido muito bom, que esclareceu
alguma coisa. As vezes eu falava de algum problema que a pessoa tava passando
que eu ndo sabia o que era. Eh, em varios momentos eu senti que foi de muito
auxilio para quem estava ouvindo, mas... é... sempre... COmo ndo sabia 0 que era, eu
ndo vejo, ndo tenho vidéncia, entdo ndo sabia dizer o que era aquilo, aquilo podia ser
simplesmente um obsessor brincando comigo. (Cabocla lara)

6) entidade dizer que a uma pessoa que estava procurando um lugar para se
desenvolver que ela poderia desenvolver ali sem a pessoa perguntar (seis relatos)

Quando eu entrei na casa e primeira entidade que eu conversei foi a Terezinha
que é o eré do sacerdote principal da casa, a V. Terezinha me falou assim: “Oh
meu tio, meu tio ta procurando ai um tanto de tempo, NE meu tio? Meu tio ja
encontrou, ¢ aqui”. Eu fiquei muito impressionado de uma pessoa que nunca
tinha me visto, ndo sabia nada da minha busca, incorporada com um eré me
falar isso na primeira vez que, NE, trocou uma palavra comigo. Esse fendmeno
foi muito marcante pra mim, muito importante pra mim e eu comecei a
frequentar essa casa. (Exu Capa Preta)

7) aviso recebido em um sonho (seis relatos)

T4, foi no falecimento do meu avd. Eh, quando ele vem pelo sonho, né? Naquele
sonho que ele falece entdo meia noite, eu tenho o sonho meia noite ai eu acordo
informo para L. (esposa) que estava assustada que ele tinha chegado me avisando
que ele tinha ido embora e estava me agradecendo, todo vestido de branco com uma
rosa, entregando uma rosa branca na méo e falando que me agradecia por tudo que
eu tinha feito por ele mas que agora ele iria seguir o caminho dele. E ai eu acordo
meio assustada porque parecia um defunto. E ai eu fico meio assustada com a ideia,
falo com a L chorando meio desesperada, ela ainda diz: “que coisa esquisita, volta a
dormir”. Eu até tentei dormir novamente, mas o telefone tocou e era minha méae
avisando que meu avd tinha falecido naquele momento. Tanto que a certiddo de
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oObito dele também marcava meia noite. E o pior que eu cheguei olhar a horas e era
00:00 e eu consigo lembrar dos detalhes assim. (Pombagira7 Encruzilhadas)

8) encontrar o centro onde desenvolveu ou onde foi sacerdote sem estar procurando (3

relatos)

Fui. A, eu fui 14 nesse Centro l4. Saindo ele marcou tal dia, tal hora vocés saem de
14, eu e a C. (filha), da sua casa. Ai vocés firmam a cabega que eu vou levar vocés
num lugar para trabalhar e realmente nés fomos descendo as ruas, minha mée, oh, a
C.: “mamade, sO tem casa, sO tem casa”.. (Mée Maria Conga)

(E) risos

S6 tem casa aqui. Eu falei, ndo sei. Uai, Pai Cruzeiro mandou, vao embora. E ai, de
repente, nds ouvimos um atabaque. Olha um atabaque por aqui. Chegamos num
portdo grande assim de garagem. VVao bater, é aqui. Chegai |4 tinha um Centro no
fundo. (Mé&e Maria Conga)

9) saber pontos sem nunca ter ouvido eles antes;

Lembrei que esqueci de falar que eu sabia cantar todos 0s pontos isso pra mim era
muito assustador de onde eu tinha tirado isso? (Pombagira7 Encruzilhadas)

10) cura mistica de doenca (oito relatos)

Comi, coisa que eu ndo estava fazendo. Deitei. Eu ndo conseguia deitar, porque
estava comprimindo o meu pulmao, de lado .... S6 ficava sentada. E dormi. Quando
foi no outro dia comecei a fazer as coisas que mandaram, o0s banhos e acabou. N&o
sentia nada. N4o tive febre, voltei a comer normal, ndo sentia mais dor, tudo normal.
E ai, passou uma semana mais ou menos das obrigacdes que eles mandaram fazer, o
preto velho falou que eu fosse no médico. Ai, quando fez os banhos todos eu estava
6tima. Ai, mamae me levou no médico. Ai, o0 médico pegou e falou com ela vocé
quer matar essa menina, porque mamée ja tinha assinado o termo de
responsabilidade porque ele queria ter me internado e mamde ndo aceitou me
internar. E ai, vocé vai matar essa menina, essa menina para baixo e para cima, ela
tem que ser internada. Ai, mamae tinha feito uma radiografia, falou assim, o doutor
eu trouxe aqui a radiografia que eu fiz ontem. O que o senhor falar aqui agora, eu
concordo, s6 analisa isso aqui. Ai, 0 médico com muita ma vontade e era particular,
nem era.. Muito nervoso, assim, agitado, olhou o negdcio. Mas, ndo era...
Empalideceu. De quem é essa radiografia, V? Da Mé&e Cambina. N&o, ndo é ndo.
Vocé fez aonde? N&o, fiz no laborat6rio que o senhor me indicou da outra vez. E ai,
ela falou por qué? Ele, falou, o que vocé fez com ela? Ele falou assim, olha eu nédo
sei a Mae Cambina, mas essa radiografia que vocé trouxe para mim é de uma pessoa
que ndo teve nem pneumonia nos Ultimos seis meses. Diz que pneumonia fica uma
cicatriz, né. (Mae Cambina)

11) ver as entidades (seis relatos);

(E): A primeira visdo que vocé teve foi de um Exu? VVocé sabe se era o seu, Se era o
da Casa?

Era 0 meu mesmo. Um guia meu. Que é o Tata Caveira. E ai, eu fiquei morrendo de
medo, porque eu achava que era morte que tinha vindo pra me pegar, mas depois eu
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fiquei conhecendo aos poucos a umbanda, estudando um pouco em casa, né. (Exu
Tiriri)

12) entidade te responder algo que vocé pensou mas nao perguntou (quatro relatos);

Eu estava parada pensando se eu ia voltar a fumar ou ndo... Ai, ela (eré) me disse
sabe aquele fumador que minha tia (fez um barulho) que a minha tia ndo faz mais?
Sei.

(E): Risos

Entdo, vovozinho ndo vai te bater mais ndo, sua boba. Porque agora aprendeu. A. eu
tenho péanico de qualquer droga, porque vocé ndao tem nocdo do que é apanhar do
preto velho. Vocé ndo tem nocdo! Ele me batia, mas ele me batia de bengala, eu
acordava moida. (Pombagira7 Saias)

13) coisas moverem sozinhas/movidas pela entidade (dois relatos);

Quando foi a C., no ultimo dia dela, nds estavamos fazendo a firmeza dela... ndo,
noés estdvamos deitando... Fomos fazer a oracdo de meia noite para Ogum e ai a
gente tava fazendo oracdo de meia noite e tal. Ai, eu dormia com ela 14 pra ela ndo
ficar sozinha e ai eu olhei assim, pedindo a todos os orixas que me desse sabedoria,
que ndo me deixasse fazer nada errado e ta tata. E a C. falou assim: “mamae, olha o
Xangd”. Ai, que eu olhei assim, a vela do Xang6, eu tinha que ter um negdcio pra
gravar que é muito dificil de acreditar. A vela do Xangd, saiu daqui, veio até aqui
debaixo do altar aqui. A vela, a chama! (M&e Maria Conga)

14) vontade de comprar algo por influéncia da entidade;

Neste dia eu me lembro que a sessdo era a noite e durante o dia fiquei com muita
vontade de fazer uma saia, de costurar uma saia. Lembrei de um pano que tinha
guardado 14, costurei essa saia, fiz essa saia, uma saia longa, toda estampada, vesti
essa saia, vesti uma blusa e fui. Quando cheguei 14 a sessdo era de Exu e ai na hora
de tomar o passe a dona da casa que era Tia Denise estava incorporada com o
Tranca Rua que era inclusive o dirigente da casa na linha de Exu. Ele me chamou
pra tomar passe, conversou comigo ¢ ele falou comigo: “olha que cigana mais
linda!” Ai que fui prestar atengdo na roupa que estava vestindo que até entdo nédo
tinha me dado conta disso, assim, ndo tinha juntado uma coisa com a outra. Ai eu
falei: “Olha, ¢ mesmo!” (Cabocla lara)

15) fazer previsoes para o futuro (oito relatos)

Essa semana uma outra cliente falou comigo, que no comego do ano eu atendi ela e
que ela ia entrar num pos doutorado, ndo sei 0 que, que ela ia voltar a estudar, que
ela, falou que eu falei data e eu ndo lembro. E ai, essa menina, por exemplo, dos
Estados Unidos, dito e feito. (Exu Cigano)

16) a entidade falar de coisas que 0 médium ndo conhece (quatro relatos)

E eu as vezes me percebia falando umas coisas que eu ndo sabia que eu ndo...
algumas mesmo que eu soubesse ndo falaria ou que ndo falaria daquele jeito, por
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exemplo. Uma coisa que me marcava muito era meu exu as vezes usava umas
metaforas usando passarinho e eu ndo sei nada de passarinho, ndo gosto de
passarinho. (Exu Capa Preta)

17) ouvir um atabaque inexistente;

E ai ele foi e na hora que colocou o negdcio 4 ele sentiu um... foi umas oito e pouco
da noite. Ai eu falei: na hora que, que vocé for vocé fala que eu firmo daqui. Ai ele
disse que sentiu, que escutou um barulho de um atabaque. E ai, diz ele que nao
olhou pra trés, de jeito nenhum, com medo né?! Pulou fora. (Pombagira Maria
Padilha)

18) psicografia;

O meu braco comegava a ficar mais rigido e tudo mais e ai me dava vontade de
escrever sO que eu sou destra e eu escrevia com a mao esquerda, e eu escrevia de
tras pra frente. E eram as mensagens assim um pouco estranhas, algumas muito
bonitas, outras nem tanto. Entdo, eh, era um processo de mediunidade que tava se
abrindo como um todo.(Cabocla lara)

19) previsao de futuro para a propria vida que deu certo;

E me falaram também que eu tinha que ter um consultério para receber as pessoas
tinha muito problema com a minha vida financeira tipo nunca foi muito boa assim...
tinha muito problema financeiro e eles me falaram assim que eu teria minha vida
financeira estabilizada depois que eu abrisse uma porta para receber as pessoas e de
fato nunca mais eu tive problema com dinheiro nem... no primeiro més que eu abri 0
consultério eu ja atendia uns trés a quatro dias ja e apareceu um tanto de paciente
uma coisa meio doida assim. (Caboclo Tupinamba)

20) sentir dor empética.

E assim, comego a sentir falta de ar, minha v6, no dia que ela teve problema do
coragdo, eu comecei a chorar dentro do carro. Comecei a abrir boca e falei, Michel,
pelo amor de Deus, me leva para clinica e a gente tava indo almogar e eu falei me
leva pra clinica que eu t6 morrendo, me leva pra clinica. Ja fui parar no hospital, até
eu entender que era alguma coisa, uma faculdade medidnica, eu fui parar no hospital
varias vezes, com infarto, de chegar |4, assim, morrendo. Indo direto, fazer o eletro
aquele trem todo e ndo era nada. Era uma outra pessoa que tava. (Exu Cigano)

Como visto no capitulo trés, para que um fendmeno seja nomeado de mistico, alem
das caracteristicas propostas por James (1991), ele tem que provocar modificacOes perenes no
devir dos sujeitos. Nesta pesquisa nomeamos essas mudangas como mudancgas globais de
personalidade. Os entrevistados manifestaram modificagdes deste tipo vinculadas ao

desenvolvimento da mediunidade na Umbanda. Falaremos disso no sub-capitulo 4.6.3..
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Agora, ap0s apontarmos motivos que levaram os mediuns desenvolventes a se
tornarem trabalhadores na Umbanda, retomamos as fases do desenvolvimento que elencamos
anteriormente e apresentaremos em sequéncia temporal o que os entrevistados nos disseram

sobre seu processo.

c) O inicio do desenvolvimento mediunico

Nos itens iniciais da analise das entrevistas apresentamos as justificativas oferecidas
pelos sujeitos da pesquisa para o ingresso no corpo medilnico de uma casa de Umbanda.
Além disso, descrevemos e tipificamos os fenémenos misticos (outros que ndo a
incorporacdo) vivenciados pelas pessoas. Agora, descreveremos como se deu o0 ingresso das
pessoas no grupo mediunico e dos fendmenos ocorridos apds a aceitacdo da pessoa como
membro de um Terreiro de Umbanda.

Pontuamos que nem sempre o médium escolhe se desenvolver no primeiro Centro
umbandista que frequenta. Trés médiuns desenvolventes relataram terem sido convidados a
desenvolverem em um Terreiro diferente dagquele onde efetivamente passaram pelo processo.
Os motivos elencados para ndo aceitarem disseram respeito a uma percepcdo de que nao
estariam maduros suficientes, para um médium, e uma desconfianca sobre aquele Terreiro,

para dois médiuns.

Sabe, eu senti muito mal nesse lugar. Eu ndo consegui ficar confortavel, eu ndo
consegui ficar a vontade. O Dono da Casa ja chegou falando que eu tinha que
trabalhar, que eu tinha que da a cabeca, que ndo sei o qué. Eu fiquei assustada.
(Pombagira 7 Saias)

Além disso, outros dois médiuns iniciaram seu desenvolvimento em um lugar
diferente daquele que atualmente frequentam. Para esses dois ultimos, a mudanca de local
ocorreu por questdes transversais, como a mudanca do local de residéncia e por consequéncia
a mudanca da distancia entre a casa da pessoa e o Centro.

A maioria dos mediuns se insere em uma Casa de Umbanda ap6s serem convidados
por uma entidade a fazé-lo. O discurso hegemonico € que aquela pessoa teria feito um acordo
para trabalhar na Umbanda antes de nascer, e que seria hora de honrar o acordo realizado.

fiquei correndo... ai quando ela (Mariazinha, eré da sacerdotisa principal) falou
comigo vocé tem que vim eu falei assim: “ndo ndo vou!” neh? N&o quero saber. Af
ela falou assim: ‘mas quando eu... la em cima antes de descer vocé falou que vinha e
agora voce esta falando que ndo vem’ (Pombagira Maria Padilha).
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Este convite, em um terco dos casos relatados na pesquisa, ocorreu em um momento
onde a pessoa passava por alguma questdo de saude, entendida como sintoma do acimulo de
energia mediunica represada no organismo. Comecando a trabalhar a mediunidade, esta

energia fluiria e a saude melhoraria.

Ele (um preto-velho) me disse que era isso, que tava comecando no processo
mediunico, que esse processo ja estava acelerado, que eu precisava realmente de
encontrar um equilibrio e comecar a trabalhar porque as entidades ja estavam
prontas para trabalhar e que realmente no lugar onde eu estava isso ia demorar muito
a acontecer e que eu provavelmente ia ser dificil pra mim de conseguir esperar isso,
porque era como se uma coisa ja estivesse pronta e ndo tivesse tendo vazao para que
isso acontecesse. (Cabocla lara)

Além da adeséo apds um convite, houve dois médiuns que pediram para se inserir no
corpo meditnico da casa como forma de desenvolverem sua espiritualidade. Ambos
receberam o aceite final ao pedido conversando com a entidade espiritual responsavel pela
Casa.

Para os que receberam o convite, foi comum uma postura inicial de recusa. A
percepcdo de que o desenvolvimento medilnico traria a obrigacdo de uma mudanca de vida,

de uma reforma intima, trouxe para alguns esse sentimento de rejeicao.

Néo sabia de nada disso e eu fiquei com muito medo, porque ele ja me chamou para
fardar logo de cara e eu ficava pensando, meu Deus eu ndo vou poder fumar
maconha nunca mais, eu ndo vou poder sair nunca mais. (Risos). Porque eu achava
que eu ia ter que largar minha vida inteira

E: (risos) Achava que era isso, né, largar tudo

la ter que largar tudo para poder viver isso aqui. S6 que ai 0 amor por esse lugar foi
maior, a gratidao por toda ajuda, por todo cuidado que eu recebi foi maior e essas
coisas foram saindo da minha vida sem que eles me pedissem. (Pombagira 7 Saias)

Como dissemos anteriormente, a primeira etapa do desenvolvimento consiste na
limpeza do campo energético do médium e em uma adequacgao entre seu campo energético e o
campo energético da entidade. Esta limpeza pode ser realizada pela propria entidade que
trabalhard com o médium através de passes energéticos e passes que retiram energias
negativas acumuladas em seu campo energético. Outra possibilidade é a realizacdo de rituais
especificos para a limpeza. A utilizagdo de rituais especificos acontece quando o médium esta

mais carregado de energias negativas.
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No domingo eu cheguei la passando muito mal. Falei: pai eu ndo estou aguentando
ndo dormi nada estou com muita dor. Ai ele falou vai tomar um banho... ai eu tomei
o0 banho sai de la ele me colocou dentro de um ponto riscado que eu tinha que entrar
com o pé direito tinha um copo d’agua eu passava por ele e entrava 14 dentro. Ai ele
cantava um negocio ndo lembro o ponto agora e eu segurava 0s negocinhos que
parecia beijinho... o pai pedia para que eu soltasse assim que a polvora estourasse.
Foram trés pélvoras e elas ndo pegavam de jeito nenhum. Quando foi eu soltei ai ele
me deu a vela e pediu para eu quebrar tudo de ruim. Comecei a me sentir melhor.
(Pombagira 7 Encruzilhadas)

No fragmento acima a Pombagira 7 Encruzilhadas descreve um ritual de limpeza
realizado com ela no Centro onde se desenvolve. Além desse aspecto de limpeza e adequacéo
energética o médium desenvolvente realiza durante esta etapa outras fun¢des no Terreiro que
ndo a de médium de incorpora¢do. O médium é também convidado a participar de todos os
rituais abertos da casa, e de alguns rituais esotéricos. O desenvolvente pode ajudar nos rituais

como palestrante ou cambono, por exemplo.

E ai eu comecei a ir de branco, entrei como médium desenvolvente da casa e nas
primeiras sessdes eu ficava cambonando, ajudando as entidades, anotando o0s
recados, fazendo firmeza com o canto, com as palmas, com as rezas, mas sem
qualquer indicio de incorporagdo. Foi um tempo de muita aprendizagem pra mim.
Eu conhecia muito pouco, entdo fui conhecendo aos poucos o ritual. O que podia
fazer, o que ndo podia. A diferenca entre as entidades o jeito que a coisa funcionava
ali dentro e depois de um tempo me contaram que nesse periodo que eu estava la
cambonando as entidades j& aproximavam e comecavam a fazer tanto uma limpeza
no meu campo energético como uma certa sincronizagdo do meu campo energético
com o delas. (Exu Capa Preta)

Como citado acima, este primeiro momento é também um momento de aprendizagem
sobre o ritual e como se comportar nele. Pessoas que cresceram dentro de Terreiros acabam
aprendendo isso naturalmente durante a vida. S8o0 muitos, lembrando que as religides de
matrizes africanas tém as maiores taxas de transmissao religiosa intra-familiar, mas ha outros
tantos que chegam conhecendo pouco, apenas com a experiéncia de terem frequentado
algumas sessdes na assisténcia. Ha Terreiros onde a ritualistica € mais extensa, notadamente
aqueles com mais influéncias dos Candomblés, e outros que utilizam rituais mais simples.

Alguma aprendizagem, entretanto, se faz necessaria em todos eles.

Aconteceu que eu fui aprendendo, né? N&o sabia direito como é que funcionava o
centro. De todos 0s comportamentos que a gente tem que ter, como vocé entra,
como vocé cumprimenta. Como vocé cumprimenta pessoas diferentes, né? Aqueles
que sdo os filhos de santo mesmo, ja sdo raspados, dentro do Candomblé (era uma
casa de Umbandomblé), como vocé cumprimenta essas pessoas, como Vocé
cumprimenta varia casinhas que tem dentro do centro, o que vocé tem que fazer nos
diversos momentos da celebragdo, porque sdo momentos diferentes e em cada um
vocé tem que portar de uma forma. Entéo ela me explicou alguma coisa e na verdade
essas coisas mais do dia a dia foram as préprias pessoas do centro que estavam la
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junto comigo desenvolvendo que foram me ensinando o que fazia, que hora fazia
iss0, que hora que fazia aquilo. E tal e coisa. (Cabocla lara)

Lembrando o que escrevemos no capitulo dois no subitem que caracteriza o
desenvolvimento da mediunidade como absorcdo e aprendizagem, apontamos que essa
aprendizagem ¢é tanto cognitiva quanto corporal. A aprendizagem corporal inclui a
aprendizagem de adequacéo energética a entidade. Esta adequacao provoca uma variedade de

sensacdes fisicas, nem todas agradaveis.

(E) Quais eram os sintomas fisicos disso?

Tremedeira, muita tremedeira. Um descontrole corporal quase absoluto, suando
frio, estbmago com a sensagdo de vomito. Em alguns momentos dava tonteira, mas o
bésico era esse, essa tremedeira. Eu achava que era o0 motivo deles ndo me deixarem
sair, porque estava tremendo. (Cabocla Jussara)

O mal estar provocado pela aproximacdo energética das entidades desaparece
posteriormente, ou melhor dizendo, o mal estar se torna pista de que a pessoa “pegou um
carrego”. Esta expressdo ¢ usada quando a energia negativa que estava na pessoa atendida, ou
o kiumba (espirito pouco desenvolvido) que acompanhava a pessoa, se transfere para o
médium. Para resolver isso 0 médium deve tomar um banho de descarrego quando a sessdo
acaba. Outra opc¢do € alguma entidade incorporar rapidamente e quando vai embora levar
consigo o mal estar. De acordo com as informacgdes fornecidas durante a observacéo

participante, os erés e 0s exu-mirins sao as entidades que usualmente realizam esta tarefa.

As sensacOes fisicas, com o passar do tempo, se tornam pistas sobre que tipos de
entidades incorporardo. Intensidade e local dos tremores, sensacGes térmicas diferentes,
cheiros especificos e dores em partes do corpo foram elencadas como sensacGes que
permitiam descobrir que falange espiritual trabalharia no dia. Para Maria Navalha, esta
informagdo vinha via cheiros. “J& comeco a sentir, principalmente dia de gira da preta velha,
em volta da mesa do meu trabalho, eu estava sentido cheiro. E ai, eu perguntei assim, oh,
meninas, alguém passou um creme de mao, alguma coisa? Ndo, ndo. E ai, eu ja sei 0 que que

¢” (Pombagira Maria Navalha).

Estas novas sensacdes fisicas que acometem os médiuns desenvolventes ndo aparecem
apenas dentro dos Terreiros. Como o0s espiritos estdo em todos os lugares, é possivel sentir as

variagOes fisicas e energéticas provocadas pela sua aproximacdo em lugares variados. Lugares
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como bares, hospitais, cemitérios e cadeias foram tratados em nossa pesquisa empirica como
lugares carregados de energia potencialmente perturbadora. Essa energia seria perturbadora
porque parte dos espiritos que frequentam esses lugares estariam confusos ou em sofrimento.
E perturbadora também porque os médiuns desenvolventes estdo se abrindo para as
influéncias espirituais sem terem ainda um melhor controle do processo. Salientamos que
pessoas encarnadas (vivas) também tem uma energia espiritual que pode influenciar os

médiuns. O Exu Tiriri nos fala de sua vivéncia com energias perturbadoras.

E eu passava em certas esquinas eu sentia vontade de vomitar as vezes, nausea.
Nausea mesmo. Estava conversando com a pessoa, SO da pessoa falar uma coisa, ou
ndo precisava nem falar nada, sé da presenca da pessoa sentia mal. E eu tinha que
disfarcar minha &nsia de vomito. Eu tinha que disfar¢ar e olhava pro lado e voltava
para pessoa ndo perceber. 1sso aconteceu foi vérias vezes. Varias vezes.(Exu Tiriri)

(E) Forte.

E aqui depois do trabalho de limpeza e depois que eu vim para ca pro Cess eu senti
que isso estabilizou assim. Que eu t6 aberto, mas que estou mais resguardado nesse
sentido de ndo receber mais qualquer influencia. Antes eu estava suscetivel a receber
qualquer influencia de qualquer lado. (Exu Tiriri)

Neste momento inicial, os rituais que o médium desenvolvente participa sdo aqueles
comuns a todos os frequentadores da casa, das quais ja falamos anteriormente; giras abertas,
festas, algumas oferendas e oragdes publicas. Apontamos que o ritual de tomar um banho de
forca antes das sessdes sagradas, que a maioria nem nomeia como um ritual, € obrigatério
para a participagdo em qualquer dos rituais citados anteriormente. Para alguns médiuns sdo
realizados também sacudimentos, um ritual especifico de limpeza energética, e oferendas

ligadas ao ganho de saude fisica. Esses dois Ultimos apenas para 0s médiuns que necessitam.

Porgque quando eu cheguei aqui eu estava com um monte de problema de salde, um
monte de coisas, entdo, eles me fortaleceram primeiro para que depois eles viesse.
Pai Cruzeiro me disse isso uma vez, ele falou assim, oh, minha filha ndo vai
“esprita” agora vai demorar um tempo, porque ¢ muita gente e t4 muito atrasado.
Minha filha j& era para t& trabalhando a muito tempo, entdo se vier todo mundo
agora, minha filha ndo vai dar conta. Entendeu, minha filha ndo vai dar conta,
porque é energia demais, e vento demais e o templo do veio ndo aguenta. E ai, foi
mais ou menos isso.

(E) Entdo, por um cuidado com vocé que demorou mais a acontecer?

Eu ndo tinha condi¢do, muito desorientada, muito desorientada. E eles me deram
uma centrada primeiro para que depois viesse todo mundo. Entdo, por alto assim,
depois de dois anos veio a primeira entidade, que foi o Neguinho. (Pombagira 7
Saias)
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Ap0s este primeiro momento, que pode durar de dias a meses, 0 médium comeca a
entrar nas giras de desenvolvimento. Nestas giras 0s médiuns iniciantes tem a oportunidade de
terem a primeira ajuda especifica para facilitar a aproximacao com suas entidades, que ainda
ndo incorporam, mas ja comegcam a imanta-los com sua energia. Abordamos esses rituais
anteriormente no texto. Antes de falarmos dessa etapa, gostariamos de lembrar que apesar de
podermos organizar em etapas o desenvolvimento mediunico, este € um processo bastante
individualizado, que segue as necessidades de cada desenvolvente. O que fizemos quando
propusemos dividir o desenvolvimento em etapas, foi contemplar o que acontece com a média

das pessoas.

d) Comecgam as incorporacdes

Neste item falaremos do inicio das incorporac@es propriamente ditas. Este item trata
de acontecimentos situados nas etapas intermediarias do processo, descritas anteriormente.

O sacerdote Pai Joaquim, falando dessa etapa, aponta que o iniciante tem normalmente
dois medos. O primeiro € um medo natural frente ao desconhecido. O segundo é o medo de
estar mistificando, de ndo ser a entidade e sim o proprio médium quem esta fazendo algo
durante a incorporacdo. Este medo serd abordado mais a frente, quando falarmos dos
processos mais ligados ao campo fenoménico interno. Para manejar esse medo, o sacerdote
faz algumas sugestdes. A primeira € manter os olhos fechados. Fechar os olhos serve tanto
para aumentar a percepc¢do do que acontece com a pessoa quanto para evitar que a curiosidade
de ver 0 que estd acontecendo com outras pessoas atrapalhe. Esta concentracdo em seu
proprio processo, evitando a curiosidade, é usualmente chamada de “firmar a cabe¢a”. Em
todos os Centros pesquisados, o pedido para que os desenvolventes firmassem a cabeca era
usual; apesar de nem todos pedirem para que 0s olhos estivessem fechados durante o
processo. Pai Joaquim fala da técnica que usa para lidar com o medo do animismo:

E ai eu desenvolvi uma técnica. Que é aquela que, na davida é o seguinte, pra vocé
nao ter preocupagdo: “Ndo € o seu Guia ndo, ¢ vocé mesmo”. Pronto, acabou. Entdo
vocé ja ndo tem ddvida. Segundo: Vamos brincar de o Chefe Mandou. Vamos voltar
a ser crianca, so que o Chefe € a cabeca. O pensamento veio. Veio o pensamento de
atirar a flecha, entdo vocé vai atirar. E uma brincadeira, entre aspas, né? Ou entéo,

vamos pensar assim: “Seu Caboclo chegou, veio na sua cabeca atirar uma flecha,
entéo vocé vai homenagear o seu Caboclo. (Pai Joaquim)

Ja 0 medo natural, ligado ao contato com o desconhecido, passa progressivamente a

medida que o médium desenvolvente vai entrando em contato com suas entidades e com as
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modificagdes que elas provocam em seu corpo e sua consciéncia. O sacerdote fala ainda que
também pode acontecer um problema na direcdo oposta a essa que apontamos acima. O
problema do médium ficar com o ego inflado durante o processo, supervalorizando seu papel
e sua atuacdo. Para Pai Joaquim, uma maneira de identificar se o médium ja pode ser
considerado pronto para atender incorporado acontece quando o sujeito entende “que ele tem
que ficar na dele, dar passagem, que ele esta ali pra servir de aparelho mesmo”.

Nas primeiras sessdes onde o desenvolvente tem a permissdo para incorporar,
normalmente ndo acontece uma incorporacdo completa. A entidade irradia 0 médium com sua
energia; 0 médium experiencia algumas mudancas corporais e sentimentais, mas ainda néo se
move ou fala passivamente (sem controlar). Muitos médiuns desenvolventes criam
expectativas sobre esse momento, que ja vdo rapidamente conseguir dar passagem a entidade
e incorporar. Surge grande curiosidade sobre qual entidade vira, sobre o que acontecera com
ele e também com os outros desenvolventes quando ha vérias pessoas desenvolvendo ao
mesmo tempo. Controlar essa curiosidade e expectativa € uma das tarefas mais dificeis para
os iniciantes. Abaixo uma médium iniciante fala sobre suas expectativas. Ela comeca dizendo
gue imaginava que sentiria um tranco, como se estivesse em um Onibus parado e ele

comecasse a andar, e que a entidade incorporaria naquele momento.

Mas ndo foi, neh! Vocé sente aquela energia aquela é, € uma energia totalmente
diferente (Pombagira Maria Padilha)

(E) Entdo nesse primeiro dia vocé sentiu a vibragdo, mas ndo chegou a incorporar
mesmo?

N&o! De jeito nenhum, mas eu achei que ia. (Pombagira Maria Padilha)
(E) Entdo assim as sua expectativa era que iria rolar no primeiro dia

Foi! Exatamente! Mas, nao foi ndo... (Pombagira Maria Padilha)

Maria Padilha diz da expectativa para incorporar pela primeira vez. Apesar de ser um
processo, onde é dificil precisar com exatiddo a passagem do momento em que a entidade
apenas irradia energeticamente o médium para 0 momento da incorporacdo propriamente dita,
muitos médiuns falaram de como o momento quando perceberam que estavam mesmo

incorporados foi marcante. O Exu Tiriri nos conta sobre esse momento:

Eu estava l& sentado no toco e ai, parece que me deu uma dorméncia que, parece que
foi um lapso assim de meméria. No que eu vi veio uma pessoa da Casa, né, um
cambono da Casa, uma cambona e eu tava la ainda. Eu tava 14, mas tava meio parece
que estava atras assim, meio dormente, mas naquela divida ainda. Esta aqui ou nao
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esta? Eu estou sentindo uma coisa, mas nao sei 0 que que €, sera que esta certo? Sera
que ndo esta certo? E eu ndo sabia quem que que era, para mim na época. Ai, no que
chegou a pessoa ele falou através de mim, antes de eu pensar e sei la, pensar em
alguma coisa. Antes de eu pensar e ter uma reacdo, ele foi 1a e o preto velho falou
através de mim. E foi ai que eu notei que ndo era a minha voz, que era uma voz que
saia bem diferente e ele e era uma voz de uma firmeza diferente assim nas
pontuagdes. E ele comegou a conversar com a cambona. Comegou a conversar € ai
eu vi que realmente estava acontecendo. Eu vendo aquilo tudo, vendo que néo era eu
que estava falando, parecia que eu estava atras assim. (Exu Tiriri)

Pontuamos que para cada entidade de trabalho do médium, o processo acontece em um
tempo e em uma velocidade. Nao se desenvolve para atender com todas as entidades ao
mesmo tempo. A ordem deste desenvolvimento depende das afinidades pre-existentes entre
médium e entidade espiritual. A incorporacdo de Orixas, nos Terreiros onde se incorporam
esses seres divinos ou divinizados, € um processo a parte da incorporacdo dos espiritos.
Normalmente apenas médiuns mais experientes trabalham incorporados com Orixas. A
respeito disso, deixamos a ressalva que em algumas Umbandas se nomeiam como Orixas 0s
guias espirituais chefes de falanges. N&o usamos esta nomenclatura com esse significado na
tese. Lembramos que ja fizemos a diferenciacdo ente espiritos, seres divinos e seres
divinizados no capitulo sobre Umbanda.

Ali, veio a minha moca, a minha preta velha ja veio algumas vezes, muito poucas.

Quem se manifestou primeiro foi a moga (Pombagira). Depois 0 exu, eu ainda ndo
sei 0 nome dele até hoje. (Pombagira Cigana da Estrada)

(E) Ah, o dele ainda ndo. O dela vocé sabe?

Sei. Maria Padilha.E agora minha crianga, minha menina (Pombagira Cigana da
Estrada)

Na citacdo acima a entrevistada fala do nome de suas entidades. E um momento
importante no desenvolvimento quando a entidade revela seu nome, uma mostra de confianga
no médium, visto que 0 nome e 0 ponto riscado sdo chaves que possibilitam o acesso a
entidade em outros momentos da vida que ndo as sessdes.

Apds este primeiro momento de irradiacdo energética comecam a aparecer
movimentos involuntarios. Estes movimentos ainda ndo estdo acompanhados de falas
passivas. A Pombagira Maria Padilha diz que sua pombagira de trabalho, a primeira entidade
com a qual incorporou, naquele momento ainda ndo falava. “Ela tem o controle corporal, né,
que ela tem de fazer os movimentos, mas a fala ainda ndo apareceu dela”. A médium
completa dizendo que até aparece a vontade de falar algumas coisas, mas ela segura por nao
ter ainda seguranca daquela comunicacao vir da entidade ou dela mesma. Nesta etapa, apesar
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de ndo realizarem atendimentos, as entidades ja ajudam fazendo a firmeza energética,
ajudando na egrégora da corrente medidnica.

O desenvolvimento continua, e as entidades comecam a falar. Iniciam falando pouco,
com pessoas da corrente medilnica. Por vezes pedem que seu médium, nomeado também
como cavalo ou aparelho, faca algo para acelerar o processo. Estes pedidos incluem requisitar
uma roupa, comidas, bebidas, fumo; indicar um banho de forca especifico para ajudar na
adequacao das duas energias (do médium e da entidade); ou pedir que o0 médium para de fazer
algo no dia da sessao.

Além de serem auxiliados pelas proprias entidades, os meédiuns desenvolventes
recebem auxilio também dos sacerdotes e dos médiuns mais experientes. Esses médiuns mais
experientes podem ajudar incorporados ou ndo. Em ambos os casos, a escolha de qual
médium ou entidade vai ajudar aquele desenvolvente ndo é aleatoria. S4o pessoas ou
entidades com energias parecidas que vao ajudar os desenvolventes. “Eu sou da mesma linha
da V. (médium do centro). Tanto que quem me ensinou muito coisa aqui foi a V.” (Pombagira
Cigana da Estrada).

No capitulo anterior descrevemos como essa ajuda acontece, a partir da observacédo
participante realizadas durante a pesquisa. Aqui ouviremos os préprios médiuns falando de

sua experiéncia.

Normalmente aconteciam assim: a gente fazia um circulo os médiuns mais
experientes faziam um circulo em volta da gente e a medida que alguma entidade ia
se manifestando na gente ou que um principio de manifestacdo, as vezes um tremor,
uma tonteira, uma vontade de fazer coisas que eu percebia que ndo era exatamente
uma vontade minha, esses médiuns mais experientes muitas das vezes incorporados
com as entidades deles ajudavam. Davam a mdo, ajudavam energizar, davam um
passe energético ou giravam a pessoa para facilitar a incorporacdo. E eu fiquei
cambonando e participando dessas reunides muito tempo, depois de mais ou menos
um ano que eu tava nesse processo. (Exu Capa Preta)

Os médiuns ja desenvolvidos tem tarefas importantes nesta etapa do processo. A
primeira é tratar da seguranca dos desenvolventes. Como a maioria dos médiuns gira para
facilitar a incorporagdo, muitos ficam tontos e podem cair ou se chocar com outros
desenvolventes. Girar ajuda na entrada em um estado ndo usual de consciéncia, entretanto,
como varios outros aspectos na religido, ndo é uma regra a ser utilizada para todos os médiuns
desenvolventes. Alguns médiuns, e também algumas entidades, ndo gostam de rodar. Para
esses 0 mais comum é segurar nas maos e fazer movimentos leves de puxada, onde quem esta
auxiliando puxa os dois bragos para baixo abruptamente, e/ou movimentos ritmados de um

lado para o outro. Apenas dar as maos de olhos fechados e caminhar pelo congé guiado por
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um médium incorporado € outra possibilidade. O sacerdote ou sacerdotisa principal,
usualmente, esta tocando a sineta ritual (adja) nestes momentos como forma de convidar as
entidades espirituais para incorporarem. QOutro cuidado que os médiuns ja desenvolvidos
precisam ter neste momento ritualistico € o de ndo puxar para si a entidade do desenvolvente e

incorpora-la.

(E) E o que vocé faz quando vocé quer facilitar a incorporacdo desses que estéo
desenvolvendo?

Geralmente me concentro na minha entidade daquela falange que esta sendo cantada
ali, t4 sendo trabalhada naquele momento. Peco que me auxilie a ajudar aquela
pessoa. Geralmente dou a mao pra a pessoa, dou as duas méos para a pessoa €, de
certa forma deixo fluir. Em alguns momentos a minha entidade vem. Nesse
momento as vezes ela vem e ajuda a de certa forma puxar a entidade do outro. Nem
sempre eles vém. As vezes sim, as vezes ndo. 1sso ndo esta nem certo, nem errado, é
como acontece mesmo. Entdo o processo é um pouco esse. As vezes a gente coloca
as pessoas pra girar e fica em volta segurando, coloca as pessoas pra girar. As vezes
canta um ponto que a gente acha que € da entidade que aquela pessoa tem, ou a
gente acha ou eles ja disseram que tem que isso facilita a incorporagéo.

(E) Essa coisa de girar serve pra qué?

Eu entendo que quando a pessoa gira isso ajuda a entrar no estado alterado de
consciéncia e de perder um pouco do... acho que dominio do corpo. Geralmente
quando a pessoa gira ela facilita a incorporacdo. Nem todo mundo gosta. Tem
pessoas que ndo se sentem bem girando. As vezes a pessoa tem labirintite ou mesmo
quem ndo tem labirintite ndo se sentem bem. Tem algumas entidades que néo
gostam de vir assim. Entdo, isso de certa forma é respeitado. Dependendo da
condicao ¢ respeitado. Mas a propria entidade, dependendo do momento, ela mesma
ja comeca a rodar a pessoa, a pessoa jd comeca a girar e ela ja comeca a girar
sozinha. As vezes a gente s6 da um impulso inicial e a pessoa continua girando.
(Cabocla lara)

Alem desse auxilio, ha rituais realizados para melhorar a ligagdo entre 0 médium e
suas entidades. Nas Umbandas mais influenciadas pelos Candomblés se realiza a feitura do
médium, abrindo a possibilidade dele incorporar seu Orixa de cabeca. Na pesquisa, um dos
quatro Centros pesquisados realizava feituras de alguns de seus médiuns. O ritual é longo,
durando em média sete dias com o médium recolhido no Centro, e depois alguns meses com o
médium tendo varias restricbes comportamentais como nao poder beber, ter relagdes sexuais,
comer com talheres entre outros. Durante o tempo em que o médium estd com essas
restri¢des, se diz que ele “esta de preceito”. Nos outros trés Centros 0s rituais Sa0 mais
rapidos, durando de um a trés dias; e as restricbes ndo duram mais de um més. Outra diferenca
é que nos Centros mais influenciados pelos Candomblés, é o sacerdote principal quem
determina a grande maioria das tarefas a serem realizadas durante o ritual, enquanto nas

Umbandas menos influenciadas pelos Candomblés sdo as entidades que definem o que sera
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feito. Sendo as entidades as definidoras do ritual, ele acaba variando mais de um médium para

outro.

Depende do Orixa, do, sabe... dos guardiBes das pessoas, dos médiuns, cada um é
uma coisa, tanto que foi feito aqui. No candomblé fala cabeca, ndo é, o Pai Cruzeiro
fala fortalecimento. As vezes é, foi feito da pessoa ficar recolhida 3 vezes, foi a R.
(médium) ficou, C. (médium, filha carnal) ficou, G. (médium, filha carnal) ficou...
Quem mais? Ah, um punhado de gente. Cada um... Ai, eu tenho uma entidade que é
um eré. E o Jodozinho. E esse Jodozinho, € ele e Pai Cruzeiro que falam esse tipo de
trabalho e a Maria dos Sete Louvores, ultimamente. Antes, era sé eles trés. A pessoa
tem que ficar junto para poder anotar até a folha que vai por no chéo, até a comida
que a pessoa pode comer, quando fica trés dias, ai no primeiro dia s6 pode comer
isso, sabe? Da folha do chdo, até o que a pessoa pode comer ou beber. (Méde Maria
Conga)

Nesta etapa do desenvolvimento, os médiuns iniciantes passam pelo ritual do Amaci,
do qual ja falamos. Em duas das quatro Casas pesquisadas 0 médium nesse momento ja tem
permissdo para participar da grande maioria dos rituais. Nas duas outras Casas o dirigente
espiritual da Casa determina de quais atividades e rituais 0 médium deve participar e de quais
ndo deve. Esta permissdo parcial diz do nivel de desenvolvimento mediunico da pessoa, e
também das inclinacbes de suas entidades de trabalho. As entidades de Umbanda tem
inclinacbes maiores e menores para alguns trabalhos especificos, como seguranca,
prosperidade material ou saude. A participacdo se inicia por rituais onde aquela tarefa de

maior expertise da entidade € necessaria.

Mas é o Pai Cruzeiro que d& autorizacéo para as pessoas iniciarem dentro dessa casa.
Algumas pessoas sdo liberadas de vir em todas as reunides, outras ndo. Algumas
comegam s6 vindo na reunido dos velhos. Assim, vindo com a roupa branca, né?
Outros, é... Tem a mesa do Oriente que é um trabalho de cura com a linha do
Oriente. Tem algumas pessoas que sdo indicadas para comecar com esse trabalho.
S&80 pessoas que tem mais a ver com esse trabalho de cura e tudo o mais. Entéo
depende muito da pessoa, dos guias que essa pessoa tem, da condi¢do que ela tem.
Entdo, assim, pra quais reunifes que essa pessoa Vvai ser encaminhada pra
desenvolver é o Pai Cruzeiro que fala. (Mae Maria Conga)

No capitulo sobre Umbanda, quando falamos rapidamente da mistica, apontamos que
os fatores hiléticos sdo muito valorizados nas religiGes de matrizes africanas. J& trouxemos
algumas falas que nos dizem da importancia dos movimentos corporais nas incorporagoes.
Além dos movimentos, 0s cheiros e sons também sao fatores a serem considerados. Abaixo, a

Pombagira 7 Encruzilhadas da seu depoimento sobre a importancia do som da sineta (adja)

€m Seu processo:
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E ai foi em uma sessdo de marinheiro eu lembro... uma coisa que chama a minha
atencéo é o barulhinho daquele negocinho assim.... (Pombagira 7 Encruzilhadas)

(E) Sineta?

Isso! Quando faz aquele barulho eu lembro que eu tinha uma sensacdo de bébada, e
eu estava la em cima muito bébada. Agora era aguentar pois ndo tem como voltar e o
que d& para fazer?! Ai passou, quando o Pai balancou aquele trem praticamente no
meu ouvido ai acabou, veio. (Pombagira 7 Encruzilhadas)

Até aqui falamos do processo até o momento de inicio dos atendimentos. Agora
abordaremos o que os sujeitos da pesquisa disseram sobre o inicio do trabalho como médiuns
girantes (aqueles que atendem incorporados durante as giras). Lembramos aos leitores que
nosso conceito de médiuns desenvolventes inclui agueles que atendem incorporados com suas

entidades de trabalho a menos de um ano.

e) Comegam os atendimentos

Na quarta etapa, quando o médium ja comeca a atender incorporado com as entidades,
surgem novas sensacdes e sentimentos. Os sentimentos de medo e inseguranca ligados a
possibilidade do médium interferir negativamente com o trabalho da entidade, comuns neste
momento do desenvolvimento medidnico, serdo melhor tratados em item posterior. Neste

item trataremos que questdes menos subjetivas.

Uma primeira questdo é saber quando o médium pode comecar a realizar os
atendimentos. No passado da Umbanda, como ja mencionamos, havia usualmente provas
fisicas que delimitavam essa possibilidade e mostravam que a incorporacao estava firme e que
a pessoa poderia comecar a atender incorporada. Esta pratica tem caido em desuso. Nenhum
dos quatro Centros de Umbanda pesquisados utilizavam provas fisicas. Sem elas, surge a
questdo de como identificar se 0 médium esta capacitado para iniciar os atendimentos. Nos
quatro Terreiros pesquisados é o sacerdote principal, ou a prépria entidade do médium, que
indica quando comecar. A sacerdotisa M@ Cambina fala desse momento do inicio dos

atendimentos:

Ou perceber que o médium de repente, a entidade afastou um pouco do médium. E
perceber isso e ndo deixar ninguém ir tomar passe naquela hora. D4 uma rodadinha,
esperar ele conseguir pegar 0 gancho primeiro. Porque quando o médium esta mais
radiando, a prdpria entidade fala. Posso mandar o proximo, pai? N&o, ndo, agora
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ndo. Entendeu? Mas, as vezes 0 médium nado da essa condicdo para entidade, porque
ele também esta muito cheio de divida. (Mde Cambina)

O médium desenvolvente participa também dessa escolha, pois é necessario que ele
consiga firmar a cabeca e ndo interferir (muito) nas acGes de suas entidades. Assim como nédo
acontecem ao mesmo tempo as incorporagdes iniciais de todas as entidades daquele medium,
também os atendimentos comecam a acontecer com uma ou duas entidades apenas. Depois
outras entidades vao comecando a atender também. Apesar de ndo ser uma regra, nesta
pesquisa, foram os exus, pombagiras e criancas as entidades que desenvolveram a maioria dos
médiuns; foram as primeiras a incorporarem e também as primeiras a comecarem a atender.
Os mediuns desenvolventes disseram sobre algumas sensacdes que indicavam a eles que
estavam prontos para atender. A Pombagira Maria Navalha fala da mudanca energética que

Ihe indica uma boa incorporagéo:

Exato. A minha diferenca de sensacdo de quando a entidade vai atender ou ndo é a
energia que eu sei que estd para mais. Que mesmo que eu queira desincorporar, que
eu fique insegura e fale, ndo, ndo, ndo, ele me da passagem. Ele fica ali.

(E) Sim. A energia fica.

A energia fica. Ai, eu falo € muito egoismo eu ndo deixar passar para alguém.
Entendeu?(Pombagira Maria Navalha)

A médium acima entende que quando a entidade trazia uma energia extra ela deveria
dividir essa energia com os consulentes atendendo, e que ndo fazer isso seria egoismo. Outra
vivéncia apontada como marcante do momento para se iniciar os atendimentos foi a
passividade, quando o médium percebe movimentos e falas que profere como ndo sendo

provenientes dele. A Pombagira do Maceid aponta uma vivéncia desse tipo:

(E) Entdo a parte corporal era mais facil de distinguir que néo era vocé?

Sim, ai, depois num outro momento eu tinha a sensagdo como se eu tivesse ao lado
do meu corpo, observando o que estava acontecendo, né, e tentando entender o que
estava acontecendo. Porque esse paralelo com a igreja é muito diferente, porque
voceé tinha um certo apagéo e quando vocé voltava ja tava tudo, né, resolvido. E aqui
ndo, como vocé, a entidade mantem-se de olhos abertos e ao mesmo tempo parece
que os olhos sdo seus, mas ndo sdo seus. Mas, 0s movimentos que vocé pensa, nossa
eu vou levantar um braco agora, mas vocé nao levanta (risos) o braco, né. Eu vou
mexer no cabelo, mas ndo mexi no cabelo. Entdo, eu passei por esses estagios.
(Pombagira de Macei0)
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Quando comecam os atendimentos, os médiuns desenvolventes manifestam
sentimentos dicotdmicos. Ao mesmo tempo hé satisfacdo por terem conseguido incorporar e
medo da incorporacdo nao ser boa o suficiente, do médium estar interferindo demais no
processo, passando por cima da entidade. Esta ddvida acomete mais 0s médiuns nao
inconscientes. Aparecem também outras davidas. Alguns médiuns relataram que quando uma
entidade utiliza um conhecimento adquirido por ele, se sente inseguro. Pai Joaquim e Mae
Maria Conga, em suas entrevistas, falaram desse medo explicando que ele vem de uma
concepcao errdnea sobre a incorporacdo. Na incorporacdo, ao contrario do que pensam
alguns, o espirito do médium ndo sai do corpo para dar lugar a entidade. Acontece uma
amalgama entre as duas energias. Assim, a entidade tem acesso a tudo o que o médium tem de

conhecimento. Além disso

Quem disse que ela ndo encaminhou para que vocé aprendesse pelo menos alguma
coisa pra ndo atrapalhar o trabalho dela, ou pra vocé ter uma base. Entdo ndo se
prenda a isso. Conhecimento & pra compartilhar. E as vezes vocé tem um
conhecimento que pode até ndo ser do conhecimento daquela entidade. E se a pessoa
que chegou precisa, precisa de uma erva, alguma coisa esta na sua cabeca ela pega.
(Pai Joaquim)

Como dito, ndo é um problema que conhecimentos adquiridos pelo médium sejam
utilizados pelas entidades durante os atendimentos. E possivel, inclusive, que a propria
entidade tenha direcionado o médium na aquisicdo de um conhecimento que seria Util para a
atividade que realizam. Afinal, é um trabalho em conjunto, e ambos estdo aprendendo e se
desenvolvendo durante o processo.

Quanto a questdo das memorias daquilo que foi vivenciado durante a incorporacéo, foi
unanime o entendimento que uma incorporagdo inconsciente, quando o médium nao se lembra
de nada do que aconteceu, ndo significa uma incorporacdo melhor. O que define se 0 médium
vai lembrar ou ndo do que aconteceu depende daquela memdria ser util a ele, ou ser algo que
vai atrapalha-lo. Foi interessante perceber durante as entrevistas que tanto aspectos da
consciéncia durante a incorporagdo quanto da inconsciéncia poderiam trazer questdes para 0s

médiuns iniciantes.

(E) Medo de que?

Ai, medo de tudo... de porque ndo é sé porque é uma entidade que é perfeito, que é
divino, nos lidamos com espiritos que tiveram matéria, €, espiritos humanos, entao
eles tem erros, eles tem personalidade que é uma coisa muito forte, entdo assim ai
quando vocé tem consciéncia vocé acaba controlando, quando vocé ndo tem
consciéncia... (Pombagira da Meia Noite)



164

(E) Ai sai do jeito que eles disserem.

E do jeito que eles quiserem entendeu? Entdo assim eu tenho muito medo, mas ao
mesmo tempo eu tenho muito medo da minha consciéncia por que eu soou uma
pessoa muito atrevida, a minha personalidade é uma pessoa que bate de frente, que
fala 0 que pensa... ndo faz isso ndo que ta errado, ou se liga... entendeu? Entdo eu
tenho medo dessa personalidade também passar na frente, entdo assim eu t6 na
merda, entendeu? A verdade é essa. (Pombagira da Meia Noite)

A Pombagira da Meia Noite expde claramente os dois tipos de questdes. Na
inconsciéncia 0 médium perde a oportunidade de doutrinar a entidade, sugerindo uma
abordagem diferente para aquela pessoa que foi pedir auxilio; na consciéncia o médium pode
interferir excessivamente no trabalho da entidade.

Durante a pesquisa 0s médiuns relataram também algumas reacGes que
acompanhavam o inicio do atendimento. O Caboclo Tupinamba disse de uma dificuldade para

dormir apds os atendimentos, que passou quando ele ganhou mais experiéncia.

Antes eu quando eu. eu trabalhava toda a reunido que eu incorporava eu ndo dormia
bem a noite... nunca de quinta para sexta eu nunca dormia bem! Eu ia dormir umas
trés da manha, quatro da manha (Caboclo Tupinambd)

(E)Independente da entidade?

Sim, independente da entidade e sonhava muito com coisas muito estranhas ai
depois eu passei a ter é falta de ar no dia seguinte por isso até que eu ndo gostava
muito assim ... sempre que eu incorporava eu tinha alguma coisa muito ruim depois,
durante também sentia muito mal com o tempo foi melhorando isso foi ficando
melhor. (Caboclo Tupinamba)

A Pombagira Maria Navalha apontou outra reacdo comum aos iniciantes, uma
preocupacdo com o que foi dito e a repercussdo daquilo na vida das pessoas que séo
atendidas. Ela contou também o que tem feito para lidar com essa preocupagéo.

Eu acho que mais confianga. Confianga, talvez mais oragdo da minha parte também.
Eu tenho muito praticado o mantra, entrego, confio, aceito e agradeco. Entrego,
confio, aceito e agradeco, até mesmo quando encerro um atendimento. Porque ja
teve alguns casos que assim, pouquissimos até, s6 ndo de larga escala, né. Ndo tenho
tanto atendimento, sdo pouquinhos. Mas, vocé sabe, vocé escuta 0 que a pessoa esta
ali, o que ela te pediu. Entdo, ja teve vezes que eu voltei para casa preocupada com
aquela pessoa. (Pombagira Maria Navalha)

(E) Sim

E ai, eu falo, gente eu ndo posso. Meu guia vai atender, tem que ter confianca de que
ele esta ali para poder ajudar. Que é onde vocé fica na duvida se foi vocé que falou
ou se foi ele. Entdo, vocé tem que confiar no seu guia que ele sabe como ajudar
aquela pessoa dentro do merecimento dela e ndo vocé. Entéo, entrego, confio, aceito
e agradeco e bola frente, porque vocé também ndo pode ficar preso no que a pessoa
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te falou. Uma oracdo ou outra para ela é valida, mas vocé nao vai resolver o
problema dela, né. S&o eles. (Pombagira Maria Navalha)

Neste momento final do desenvolvimento medidnico, os médiuns j& participam de
quase todos os rituais da casa. E neste momento também que acontecem os rituais de corte,
sacrificio animal, nas trés casas pesquisadas que realizam este tipo de ritual. A explicacédo
oferecida € que neste momento o médium tem um grande gasto de energia, que pode
enfraquecé-lo. Assim, precisa repor sua energia, e precisa de protecdo extra de suas entidades.
Somente oferendas com menga (sangue), o material onde a energia animal estd mais
concentrada, oferece a possibilidade de fortalecimento necessaria a pessoa e a ligacdo da
pessoa com suas entidades protetoras. Apontamos que duas das trés Casas que realizam
cortes, ndo o fazem para todos os médiuns. Citamos agora uma fala da Pombagira do Maceid
sobre 0 gasto energético com a incorporagao:

E tem momentos que a gente ndo lembra de nada, mas tem momentos que vocé tem
flashes. Entéo, é uma incorporacéo que eu acho que vem evoluindo. Né, mas que era
muito estranho, era. E a energia por ser muito forte, era algo que as vezes eu
chegava em casa, se eu ndo chegasse e fosse tomar um banho rapidamente, se eu
deitasse eu apagava.(Pombagira de Macei0)

(E) T4 Vocé tinha um gasto de energia tamanha que... que chegava a ponto de
dormir

Também nesse momento do inicio dos atendimentos, a maioria dos médiuns ja precisa
ter um pequeno assentamento particular onde firma suas entidades, permitindo o aumento de
sua vinculacdo energética com elas. Para alguns esse assentamento é apenas um altar na casa
onde vive 0 médium, para outros é necessario também assentar os espiritos guardides (exus e
pombagiras) em uma pequena constru¢do na moradia do medium realizada exclusivamente
para esse fim, chamada usualmente casa de exu. Ha rituais especificos a serem realizados em
ambos 0s casos para sacralizar os locais e materiais religiosos que la ficardo. Néo nos foi
permitido falar sobre como realizar esses rituais de assentamento, um dos saberes esotéricos

dentro da Umbanda.

Tendo passado pelas etapas do desenvolvimento medidnico que postulamos nesta
pesquisa, abordaremos agora outras questdes ligadas ao desenvolvimento da mediunidade na
Umbanda. Iniciamos falando do manejo grupal necessario para o funcionamento salutar do

grupo de médiuns.
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f) Manejo do grupo

Relatos sobre dificuldades relativas ao manejo do grupo de médiuns também
apareceram nas entrevistas e na observacao participante. Sacerdotes e desenvolventes falaram
de inveja e ciime, que afloram quando um dos médiuns recebe algum tipo de tratamento
diferenciado ou quando ha tarefas e rituais onde se permite a participacdo apenas de parte dos
médiuns do Centro. O Caboclo Arranca-Toco diz de um fendmeno de ciime quando a ele foi

dada a chave para acessar livremente locais do Centro vedados a outros médiuns.

(E) Ai voceé falou que deu um pouco de ciiime inclusive no pessoal que vocé estava
recém chegado.

E porque ele me deu a chave e tal. Ele mesmo falou “qualquer coisa e sé falar que eu
te conhego” (Caboclo Arranca-Toco)

O sacerdote Pai Joaquim disse que seu afastamento do Centro onde se desenvolveu e a
abertura da propria Casa de Umbanda aconteceram tanto por vocagao quanto por vivéncias

negativas no Terreiro original de pertencimento.

E ai sim, conflitos aparecem, dificuldades, vaidades e disputas. Isso € normal em
qualquer grupo e acabei afastando de 14, continuei aqui. Com as duas filhas... Nesse
momento, nunca sai da Casa, sempre presente, s6 me desdobrei. (Joaquim)

Outro problema apontado era um médium se destacar atraves de itens ritualisticos
muito diferentes daqueles usados pelos demais. Duas das casas de Umbanda pesquisadas
consideravam isso um problema e exigem o uso do uniforme da casa; as outras duas preferiam
ndo regular isso, deixando a escolha a cargo do médium. Mesmo essas duas exigiam roupas
brancas; excluindo-se sessbes com exus pombagiras ou quando a propria entidade pede uma

roupa de cor diferente.

Eu ja tive dificuldades com isso, de um médium sair. Chegar aqui com um charuto
havana e eu falar que ndo servia, porque ndo era igual ao de todo mundo. A mais eu
tenho direito. Vocé tem direito, vocé ndo tem direito de oprimir o outro com sua
condicdo socioecondmica, de inferiorizar o outro, desqualificar o outro, é isso que
voceé estd fazendo. Né, entdo, eu acho que o exercicio da mediunidade é o exercicio
da humildade e para ser humilde vocé ndo tem que estar descalco e rasgado. (Pai
Antdnio)
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(E) Hum rum. Né&o € isso, né, ndo é essa proposta.

Tem que olhar para o outro como se fosse eu. Entdo, se eu vou comprar um charuto
havana, eu posso comprar 10 charutos para quem ndo tem, por exemplo. A mais
vocé vai se privar de ter um conforto? Entdo, ndo é conforto, é vaidade. (Pai
Antonio)

Outro processo grupal apontado como problematico foi uma idealizagdo do sacerdote
que acaba provocando reacOes negativas de desresponsabilizacdo do médium e disputa com o
sacerdote. A valorizacdo positiva do sacerdote como alguém a ser respeitado por seu
conhecimento e postura € essencial ao bom desenvolvimento meditnico, mas um excesso de

idealizacéo é um problema.

E esse poder eu te dou banho, te dou erva, eu arreio comida pro santo. N&o é. E uma,
€ uma, ¢ igual vocé entrar pra uma, pro grupo novo. Vamos supor que vocé vai
trabalhar no banco central e ai vocé vai ter que aprender a conviver com os colegas
de trabalho. E ai, vocé vai ter a mim que te coloquei la dentro. Beleza. Mas, vocé vai
ter que aprender isso, eu posso no maximo auxiliar com oragdo, com energia, eu
vejo a entidade, ou eu sinto 0 que que é, entdo eu posso cantar, eu ajudo no
magnetismo dela com vocé naquela hora. Mas, mais do que isso eu ndo posso fazer.
O zelador ndo tenho esse poder. Entdo o ego do médium é muito complicado,
porque as pessoas acham que a gente tem o poder que ndo tem e elas comegam a
querer disputar esse poder a ter esse poder também. (M&e Cambina)

Apds estas colocacdes sobre o manejo grupal, falaremos da questdo do preconceito.
Como escrevemos na contextualizacdo da pesquisa e no capitulo sobre a Umbanda, as
religides de matrizes africanas sdo hoje o maior alvo de preconceitos e discursos de édio.
Escolher desenvolver a mediunidade na Umbanda implica em ser alvo de preconceito, e exige

a criacao de estratégias para lidar com esse fenémeno cultural.

g) Preconceito

Como dito no capitulo sobre Umbanda, as religiGes de matrizes africanas sdo um dos
alvos prioritarios de preconceitos e discursos e a¢@es de o0dio. A pesquisa de campo mostrou
gue preconceito € uma vivéncia constante na vida dos umbandistas que participaram da
pesquisa. O assunto surgiu diversas vezes durante a observacdo participante. As reacdes ao
preconceito variavam da tentativa de deixar para la e ndo importar até o estabelecimento de
um confronto, com questionamento do que foi dito e/ou feito. A diferenca nas reacdes se
ligava tanto a personalidade da pessoa quanto a percepg¢édo do nivel de risco e importancia do

fendmeno. Na média, nas relagdes profissionais e nas relagdes com risco de agressao fisica, a
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possibilidade de confronto era menor do que nas relacfes de amizade. J& nas relagdes com
amores e familia, a possibilidade do confronto crescia. Pode-se pensar que a proximidade
emocional e a percepcdo de baixo risco de agressdes favorecem que os umbandistas se
posicionem contra o que percebem como atos preconceituosos.

Durante as entrevistas, metade dos entrevistados relatou ter sofrido preconceito. Foram
relatados dezoito episddios reconhecidos pelos entrevistados como preconceituosos. Uma
entrevistada relatou ter sofrido preconceito de seus professores na Universidade, Dois

episddios relataram preconceitos de amigos:

(E) Vocé ja sofreu preconceito?

Ja. J4, pelos meus amigos. Quase todos os amigos que eu tinha quando falo que sou
umbandista fogem de mim. (Pombagira 7 Encruzilhadas)

(E) Todos?

Sim, da universidade mesmo nao ficou nenhum ndo. (Pombagira 7 Encruzilhadas)

Dois relataram dificuldades com namorados, houve dois relatos de preconceito intra-

familiar, cinco pessoas relataram perseguicdes no ambiente de trabalho

Entdo, quando eu cheguei hoje na hora que eu cheguei na escola toda de branco, eu
tive muito preconceito das proprias educadoras. (Pombagira do Macei6)

(E) Explicito?

Sim. De eu ir abracar uma colega e dela colocar a mdo na minha frente, me parando
e falando comigo a gente conversa depois € ai ela vim falar comigo na minha cara, o
Deus que eu sirvo ndo é o Deus que vocé serve. E ai, vocé tentar conversar e a
pessoa querer alterar e vocé esta num momento que vocé ndo pode alterar, né?!
(Pombagira do Macei6)

Seis pessoas relataram fendmenos onde o preconceito cultural foi percebido no
contato com pessoas desconhecidas ou que conhecem superficialmente os entrevistados.

Muito (preconceito) ! Desde o primario. Desde o primario que eu tinha que cumprir
0s preceitos do candomblé, antes da umbanda. ‘Ala o filho da macumbeira ali. Do
bairro do lado. Ele mexe com macumba, a mae dele. A mde dele é macumbeira.
(falando baixinho, cochichando)’. E preta era macumbeira mesmo (Pai Antonio)

Em alguns desses relatos se matizou o preconceito com fenémenos de apoio ou com
mudangas de postura de pessoas na dire¢cdo de mais aceitacdo. A entrevistada que relatou
preconceito por parte de professores, relatou também que seus colegas de turma a
defenderam; uma entrevistada relatou que os problemas com o namorado hoje se restringem

as discussdes sobre como inserir, ou ndo, os futuros filhos na religido. Uma das entrevistadas
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que relatou preconceito intra-familiar relatou também mudanca de postura de sua mae, que no
inicio dizia que quem era da religido morria cedo e fazia maldade com os outros e no
momento da entrevista apoiava a filha em sua filiacdo religiosa e frequentava
esporadicamente sessdes de Umbanda. Outra entrevistada relatou que andando na rua de
roupa ritual foi tanto xingada quanto apoiada. E que ela se posicionar ajuda a ndo sofrer tanto
preconceito.

eu tenho percebido que muitas das vezes a gente sofre determinado preconceito por
culpa nossa, por esconder o que realmente nds somos. E ai, quando eu parei nas ruas
por exemplo, as pessoas me param, me param muito. Eu ja fui xingada de
macumbeira no meio da rua agora, ja pessoa tava passando perto de mim, deu um
pulo pro outro lado como se fosse uma doenga contagiosa, né. E das outras vezes
também, recebia isso num dia e no dia seguinte eu recebia pessoas que me paravam,
ou entdo passavam perto de mim, a bencéo iad. Ou entdo, qual a Casa que vocé é?
Ou por que vocé esta assim? E sabe, me recebiam e eu parei de abaixar a cabe¢a no
meio da rua e levantei a cabeca eu sou assim, mostro meus contra eguns com blusa
pra poder mostrar mesmo o que eu sou. Vestido abaixo do joelho, mostro o meu
quelé (ornamento ritual usado no pescogo apds a feitura) e me assumi realmente. Eu
sou, sabe?! Eu sou, e ai eu percebo que quando vocé se assume mesmo, vocé ndo
tem esse problema, ai a conversa ela é outra. (Pombagira de Macei6)

A presenca do preconceito na vida dos médiuns e seu manejo foi o alvo desse item que
aqui termina. Passaremos agora a falar das mudancas temporais no processo de
desenvolvimento medilnico, como percebido pelos entrevistados e entrevistadas. Para esse
préximo item as experiéncias dos sacerdotes principais e auxiliares nos forneceram a maioria

dos dados e informagoes.

h) Mudancas no processo

A transmissdo do conhecimento umbandista acontece, tradicionalmente, através da
oralidade. Esta é reconhecidamente uma das caracteristicas das religides de matrizes africanas
no Brasil. Entretanto, nas Gltimas décadas, cresceu a importancia dada a transmisséo via
livros, sites e cursos. Podemos pensar que a Umbanda, por seu carater urbano e pelas
influéncias do espiritismo kardecista, acolha melhor esse novo tipo de transmissdo do que a
maioria dos Candomblés. Na comparagdo com os Candomblés, foi dito que a Umbanda é

menos esotérica, que tem menos segredos e mais abertura para passar conhecimentos.

(E) Qual que ¢ hoje para vocé a principal diferenca do jeito que vocé desenvolveu e
pro jeito que o desenvolvimento acontece no Pai Cruzeiro? Ou quais sdo as
principais diferengas.
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Eu acho que no Pai Cruzeiro essa coisa de passar o conhecimento € muito bacana,
isso acontece de um jeito muito aberto. Acho que isso é uma caracteristica da
Umbanda. A Umbanda ensina as coisas. A Umbanda te explica porque vocé esta
fazendo e o que vocé esta fazendo. Até pra que vocé tenha uma certa uma autonomia
se um dia na sua casa por uma emergéncia qualquer vocé precisar fazer alguma
coisa, vocé saber fazer aquilo. VVocé ndo ficar s6 dependente da reunido, da entidade
e tudo mais. Entdo a Umbanda tem essa coisa de propagar, de transmitir esse
conhecimento pro outro. Entéo ali isso é uma coisa muito interessante. Tanto que a
maioria das coisas que eu aprendi foi 1a. Que eu aprendi, que alguém chegou e me
ensinou. Isso é pra isso, é pra aquilo. E assim que faz, assim ndo pode fazer. Foi la.
Até porque é um lugar menor. E mais facil de ensinar isso quando tem menos gente,
né? Na outra casa que eu trabalhei foi uma casa onde isso foi um apoio muito grande
pro meu desenvolvimento. Assim, um lugar onde eu tinha uma seguranga pra que eu
deixasse as entidades incorporarem e elas poderem ter uma afinidade comigo. Mas
foi um processo que foi acontecendo sem muita, como vou dizer, uma supervisao
direta me explicando pra que eu tinha que fazer. (Cabocla lara)

A alta escolarizacdo dos fiéis, da qual falamos no capitulo sobre Umbanda, é
percebida como influéncia importante nesse processo. H& uma tendéncia das pessoas mais
escolarizadas buscarem entender racionalmente os processos pelos quais passam. O excesso
de racionalidade durante as sessbes de desenvolvimento foi citado, por varios entrevistados,
como fator dificultador para as incorporacfes. Esta busca pela racionalidade pode também,

em alguns contextos, gerar desentendimentos.

Eu tinha muita dificuldade na incorporacdo primeiro porque eu ndo acreditava muito
e... ndo era uma coisa que eu botava muita fé assim e a gente ndo tinha muita
educacdo no sentido do... ndo tinha muito esclarecimento como o0 nosso modelo é a
mam@e... a minha mée que € uma pessoa que ndo tem muito assim... ela tem muito
ela tem uma postura muito humilde e muito reta assim na espiritualidade mas nédo
tem uma coisa de ficar explicando as coisas e eu sempre tive uma necessidade de
entender tudo assim pra mim era bem dificil assim... tinha muito conflito. (Caboclo
Tupinamba)

Na fala acima o Caboclo Tupinamba, cujo nivel de escolaridade é o mestrado, relata
conflitos surgidos entre ele e sua mae de santo pela diferenca de entendimento sobre como o
conhecimento deveria ser transmitido. A falta de explicagdes sobre os motivos e fundamentos
de determinadas praticas incomodaram o sacerdote auxiliar. A mée de santo entendia, por
outro lado, que os ensinamentos seriam passados pelas entidades quando a hora certa
chegasse. O médium deveria, para ela, segurar sua ansiedade e ndo buscar prematuramente
um conhecimento. Deveria também confiar nela e nas suas entidades o suficiente para seguir
suas orientagbes sem questionar os motivos. Além do momento certo para se adquirir
conhecimentos, as fontes corretas para busca-los também foi fruto de discordancias durante

nossa coleta de dados.
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Nas conversas informais realizadas durante a observacdo participante muitos
umbandistas, principalmente os mais antigos, criticaram o conhecimento adquirido através da
internet. Foi dito que nos sites ha muito conhecimento disponivel, mas que a maioria desse
conhecimento mais atrapalha do que ajuda. Atrapalha por estar errado, pela pessoa que
escreve no site ndo ter a formacdo adequada, e também pelas diferencas nos rituais e
fundamentos existentes entre os diferentes Terreiros de Umbanda. Assim, mesmo um
ensinamento correto para um Centro, escrito por alguém de grande experiéncia, pode estar
errado para outro Centro. A mesma critica foi feita aos conhecimentos adquiridos via livros,
apesar desta uUltima critica ser menos frequente durante nossa coleta. Apesar das criticas
elencadas, h& a percepcdo de que este € um fenbmeno sem volta, e que carrega aspectos

positivos também.

Tem porque as pessoas tem mais acesso a informagéo na internet que mudou isso
muito assim hoje a gente tem muita... hoje quando as pessoas vem para tirar uma
divida ja chega com alguma coisa do Google assim.... “Ah eu pesquisei tal coisa
assim...” Entdo esta mais... mais aberto assim nesse sentido as pessoas tem muito
mais acesso entdo acaba que muita coisa se resolve. (Caboclo Tupinamba)

Dos quatro Centros participantes da pesquisa, trés apresentaram momentos onde 0
conhecimento era apresentado de forma mais organizada e com utilizagdo tanto da oralidade
quanto de textos escritos. No Templo Escola Ogum 7 Espadas os médiuns eram obrigados a
participar de um curso de Teologia de Umbanda, ministrado pela Casa. Este curso, aberto a
guem quisesse participar mesmo que ndo fizesse parte integrante do corpo meditnico, ndo era
cobrado dos médiuns. Como o proprio nome Templo Escola sugere, este € o Terreiro onde a
transmissdo formal do conhecimento era mais valorizada. E também o Terreiro onde as
influéncias do espiritismo kardecista mais se destacavam. Além do curso de Teologia de
Umbanda, a casa oferecia o curso de sacerdote e varios cursos sobre magias de Umbanda.

Com a palavra o sacerdote principal do templo Escola Ogum 7 Espadas:

O médium da Casa ndo paga, mas também tem que fazer. Porque isso vai trazer
conhecimento pra ele, e vai ter a educacdo medilnica, me facilita e € muito bom pra
ele ter esse conhecimento daquilo que ele faz. O curso de magia, ai ele j ndo tem a
necessidade dele ter, apesar dele estar ali é independente do trabalho medidnico, da
Umbanda. Mas eles gostam entdo eu dou 50% de desconto pra eles. Agora Teologia
eles ndo pagam nada. E quando vier gente de fora ai ndo tem como, porque vai tirar
a taxinha da Casa que a gente coloca. Entdo tem que pagar os cursos e eles fazem
geralmente por pessoa. E dessa maneira, né? (Pai Joaquim)
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Na Casa de Pai Cruzeiro e no Centro Espirita Sdo Sebastido, as sessbes de
desenvolvimento mediunico tinham espaco para a leitura e discussdo de textos doutrinarios
umbandistas. Havia dias em que as sessfes de desenvolvimento eram voltadas para as
incorporacdes e outros dias, menos freqlientes, onde a transmissao formal de conhecimentos
acontecia. Na Casa de Pai Cruzeiro aconteciam também palestras para as pessoas da
assisténcia, nos moldes do que encontramos em casas espiritas kardecistas. A justificativa
dada para as palestras, entretanto, foi mais a necessidade de manter as pessoas concentradas
na assisténcia evitando fofocas e pensamentos que poderiam atrapalhar a egrégora energética
do que a necessidade de transmitir conhecimentos. Vale a pena lembrar que neste Terreiro, 0
local onde as pessoas esperam para serem atendidas ndo oferece uma visdo do que esta
acontecendo dentro do conga, o que favorece desconcentracdo e conversas paralelas.

No Centro Espirita Sdo Sebastido, havia também momentos durante as sessdes abertas
onde acontecia um projeto de contacdo de histdrias, que enfocava os mitos sobre os Orixas e
Inquises. O CESS promoveu também, durante 0s quatro anos em que realizamos a pesquisa,
dois seminarios abertos a comunidade: um sobre pretos velhos na Umbanda e outro sobre
exus, pombagiras e Mpambu Nzila (um Inquise que tem algumas caracteristicas similares ao
Orixa Exu dos Candomblés Keto-Nag6). Nos dois o pesquisador foi convidado a contribuir
com uma palestra.

Na casa de Pai Cipriano, Unico dos quatro Terreiros onde ndo havia um momento
especifico para a transmissdo organizada de conhecimentos, podemos perceber a valorizacédo
do saber escrito pela utilizacdo de uma apostila passada a todos os médiuns onde algumas
oracdes e banhos eram ensinados.

Esta valorizagdo do conhecimento mais formalizado se choca com a postura
tradicional que prega que na Umbanda quem ensina sao as entidades. Apesar de se manter 0s
ensinamentos passados pelas entidades espirituais como os principais, a possibilidade dos

sacerdotes passarem os ensinamentos e do aprendizado mais formal ganhou forca.

E ai fala. “Nao! E porque a entidade que ensina!”. Fica umas coisas assim. Tudo
bem, é l6gico que ela ensina. Mas a gente ndo pode compartilhar? A gente ndo pode
interagir esse conhecimento? A gente ndo pode documentar ele pra os outros que
vierem ja ter um acesso, ter um estudo, uma preparacdao? O curso sacerdotal! VVocé
fez sacerdécio. O curso ndo me torna um sacerdote. O curso ele prepara, ele da
condicdo. E mesmo assim, com tudo que vocé aprendeu na hora H o frio na barriga é
grande. E nem tudo que vocé aprendeu vai ser feito da forma que vocé aprendeu.
Porque o Guia chefe fala: “Mas isso aqui eu ndo quero, eu quero assim”. E vocé tem
que fazer. Pelo menos quem tem juizo (risos). Eu fiz do jeito. Mas nos da seguranga
de entender como fazer como proceder. Mas isso ndo me tornou um sacerdote, me
preparou. Porque eu me tornei sacerdote a partir do momento em que abri a Casa,
que eu aceitei a missdo. Ai sim, ai eu me tornei sacerdote. Até entdo eu teria a
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missdo. Mesmo ndo tendo a missdo, porque as vezes a pessoa pode fazer o
Sacerddcio e é bom que faca e ndo ter a missao de abrir a Casa. Nao vai abrir, mas
tem o conhecimento. O conhecimento é sempre bom.(Pai Joaquim)

A abertura para transmitir 0s conhecimentos traz junto uma postura de cobrar
autonomia dos médiuns. A medida que eles sabem o que deve ser feito, ndo necessitam tanto
recorrer aos sacerdotes. Este ganho de autonomia ligada a maior transmissdo de
conhecimentos e a se guardar menos segredos, no entanto, colide com uma postura de maior
dependéncia surgida na contemporaneidade. Foi dito diversas vezes que o0s desenvolventes de
hoje precisam de maior suporte por serem mais inseguros. Foi dito também que os sacerdotes
e sacerdotisas estdo mais maternais, no sentido de apoiar sentimentalmente os médiuns

desenvolventes e de ser mais proximo deles.

Essa coisa do poupar, do amparar, do abracar. E tanto que os filhos da Casa todos
sdo amigos intimos dela. Ela ndo é apenas uma zeladora. Ou uma chefe de Terreiro.
E isso. Ela desenvolve uma intimidade. Eles tem uma seguranca, uma intimidade,
ela sabe detalhes da vida intima de todo mundo, porque eles confiam. Entdo, é uma
coisa bem maternal mesmo. Eu ndo sei se isso atrapalha eles. A gente vai saber com
0s anos. (Mée Cambina)

Outra caracteristica contemporanea que surgiu como diferenca nas entrevistas foi uma
diminuicdo na hierarquia. Essa diminuicdo da hierarquia segue a tendéncia de nossa sociedade

de valorizar relagdes mais horizontais em ambientes de aprendizado como familias e escolas.

Acho que antigamente essa coisa da hierarquia era muito forte. Ainda é, dentro do
Candomblé ainda é. E antigamente era muito, muito, muito mais. O Pai de Santo era
um Deus e ele era extremamente respeitado, o que ele falava era lei e pronto, ndo
tinha discussdo, ndo tinha resmungo, ndo tinha nada. Abaixava a cabeca e pronto.
(Cabocla lara)

(E) Na Umbanda também?

A Umbanda sempre foi um pouco mais aberta pra isso, pro dialogo, pra ensinar. Mas
mesmo assim, eu vejo que hoje tem um movimento de alguns centros que estdo
criando uma nova dindmica dentro da Umbanda. (Cabocla lara)

Falando ainda das caracteristicas da sociedade brasileira contemporanea que
influenciam no desenvolvimento medidnico, chegamos a questdo da temporalidade. O ritmo
de vida das pessoas esta mais rapido, o que influencia também na velocidade do
desenvolvimento. Este ritmo mais acelerado dificulta uma maior maturacdo das vivéncias, e
pode provocar um inicio prematuro dos atendimentos. Além disso, como antigamente o ritmo

era mais lento, sobrava tempo para os médiuns atenderem incorporados e ainda terem tempo
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de conversarem com as entidades ap6s o fim de sua incorpora¢do. Hoje com muitas pessoas
para atender em pouco tempo, pois o ritmo pede sessdes mais curtas (a média de duracdo das
sessOes nos quatro Centros pesquisados era de pouco mais de duas horas), as possibilidades

de receber orientacdes das entidades espirituais diminuem.

(E) Hoje é mais rapido?

Sim! Muito mais rapido na minha época tinha a J. que também ficou tipo isso uns
quinze anos assim... para poder dar... para a entidade da um passe. A R. que também
ficou bem mais de dez anos e umas outras pessoas que passaram € sairam assim de
quando eu desenvolvi tinham essas dois... eu me lembro muito delas assim por
muitos anos até as entidades darem passe. (Caboclo Tupinamba)

(E)Ent&o um processo muito longo de maturagéo?
Sim, sim! (Caboclo Tupinambd)
(E) E o lado ruim dessas mudangas?

Que é isso a coisa fica um pouco solta assim tenho sentido a casa mais... antes néo,
por exemplo, a gente podia conversar com as entidades quase em toda reunido entéo
toda quinta-feira eu tomava passe que ndo e um passe assim de descarrego era uma
orientacdo entdo essas coisas que as pessoas vem me procurar hoje para saber eu
conversava com as entidades na minha época... que € uma orientagdo que neh assim
muito mais legal assim que eu acho assim vocé pede uma entidade da sua confianga
que possa dizer de certas coisa e de processos que estdo acontecendo com vocé quer
nem vocé mesmo esta sabendo e ela revela algumas coisas entdo eu achava muito
legal assim. (Caboclo Tupinambad)

O individualismo narcisico, tendéncia subjetiva contemporanea, surgiu também
durante as entrevistas como algo que interfere no processo. E uma caracteristica que se choca
com algumas caracteristicas da religido, que tem a caridade ao préximo e a humildade como
pilares. Aspectos concretos do funcionamento dos Terreiros que mudaram durante oS anos
foram percebidos pelos entrevistados e entrevistadas como potencializadores dessa mudanca
negativa. Tanto na observacao participante quanto nas entrevistas surgiram falas que diziam
que a humildade era praticada diariamente antigamente, pois quando se necessitava de um
insumo que ndo havia no Centro os médiuns pediam aos vizinhos e outros conhecidos que lhe
cedessem o0s materiais. Esse pedir foi apontado como treino de humildade. Hoje, com a
crescente mercantilizacdo da vida, € muito mais comum que se comprem 0S insumos. A

necessidade de se recorrer ao auxilio comunitario, com isso, diminuiu.

E hoje, o guia assim, no campo da vaidade, na perspectiva do eu estou, eu sou, €
muito fréagil, as relacBes sdo muito ténues, assim. Essa interacdo com esse sagrado
que manifesta em mim ela t& mais sujeito a vaidade, ao orgulho, a... do que ao
préprio que efetivamente assujeitada a uma perspectiva de evolucdo, de doagdo, de
crescimento, de entrega, de parceria, sabe? (Pai Antonio)
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Terminamos agora a parte da apresentacdo dos dados e informacGes mais ligados ao
campo fenoménico externo, e passaremos a falar do processo pelo viés do campo fenoménico
interno. Lembramos aos leitores que 0 processo acontece ao mesmo tempo nos dois campos,
que se influenciam mutuamente. A divisdo que aqui utilizamos serve apenas como aspecto

didatico de transmiss@o do que apreendemos na pesquisa.

4.4.3 O Processo — campo fenoménico interno

Neste sub-capitulo abordaremos o processo de desenvolvimento da mediunidade na
Umbanda por um viés intrasubjetivo. O foco é nos discursos dos sujeitos que descrevem e
explicam seu mundo interno de pensamentos, sentimentos, fantasias, memarias e intuicdes.
Os discursos foram colhidos principalmente durante as entrevistas, mas também durante a
observacdo participante. Um sub-capitulo onde a disciplina Psicologia da Religido se faz notar

de forma prevalente.

a) Mudancas no Campo Fenoménico Interno.

No terceiro capitulo, item 3.2, apontamos como o contato com as imagens arquetipicas
modifica os sujeitos através da funcdo transcendente. Na teoria junguiana acredita-se que o
ego, ao assimilar contetdos inconscientes, se torna menos unilateral e se enriquece. No inicio
do processo 0 contato com o inconsciente coletivo provoca desconforto, pois seus conteddos
tendem a ser percebidos como estranhos e exteriores aos sujeitos, e por serem muito
numinosos (energéticos). Neste contexto um ambiente interno e externo que facilite a
assimilacdo pode ser o diferencial entre uma experiéncia traumatica e uma de crescimento. A
experiéncia de desenvolvimento esta ligada a possibilidade de integrar no inconsciente
individual e no ego as imagens arquetipicas. Ao final do processo o sujeito que consegue

assimilar as imagens arquetipicas se torna mais individuado (saudavel).

Na Umbanda, se acredita que a aproximacgédo das entidades modifica a energia dos
médiuns. Incorporar uma entidade provoca modificacdes na personalidade do medium
desenvolvente, pois a energia da entidade imanta o medium e provoca modificacbes em seu

agir. Considera-se na Umbanda que 0s seres humanos possuem um corpo energético, além do



176

corpo fisico, e que esses dois corpos funcionam como um todo integrado. As modificagdes
provocadas pelas incorporacgdes iniciam no corpo energético, também chamado de perispirito,
e se generalizam para o corpo fisico modificando seu funcionamento e suas emogfes. No
inicio do processo de incorporacdo as modificacbes tendem a aparecer de forma mais
polarizada, causando estranhamento; e mais restritas temporalmente, se fazendo notar mais
notadamente nos dias proximos aos dias onde ocorrem as incorporagdes. Os médiuns mais
experientes relatam modificacGes de personalidade mais constantes, e modificacfes mais sutis
nos dias proximos as incorporacdes.

Fazendo um paralelo entre esses dois saberes, encontramos similaridades na crenca da
mudanca da personalidade a partir da vivéncia com as imagens arquetipicas/entidades, e na
percepcdo de que uma maior assimilacdo diminui as sensacGes de estranhamento com essas

mudancas, que também se tornam mais sultis.

Na fala do caboclo Tupinamba:

Oh isso tinha mais... eu sentia mais, antes isso era mais forte, mais determinante em
mim. As vezes no dia de exu eu acordava de mal humor sem muita paciéncia como
0s outros... de um tempo pra ca tem sido menos. Assim, sinto as vezes as influencias
mas eu também tenho aprendido a lidar melhor que essas mudancas elas séo muito
do nosso ego da nossa dificuldade assim... misturar com a energia. Entdo eu... por
exemplo, hoje é dia de exu. Exu tem uma das maiores vibra¢des. Se eu ndo afinizo
muito com aquela vibracéo ou se eu tenho uma... uma vontade de da coice em todo
mundo... eu vou da coice em todo mundo, mas se eu ndo tenho eu s6 vou ficar ali né.
(Caboclo Tupinamba)

(E)Hoje em dia ndo te afeta tanto mais?

Isso! Ndo me afeta tanto e a medida que a gente vai ficando também vai criando
uma certa afinidade com a entidade. VVocé vai criando um lagco com as entidades e
isso vai ficando melhor e ai vocé vai sentindo menos esse choque com o passar dos
anos. Por exemplo, antes quando eu trabalhava toda a reunido que eu incorporava eu
ndo dormia bem a noite... hunca de quinta para sexta eu nunca dormia bem! Eu ia
dormir umas trés da manhd, quatro da manhd. Hoje durmo normal (Caboclo
Tupinamba)

A Cabocla lara também apontou que com o passar dos anos as modificacdes provocadas pela
aproximagéo das entidades se torna mais sutil. Ela teoriza que esta sutilizagdo se deve ao fato
dos (as) médiuns mais experiente ndo precisarem de experiéncias tdo intensas para
perceberem o que esta acontecendo. Abaixo ela fala sobre isso, se referindo especificamente a

sensacOes corporais provocadas pela aproximacéo das entidades.

(E) — Hoje como que é?
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Néo téo fisico quanto era, que era uma coisa muito forte, assim, fisicamente. Hoje
ainda tem. Mas hoje isso estd muito mais sutil. Acho que a medida que eu fui
entendendo o que era... € como se fosse assim, agora vocé entende, ndo precisa vir
com tanta forga, vocé ja consegue compreender. (Cabocla lara)

Dissemos no capitulo sobre a Umbanda que cada uma de suas falanges congrega
espiritos com habilidades e personalidades semelhantes entre si e diferentes de outras
falanges. Assim, as modificacdes na personalidade dos médiuns tendem a ser parecidas
quando da incorporagdo de espiritos da mesma falange. Parecidas, mas ndo idénticas, pois sdo
espiritos diferentes, apesar de pertencerem a mesma falange. Além disso, a energia do
médium se mantém presente e acaba modificando parcialmente a energia da entidade durante
a incorporacdo. Na teoria junguiana considera-se, de forma similar, que apesar dos arquétipos
do inconsciente coletivo serem 0s mesmos para todos os sujeitos, sua influéncia ndo é
idéntica, pois eles sdo filtrados pelo inconsciente individual e pelo funcionamento egdico do

sujeito.

b) Modificacbes Provocadas pela Incorporacéo de entidades especificas.

Neste subitem, destacaremos as modificacbes percebidas pelos médiuns
desenvolventes quando da incorporacdo de espiritos ligados a algumas falanges umbandistas.
As caracteristicas de cada uma dessas falanges foram apontadas no segundo capitulo da tese.
A apresentacdo dessas modificacBes diferenciadas pela influéncia de cada falange de

Umbanda é uma das contribui¢des originais de nossa tese.

Pretos velhos e pretas velhas

Como apontamos anteriormente, esta falange € uma das trés falanges onipresentes na
Umbanda. Pretos e pretas velhas sdo frequentemente espiritos guias de Terreiros, e também
sdo frequentemente entidades de cabeca dos médiuns.

Incorporar pretos velhos e pretas velhas traz, usualmente, modificagdes de
personalidade ligados a um aumento da serenidade e da compaixdo. Ocorrem também
sensacOes corporais percebidas como similares aquelas que pessoas idosas vivenciam,
mudangas em habitos ligados ao cuidado com outros e de habitos e preferéncias alimentares.

Vejamos o que diz a Pombagira7 Encruzilhadas:
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(E) Mas a de velho quando chega quarta... quinta ai ja comega? (a sessdo no terreiro
é sabado)

E uma coisa que é um cansaco mesmo! (Pombagira7 Encruzilhadas)
(E) Um cansaco corporal?

Sim! E uma coisa de velho mesmo, que é muito assustador. As palavras mudam o
jeito de falar tipo “o meu filho ndo mexe com isso ndo... fica tranquilo” (Pombagira?
Encruzilhadas)

(E) Ah o jeito de falar muda?

Ndo é nem a forma de falar parece mais um pensamento. (Pombagira7
Encruzilhadas)

(E) E como se fosse uma coisa da personalidade, da subjetividade? O que
exatamente que muda?

Vou fazer uma comidinha para a esposa que esta para chegar... Sabe (risos) é nesse
nivel assim. Principalmente na cozinha... vou fazer uma broinha... vem uma vontade
de fazer uma broinha, deixar as coisinhas arrumadinha em casa. (Pombagira7
Encruzilhadas)

(E) E da emocéo tem algo especifico quando é velho?

Sim, fico mais sensivel! Especialmente para choro se for preciso chorar, choro sem
problema. (Pombagira7 Encruzilhadas)

O Exu Capa Preta fala de uma dor nas costas que o acompanha sempre nos dias de
sessdo com os velhos. A Pombagira da Meia Noite e a Cabocla lara também relatam
mudancas corporais que antecedem os trabalhos com esta falange espiritual. Pombagira da
Meia Noite fala de um cansago e de uma postura corporal mais curvada. A Cabocla lara diz
que nos dias de sessdo com pretos e pretas velhas ja acorda com dor no corpo. “Dor nas
costas, assim, o corpo meio, meio ruim, parecendo enferrujado”. A Cabocla Jussara, na
mesma dire¢do, diz se sentir cansada nas semanas quando ocorrem as incorporacoes de pretos
e pretas velhas.

A Pombagira Maria Padilha relata ficar mais sensivel as pessoas e situacdes. Ela
acredita que esta sensibilidade favorece na aquisicdo de uma postura mais caridosa, e que
afasta espiritos obsessores. O Exu Tiriri fala que o contato com os pretos velhos, cujas
historias de vida foram marcadas pela escravidao, o fez ser umas pessoa menos carregada, que

reclama menos e ndo precisa tanto do reconhecimento dos outros.

Muitos morreram, né, foram humilhados, mal tratados, passaram a vida desse jeito,
sem ninguém é da um reconhecimento, pelo contrario e mesmo assim, eles
encontraram o caminho da luz, da felicidade. E eu aqui buscando reconhecimento,
que o outro olhe para mim e reconheca o meu valor, me sentindo inferior. E eles me
mostrando assim, oh, vocé ndo sabe o que que é se sentir inferior. (Exu Tiriri)
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O Exu Cigano conta que na semana de preto velho ele chora com mais facilidade, fica
mais sensivel, e trata as pessoas ‘“Com muito mais amor, com muito mais carinho, muito
mais compaix&o. Assim, é uma questio... E energética mesmo”.

A Pombagira do Maceid diz que nos dias antes das sessdes ela vé sua preta velha
andando pela escola onde leciona. Diz ainda que sente cheiro de café, mesmo sem haver café
no ambiente, e que fica com muita vontade de tomar um gole da bebida, que ndo consome em
outros momentos do més. No tocante as emocdes, ela se sente mais serena, com mais
sabedoria. A Pombagira Menina também relata tomar café nas semanas de sessao de pretos e

pretas velhas, apesar de normalmente ndo gostar da bebida.

Caboclos e Caboclas

Os caboclos e caboclas sdo também entidades cujas falanges estdo presentes em
todos os Terreiros de Umbanda. O espirito fundador da religido foi o Caboclo das 7
Encruzilhadas, como visto no relato do surgimento mitico da Umbanda. H& caboclos ligados a
varios Orixas: Oxossi, Ogum, Xangd e lansd. O mais comum é que incorpore uma Unica
falange de caboclos por sessdo; apenas caboclos de Ogum, por exemplo. Dentre as falanges
de caboclos, a que mais frequentemente se observa nos Terreiros é a dos caboclos de Oxossi.
As outras pouco se manifestam. Neste item da analise, a ndo ser quando especificado, 0s
médiuns estdo falando de suas experiéncias com caboclos de Oxossi. As modificacbes mais
apontadas dizem respeito ao aumento da forca, da energia vital e da seriedade no tratar com os

eventos e pessoas.

O Exu Tiriri relata que sente seu caboclo com muita forca, e que essa forca reverbera
em seu corpo. Ele percebe que tudo fica mais leve, como se conseguisse aguentar pesos

fisicos e emocionais com maior facilidade.

A Pombagira Maria Padilha se sente mais irritada na semana da sessdo com
caboclos, além de sentir-se mais forte. Essa for¢a a faz agir diferente. “Entdo se eu fizer
alguma coisa que eu for fraquejar eu penso: ndo, eu ndo posso fazer isso, sabe?! Ela esta aqui

do meu lado, ela ndo pode ver nessa bobeira”. Ja a Cabocla lara, fica mais agitada, fazendo
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muitas coisas a0 mesmo tempo. Cabocla Jussara se percebe com maior disposicéo fisica nos
dias que antecedem a incorporagéo das entidades das matas.

No dia da sessdo de caboclo o Exu Capa Preta se percebe ficando um pouco mais
bravo, mais rigido. O médium desenvolvente diz que ja tem essa tendéncia, e que o caboclo
de Oxossi que trabalha com ele é um caboclo muito sério, muito austero. Assim, ele percebe
uma intensificacdo nessa caracteristica de sua personalidade. A sacerdotisa M@ Cambina, na
mesma direcdo, relata ficar mais brava e introspectiva quando vai incorporar caboclos e
caboclas. No caso dela, entretanto, a mudanga é ainda mais perceptivel para os que estdo em

volta, por ela ser uma pessoa mais extrovertida e alegre.

A Pombagira do Macei6 diz que sente um tremor no corpo, como se houvesse uma
energia represada querendo sair, ja& no dia anterior as sessdes de caboclo. A Pombagira 7
Encruzilhadas relata se sentir mais forte corporalmente quando vai trabalhar com seu caboclo

de Oxossi, e emocionalmente mais ranzinza. Nos dias antes de sessdao com caboclos de Ogum

Al ja sinto uma coisa muito esquisita... a lua... a lua de Séo Jorge. Se deixar eu fico
olhando para ela horas e teve um dia que isso realmente aconteceu a ponto da Luiza
passar e perguntar: vocé ndo vai dormir? E isso mesmo? Ai eu falei assim: ja estou
indo! Sabe?! Entdo é isso uma sensagdo muito forte...

O Exu Cigano, nos dias de caboclo de Ogum, fica mais pragmatico, e menos falante.
Nos dias de trabalho com os caboclos de lansa, Exu Cigano conta que muda sua percepcao do
tempo, que parece passar mais rapido. Ele diz ficar afobado, meio desorientado, mas que tem
um lado muito positivo, pois ele consegue resolver varias questdes de sua vida no periodo.
Exemplifica que na ultima vez que teve trabalho com caboclos de lansd no Centro ele
resolveu se mudar e concretizou a mudanca de residéncia em trés dias, conseguindo resolver
as questdes legais e o transporte de suas coisas para a casa nova em tempo recorde.

A Pombagira da Meia Noite relata sentir-se mais ansiosa nos dias de caboclo, a ponto
de ter taquicardia em alguns momentos. Diz ainda que ao chegar ao Centro, sente grande
ansiedade para comegar os trabalhos. As modificagdes corporais se mantém por um ou dois

dias apds a sesséo.

(E) Hum ta! E ai quando acaba passa ou ainda fica um tempo?

Sempre fica um pouco... a tem um... um... ressaca acho que eu posso te dizer isso eu
tenho uma sensacdo de ressaca. E...fico... quero comer, quero dormir muito...
ressacdo (Pombagira da Meia Noite)
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Boiadeiros

Os boiadeiros foram pouco citados nas entrevistas realizadas, apenas dois mediuns
disseram das influéncias especificas causadas pela incorporacdo de entidades dessa falange.
Né&o é uma falange presente em todos os Terreiros. Durante os dois anos que durou a coleta de
dados, observamos apenas uma sessédo onde 0s boiadeiros trabalharam; e uma sessao fechada

de desenvolvimento medilnico onde baixaram no Terreiro.

Nos dias de boiadeiro, a Pombagira 7 Encruzilhadas tem muita vontade de beber
cerveja. Ela bebe eventualmente, mas quando vai haver sessdo com boiadeiros ela bebe bem
mais que o usual na semana. J& 0 Exu Capa Preta se refere aos boiadeiros dizendo que nos
dias que antecedem a sessdo ele fica “mais energético, fazendo umas coisas mais em

arroubos”.

Marinheiros e elementais aquaticos:

Os Marinheiros e elementais aquaticos trabalham juntos, na falange das aguas. Alguns
0s nomeiam como caboclos de Yemanja e Oxum. Dentre os quatro Terreiros pesquisados,
apenas um tem sessdes frequentes com esta falange.

A médium desenvolvente Pombagira 7 Encruzilhadas, que tem Yemanja como Orixa
de cabeca, foi a que mais falou das influéncias advindas da incorporacdo dessa falange. Ela
aponta que na semana de marinheiros fica com vontade de tomar cachaca, bebida que néo
consome normalmente. Ela conta que uma vez se rendeu a essa vontade, e sentiu um alivio

inexplicavel ao tomar uns copos de pinga. Ela disse ainda que

quando é marinheiro a minha vontade € sumir para a praia. Ai é uma das entidades
que eu sinto mais é o marinheiro, existe uma saudade de um lugar que eu queria esta
em um lugar mais ndo estou sabe? (Pombagira 7 Encruzilhadas).

Outros dois médiuns falaram da influéncia do povo das aguas. A Pombagira do
Maceio sente enjoos na semana dos marinheiros. Ja o Exu Tiriri aponta grande bem estar, com
sensagdo de leveza corporal. “A energia que eu me sinto atualmente mais a vontade é

marinheiro”.
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Erés

A falange dos erés, as criancas de Umbanda, € a terceira falange presente em todos os
Terreiros. As modificacbes mais apontadas dizem de vontade de comer doces, e de uma
postura mais alegre e brincalhona frente a vida.

A Pombagira 7 Encruzilhadas conta que nos dias de sessdo com erés ela fica com
vontade de rir a toa, e que tem vontade de comer balas. Conta ainda que fica “igual uma
crianca com brincadeiras super infantis que eu me acho até idiota”. A Cabocla lara, em
consonancia com o que foi dito, relata um estado de espirito infantil coincidindo com a sesséo
das criangas de Umbanda. “Quando era a linha das criancas, dava uma certa inquietude, uma

vontade de andar, correr, de pular, de falar alto, uma alegria assim meio fora do normal”.

A Pombagira Menina relata que come mais doces nas semanas que trabalhard com a
sua eré, e aponta que as pessoas que a rodeiam passam a lhe oferecer balas e bombons o
tempo todo, influenciadas pela entidade. O Exu Capa Preta também fala de uma mudanca de
preferéncia alimentar quando chega setembro, o més da festa de Cosme e Damido. “Quando
vai chegando setembro eu ja comeco, por exemplo, passar em frente a padaria e ficar olhando
os bolos pensando assim: ‘Hum... bolo, que delicia!’. E eu ndo gosto de bolo (risos)”. Ele

relata também ficar mais brincalh&o, a ponto de seus familiares perceberem e darem feedback.

A Cabocla Jussara experiencia uma maior abertura para brincar com pessoas que nédo
sdo intimas. Essa abertura é percebida pela sacerdotisa auxiliar como uma descompensacao de
sua personalidade. “E uma energia para além, mesmo. Que como eu ja te falei, eu sou mais
reservada, mas quando é menino que esta perto eu ndo tenho querer. Na hora que vejo ja estou

ali com pessoas, estou rindo, estou brincando!”.

Pombagira do Maceio, que € professora, fala de uma mudanca importante em seu agir

no trabalho.

(E) Como € que ¢é as criancgas reagindo a vocé, a energia?

Sim, sim. Quando é sessdo de eré e eu td 14 eu percebo que a minha menina sempre
esta perto de mim, sempre esta perto. E eles falam (risos) que é o dia que minha sala
mais bagunca

(E) T4

Que eles ndo sabem se € a professora que estd baguncando (risos) ou se sdo as
criancas. E é uma alegria realmente na minha sala gragas a Deus.
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Malandros e malandras

Apenas um dos entrevistados citou a influéncia dos malandros e malandras. Em trés
dos quatro Terreiros participantes da pesquisa esta falange trabalha nas sessdes de exu e
pombagira. Alguns umbandistas, inclusive, consideram malandros e malandras uma sub-

falange dentro da falange de exus e pombagiras.

No lidar com as pessoas quando esta chegando perto da sessdo ou entdo quando, ou
depois da sessdo que isso me aflora mais, um jogo de cintura, uma malandragem de
lidar com as dificuldades com outro tipo de... Fazer o positivo virar. Sempre o
positivo. (Exu Tiriri)

Exus e Pombagiras

Exus e pombagiras, as falanges mais controversas da Umbanda, estdo presentes em
quase todos os Terreiros. Apenas Terreiros mais tradicionais e mais ligados ao espiritismo
kardecista ndo atendem com esta falange. Mesmo esses Terreiros costumam ter sessdes
fechadas com o povo da terra. Nas quatro Casas de Umbanda pesquisadas houve sessdes
mensais com exus e pombagiras. As modificagdes mais percebidas dizem de aspectos ligados

a sensualidade/sexualidade, a alegria e também a irritabilidade.

O Exu Tiriri fala de uma sensac¢do de calor que precede a incorporacao do exu, que
comeca dias antes da sessdo. Essa sensacdo € acompanhada por um aumento na energia
sexual. A Pombagira 7 Encruzilhadas também relata sensagdo de calor durante toda a semana
gue antecede sessBes com exus e pombagiras, € aumento da libido. Ela conta que é mais
olhada ao andar nas ruas. Ainda falando da libido, ela aponta que o que Ihe chama mais
atencdo é que nas semanas quando vai trabalhar com sua pombagira ela sente atracdo sexual
por homens, mesmo sendo Iésbica. J& quando vai trabalhar com seu exu, seu interesse sexual
por mulheres aumenta; e ela sente o corpo diferente. “E € uma coisa muito esquisita, porque é
uma coisa muito forte eu nem consigo explicar... parece que meu corpo dobra de tamanho”.

A Pombagira 7 Saias relata que seu companheiro atual disse que acha estranho que
em algumas semanas ela estd mais devagar, e que em outras estd fogosa. Comecando a
observar, ela percebeu que na semana de trabalho com pombagiras sua libido realmente

aumenta.
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A Cabocla lara também se percebe mais atraente tanto para homens quanto para
mulheres nos dias que antecedem as sessdes de pombagiras. A Pombagira Maria Padilha se
sente mais bonita e poderosa na semana, e relata ser mais olhada no 6nibus e nas ruas. Ela
relata também se arrumar mais, ficar mais vaidosa, e escolher roupas mais coloridas. O Exu
Capa Preta, na mesma direcdo, diz: “A energia de exu, as vezes exu, eu estou andando na rua
eu percebo que eu sou mais olhado, eu percebo que eu olho mais também, né?! Que assim as
mulheres ficam mais bonitas, mais atraentes como um todo”.

A Pombagira Menina foi outra médium que relatou ser mais assediada nos dias
proximos as sessbes com as mocas. Ela diz que no inicio ficava muito incomodada com o
fato, mas que depois que percebeu que tinha mais a ver com a entidade do que com ela, ficou
mais facil lidar. A médium desenvolvente contou que trabalha com trés pombagiras

diferentes, e que cada uma lhe traz uma mudanca diferente, além da relatada acima.

Quando era a Maria Padilha das Almas ela tém... Sei l4... Ela tem um porte que
parece que ela é dona, entendeu? Ela é dona de tudo. Entdo, assim, o jeito dela olhar
era um jeito superior. (Pombagira Menina).

(E) Hum! Ta. E vocé acabava também se relacionando um pouco com essa postura
superior.

Sim. E ela ama preto. A semana que era que ela ia vir eu s6 usava preto, sempre
tinha uma coisa preta. Quando era a Menina, que ela usa rosa, era uma coisa mais
menina, ja era uma coisa mais doce. Quando era a Maria Padilha, a rainha do
Cabaré, ja era... as meninas falavam que eu ficava impossivel. Assim, ela tem um
jeito mais aberto, falava que ela é arreganhada entdo eu ficava mais arreganhada.
(Pombagira Menina).

Cabocla Jussara diz que as sessfes com exus e pombagiras sdo as sessées onde ela se
cansa menos. Relata que nos dias que antecedem sessGes com exus ela fica “irritada, pouco
paciente e falante”. Tem disponibilidade para conversar ¢ se abrir mais com as pessoas, mas
fala de forma mais direta, mostrando claramente quando algo a incomoda. Quando vai
trabalhar com alguma de suas pombagiras, ela se sente mais feminina. “De repente eu vou
estar com batom que é uma coisa que eu necessariamente ndo uso muito, posso estar com um

brinco maior, a roupa que vou usar possivelmente vai estar mais suave”.

A Pombagira do Macei6 fala que tem um pouco de diarréia um ou dois dias antes das
sessOes, e sudorese nas médos. Além disso, sente frequentemente cheiro de rosas durante esse
periodo. A Pombagira do Cais diz que na linha de exu ela fica agitada e nervosa, e que a falta
de paciéncia que ja é caracteristica dela aumenta a ponto de ficar um pouco intolerante com as

pessoas mais lentas. A Pombagira da Meia Noite e 0 Caboclo Tupinamba também relatam
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maior irritabilidade neste periodo. Ele, entretanto, explica que com o passar do tempo a

irritacdo ficou menor e mais controlavel.

Oh isso tinha mais... eu sentia mais antes isso era mais forte mas determinante em
mim as vezes no dia de exu eu acordava de mal humor sem muita paciéncia como 0s
outros... de um tempo pra cé tem sido menos assim é sinto as vezes as influencias
mas eu também tenho aprendido a lidar melhor que essas mudancas, elas sdo muito
do nosso ego da nossa dificuldade (Caboclo Tupinambd).

Mé&e Cambina aponta que quando sua pombagira de trabalho “t4 muito préxima. Eu
escuto o barulho das bijuterias dela balancando, sinto o perfume, sabe? Me d4, é... Ela tem
uma coisa de euforia, sentir alegria de contentamento”. A médium desenvolvente Pombagira
7 Saias, na mesma direcdo, se percebe mais euférica, feliz e falante quando irradiada pela

energia de sua pombagira.

Exu-Mirim

Outra falange que ndo aparece em todos os Terreiros. Dois médiuns desenvolventes

falaram das influéncias da incorporacao dos exus mirins.

Teve principalmente depois que eu comego a incorporar essa crianga, esse exu
mirim, eu percebo uma mudanca no jeito que eu lido com as pessoas. Sempre fui
uma pessoa mais seria, mais introvertida, e a partir do momento que eu comeco a
incorporar 0 Baianinho eu vou me percebendo um pouco mais extrovertido, um
pouco mais expansivo, um pouco mais alegre né, no trato. E isso é uma coisa que foi
uma mudanga muito importante, assim, de personalidade e uma situagdo muito
diferente pra mim. E eu entendo que isso tem a ver com as energias dele. De certa
forma impregnam e ficam no meu campo energético e isso muda um pouco o jeito
que eu sou, o jeito que eu reajo ao mundo. E algumas pessoas, pelo menos da minha
familia, me deram um feedback que eu estava mais comunicativo mais aberto com
elas. Entdo foi uma mudanca muito importante (Exu Capa Preta)

Ja a Pombagira do Cais, relata ficar igual uma crianga levada, fazendo brincadeiras e
pegadinhas com quem esté perto. A familia dela, que também é do povo de santo, identifica
com muita facilidade quando ela esté irradiada com a energia dos meninos da rua.

Terminada a apresentacdo das mudancas advindas da incorporacdo de falanges

especificas, passaremos a falar de modificagdes mais globais de personalidade a partir do



186

desenvolvimento da mediunidade e da inser¢do no corpo mediunico das Casas de Umbanda
pesquisadas.

¢) Mudancas globais na subjetividade

O desenvolvimento da mediunidade na Umbanda promoveu, de acordo com quatorze
dos entrevistados, algumas mudancas globais em seu devir.

A Cabocla lara entende que essas mudangas tem ligacdo com a vivéncia religiosa da
caridade. Ela relata ter parado de beber, agucado sua intuicdo e se tornado uma pessoa mais

serena. Diz ainda ter se tornado menos materialista e mais empatica.

“Nao se apegar tanto a coisa material, de ndo ter tanta picuinha, de... eh, talvez nédo
estar tdo ligado com coisas terrenas no sentido assim de... eu quero casa, eu quero
carro, eu quero isso, eu quero aquilo, eu quero aquilo outro. N&o estar tdo voltado
pra isso, estar voltado para o outro lado também. De certa forma se colocar mais no
lugar do outro, de entender o sofrimento das pessoas”. (Cabocla lara)

A Pombagira7 Encruzilhadas, na mesma direcdo, afirma ter se tornado uma pessoa
mais calma e tranquila com o inicio de seu desenvolvimento meditnico. A Pombagira do Cais
conta ter se tornado mais serena também. A Cabocla Jussara relatou ter parado de beber, e diz
gue se tornou mais responsavel com sua vida e com a vida dos outros. Jussara enfatiza que
este aumento de responsabilidade tem lados positivos e negativos, 0s negativos ligados a
perda de uma leveza e a uma auto-observacéo constante.

A Pombagira Menina também apontou um aspecto negativo do desenvolvimento
mediunico, uma restricdo que desenvolveu a sair para se divertir com seus amigos, que

reclamam que ela “vive muito para o Terreiro”.

O Exu Capa Preta afirma ter perdido o medo da morte, e se tornado uma pessoa com

mais fé e menos ansiedade.

“E eu sempre fui uma pessoa muito ansiosa, sempre tive muita pressa de resolver as
coisas, e nesse primeiro momento as vezes a mudanga mais importante foi uma certa
confianga nas coisas uma certa serenidade que as coisas iriam dar certo que me fez
ficar um pouco menos ansioso neh no global”. (Exu Capa Preta)

Pombagira Maria Padilha disse que deixou da falar mal dos outros e de fazer fofoca,

além de conseguir perdoar pessoas que haviam lhe magoado e de ter se tornado mais caridosa.
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A Pombagira da Estrada relata que hoje explode menos com as pessoas que a chateiam, e que
se tornou uma pessoa melhor.
A Pombagira Maria Navalha, que na adolescéncia sofreu com crises existenciais,

encontrou um sentido apds comecar a desenvolver sua mediunidade.

E quando eu comecei a sentir os meus guias, foi a certeza de que eu ndo estou
sozinha, porque pela minha adolescéncia, eu nunca fui uma pessoa de muitos
amigos. Eu sempre fui muito sozinha. E saber da presenca deles preencheu um vazio
que eu tinha. Entdo, eu converso com eles como se eles estivessem do meu lado.
(Pombagira Maria Navalha)

Ela também se modificou na direcdo de um maior senso de responsabilidade com os
outros, e se tornou mais tolerante e compreensiva. A busca pela evolugéo espiritual se tornou
algo importante, o que trouxe ganhos, mas também trouxe culpa frente aos erros que percebe

cometer.

O Caboclo Arranca-Toco afirma ter conseguido controlar sua raiva e comecar a pensar
antes de falar, e que isso ajudou muito em suas relacfes familiares e de trabalho. O Caboclo
Tupinamba diz ter se tornado mais aberto as pessoas e a vida em geral.

O Exu Tiriri € outro médium que enfatiza ter se tornado mais caridoso.

Foi uma coisa que eu aprendi muito aqui, esse estar com o outro, com o humano. De
ndo se retrair, de realmente, por mais que vocé esteja se sentindo mais ou menos, ou
ndo tdo bem, tem gente que pode estar pior, ai vocé mesmo assim vocé pode ajudar.
E que é ajudando mesmo nas dificuldades suas que vocé ajudando o outro que vocé
se facilita também, se resolve. (Exu Tiriri)

Ele fala também que parou de frequentar bares e de ficar com pessoas de energia

pesada, e que se tornou menos influenciado pela opinido dos outros.

As Pombagiras da Meia Noite e 7 Saias sdo outras desenvolvente que relatam ter
parado de usar drogas, alcool no caso da primeira e maconha no caso da segunda. A
Pombagira 7 Saias relata que isto aconteceu de forma gradativa e natural, sem sofrimento. Ela
diz que hoje é mais tolerante, 0 que a ajuda a se manter por mais tempo nos empregos; mais

focada e serena.

A minha serenidade para lidar com as pessoas, eu sempre fui muito paciente, muito
acolhedora, muito amiga, mas eu ndo tinha muita paciéncia. Entdo, eu passei a ouvir
mais o outro, observar mais o0 outro com mais paciéncia, né. Isso foi 6timo para
mim. E ter mais discernimento e silencio para algumas situacdes. E ai, isso foi me
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fazendo querer ficar, aprender as coisas, né, que a gente aprende aqui diariamente,
isso foi me fazendo querer ficar cada vez mais. (Pombagira7 Saias)

Resumindo, podemos dizer que os médiuns relatam prioritariamente mudancas
positivas provocadas pelo desenvolvimento mediunico. Serenidade e calma sdo as mudancas
positivas mais citadas. Um aumento da preocupacdo com 0s outros e uma maior restricao a
habitos antigos sdo citados por alguns como mudancgas negativas, as mesmas mudancas s&o
percebidas como positivas por outros. De acordo com as teorias apresentadas no capitulo trés,
que fala dos processos de subjetivacdo e da mediunidade, a incorporacdo como outros
fendmenos misticos deveria mesmo provocar alguma mudanca na postura global frente a vida
daqueles que comecam a experiencia-la. Este dado de nosso campo corrobora o que a teoria

Nos trouxe.

Apesar dessa visdo prioritariamente positiva sobre as mudancas advindas do inicio do
trabalho com as entidades de Umbanda apareceram nas entrevistas e nas conversas realizadas
na observacdo participante vérias falas sobre as dificuldades e medos presentes durante o

desenvolvimento mediunico. Falaremos disso no proximo item da anélise.

d) Dificuldades e medos

Os medos mais frequentemente relatados durante as entrevistas e a observacao
participante foram o medo de ndo estar incorporando de maneira correta, e por isso acabar
atrapalhando o trabalho das entidades e trazendo maleficios a vida da assisténcia; o0 medo da
responsabilidade de ser médium (que aumenta quando a pessoa é informada que tera que abrir
a propria casa de Umbanda); e o0 medo de nunca incorporar, este Gltimo para médiuns na
primeira etapa do desenvolvimento mediunico. Médiuns vindos de religifes e/ou familias que
demonizavam as religiGes de matrizes africanas relataram dificuldades advindas do proprio
preconceito e do preconceito de amigos e familiares. Falamos do preconceito social em outro

item da analise, quando tratamos do campo fenoménico externo.

SensacOes fisicas desagradaveis, comuns no inicio do processo de desenvolvimento
mediunico, também foram citadas como fatores que influenciam no medo e causam

dificuldades. A sacerdotisa Mé&e Maria Conga conta que:
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Eu ia, mas acontece que eles me rodavam e eu tinha uma crise horrivel de pavor, de
medo e a sensacdo que eu tava subindo assim e que minha cabeca ia bater no teto da
casa la e eu gritava muito, que eu tinha muito medo. Porque eu s6 via 0 teto vindo
em cima de mim e ndo via mais nada. Ai eu ficava no outro dia com o pescoco duro,
as costelas, sabe? Eu acho que era porque me rodava muito

(E) Rodava muito

A entidade, as entidades me rodavam. A dona da minha cabega é a cabocla Jurema.
E ela que veio primeiro (M&e Maria Conga).

A Pombagira do Macei6, a Pombagira das 7 Encruzilhadas e a Pombagira Menina, que

eram evangelicas antes de se tornarem umbandistas, relatam que tiveram muitas ddvidas sobre

a adequacéo ou inadequacao do fenémeno que estavam vivenciando. As ideias introjetadas de

que religides de matrizes africanas eram “coisas do demonio” atrapalharam e atrasaram o

processo. A medida que se permitiram freqiientar as sessdes, esses preconceitos rapidamente

desapareceram.

Pra te falar a verdade, eu j& tinha aquela questdo com o receio hormalmente por estar
vindo de uma religido onde se colocava que eram s demonios, mas ao mesmo
tempo quando eu vim, fui tdo acolhida pelo preto velho, que uma preta velha que me
atendeu, né, no dia. E eu chorei tanto nos bragos dela e recebi tanto conforto que
aquele, aquele, vamos dizer, estereotipo, eu ndo sei, aguela coisa que eu pensava
com eles eu ndo continha isso mais. (Pombagira do Macei6)

Duas vezes durante a observacdo participante, e duas vezes durante as entrevistas, se

mencionou uma dificuldade de se trabalhar com os exus e pombagiras. Podemos imaginar que

a representacdo social negativa dessas falanges espirituais interfere nesta dificuldade, além de

uma questdo pessoal de ndo gostar de algum comportamento tipico de espiritos dessas

falanges.

E uma das ultimas foi exu. Porque até tinha imaginado por ser iniciado no
Candomblé eu teria que receber pomba-gira e a pomba-gira feminina na Umbanda,
né. Tinha essa assimilagdo. Isso para mim era uma resisténcia horrorosa, né?! Nao
me via com trejeitos femininos, ndo me via com aquela exposicao toda e também
ndo me via como aquele exu trevoso. Né, falando palavrdo, aquela coisa. (Pai
Antdnio)

Pombagira do Cais, Exu Capa Preta, Exu Tiriri e Pai Joaquim vivenciaram

desconfortos ligados a demora para comecarem a incorporar e realizar atendimentos. O medo
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de que nunca seriam capazes de atender e a comparagdo com outros processos de
desenvolvimento mediunico mais rapidos, deram a tbnica do mal estar. Com a palavra o

sacerdote:

E eu questionei com ela as vezes olha, o fulano entrou com 3 meses ja esta
incorporando, o beltrano entrou tem 5 meses, o fulano entrou tem 1 ano, eu ja estou
aqui tem 1 ano e 6 meses e nada? E eu ja tenho cabeca feita, ja excorporo Orixa (no
Candomblé), ja tenho todo esse envolvimento, né? A resposta foi: ‘cada um tem um
caminho. Nem sempre aquele que chega primeiro ¢ aquele que vai ficar até o final’.
(Pai Ant6nio)

Um medo relatado pela totalidade dos médiuns participantes da pesquisa foi o medo
da responsabilidade. Esta responsabilidade aparecia de duas formas. A primeira, citada por
todos os médiuns, se liga a responsabilidade pela vida das pessoas que vem procurar auxilio
na religido. Os conselhos dados pelas entidades tem grande valor de verdade para a

assisténcia, e os médiuns temem atrapalhar a vida dessas pessoas.

Sempre corri, eu ndo queria e... eu achava que era muita responsabilidade e eu sou
muito inconstante. Entdo pensei assim: ‘“ndo posso assumir uma responsabilidade
dessa ai falei ndo vou mexer com isso sempre vinha e algum guia falava: “olha ta na
hora vocé esta fazendo hora” e ai eu fingia que ndo era comigo... (Pombagira Maria

Padilha)

Percebemos que para a maioria dos médiuns esta desconfianca ndo se liga a entidade,
e sim a propria capacidade de ser um bom instrumento mediador. Apenas trés dos vinte
entrevistados relataram ter medo de algum espirito aconselhar erroneamente. J4 a pergunta
‘sou eu ou a entidade falando?’, principalmente para os médiuns conscientes e semi-
conscientes, acompanha os meédiuns iniciantes em seu processo. A duvida sobre a prépria
incorporacdo aumenta se 0 médium fica querendo ter muito controle sobre o processo, ou fica
querendo entender racionalmente o que esta acontecendo. Neste sentido, pessoas mais
racionais podem prolongar o tempo gasto com o processo de desenvolvimento medidnico. Os
sacerdotes participantes da pesquisa percebem esse fendbmeno, e tentam ajudar 0s
desenvolventes. M@ Maria Conga e Mé&e Cambina pedem que durante as sessdes de
desenvolvimento meditnico os desenvolventes se permitam falar e movimentar seguindo
qualquer vontade que lhes venha, sem medo de parecerem ridiculos ou inadequados. Pai
Joaquim pede que durante o desenvolvimento os médiuns partam do pressuposto que sdo eles

fazendo aquilo como forma de homenagear as entidades, e néo as entidades. Fazendo isso, ele
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d& uma permissdo para que a pessoa interfira na manifestacdo da entidade, o que acaba
favorecendo o abandono da ddvida sobre a veracidade da propria incorporagéo e facilitando

que ela ocorra. Exu Tiriri diz da dificuldade que teve:

Nao confio, fico com essas dividas e ndo confio. Sendo que eles estdo comigo, ai eu
preciso de me colocar a prova de fogo pra eu descobrir que realmente eles estdo
comigo. (Exu Tiriri)

E: Essa coisa do racional, né, de ser estudante de nivel superior, nessa hora
atrapalha?

Atrapalha! Nossa, atrapalha muito assim, eu senti que atrapalhou muito. Ainda mais
no ambito da antropologia, né?! N&do sé pelo racionalismo mais assim, mas também
pelo contexto das pessoas, que a maioria la ndo acredita na espiritualidade. Fala de
espiritualidade é como se fosse, tudo simbolico assim. (Exu Tiriri)

Outro aspecto da responsabilidade temida pelos médiuns diz respeito a
responsabilidade com as entidades com quem trabalham. Algumas entidades sdo bastante
severas quanto a retiddo exigida do médium, e alguns médiuns temem as cobrancas advindas
de suas falhas. Por outro lado, quando as entidades sdo obedecidas e o trabalho é bem feito, o

médium ganha qualidade de vida. A respeito disso se pronuncia o Caboclo Arranca-Toco.

Igual eu falo tem médium que acha bonito e eu acho que o seguinte eu acho que é
uma faca de dois gumes sempre falo isso com a minha filha agora depois que vocé
vai aprendendo porque isso que océ t4& mexendo com o desconhecido cé sabe o
seguinte eles cobram mesmo que sdo...aplicador da lei e da justica, entdo... eu falo
com ele se tem que sim ter responsabilidade é... ndo é brincadeira e cé tem que
comprar os material se eles pedi cé tem que comprar porque pro cé ter também um
retorno, pro cé ter salde, abrir 0 seu caminho ndo € assim o seguinte cé pode ver que
eu ndo conhego ninguém que é da religido umbanda que é milionério pelo menos é
mais satisfeito alegre entdo é isso eu acho que e assim que eu vou falando. (Caboclo
Arranca-toco)

Durante a pesquisa de campo, cinco entrevistadas falaram de uma dificuldade ligada a
um medo de espiritos. Os relatos surgiam acompanhados de risos, e da consciéncia de certa

incoeréncia entre ser médium umbandista e temer o contato com 0s mortos.

(E) Entdo vamos voltar na questdo de vocé comegar ser médium da casa. Entéo teve
o dia que vocé perdeu a consciéncia na sessdo de exu e conversou com o pai. E dai
para vocé se incorporar no grupo da casa 0 que aconteceu?

Foi uma luta porque eu tinha muito medo. Entdo o meu medo me atrapalhou por
muito tempo, entdo até entender que eu poderia permitir isso foi uma luta. Ai eu
lembro que eu pedia para eles para ndo deixar eu ver, eu ndo queria ver eles podiam
fazer o que quiser mas sem me mostrar nada. E até hoje eles ndo me mostram nada.
E ai foi em uma sessdo de marinheiro eu lembro... uma coisa que chama a minha
atencdo é o barulhinho daquele negocinho assim.... (Pombagira7 Encruzilhadas)
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Durante a pesquisa, uma caracteristica negativa do trabalho meditnico foi a
possibilidade de gastar muito sua energia, ou de tomar um ‘carrego’, pegar para vocé a
energia negativa ou o espirito kiumba que esta acompanhando alguém da assisténcia, durante
a sessdo. Muitos médiuns, ao apontarem essa questao energética negativa, apontavam a seguir
que isso ndo é suficiente para suplantar as questdes positivas ligadas ao desenvolvimento
medilnico. Podemos supor, entretanto, que talvez isso seja um motivo para algumas pessoas
ndo comecarem, ou interromperem, seu desenvolvimento.

Mas, eu sei que teve um momento desses atendimentos que eu ndo sei, era uma
pessoa que veio assim, parece que precisando de muita ajuda e parece que a energia
dela tava muito carregada e ai, nesse dia com sinceridade que eu senti muito

carregada ao final da sessdo. E ai, foi um desconforto que eu nunca tinha tido
(Pombagira de Macei6)

(E): Hamham. T4, isso foi novidade, entdo?

Foi novidade. Foi novidade para mim. E ai, conversando com uma das médiuns que
era mais antiga na Casa ai ela me explicou, até falou comigo vocé pode tomar um
banho depois, porque é a energia que realmente demandou ali naquele momento e
tal. Ai, a gente vai aprendendo! Mas, assim, eu fiquei muito feliz e eu gosto da
Umbanda. (Pombagira de Macei6)

Neste subitem da apresentacdo e anélise dos dados coletados fica explicito que apesar
de uma visdo geral positiva do desenvolvimento medilnico, ha fatores apontados como
negativos. No subitem sobre preconceito a parcela social deste aspecto negativo do
desenvolvimento da mediunidade tinha sido abordado, aqui abordamos os aspectos negativos
mais internos. E possivel levantarmos a hipGtese de que esta visdo global positiva prevalece
entre aqueles que escolheram continuar o processo, € que médiuns que comecaram a se
desenvolver e interromperam seu desenvolvimento tenham visdes globais negativas sobre o
mesmo. Para dirimir esta davida se fazem necessarias outras pesquisas, ja que médiuns que

desistiram de se desenvolver ndo fizeram parte de nossa amostra de pesquisa.
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5 CONSIDERACOES FINAIS

Esta tese, uma pesquisa empirica realizada no campo disciplinar das Ciéncias da
Religido, teve como objetivo compreender os processos de subjetivacdo pelos quais passam
os médiuns desenvolventes em seu processo de desenvolvimento meditnico na Umbanda.
Escolhemos as Ciéncias da Religido como campo disciplinar para desenvolver a pesquisa
devido a suas caracteristicas de ser multidisciplinar, ndo proselitista e aberta a pluralidade das
religides.

Realizamos a coleta de dados e informacgdes em quatro Terreiros de Umbanda da
cidade de Belo Horizonte onde coletamos os dados atraves da observacdo participante e de
entrevistas semi-estruturadas com vinte sujeitos. Em cada um dos Centros participantes da
pesquisa entrevistamos o sacerdote principal, um sacerdote auxiliar e trés médiuns
desenvolventes. Para realizar a tarefa resolvemos ir a campo sem uma hipétese prévia,
acreditando que uma aproximagdo do campo menos diretiva facilitaria nossa abertura as
informacbes e dados oferecidos pelos sujeitos e Centros de Umbanda participantes da
pesquisa e aumentaria a possibilidade de colhermos dados novos sobre o tema. Na andlise de
nossos dados descrevemos as praticas de desenvolvimento mediunico desses quatro Centros
de Umbanda, apartir dos olhares cientificos e religiosos, e analisamos como estas praticas
modificam os processos de subjetivacdo dos médiuns desenvolventes.

Para fins dessa pesquisa conceituamos como desenvolventes os mediuns que estdo
desenvolvendo sua mediunidade e ndo comecaram a atender incorporados com todas as
falanges espirituais que trabalham no Centro umbandista ao qual sdo vinculados, ou que
fazem isso a menos de um ano. Entendemos que a subjetividade é processual, estando em
constante transformacéo, e aberta ao ambiente, sofrendo interferéncias do ambiente externo
no qual os sujeitos estdo inseridos. Logo, a compreensdo dos processos de subjetivacdo ndo
ficou restrita aos aspectos intra-subjetivos, incluindo também aspectos intersubjetivos e
sociais.

Iniciamos descrevendo aspectos da cultura ocidental contemporanea no trato com o
religioso e aspectos especificos da cultura brasileira que influenciam os processos de
subjetivacdo deflagrados a partir do desenvolvimento da mediunidade na Umbanda.
Apontamos que caracteristicas da cultura ocidental como a secularizagéo, a crise de sentido
contemporanea e o individualismo interferem no processo. Aspectos da cultura brasileira

como a urbanizagdo acontecida na modernidade, o sincretismo, a desinstitucionalizacédo, o
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consumismo, o misticismo, o crescimento do fundamentalismo e as multiplas pertengas
religiosas também interferem na vivéncia do desenvolvimento mediunico.

Passamos entdo para o capitulo sobre a Umbanda, onde a descrevemos como uma
religido de matriz africana, crista, espiritualista e da natureza. Seus aspectos sincréticos e
magistico-energéticos também foram explorados, assim como seu posicionamento social a
partir de leituras realizadas a partir dos dados censitarios de 2010. Neste capitulo o subitem
sobre as falanges espirituais que trabalham na Umbanda tem importancia central, pois nossos
dados empiricos apontaram que na incorporacdo de cada uma das falanges os mediuns
desenvolventes acabam por incorporar em sua subjetividade caracteristicas coerentes aquelas
caracteristicas ligadas as falanges especificas. Este achado, uma das compreensdes originais
da tese, foi explicitada no capitulo sobre pesquisa empirica, subitem das mudancas no campo
fenoménico interno.

O conceito de mediunidade que utilizamos na pesquisa a define como a capacidade de
um ser humano em estado ndo usual de consciéncia de acessar informacgdes e/ou capacidades
que ele ndo reconhece ter no estado de vigilia, junto com a crenca que estas informacdes e
capacidades séo oriundas do contato com algum ser extrafisico. No capitulo sobre processos
de subjetivacdo e mediunidade nos focamos em como a mediunidade, entendida por diferentes
olhares cientificos, modifica os processos de subjetivacdo vivenciados pelos sujeitos. Neste
capitulo destacamos o subitem sobre a leitura junguiana da mediunidade, ndo por ser ele mais
importante que os outros, mas devido ao fato de nossos dados empiricos sugerirem uma
releitura do que diz Jung sobre a incorporacao de espiritos.

Jung correlaciona os espiritos com arquétipos do inconsciente coletivo. Devido ao fato
do inconsciente coletivo ser exterior ao sujeito, pertencente a humanidade e ndo a um sujeito
particular, a assimilacdo de arquétipos provocaria estranhamento e algum mal estar. Jung
correlaciona a vivéncia da assimilacdo de arquétipos a possessdo por espiritos, vivéncia
carregada de medo. Esta comparacao foi realizada levando em conta as experiéncias humanas
em religides arcaicas africanas com as quais ele entrou em contato em imersdes etnograficas
que realizou no continente. Nestas religides os espiritos sdo temidos. Entendemos que esta
caracteristica cultural direcionou a compreensao junguiana e o fez considerar universal uma
vivéncia socialmente definida, um mal estar ligado a incorporagéo de espiritos, percebido por
ele na Africa.

Nas religibes mediunicas modernas, como o Espiritismo Kardecista e a Umbanda,
alguns espiritos sdo temidos (os kiumbas e espiritos pouco evoluidos) e alguns sdo venerados

(espiritos evoluidos, guias, protetores). Isto provoca reacdes diferentes as postuladas por Jung
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quando se assimilam arquétipos ligados a espiritos valorados positivamente. Propomos uma
adaptacdo da leitura junguiana, onde os espiritos venerados seriam percebidos como
exteriores aos sujeitos e autbnomos, por serem imagens arquetipicas, mas sua assimilacédo
seria facilitada por aspectos culturais e por aspectos do inconsciente individual dos
participantes, promovendo sentimentos de completude e bem estar. Em nossa pesquisa
empirica predominaram sensacdes positivas quando da incorporacdo de entidades
umbandistas pelos médiuns desenvolventes. Podemos supor que as memorias de
incorporacdes e rituais vistos durante a vida do sujeito influenciaram na construcdo de
complexos ligados as imagens culturalmente ligadas as entidades, que filtrariam e dariam
mais familiaridade as imagens arquetipicas alem de trazer um continente que indicaria uma
maneira propria daguela entidade se portar durante a incorporacgdo. Isto aconteceria devido a
capacidade de assimilacdo dos conteudos inconscientes ser facilitada pelos rituais e sua
organizacdo e pelo entendimento da incorporagdo como tendo conotacdo positiva, como
trabalho caritativo.

Gostariamos de apontar também que mesmo nas religides modernas a incorporacdo de
Kiumbas gera mal estar e estranhamento. A valorizacdo negativa dessas entidades espirituais
nos parece ser ponto central para compreendermos esta diferenca de sensagdes provocada pela
sua incorporacdo em comparacdo as sensag@es provocadas pela incorporacdo de espiritos
guias e guardides. As incorporacdes de kiumbas estariam contempladas na leitura realizada
por Jung, mas ndo a incorporacao de espiritos venerados.

No capitulo que foca na pesquisa empirica realizada explicitamos nossa metodologia
de coleta e anélise de dados. Descrevemos os quatro Centros de Umbanda que participaram da
pesquisa e 0s sujeitos entrevistados. Descrevemos também rituais que fazem parte do
desenvolvimento mediGnico nos Terreiros pesquisados: giras de atendimento, giras de
desenvolvimento, amacis, cortes, oferendas, festas grupais, e giras de oracao.

A nocdo de subjetividade aberta, em constante transformacao a partir do que acontece
no campo pessoa-ambiente, subsidia a ideia que a inser¢do em uma comunidade umbandista
modifica a subjetividade dos médiuns desenvolventes. Como visto no subitem “mediunidade
como efeito de absor¢ao”, podemos pensar em dois tipos de aprendizagem que modificam a
subjetividade dos médiuns: uma aprendizagem cognitiva e uma aprendizagem corporal. A
aprendizagem cognitiva acontece através de processos formais, dos cursos e palestras que
comecam a fazer parte do funcionamento de vérios Terreiros de Umbanda na
contemporaneidade, e principalmente da oralidade. A aprendizagem corporal acontece

durante os rituais religiosos, e diz das acbes comportamentais e internas que facilitam uma
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boa incorporacdo. Esses saberes inscritos nos corpos foram considerados por Bastide (1990) e
Antonacci (2013) como tipicos das religides de matrizes africanas, como dissemos quando
falamos da mistica umbandista.

Foi consenso entre os sacerdotes sujeitos da pesquisa que a participacdo comunitaria
faz parte essencial do desenvolvimento da mediunidade. A importancia das giras
especificamente voltadas para o desenvolvimento medidnico foi avaliada como semelhante a
importancia dos demais rituais no processo de se tornar medium. Isto porque em todos 0s
rituais as entidades estariam sincronizando sua energia com a energia da pessoa, e também
porque todos os rituais seriam espacgos propicios para as aprendizagens supracitadas. Como
escrito no subitem “vivéncias simbolicas e rituais”, a0 vivenciarem 0s rituais as pessoas
seriam imantadas pelas energias sagradas, o que as modificaria na direcdo de se tornarem
mais parecidas com as entidades espirituais presentes nos rituais.

O mesmo processo de transformagdo da subjetividade, de forma mais intensa,
acontece na incorporacdo; provocando nos médiuns o desenvolvimento de caracteristicas
correlatas as caracteristicas das entidades que eles incorporam. Como dissemos no subitem
“mediunidade como estado nao usual de consciéncia”, a vivéncia da incorporagao (um estado
ndo usual de consciéncia) traria também uma confirmacdo do novo sistema de crencas
religiosas adquirido pelos médiuns umbandistas iniciantes, modificando sua percepcdo de
mundo.

A participacdo em encontros comunitarios profanos, ndo ligados diretamente a
religido, como bingos e aniversarios de irmdos de fé, foram considerados igualmente
importantes por trazerem maior sincronia entre as pessoas e contribuirem positivamente para
a egrégora energética do grupo de médiuns e também por serem momentos propicios para a
transmissdo oral de conhecimentos religiosos. No subitem “a leitura fenomenoldgica da
vivéncia comunitéria religiosa” explicitamos que a convivéncia comunitaria ensina uma nova
cosmovisédo, no caso da Umbanda uma cosmovisdo profundamente encantada (no sentido da
crenca na possibilidade do mundo espiritual interferir no mundo humano), o que modifica a
subjetividade dos médiuns desenvolventes.

Baseando-nos na observagdo participante e nas entrevistas realizadas, construimos
uma etnodescricdo a respeito das etapas do desenvolvimento meditnico na Umbanda, a
principal contribuicdo inedita desta tese. Nesta descricdo estdo presentes aspectos
observaveis, cientificos, como as a¢des corporais dos médiuns, e aspectos ndo observaveis
colhidos do discurso dos sujeitos de pesquisa como os ligados a sincronizagdo energética

entre 0 médium e a entidade, de carater eminentemente religioso. Postulamos que a maioria
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dos desenvolventes passa por etapas identificaveis em seu processo de se tornar médium de
Umbanda. A primeira etapa do desenvolvimento comega quando o médium é aceito no corpo
mediunico da Casa. Nesta etapa as entidades que trabalhardo com o médium, auxiliadas pelos
médiuns mais desenvolvidos, realizam a limpeza do campo energético do médium, debelando
as energias negativas que eles trazem acopladas ao seu perispirito, iniciam a sincronizagéo de
sua energia com a energia do medium. A segunda etapa do desenvolvimento comeca quando a
maior parte da limpeza energética ja foi feita, e as entidades ja iniciaram a sincronizacéo
energética com o médium. Nesta etapa os médiuns comecam a vivenciar fenémenos de
passividade, executam movimentos e proferem algumas palavras e sons sem controle volitivo.
Na terceira etapa o médium ja permite que a entidade se comunique verbalmente e se
movimente. Nesta etapa o médium ja diferencia as entidades através das mudancas
energéticas provocadas por sua aproximacdo e possuem controle sobre as influéncias
espirituais fora do Centro. Na quarta etapa 0 médium ja atende incorporado com as falanges
espirituais com as quais possuem maior afinidade energética. Na quinta etapa o médium ja
ndo € mais um desenvolvente (iniciante), ja atende com a maioria das linhas e estabeleceu um

contato mais proximo com suas entidades via intuicao.

Nos subitens referentes a compreensdo das entrevistas utilizamos uma metodologia
inspirada na psicologia fenomenoldgica. Utilizamos das unidades de sentido encontradas nos
discursos dos médiuns desenvolventes e sacerdotes para criar categorias que nos ajudam a
entender o processo de desenvolvimento medidnico. A primeira categoria que apresentamos
diz respeito aos motivos e motivagdes para se tornar médium umbandista, mesmo em uma
sociedade onde isto significa ser alvo de preconceitos. Os sujeitos relataram procurar o
desenvolvimento mediunico por influéncia familiar e de amigos e amores membros da
religido, por terem sido curados de enfermidades fisicas e/ou psicolégicas na Umbanda, por
terem se encantado com os rituais e/ou por terem vivenciado fendbmenos misticos que o0s
impressionaram.

As categorias “O inicio do desenvolvimento mediunico”, “Comecam as
incorporacdes” e “Comecam os atendimentos” tratam das vivéncias ligadas as etapas do
desenvolvimento mediunico, elencadas acima. Aqui aparece uma contribuicdo a mistica
umbandista, compreendida de forma mais restrita como fendmeno ndo usual, ligada

diretamente a vivéncia da experiéncia do transe medidnico.

Nas categorias sobre 0 manejo grupal e as diferengas no processo de desenvolvimento

0s sacerdotes nos informam sobre 0s processos grupais com os quais tem que lidar durante o
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processo de seus filhos e filhas no santo, e sobre as diferengas entre o desenvolvimento
vivenciado por eles e o desenvolvimento como ocorre hoje. O ciime e a inveja foram
enfocados como sentimentos que comumente aparecem e precisam ser manejados, estes
sentimentos foram ligados a caracteristica social contemporanea de aumento do
individualismo. A vinculacdo dubia de endeusamento e competicdo dos médiuns
desenvolventes com os sacerdotes tambem foi enfocada. O aumento da importancia de um
aprendizado formal via leitura e cursos complementando o aprendizado experiencial e via
oralidade foi abordado em seus aspectos positivos e negativos. Esta modificacdo foi
identificada como advinda da crescente escolarizacdo da populacéo, em especial da populagéo
de fieis de religides de matrizes africanas, e das novas tecnologias de comunicagéo,

principalmente da internet.

O subitem sobre preconceito descreve como os médiuns vivenciam o preconceito
social contra religides de matrizes africanas, que vem aumentando na sociedade brasileira
atual. As reacdes ao preconceito variam de acordo com a proximidade emocional com a
pessoa que demonstra o preconceito, com as reagdes de enfrentamento prevalecendo nas
relacbes de maior proximidade e as reacBes de ignorar e deixar para la4 prevalecendo nas
relacbes com menor vinculo afetivo. Também a possibilidade de sofrer violéncia fisica e
outras retaliacdes interfere nas reac6es dos médiuns, sendo que guanto maior a possibilidade
percebida de sofrer violéncia menor a possibilidade de confrontacdo por parte dos

umbandistas que participaram da pesquisa.

No subitem “Mudan¢as no Campo Fenoménico Interno” apresentamos a percepcao de
que as modificacdes vivenciadas pelos médiuns desenvolventes sdo mais intensas e menos
assimiladas a sua subjetividade/identidade global se comparadas as modificacdes vivenciadas
por médiuns mais experientes. A passagem do tempo permite uma melhor integracdo das
caracteristicas advindas das incorporacdes de entidades umbandistas com a identidade prévia
dos sujeitos. Este subitem aponta para uma subjetividade processual, coincidente com as
teorias elencadas no capitulo da tese que trata da mediunidade e subjetividade, que vai se
reajustando a medida que as incorporacdes vdo acontecendo em um recorte temporal mais

extenso.

No subitem “Modificacbes Provocadas pela Incorporacdo de Entidades Especificas”
identificamos como as caracteristicas proprias de cada falange espiritual acabam por

modificar de forma coerente a subjetividade dos médiuns desenvolventes. Apontamos



199

anteriormente que esse ¢ um dos resultados inéditos da tese. No subitem “Mudancgas Globais
de Personalidade” os sujeitos da pesquisa apontaram que a partir do desenvolvimento
mediunico na Umbanda se tornaram pessoas diferentes, mais serenas e calmas. Um aumento
da preocupacgdo com 0s outros e uma maior restricdo a habitos antigos também foram citados,
e valorados em seus aspectos positivos e negativos. Este achado sobre as modificagoes
globais na subjetividade coincide com a parte da teoria que trata a mistica de forma mais
ampla, onde uma modanca de comportamento e cosmovisdo pessoal é marca da vivéncia
mistica, postulando que este tipo de vivéncia provoca mudancgas na mesma direcao apontada

por nossa pesquisa de campo.

Por fim, no subitem sobre dificuldades e medos matizamos 0s aspectos positivos do
desenvolvimento mediunico com seus aspectos negativos. Esta visdo, menos maniqueista,

coincide com a proposta das Ciéncias da Religido de evitar o proselitismo.

Terminada a pesquisa consideramos que seus objetivos foram alcancados. N&o que a
tese esgote 0 que existe a ser compreendido sobre o desenvolvimento mediunico na Umbanda,
estamos longe disso! Entretanto, nossa pesquisa descortinou aspectos importantes, alguns
inéditos nas Ciéncias da Religido, sobre o processo. A saber: uma breve releitura da teoria
junguiana sobre incorporagdo de espiritos, as mudancas subjetivas ocorridas a partir da
incorporacdo de falanges espirituais especificas e a etnodescricdo das etapas do
desenvolvimento medilnico, contemplando tanto os aspectos observaveis quanto 0s ndo

observaveis diretamente colhidos no discurso dos sujeitos da pesquisa.

A pesquisa abriu ainda a possibilidade de pesquisas futuras que ratificardo e/ou
retificardo nossos achados com dados e informacoes colhidas em outras Casas de Umbanda de
Belo Horizonte e/ou de outras localidades. O entendimento de uma subjetividade aberta ao
ambiente sugere que modificacdes nos locais onde o desenvolvimento meditnico acontece
modificam, pelo menos parcialmente, o processo. Pesquisas posteriores poderdo oferecer
melhor entendimento sobre este aspecto. A pesquisa abre também a possibilidade de pesquisar
como o0 processo de desenvolvimento medilnico acontece em outras religides de

incorporacao, e de comparar esses novos dados com os achados de nossa pesquisa.

Finalizando, gostariamos de comentar sobre o desafio de se utilizar tanto uma
linguagem cientifica quanto uma linguagem religiosa na tese. O campo de conhecimento
escolhido para a realizagdo da pesquisa, as Ciéncias da Religido, pede a utilizacdo de

linguagem cientifica. Por outro lado, o respeito a verdade dos sujeitos de pesquisa,



200

preconizada pela psicologia fenomenoldgica, pede que apresentemos também a cosmoviséo
religiosa umbandista para o desenvolvimento medilnico e suas etapas. Tentamos resolver
essa questdo apresentando as duas visdes, religiosa e cientifica, durante o texto sem delimitar
lugares (sub-capitulos) especificos para cada uma das linguagens. No decorrer do texto
procuramos apontar sempre que a cosmovisdo umbandista se fez presente. Entendemos que
essa escolha pode ser criticada, alguns cientistas da religido gostam de uma maior
diferenciacdo entre os dois tipos de saberes. Sabemos também que a escolha que realizamos
estad intimamente ligada a vinculacao dupla do pesquisador, que € professor universitario (logo
vinculado ao saber cientifico) e médium umbandista (logo vinculado também ao saber
religioso). O manejo desta questdo foi uma das mais complexas que vivenciamos dutante o

tempo do doutorado.
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APENDICE A - TERMO DE CONSENTIMENTO LIVRE E ESCLARECIDO

N.2 Registro CEP: CAAE

Projeto de Pesquisa: PROCESSOS DE SUBJETIVAGAO EM MEDIUNS DESENVOLVENTES NA RELIGIAO
UMBANDISTA

Eu Alexandre Frank Silva Kaitel, sou doutorando em ciéncias da religido na Pontificia
Universidade Catdlica de Minas Gerais — PUCMINAS e responsdvel por este projeto de pesquisa cujo

titulo estd acima. Ela sera realizada sob a orientacao do Professor Antonio Geraldo Cantarela.

Vocé esta sendo convidado(a) a participar desta pesquisa devido a sua trajetdria como
umbandista. Sua colaboracdo é fundamental para o desenvolvimento da pesquisa, entretanto, nao é
obrigatdria, e a qualquer momento vocé pode desistir de participar, retirando seu consentimento,

sem nenhuma penalizacdo ou prejuizo algum.

O objetivo deste estudo é pesquisar os processos de subjetivacdo pelos quais passam os
médiuns desenvolventes a partir de sua insercdio na comunidade umbandista e do inicio da

incorporacdo de entidades/arquétipos umbandistas.

E importante investigar as vivéncias dos médiuns desenvolventes na Umbanda e as
tranformacg0des subjetivas decorrentes dessas vivéncias para melhor compreender o processo, central

na pratica da religido e ainda pouco estudado.

Vocé serd solicitado a responder a uma entrevista oralmente, que serd gravada e
posteriormente transcrita para andlises. As informacdes registradas servirdo para estudos sobre o

tema da pesquisa.

As informagdes recolhidas serdo trabalhadas apenas pela equipe de pesquisadores e sua
identidade e os dados serdo mantidos em sigilo. Vocé serd identificado apenas se quiser quando o
material de seu registro for utilizado, seja para propdsitos de publicagdo cientifica ou educativa, ou
apresentacdo oral. Os registros gravados ficardo sob a responsabilidade do pesquisador e serdo

utilizados apenas para as finalidades da pesquisa, sendo destruidas posteriormente, apds 5 anos.

Como exposto na Resolugdo CNS 466/12, "toda pesquisa envolvendo seres humanos envolve
riscos em tipos e gradagdes variados". Ressalta-se que os pesquisadores tém conhecimentos
suficientes do método previsto e formacdo adequada para identificar constragimentos pessoais e

institucionais. ldentificados tais constragimentos a interrupcdo dos procedimentos de coleta podera
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ser sugerida, tanto pelos pesquisadores quanto pelos sujeitos. Acredita-se, contudo, que a
possibilidade de ocorréncia de risco ndo impede a realizagdo da pesquisa, considerando-se que os

conhecimentos a serem produzidos trardo contribuicées relevantes para o campo.

Vocé receberd uma cépia deste termo onde constam os telefones dos pesquisadores, da
instituicdo responsavel e do comité de ética, podendo tirar suas duvidas sobre o projeto e sua

participacdo, agora ou a qualquer momento.

Alexandre Frank Silva Kaitel (pesquisador) no telefone (31) 99622-5472

e-mail: afskaitel@gmail.com

Prof. Antonio Geraldo Cantarela (professor-orientador), no telefone (31) 3319-4633

e-mail: agcantarela@yahoo.com.br

Secretaria do Programa de Pds-Graduacdo em Ciéncias da Religido da PUCMINAS , no telefone (31)
3319-4633. E-mail: ppgcr@pucminas.br

Prof.2. Cristiana Leite Carvalho, Coordenadora do Comité de Etica em Pesquisa da PUCMINAS

e-mail: cep.proppg@pucminas.br, telefone (31) 3319-4517

Declaracdo de Consentimento

Li e entendi as informagdes contidas neste documento antes de assinar este termo de
consentimento e dou meu consentimento de livre e espontanea vontade e sem reservas para

participar como entrevistado desse estudo.


mailto:ppgcr@pucminas.br
mailto:cep.proppg@pucminas.br

Dou meu consentimento de livre e espontanea vontade para participar deste estudo.

Nome do participante Contato(s)

Assinatura do participante Data

Alexandre Frank Silva Kaitel — doutorando em Ciéncias da Religido da PUCMINAS

Belo Horizonte, de de 201X.
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APENDICE B - TERMO DE COMPROMISSO

Eu, , declaro, para os devidos fins, estar

ciente da realizacdo da pesquisa de doutorado em Ciéncias da Religido
“PROCESSOS DE SUBJETIVACAO EM MEDIUNS DESENVOLVENTES NA
RELIGIAO UMBANDISTA”, sob a responsabilidade do (a) pesquisador (a) Alexandre

Frank Silva Kaitel, orientado pelo professor Antonio Geraldo Cantarela.

A pesquisa tem como propdsito compreender 0s processos de subjetivacao
pelos quais passam os meédiuns desenvolventes a partir de sua inser¢cdo na
comunidade umbandista e do inicio da incorporacdo de entidades/arquétipos
umbandistas, investigando as vivéncias e praticas institucionais dos médiuns
desenvolventes na Umbanda e as tranformacfes subjetivas decorrentes dessas
vivéncias para melhor compreender o processo, central na pratica da religido e ainda

pouco estudado.

Declaro, ainda, que sou sacerdote umbandista responsavel pela “Casa de Pai
Cipriano” e que esta instituicdo religiosa oferece as condicbes para o

desenvolvimento deste projeto, assim, autorizo sua execucao.

Belo Horizonte, X de XXXXXXXX de 201X.

Nome do sacerdote responsavel





