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umbandatem sido compreendidacomo umareligido brasileira,*

de cardter sincrético e socialmente dial ético,? fluida e permeé

vel asinfluéncias historicas e as variedades culturais e sociais
dasociedade brasileira.

A umbanda preserva em seu sistema umanomenclatura e culto de
divindades africanas de matriz ndo banta (ioruba), os chamados“ orixéas’.
A particularidade religiosadaumbanda, nem totalmente africananem crista,
pode ser a expressdo de “um patrimdnio cultura pujante e digno”® da
realidade social brasileira. A umbandalidacom o sistemados orixéas deri-
vado de uma mitologiaioruba, mas ndo para se servir dos mitos propria-
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mente, como parece ocorrer no candomblé.* Utiliza-se, por hipétese, das
palavras de referéncia dos orixas para produzir feixes de significancia
nem sempre atrel ados ao contelido mitico propriamente dito. Isto Ihe per-
mitiriamaior liberdade de composi ¢&o de sentidos e pode ser revel ador da
suavinculagéo predominante ao universo africano especificamente banto.
Seus ritos, que a principio podem parecer “ equivocadamente juncbesir-
relevantes de elementos confusa e arbitrariamente misturados entre si”,°
comportam uma linguagem bastante peculiar, corporal, metaférica, fa-
zendo o uso de objetos e artificios materiais e estéticos para se comuni-
car. Essaapresentacdo, nem sempreinteligivel agueles que, aprincipio,
a presenciam, exige refinamento e afinagdo com os simbolos e com a
plasticidade dindmica dos seus rituais e do seu pantedo, para que se
possa, enfim, compreendé-la.

Se, por um lado, tem-se avaliado o movimento umbandista, sua
histéria e surgimento na sociedade brasileira, por outro, pouca aten¢éo
tem sido dedicada aos seus simbolos rituais em interagdo com a historia
de vida das pessoas, bem como com seus grupos ou comunidades. A
umbanda, possivelmente, comporta processos de inclusio social e pode
ser um meio de elaboracdo de experiéncias sociais traumaticas para
significativos grupos sociaisbrasileiros.®

A possessdo na umbanda é um fendmeno no qual “ o coletivo e o
pessod secruzam”.” Sendo assim, ainterpretacéo psicol gicaou sociol 6-
gicapossuiriaumamatriz em comum, umavez que as historias pessoais
nao estariam cindidas, no culto umbandista, das vivéncias sociais das
quais as pessoas direta ou indiretamente participam.

Capone, nessa mesma direcdo, assinala:

(...) aestruturamitico-ritual (daUmbanda) faladasrelacdes queligam os
adeptos ao sistema social, por intermédio de uma complexa rede de
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mediacdes e solugbes simbdlicas das contradicbes sociais. Dessa ma-
neira, cada elemento n&o tem val or auténomo, absoluto, pois sua signi-
ficagdo muda conforme a posi¢&o que ocupa no contexto. ®

Concone sublinha que os simbolos da umbanda * séo pol émicos,
contestadores e densos, portanto, de possibilidades” ° e que, por meio
deles, ela“transformafiguras do cotidiano popular em simbolos sociais
e busca a seu modo o significado mais profundo de tais figuras™. *°

Nesse mesmo sentido, Brown salienta a importancia da anélise
simbdlica para o aprimoramento do conhecimento da umbanda, ressal-
tando o desafio derealiz&-lanumareligido ‘ eclética’ e mutante, tal como
é essareligido.

(...) considerando ariqueza dos sistemas simbolicos das religi6es afro-

brasileiras, parece incrivel que tdo poucas andlises simbdlicas tenham

sido realizadas. A umbanda, por seu ecletismo acentuado, variagdo in-
terna e ritmo vertiginoso de mudanga em curso, parece representar um
grande desafio paraumaformade andlise que tradicional mente tem exa-
minado fendmenos mais estavels. (...) os erés emergem como figuras
contraditérias, ambiguas, liminares, mediadoras que personificam atran-

Sic8o entre natureza e cultura, licenca e coibicéo, ordem e desordem. A

riqueza desta interpretacdo sugere as possibilidades a espera dos pes-

quisadores da umbanda. (traduc&o dos autores) *

Por meio daanalise dos seus simbol os e das mediactes einteractes
ai vivenciadas, podem ser investigadas questdes de género e de salide
presentes no culto, dentre possivel mente outras, sendo estamesmaana-
lise vdlida para psicologos, por exemplo, que seincumbam datarefa de
escutar as redes de sentidos presentes nos espacos rituais para seus
participantes. Neste estudo, para a efetivacéo da andlise a que se vai
proceder, dispensou-se um enfoque na tematica da salde mental que

8 Stefania Capone, A busca da Africa no candomblé: tradicdo e poder no Brasil, Rio de
Janeiro: Pallas, 2004, p. 31.
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pudesse distorcer ou fazer perder o sentido atuante e genuinamente
vivenciado pelos umbandistas.

Acredita-se que o estudo do imaginario popular religioso da
umbanda, além de permitir a obtencéo de “subsidios para 0 conheci-
mento darealidade social e psiquicabrasileira’, pode auxiliar “ o desen-
volvimento de estratégias éticas para o trabalho com comunidades e a

consolidacdo de um método empirico de estudo da alteridade”. *

Para o aprimoramento e aprofundamento destas hipéteses, sera
apresentado um estudo de caso realizado em uma comunidade umban-
distade Ribeiréo Preto-SP. Os resultados ndo séo conclusivos, mas per-
mitem a ampliacdo da discusséo e apontam caminhos possiveis para o
desenvolvimento de pesquisas futuras relacionadas ao tema.

Umbanda

Acredita-se que a umbanda preserva o culto aos ancestrais, tal como
fazem ou faziam os bantos. O culto aos ancestrais africanos no contex-
to brasileiro perpetua-se, por hipétese, pelo culto aos pretos-velhos, an-
cestrais africanos diretos, bem como pelo culto alinhados caboclos, os
ancestrais da terra Brasil."™® Essas duas linhas s&o as predominantes no
atendimento a populacdo e recebem acentuada atencdo e reveréncia
por parte dos praticantes.

A umbanda reinterpreta os vaores, as visoes histéricas e 0s acon-
tecimentos sociais hacionais, inclusive, dialogando com realidade.
Tem um corpo mitico constituido por “linhas de entidades’ (“classes de
espiritos’) tipicamente brasileiras, como baianos e cangaceiros, exus-mi-
rins (criangas com vivéncias de rua), pretos-velhos (ex-escravos), cabo-
clos (amerindios), em suma, tipos sociai s que quase sempre seambientam
na histéria e na sociedade do Brasil. Estes personagens contam historias
e refletem valores ancorados na vivéncia dos variados grupos sociais e
culturais que constituem o contexto social e étnico do nosso pais.

2 Bairrdo. “A escuta participante.”, p. 443.
B Jocélio T. dos Santos, O dono da terra: o caboclo nos candomblés da Bahia, Salvador:
Sarah Letras, 1995.
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As classes de pertenca de seus espiritos refletem também grupos
gue geral mente sofrem ou sofreram exclusdo social — e talvez aqui es-
teja sinalizada uma marca de resisténcia e de preservacdo de um modo
tipico de dialogar com arealidade social circundante, de maneiraaarti-
cular, por meio dosrituais, aincluso.

Por meio da hierarquia “do plano espiritual”, a umbanda, possi-
velmente, legitima e apoia a reinser¢do no plano socia de brasileiros,
pessoas comuns, que passam ater suas historias, Iutas, raizes e identi-
dades culturais, sociais e étnicas reinterpretadas e valorizadas.** De
umamaneirageral, o pantedo é constituido por personagens que assina-
lam anecessidade no passado (memariacoletiva) bem como, em muitos
casos, ainda no presente, de atenc&o, de cuidado e de incluséo.
Reinterpreta os grupos sociais que celebrano seu culto, agregando qua:
lidades socialmente aceitas de maneiraacriar, algumas vezes, umaopo-
Sic80 aos esteredtipos sociais até entdo “justificadores’ da excluséo.
Aos caboclos (amerindios) sdo atribuidas as caracteristicas de firmeza,
objetividade, idealismo e valentia, contradizendo amera* passividade” e
a“preguica’ comumente associadas ao indigena. Aos pretos-velhos (ex-
escravos) sdo atribuidas a sabedoria, a humildade, a paciéncia, a bene-
voléncia e asimplicidade, enquanto qualidades que combatem “aigno-
réncia, a inferioridade e a subserviéncia’ “legitimadoras’ da escravi-
d&o. Aos exus-mirins (criancas de rua), a astlcia e a perspicacia, ne-
cessarias para a auto-preservacdo e para a luta pela sobrevivéncia em
situacBes de abandono e de exclusdo familiar e socia.”® Valores, por-
tanto, que contradizem o preconceito arraigado em um olhar social de
descaso e de desvalorizac&o dirigido a grupos sociais significativos no
contexto brasileiro.

Assim, a umbanda significa os sujeitos como produtos de uma
rede de relacbes cujo enredo transparece de maneira atual, estando,
entretanto, enraizado em histérias da memoria socia e ancestral brasi-

¥ Semelhantemente ao que Brumana e Martinez denominam de “transposigdo do profano
ao sagrado sem perdas nem renuncias’ ou “profano diretamente sacralizado”. Fernando
G. Brumana e Elda G. Martinez, Marginalia sagrada, Campinas: Editora da Unicamp,
1991, p.117.

® José F. Miguel H. Bairr&o, “Sublimidade do mal”, pp. 61-73.
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leira que, de algum modo, sdo evocadas e resgatadas no culto. Desta
maneira, o sujeito umbandistacomporta personagens e simbolos deiden-

tificagdo que transparecem através de suas “ entidades espirituais’, no
caso dos “médiuns de incorporacdo”, e através da recriagdo e resgate
de um enredo de referéncia, até entdo, possivelmente ndo elaborado
pelo participante comum. Justamente, portanto, sobre ainserc&o social

enaprépriahistéria, bem ou mal articuladaque aumbanda, aprincipio,
parece atuar. Os espiritos, além de serem “ simbol os coletivos’, sociais,

sdo também “simbol os pessoais’ importantes.’® Cadaintegranteteria, a
principio, a chance de trabalhar aspectos de seu ser e de sua trajetoria
pessoal e social, independentemente de umavinculac&o direta, do ponto
de vista étnico e social, com os personagens do pantedo. A premissa da
inclusdo, ao que parece, ressitua os sujeitos relativamente ao contexto
social brasileiro, sendo acomemoragéo das*“ particularidades”, por prin-
cipio, realizada de maneira participativa e integrada a linguagem e aos
simbolismos que aumbandainclui em seu ritual e celebra.

O atendimento umbandistadificilmente seiniciae selimitaao mo-
mento do atendimento noterreiro, tendo frequentemente continuidade atra-
vés das atividades rituais realizadas fora do espaco religioso. Umaorien-
tacdo dada num terreiro umbandista, a0 que parece, significa um novo
sentido que deve ser incorporado e tomar forma realmente no corpo e na
existéncia do participante, por meio das préticas rituais e simbolicas que
Ihe sGo passadas e que, aos poucos, sdo incorporadas ao seu dia-a-dia.

A umbanda comunica-se, sobretudo, através de manifestagdes
corporais, gestuais, vivenciais e artisticas. Apresenta-se em agdes e
mensagens embal adas pela corporalidade da musica, da danca e pelo
uso recorrente de metaforas poéticas que impactam vivencialmente os
participantes. N&o obstante segjaimediato o impacto estético e sensorial
dos seusritos, aintencionalidade subjacente as agbes, entretanto, quan-
do se alcanca percebé-la, manifesta-se pelo encadeamento dos seus
simbolos, que se revelam inteligiveis a medida que o interlocutor pro-
gressivamente se afina com a sualinguagem e sistema simbdlico e pas-
sa a ser capaz de “senti-los’.

6 Gananath Obeyesekere, Medusa’s Hair — An Essay on Personal Symbols and Religious
Experience, Chicago e Londres: Chicago Press, 1981.
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O que se quer sugerir, com este artigo, a partir de um estudo de
caso, é que quando um médium participa de um ritual em um terreiro,
tanto aspectos de suavida e lacunas de sua historia pessoal estéo sendo
ressignificados, quanto os da populacéo por ele atendida, pelas vias da
identificacdo simbdlica propiciadas pelo culto.

Para discutir esta hipétese apresentam-se dados de pesquisa de
campo realizada em comunidade umbandista do interior de S&o Paulo
(Nucleo de Umbanda Sagrada Flecha Dourada), situada em Bonfim
Paulista, Ribeirdo Preto-SP.

M étodo:

A andlise deste estudo de caso ocorre a partir do acompanhamento de
diferentes momentos de interacdo datriade: médium, espiritos deincor-
poracédo e consulentes. Esses momentos foram registrados em presen-
ca de um dos autores, durante rituais abertos aos frequentadores.'” Os
acontecimentos foram registrados em folha de papel, havendo também
autilizac&o de um audio-gravador durante estesrituais. Em campo, um
dos autores se posicionou nafuncdo de “cambono” (pessoaque auxilia
as entidades espirituais da casa), o que permitiu acompanhar aintera-
¢ao dos espiritos com as pessoas de maneira proxima. O gravador foi
usado pararegistrar apenas os pontos cantados e as falas de apresenta-
¢do das “entidades’. O que foi dito pelos consulentes e os espiritos
durante ainterac&o eraanotado em folhade papel. A figurado cambono
tem regularmente nas méaos uma folha de papel, que serve para anotar
0s procedimentos rituais a serem realizados pel os consulentes em suas
casas. A presenga, portanto, de um dos autores (com roupas claras), ao
lado da “entidade espiritual” da casa, com um bloco de papel na méo,
ndo destoou do que regularmente ocorre num ritual de umbanda (e o
auxilio — fazer anotagdes para os consulentes etc. — foi prestado como

¥ Um termo de consentimento livre e esclarecido foi assinado tanto pelo sacerdote,

quanto pelo médium participante. Antes de sua publicacdo as andlises foram entregues a
ambos, para que correcdes necessarias quanto ao contetdo (analisado e observado)
fossem realizadas. A identidade dos consulentes e a do médium foi mantida em sigilo. O
projeto foi submetido e aprovado pelo Comité de Etica em Pesquisa da Faculdade de
Filosofia, Ciéncias e Letras de Ribeirdo Preto — Universidade de Sao Paulo.
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regularmente se espera da pessoa que exerce esta func¢éo). O lugar do
cambono é o lugar do aprendiz na umbanda. A proposta da pesquisa
neste terreiro foi interpretada por um dos “guias’ do sacerdote como
um pedido de aprendizagem. Interpretacéo esta que leva a sugestéo de
ocupacdo deste lugar (do cambono), durante os rituais. O método da
coleta de dados foi, assim, a observacéo participante. *®

Foram realizadas entrevistas com 0s espiritos que prestavam os
atendimentos e, quando havia a possibilidade, estas mesmas eram feitas
também com seus consulentes. Durante a coleta, foi dada atencéo tanto a
linguagem falada, quanto aos elementos materiais usados e ao seu valor
simbalico no contexto daumbandaali praticada, assim como aos gestose
as letras das musicas rituais. Considerou-se tudo o que, de uma maneira
geral, estivesse presente e fizesse parte de um enredo de referéncia e de
caracterizacdo dos espiritos e dos orixas, 0s personagens do pantedo. O
objetivo foi compreender, por meio da préprialinguagem umbandista, 0s
sentidos que estavam sendo produzidos nos rituais para a comunidade
atendida. Compreender 0“idioma’ dapossessao no seu sentido maisabran-
gente, além de umacomunicacéo verbal apenas, como diriaCrapanzano.™

Por sua vez, os “guias espirituais’, cuja realidade ou estatuto
ontol 6gico ndo € objeto deste estudo problematizar, naestritaqualidade de
insténcia de mediag&o entre o universo smbalico do culto e a populagdo
atendida, deram dicas ora metafdricas, ora através de atos explicitos,
reveladoras do seu sentido e do significado das suas acOes e orientacles.

Como o predominante na linguagem umbandista ndo € alingua-
gem oral, mas umaenunciagdo corporal queintegraamensagem aagdo
e, assim, a experiéncia emocional ao corpo — quase sempre sem tocar
diretamente a consciéncia a respeito do que se procura dizer —, para

8Os frequentadores assiduos receberam as informagGes da pesquisa pelo sacerdote do
terreiro e “conviveram” (em visitas frequentes) com um dos autores durante quatro
meses, antes do inicio da coleta de dados. Este contato mais préximo durou dois anos.
Uma das consulentes (do Caboclo Sete Caminhos) foi informada a respeito da realizagéo
da pesquisa antes de sua entrada para o atendimento. Neste caso, tratava-se de uma
jovem universitaria de passagem pelo terreiro pela primeira vez. Ela recebeu previa-
mente as informagdes necessarias para ter sua participagéo incluida na pesquisa.

¥ Vincent Crapanzano, “Mohammed and Dawia: Possession in Morocco”, in Vincent
Crapanzano (org.), Case Studies in Spirit Possession (Canada: John Wiley e Sons,
1977), pp. 141-176.
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entender o sentido das experiéncias descritas a seguir foi necessario
explorar o conjunto de elementos rituais e simbdlicos portadores e cria-
dores de mensagens, tal como especificamente compreendido nesta
comunidade. 1sso se deu mediante asuatraducao privilegiada, por parte
inclusive do sacerdote e médiuns experientes, para, em seguida, recon-
duzidos ao contexto da sua ocorréncia, lograr vislumbrar 0s seus senti-
dos excedentes, mais pessoais, circunstanciais e inconscientes.

Quanto a estes, ndo houve a intencéo de esgotar a sua repercus-
sd0 subjetiva e, muitas vezes, nem sequer foi possivel testemunhar um
assentimento na plenitude dasinterpretaces possi bilitadas pel o disposi-
tivo da possessdo, uma vez que o objetivo foi tdo somente apreender o
modus operandi do ritual e da simbdlicaumbandista entre osinterveni-
entes. A investigacdo em profundidade de um “tratamento espiritual” é
possivel, mas exigiria outro recorte metodol dgico, ndo centrado no le-
vantamento e descri¢cdo dos meandros mediante os quais a umbanda
impacta simbolicamente e procede interpretativamente, que € o que se
Visou com este estudo.

Resultados:

Os trechos de dados de campo apresentados foram colhidos entre os
anos 2006 e 2007. O médium era entdo considerado ainda um iniciante
na umbanda, tinha 36 anos, era solteiro, sendo o filho do meio numa
familia de trés irm&os.” Tem ascendéncia arabe, libanesa, pelafamilia

A escolha de um médium “iniciante’ ocorreu para que se pudesse observar se haveria
uma relacdo entre os simbolos do ritual com a histéria de vida do médium. Entendemos
gque acompanhar um médium ja plenamente desenvolvido (bastante integrado a lingua-
gem ritual da umbanda) ndo permitiria apreender os “caminhos’ inicidticos da simbdlica
umbandista da mesma forma. Esta ideia, a respeito de médiuns iniciantes, surge da leitura
do livro de Augras, que analisa a iniciagéo de filhos-de-santo no candomblé. Em O duplo
e a metamorfose: a identidade mitica em comunidades nagd (1983), a autora conclui
gue a iniciagdo no candomblé promove para os filhos-de-santo uma “maior compreen-
sdo de si proprios e melhor integragdo dos componentes de sua personalidade” (p.47)
por meio da “feitura’, ou seja, de suas filiagbes aos orixas. Este médium, apesar de
“iniciante”, era reconhecido e procurado pela comunidade deste terreiro por incorporar
“entidades de cura’, como diziam os umbandistas. O termo “iniciante” refere-se, por-
tanto, ao pouco tempo de sua participagéo efetiva como médium umbandista (ha menos
de um ano, em 2006). A confianga e o reconhecimento de seu grupo, entretanto, foram
0s motivos adicionais que nos levaram a realizacéo do trabalho com ele.
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materna, sendo que da familia paterna ndo soube dizer muito, a ndo ser
gue teve uma tataravé amerindia. O seu nome é de origem amerindia,
bem como os de seus doisirméos, por seu pai ter mantido umaligacéo,
aparentemente perene, como elediz, com essaraiz familiar. No entanto,
0 médium diz que histérias sobre essa tataravo, ele quase ndo ouviu
contar. Considerava que a maior parte da heranca cultural que ele car-
regaseriaproveniente dafamiliamaterna, libanesa, pelaculinariae cos-
tumes por ele vivenciados e adotados no seu diaadia.

O velho do pote

Apesar disso, no momento de suainser¢do no terreiro, o espirito princi-
pa que “oiniciou” foi um “pajé de cura’ da linha dos caboclos. Este
pajé, segundo o médium, na “incorporacdo” traz consigo uma “adeia
indigenainteira’ e repassa a ele “os valores e osrituais de uma antiga
aldeia’. Marcas simbdlicas de sua tragjetoria pessoal e familiar, relacio-
nadas as raizes do lado paterno que aparentemente ndo Ihe chamam
muita atencdo passam, portanto, por hipotese, por elaboracéo e sdo re-
tomadas no espago ritual.

Segue-se a andlise de alguns trechos do atendimento prestado
por essa pessoa, em transe, a populagéo frequentadora do terreiro:

A meninadarosera

Uma crianga (com aproximadamente 8 ou 9 anos) chegou acompanha-
dapelos pais e 0 pgjé recebeu a queixa dela estar com dor de garganta.

O Velho do Pote (nome simbdlico do paj€), apos examinar ame-
nina por um breve momento, pediu ao pai (que estava ao lado) paraque
ele desse a crianga sementes de rosa branca para ela plantar. Disse que
era para o pai gjudar, arrumando as sementes, mas gque era a menina
guem deveriaplantar as sementesdaroseira. Elaporiatudo ali, no lugar
e eladeveriacuidar, enfatizou o espirito. O pajé pediu ainda ao pai que
ele passasse sal grosso nas paredes do quarto da crianca, no chdo e
embaixo da camaonde eladormia. O Velho do Pote pediu também que
as roupas, tudo ao redor dela, fosse frequentemente limpo e trocado. O
pajé a benzeu e ameninafoi embora.
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Depoisque o atendimento terminou, foi perguntado ao pajé o senti-
do da roseira branca. O Velho do Pote respondeu que as pessoas ha
familia estavam precisando ver que a menina também era especia, que
elatambém poderia cuidar, ser responsavel por algo e que eraimportante
gue a prépria menina também sentisse isso, cuidando da roseira. Além
disso, disse ele, aflor é algo que “enche os olhos de beleza’. “Tem a
belezadavidal”. O sd nasparedes eraparalimpar tudo o que estivesse dli.

Neste atendimento, foi sugerida uma reestruturagéo da dindmica
familiar e da atitude para com a crianga como forma de tratamento. O
significado dado pela entidade a sua dor de garganta foi, possivelmente,
uma sensacdo de sufocamento por um excesso de cuidado dos pais. O
Velho do Pote, nesse sentido, pareceu refletir o olhar parental de pouca
capacidade e autonomia direcionado a crianga e a investiu, através do
gesto de plantar aroseira, de uma capacidade de crescimento e ascensao.

O espirito fez, assim, umaintervengdo nospais, paraque elesndo
atrapal hassem o processo de desenvolvimento da crianca, fazendo por
elaaém do necessario. Ou seja, 0 Velho do Pote pontua a necessidade
de um limite no momento de ajuda para que a menina cresga saudavel -
mente. Pareceu propor, ainda, um processo de identificac8o da crianga
com aroseira. Nesse processo de cuidar de uma planta que possui em si
“abelezadavida’, acriancapodevir aseidentificar e ver-se de manei-
ra especial, bela, viva, para crescer também. Uma fungdo de corte,
libertadorado crescimento, foi colocadaparaacriancade maneiragestua
evivencial pelo espirito do pajé como método de cura.

O sal grosso nas paredes, com a roupa de cama e tudo o mais
frequentemente limpo, reporta a uma estrutura (parede) limpa, a um
cuidado, maisumavez, sem excessos, saudavel. Essaintervencao pare-
ceu trazer novamente o estabelecimento do ambiente necessario para
gue a crianca cresga e se desenvolva segura e saudavelmente. O sal
grosso € entendido na cultura popular e na propria umbanda como um
ingrediente de limpeza, que “descarrega’ etirao “mau olhado” (inveja,
sentimentos de posse ou de cerceamento, que de alguma maneira ini-
bem o crescimento, o “florescimento” aheio). Essatarefafora passada
aos pais para que eles arealizassem. Os pais, ao tomarem contato com
o sal, passam simbolicamente pelaintervencao, naagdo corporal, inclu-
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sive, por elesrealizada. Assim, tudo aquilo que assiste amenina, que a
recebe e a ampara, estruturalmente colocado na cama, nos lencéis, na
parede e nos préprios pais, fica devidamente limpo, “descarregado” e
reorganizado.*

Uma jovem de luto

Umamulher, com menosde 30 anosdeidade, foi recebidapelo pajé. Ela
havia recentemente perdido o pai. Quando chegou, sentou-se num
banquinho afrente do Velho do Pote e permaneceu calada. Este, dizen-
do palavras que ndo se compreendiam, a principio fez varios movimen-
tos, com as méos na diregdo e ao redor do corpo da jovem, sem, no
entanto, tocé-lo. Pediu, entdo, o seu pote® de barro com dguae paralhe
trazerem &gua em dois copinhos, um para €l e e outro paraaconsulente.
Em seguida, perguntou aconsulente o que elasentiae elaqueixou-sede
dor nas costas. Depois de providenciados, a agua e o pote, 0 pajé disse
a jovem que ele encaminharia aguele que a acompanhava (naguele
momento) paraum bom lugar e que elatambém ficariabem. A moca, ao
ouvir as palavras do pgjé, olhou com carade interrogacéo, demonstran-
do néo ter entendido o que estava sendo dito a ela. Foi-lhe perguntado
se ela havia perdido alguém recentemente e ela respondeu que sim, 0
pai. Foi-lhe explicado, ent&o, que era sobre isso que o0 “guia’ estava
falando e ele confirmou com a cabeca.

O Velho do Pote, em termos umbandistas, se referiaaumainter-
pretacdo implicitade “encosto” de pessoafamiliar proxima. De espirito
recém falecido que, na prética, pode equivaler, em alguma medida, ao

2 Quando ha uma dificuldade a ser trabalhada, como neste caso, a indicagdo espiritual é
sutil e a responsabilidade, embora atribuida também as pessoas envolvidas na situagéo, se
dé de forma que o mau (olhado etc.) possa ser desfocado, deslocado para “energias ruins’
ndo referencidveis (presentes nas paredes do quarto, por exemplo, de forma a influen-
ciar, vitimar, também os pais). A perspectiva social da doenca na umbanda é discutida
também por José Guilherme C. Magnani, em “Doenga mental e cura na umbanda”,
Teoria e Pesquisa, v. 40/41 (2002), pp. 5-23. Vincent Crapanzano discute a “responsa-
bilidade compartilhada” (por males e doencas) no idioma da possessdao em “Mohammed
and Dawia, pp. 141-176.

2 O objeto parecia um prato fundo, mas utilizamos a palavra “pote” por ser assim deno-
minado e ser essa a compreensao de seu uso ritual (um pote mégico).
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conceito “freudiano” de melancolia, “incorporagéo” patol 6gicado mor-
to pelo ego.

O paj é continuou fazendo movimentos no ar com as maos. Jogou,
entdo, a agua que estava no copinho nas maos dajovem mulher e, des-
tas, a dguafoi caindo no prato de barro. Entdo pediu a ela que olhasse
fixamente para a dgua dentro do prato e que se concentrasse na ima-
gem que ele provocava. Além da adgua, haviaresquicios de barro soltos
no fundo, parecendo, pelo balanco da agua que caia naquel e momento,
umrio de &gualimpida.

Passados al guns segundos, o Velho do Pote aconsel hou-a a pegar
umaflor branca e, com as pétalas, fazer um banho para jogar sobre as
costas. Disse que o0 banho iria também gjuda-la a se sentir melhor. Em
seguida, perguntou-lhe se ela queria dizer ainda alguma coisa. A moga
Ihe respondeu que ndo e, um pouco triste ainda, mas parecendo mais
aliviada, agradeceu-lhe, levantou-se, e foi embora.

A &guano ritual tem costumeiramente umafuncdo de limpeza. O
gesto de jogar a agua sobre as maos integra e produz no corpo a com-
preensdo daideia de limpeza e a agua, ao descer, carrega aterra (argi-
la), finalizando o processo. Tira-lhe das méos, ou mais precisamente,
mostra-lhe em ato que ndo estd mais em suas maos segurar o que ja
partiu, de certo modo libertando a consulente desse encargo.

A dor nas costas da moga foi interpretada pelo pajé como a pre-
sencado pai recentemente falecido, que ndo havia ainda seguido “o seu
caminho” (mas o pajé se compromete a “encaminhélo a um bom [u-
gar”). O Velho do Pote, ao anunciar o processo, refaz naguele momento
a separagdo ocasionada pelo falecimento do pai, entretanto, de uma
maneiramaistranquila, transmitindo umamensagem de protegéo e cui-
dado para com ela e o pai. O prato de barro, com a agua que caia
parecendo um rio de aguas calmas, com as margens ondul adas, evocan-
do sensacBes de beleza, de limpeza e de reconforto (no qual elafixavao
olhar), possivel mente sublinhava esteticamente atentativa de auxilia-la
nesse processo de desligamento maistranquilo. A utilizacdo dacor branca
na umbanda remete a cor do orixa Oxala. Oxala é o pai de todos os
outros orixas, que integra, no branco de sua cor, todas as cores da
umbanda. Haum ponto cantado entoado nesteterreiro quediz: “Oxalaé
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pai, Oxaldéorei, divino pai, divinaforcaque me encanta, nos caminhos
deAruanda, sualuz €minhalei” . Em outros atendimentos, a cor branca
foi descritapelo pajé como apresencado “Pal dasAlturas’, numarefe-
rénciaaOxala. Sugere-se, assim, nesse procedimento, o restabel ecimento
e sobreposicéo de luz no pal e de um “Pai de luz” nas costas da moca,
por intermédio dautilizagdo daflor de cor branca. Como se péde perce-
ber, osatos e gestos, que a principio parecem sem sentido, quando com-
preendidos aluz do préprio sistema umbandista ndo apenas podem ter
significados precisos, como também assumem o val or de uma sofistica-
daintervencéo “psicol6gica’.

Os gestos sdo carregados de sentidos. A linguagem verbal ndo
costumaser aprincipa formadeinteracdo simbdlicae meio deinterpre-
tagdo utilizado. H4, predominantemente, uma comunicagdo corporal,
gestual eritualmente simbdlica, que pode levar a um reposi cionamento
da posi¢do subjetiva, devido avivéncia de simbolos, muitas vezes, sem
gue se tenha plena consciénciade seus significados. A “cura’, portanto,
de estados emocionais ndo necessari amente precisa passar pela consci-
éncia para o0 “tratamento” do consulente. A transformacdo do estado
emocional inicial deum consulente &, geralmente, um processo lento. O
consulente compreende como foi interpretado e o tratamento a que se
submeteu depois de viver algumas experiéncias particul ares (por meio
darealizac8o de pequenosrituais, por exempl o). Aindaassim, ndo com-
preende, muitas vezes, detalhadamente o caminho da reinscri¢éo sim-
bélica oferecida pelos rituais Umbandistas. Mas, vivencia o processo.

O Caboclo Sete Caminhos

Com o passar dos meses, um novo espirito desse médium passou a
incorporar no terreiro e houve a oportunidade de presenciar asua“che-
gada’. O seu nome, “Caboclo Sete Caminhos’. O caminho, de alguma
formasempre presente nos atendimentos do paj &, o Velho do Pote, volta
afazer presenca nos atendimentos desse novo espirito amerindio.

O Caboclo Sete Caminhos danca ao apresentar-se e, nos movi-
mentos, sinaliza fazé&-lo num ritmo de samba. Pronunciatrocadilhos de
maneira ritmada, faz giros com o corpo e, ao cantar, parece tocar um
pandeiro.
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A apresentacéo desse caboclo seiniciou com ele dizendo:

Sete Caminhos veio aqui pra trazer a luz, trazer o manto de Nossa
Senhora. O caboclo se pde a disposicéo da casa! Salve o caminho!
Salve o caminho! Salve o caminho, mandou prosseguir! Mandou pros-
seguir! Ou, ooooou, oooou, eeeehh... O manto da Nossa Senhora te
cura! Nos quatro cantos da sua vida! Daonde ti veio daonde ti vai.
Oou, quem mandou girar fui eu, quem mandou girar fui eu... oooou,
guem mandou girar... eeeechhh... . O caboclo estala os dedos.

Eh, Caboclo Sete Caminhos ta aqui pra trabalhar! Eh, Caboclo Sete
Caminhos chegou! Eh, minhafilharada!! Eeeehhhh... filharada! No ché&o
ainda tem pé, viu, cabega ja voou! O Caboclo Sete Caminhos chegou pra
dar passagem! Quem mandou ver, quem mandou ja girar... oh... quem
mandou girar... eeeehhh, quem mandou girar fui eu... quem mandou
girar foi, Caboclo Sete Caminhos chegou! quem mandou girar fui eu...
o caminho foi feito pra caminhar... foi feito o caminho pra caminhar.

Quem mandou girar, guem mandano “ giro” ritual, no movimento
corporal do médium, quem tomou “posse’, foi este caboclo. A cabeca
do médium javoou, elevou-se as alturas do transe, permanecendo ape-
nas o corpo fisico, os pés do seu ser, ou sera que o Caboclo Sete Cami-
nhos, guerreiro de Ogum,? degol ou os bloqueios que impedem o cami-
nhar? Ou as duas coisas?

“Caminho”, no universo umbandista, € um significante querefere
0 ser préprio e 0 modo de agdo intrinseco ao orixa Ogum, que preside
aos caminhos.* O niimero Sete relaciona-se ao orixa Oxald, que rege
as sete linhas daumbanda. Os giros do Caboclo Sete Caminhos, segun-
do o sacerdote do terreiro, sdo amanifestacdo do orixa Ogum, “ ordenador
da vida e da criagdo divina e das vias evolutivas’. Nossa Senhora foi
sincretizada com Oxum, orixa do amor, da beleza, da agua doce, tam-
bém presente nos atendimentos anteriores.

3 A funcdo de Ogum na umbanda se assemelha & de S&o Jorge, 0 santo guerreiro. Ogum, por
meio “de sua espada, abre os caminhos’ para “os filhos’. A cor da vela do orixa geramente
é vermelha e um dos seus principais elementos é a espada. Simbolicamente presente nos
gestos de seus médiuns, a espada tem por fungéo “cortar as amarras’, ou segja, os impedi-
mentos “do caminhar”, restituindo, assim, “a ordem, a lei e a protegdo”.

# Noc&o tedrica retirada da psicandlise lacaniana, o significante ndo tem um significado a
priori. Significa-se em cadeia com outros significantes. Jacques Lacan, O seminério.
Livro 5: as formag6es do inconsciente, Rio de Janeiro: JZE, 1957- 1958/1999.
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A noiva triste

O primeiro atendimento acompanhado foi o de umamogade 27 anos de
idade. Ela aproximou-se do Caboclo Sete Caminhos e em pé, a frente
dele, permaneceu calada. O caboclo fez giros com o corpo, dangando a
frente dela. Depois de fazer isso por um tempo e repetir alguns dos
dizeres acima, parou, pds a médo sobre a cabega dela e recomegou a
dizer que existem “ muitos caminhos, vari os caminhos que podem levar ao
Pai dasAlturas’. Que dependiaapenas delaescol her aguel e que elaachas-
se melhor. A escolha seria dela. Repetiu varias vezes que o caminhar s6
acontece caminhando. Que o caminho éfeito paracaminhar. Fez trocadi-
lhos, até que disse: “caminhe filha, que quem sabe um dia todo mundo
senta junto numa mesa, nem que for pra comer farofa”.

Nessa hora, ajovem mulher chorou e os trocadilhos com o cami-
nho e o caminhar e os giros iniciaram-se novamente. O Caboclo Sete
Caminhos parecia querer transmitir forca a consulente com 0s seus
movimentos. Quando elachorou, elefoi enfatico eincisivo, girando mais
rapido e de maneiramaisfirme, se pronunciando, entretanto, ao mesmo
tempo, de forma empética com o choro dela. Assim que a mocga se
acalmou, ele lhe disse que o0 “ Pai dasAlturas’  aestavaauxiliando em
seu caminho e elafoi embora.

Em conversacom aconsulente, elarelatou que tem buscado uma
religi&o parafrequentar e que admiravaaformados umbandistas reuni-
rem-se, ao final de cada gira, em torno dos alimentos. A consulente
disse que admirava principalmente o espirito de comunidade easimpli-
cidade com que as pessoas faziam isso. Com relagdo aescolhareligiosa
da consulente, o Caboclo Sete Caminhos afirmou que ela encontraria
seu lugar ao procurar, ou seja, no proprio caminhar. A importancia da
experiénciavivencial para que se compreendam as escolhas, ou daim-
plicacdo pessoal has escolhas, novamente é sugerida.

O caboclo, por suavez, por meio do cantar e do dancar, por uma
dramatizagéo estética sublinhou-se como “caminho”. Veio na qualidade

% Oxal& é o pai de todos na umbanda. A imagem dele neste altar € a de Jesus Cristo com o0s
bragos abertos, usando vestes brancas. Sua principal fungéo é restituir a fé (segundo esta
comunidade); a cor da vela é branca (cor que integra todas as linhas da umbanda), e sua
principal atribuicéo (pela for¢a do sincretismo) é “trazer a Luz do Pai das Alturas’.
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de Ogum para abrir caminhos e, nos giros, induzir a agdo. Segundo o
sacerdote, “ dar movimento é um fator do orixa lansg, orixa dos ventos e
tempestades’.

O choro damocafoi possivelmente um indicio de captacéo de seus
sentimentos presentes ai, naquele momento, a ponto de poder, por inter-
médio da mediagdo do espirito, dar-lhes vazdo. A fungdo ser vista ou
perceber-se vista pode ter estado presente. A boa interpretacdo vem de
um deciframento no qual o sujeito sereconhece, e que o levaareavivar-
se, f&lo “mais ser”. ? O Caboclo Sete Caminhos sinalizou o desgjo de
simplicidade e de uni&o da consulente, ao dizer “ quem sabe umdia todo
mundo senta junto numa mesa, nem que for pra comer farofa”.

Depois de terminado o ritual, essa pessoa contou que recente-
mente tinha enfrentado problemas na organizacdo do jantar de come-
moracado de seu noivado, por suafuturasogrando ter simpatizado muito
com anovidade do noivado. Umainformagéo que permitiu traduzir num
significado e contexto biografico especifico o comando significante do
caboclo, “caminhe, ande, cologue-se em movimento”, bem como, tal-
vez, o choro no momento da frase “ quem sabe um dia todo mundo
senta junto numa mesa, nem que for pra comer farofa” .

O Preto-Velho

A Ultima entidade acompanhada deste médium foi o Preto-Velho, até o
momento de concluséo da col eta de dados, ainda sem nome. Os pretos-
velhos, na umbanda, tém a funcéo de gjudar os consulentes, trazendo
paciéncia, sabedoria, simplicidade, humildade e resignagéo diante do
sofrimento e das dificuldadesinevitavei s davida, como formade alcan-
car a superagdo. S&o interpretados geralmente como espiritos de ex-
escravos que “sofreram muito”, mas que, no pantedo umbandista, res-
surgiram como “ entidades muito elevadas, espiritualmente de muitaluz”.

Segundo o médium, “este preto-velho ndo é brasileiro e ndo mor-

% [...] no ouvir o sentido em “mim” suscitado pela agdo do saber hda um a mais de ser [...].
Para ouvir sentido, o eu tem de ser — isto é, tem de se fazer sentido. Afinal, ao constran-
ger a anuir que se escuta, ao banhé-lo em sentidos o Outro faz eu ser [...]. José F. Miguel
H. Bairrdo, O impossivel sujeito: implicacBes da irredutibilidade do inconsciente, S&o
Paulo: EdigBes Rosari (Babel da Psicandlise), v.Il, 2004.
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reu no Brasil”. Relatou que essas informagdes “ele sentiu durante a
incorporagdo”. Mas, ndo soube dizer também de onde o Preto-Velho
veio ou onde ele morreu. O Preto-Velho narrou gque “ ele sofreu muito,
foi cagado, amarrado em uma arvore’ e teve as duas pernas cortadas
do joelho para baixo. Ali, ele teria permanecido “com os bragos atados
para trés durante alguns dias, tendo os seus olhos comidos por formi-
gas’. No entanto, “conseguiu escapar da arvore e foi viver na mata’,
onde apesar das dificuldades, “ sobreviveu”.

Esta segunda parte do relato “ autobiogréfico”, comum nas narra-
tivas umbandistas, refere-se ao tipo de cendrio natural a que se “trans-
portou depois da morte”, revestido de valor smbdlico. A solugéo de
continuidade parece ser uma forma de o culto reafirmar a inexisténcia
de ruptura entre vida e morte ou, mais propriamente, a continuidade da
vida além da morte.

O Preto-Velho revela a sua linha de pertenca ao pantedo nessa
histdria, ao que sublinha a passagem “a elevacéo de seu ser aluz”, apos
um episodio tragico, semelhantemente as narrativas tipicas da maioria
das entidades da linha dos pretos-velhos.

Em contraste com as entidades caboclas do médium (Sete Cami-
nhos e Velho do Pote) que sublinham afirmativamente o “ caminhar” ea
“luz’ do “Pai dasAlturas’, ele destaca as mesmas qualidades pelo dra-
ma da suafaltaconcreta. Na qualidade de preto-velho, espirito sublime
e elevado, a entidade pds em posicdo de destaque o ver e o caminhar,
neste caso, por meio de um contraste e inversao, que ainda mais subli-
nha a importancia dessas agdes. Apresentou-se comportando cegueira
e auséncia de pernas, entretanto, torna-se luz e caminho ao “ sobrevi-
ver’ afalta de pernas para caminhar e a falta de olhos para enxergar.
Um exempl o de superagdo e de resisténcia que sobrevive e se fortalece

mediante, e independentemente, do tipo de“imputacdo” sofrida.

A afirmacdo de pertenca da entidade a linha dos pretos-velhos
encontra-se, assim, em intersec¢do narrativa com a mesma natureza
simbdlica das entidades do médium anteriormente apresentadas. O seu
“parentesco” metafdrico com os caboclos marca-se, igualmente, no fato
de se apresentar como espirito residente na mata, para onde, conforme
avocacao do simbolismo umbandista— que expressa o inexpressavel na
forma de paradoxos —, teriaido “viver depois de morrer”.
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Estatueta do Preto-Velho, cego e sem as pernas (esculpida pelo médium)



Na incorporagdo do Preto-Velho, este médium diz que “apren-
deu”, de maneira corporal e vivencial, por uma perspectiva do Outro
(espirito da umbanda), os val ores de superagéo, crescimento, fé, bene-
voléncia e resignagdo, pertencentes a linha dos pretos-velhos.

Ressaltou que ndo teve contato algum com a cultura amerindia
na sua formagédo, destacando a predominancia da influéncia &rabe na
sua histéria. Ele sente-se arabe. A umbanda, contudo, funciona de for-
mainclusiva, atuando nosvinculosenafiliacgo. Ele possui nomeamerindio
eteve umatataravd amerindiade quem quase ndo ouviu falar. A umbanda
permite a ele, na figura do pajé, principa mente, uma oportunidade de
elaboracdo de elementos amerindios, legitimos ou ndo, mas até entéo
pouco assimilados.

O médium encontrou caracteristicas na umbanda que o identifica-
ram ardligido. Eleexpressou que“amusi calidade enriquecidadaumbanda
pelo toque cadenciado dos atabaques, os pontos cantados, enfim, toda a
‘batucada’, foram imediatamente apreciados’ por ele que, nasuaforma
¢80 pessoal, tem gosto acentuado por musicade raiz, tal como o samba.
O Caboclo Sete Caminhos se apresentou com um ritmo aproximado.

Segue um exemplo de atendimento deste preto-velho.

A mulher da pimenteira

O Preto-Velho, “cego”, utilizava-se do olfato para perceber e aproximar-
se das pessoas nos seus atendimentos. As qualidades perceptivas senso-
riais das entidades e os ef eitos que el as produzem, ao que tudo indica, séo
fatoresimportantes, val orizados e frequentemente estimul ados naumbanda.
Tanto assim, que ha o uso profuso de banhos de ervas (a serem tomados
em casa), a utilizac&o de cores variadas (na vestimenta, apesar do branco
usado pelo médium umbandista, ha“ guias’ — colares— e aderegos col ori-
dos, e no uso de velas coloridas nos “pontos riscados’),?” cheiros (de
flores e de ervas, defumadas ou frescas) e outras formas de estimulagdo
sensorial, tais como amusica, andar com os pés descal ¢os, etc.

7 Escrita simbdlica feita com riscos e imagens pelos espiritos do pantefo. E riscada com
“pemba’ (giz branco) no chao, ou seja, no “ponto” onde eles se fixam para os atendi-
mentos. Por isso, 0 nome “ponto riscado”.
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Este preto-velho cheiravaas pessoas, asroupas, ao comegar aatendé-
las. Ao que umamulher se aproximou, trazendo algumas pegas de roupas
de sua familia, ele cheirou as roupas e disse a mulher que elas estavam
cheirando “podre’. Afirmou que era preciso mudar o cheiro de sua casa
porque aquele “ndo atraia coisa boa’. Pediu entdo paraa mulher ir até a
pimenteira que ela possuiaem suacasa, moer apimenta, colocalanaégua
ejogar aguela agua por todos os cantos da casa. Mencionou também algu-
mas dores fisicas que a mulher possuia, descrevendo-as para ela. Depois
contou a sua “biografia’ a mulher. O médium relatou que, ao se referir a
cegueira, o Preto-Velho falou de uma forma que Ihe causou emogdo, ao
pronunciar frasestais como, “no lugar daluz do sol, veio aescuridao”.

Ao contar a sua “histéria’ a essa consulente, o Preto-Velho po-
deriaestar Ihe dizendo que ele entende de decomposicado (cheiro ruim).
Ele sofreu decomposi¢&o ao ter as pernas cortadas e 0s olhos comidos.
Do mesmo jeito que abertamente fal ou sobre o cheiro ruim, se posicionou
de maneira empética, estabelecendo uma relacdo de simetria com a
consulente, como forma de apoié-la e auxili&la para tocar nos seus
propriosferimentos.

A podrid&o do cheiro que o Preto-Velho assinal ou pode ser indicio
de podriddo de feridas mal cuidadas, presentes na histéria de vida da
mulher, que €le traz a tona com a intencéo de traté-las.”® Ele se pde
disponivel paraajuda-laavalorizar suas qualidades e recuperar aconfi-
anca e a capacidade de superacdo diante das dificuldades da vida. O
uso da pimenta é, possivelmente, mais um recurso para sua recupera-
¢éo, pelaintroducéo de um novo aroma em suavida.

A pimenta, dém de servir de tempero, na umbanda é ligada aos

Exus,® entidades“ dalinhade esquerda’, geral mente responsaveispor “ des-
carregar as energias mais densas’ e por fazer a protec@o das pessoas.

% Este exemplo mostra o imbricamento na Umbanda entre experiéncia sensorial e produ-
¢ao de sentido (vivéncias corporais como intrinsecamente significantes). Considera-se,
sob certo sentido, menos importante a veracidade ou n&o (do mau cheiro da roupa), ja
que o objetivo desta intervencéo pareceu ser uma abertura para a simbolizacdo de
feridas, sobretudo, existenciais.

2 Cada espirito, linha de entidades ou orixd, tem bebidas e alimentos especificos que lhe sfo
atribuidos. Héa ervas, pecas de vestuério, tais como as “guias’ (colares), dentre outros
elementos rituais (cachimbos, charutos etc.), que comp8em simbolicamente os personagens
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Simbolicamente, portanto, jogar a pimenta pode significar transformar o
ambiente. Além disso, ao pedir paraaconsul ente moer apimenta(coloca-la
na &gua etc.), ha a indicagdo, como em todos os outros atendimentos, de
gue para a transformacdo na vida de uma pessoa acontecer esta precisa
agir namesmadireco. Talvez sgjapor isso que aumbandafrequentemente
passe pequenas “tarefas’ aos consulentes, tais como: plantar umaflor, fa
zer um banho, acender umavela, jogar pimenta etc. A mulher, ao lavar a
casa com o preparo de pimenta e &gua, tem a chance de sensibilizar o seu
COrpo, acrescentando novosaresasuavidaeade suafamilia. A pimentafoi
usada, possivelmente, de uma maneira estimulante para esta pessoa que
poderia estar a encarar a vida de uma maneira (obscura) depressiva.

Discusséo

Muito dareflexdo al cangada arespeito da comunicagdo dos espiritos na
umbanda setornou possivel por meio daanaliserecorrente devivéncias
também transferenciais.®® A compreensdo dos sentidos que estavam
para além do verbal, ou sgja, dos sentidos estéticos (gestuais e corpo-
rais) propostos, ocorreu mediante aocupagdo de um lugar, inclusive, de
“participante observador”. Ao final dos* passes’, 0 “cambono” é cuida-
do pela entidade espiritual da casa, que ele auxiliou durante o ritual.
Deixar-se cuidar por essalinguagem permitiu a apreensdo deimportan-
tes aspectos a respeito da comunicagdo e do tratamento dispensado a
popul acéo pel os espiritos. Tal como observado por Michael Lambek em
outros rituais de possessao, “0s espiritos ndo causam apenas impres-
soes, eles moldam as experiéncias’ . Este autor afirmaque, por meio da
mediacdo e do did ogo, pela proximidade permanente com os espiritose:

do pantefio. Cada “composicdo espiritual” associa-se, de diferentes maneiras, aos orixas
e outras linhas do pantedo. N&o ha um padréo, embora haja uma estrutura adotada pelos
terreiros para a interpretagdo desses personagens. Para efeito de analise, devido a
complexidade da simbodlica umbandista, apresentamos os significantes que se repetem e
na sua relagdo com a “teologia’ adotada neste terreiro.

A transferéncia € um operador psicanalitico fundamental para o procedimento de an&
lise e que serve para sublinhar que todo o ato significativo pressupde uma interpretacéo
de quem diz e a quem é dito para além da observagéo objetiva. Em Jacques Lacan, O
Seminario. Livro 8: a transferéncia, Rio de Janeiro: Jorge Zahar, 1992.

% Michael Lambek, Human Spirits: A Cultural Account of Trance in Mayotte. Cambridge
University Press, 1981, p 3.
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(...) através de sua generosa tutela, eu aprendi muito sobre a riqueza
simbdlica, o humor e a compaix&o, habilidade e sensibilidade que os
espiritos evocam com maestria(...) 0 objetivo éreduzir aestranhezadas
construcBes simbdlicas de outros povos sem com isso sacrificar as
suas riquezas e complexidades. (traduc&o dos autores) *

Neste sentido, embora seja dificil explicitar como se selecionae
a0 que especificamente se deve dar énfase para alcangar os sentidos
produzidos nestes rituais, ja que ndo ha um padréo e ndo se sabe de
antemao o que esta sendo proposto, conforme discute Lambek:

Em um estudo deste tipo ndo h& grandes rupturas entre os materiais
descritos, a andlise e as interpretagdes; num nivel mais acentuado, a
ordem de apresentacéo em si sugere ainterpretacdo. A formaque emer-
ge é para corresponder, de um modo geral, a interpretacdo tal como
defendida por Ricoeur, que sugere que da compreensdo mais simples,
por meio da explicacéo, chega-se a compreensdo do conhecimento em
pauta’ (traduc&o dos autores). *

Os elementos da possessdo “séo parte de um coerente ‘ sistema
simbolico’, que podeter um efeito profundo”, nainterpretagéo e organi-
zacdo das experiéncias dos membros de um grupo ou sociedade.® O
comportamento na possessao “ € mediado por estruturas de pensamento
e modelos culturais’, sendo os espiritos, antes de qualquer coisa, “ele-
mentos incorporados da cultura periférica, do passado e das culturas
‘intrusas’ e de ‘vizinhanga combinadas de uma maneira, a0 mesmo
tempo, intrigante e surpreendente”. Coletivamente, a possesséo trans-
forma* os detal hes da historia que ndo estéo inteiramente compreendi-
dos, em estruturas atemporais’. *

Se “0 transe € simbolicamente ordenado e a possessdo pode ser
um sistema de pensamento, interpretacéo e de expressdo com uma es-
truturainternacoerente eindependente das dindmicas bioldgicas e ‘ psi-
colégicas’ humanas’,* o que parece prevalecer e se sugere, com base

% Michael Lambek, Human Spirits, p.
® Michael Lambek, Human Spirits, p.
# Michael Lambek, Human Spirits, p.
® Michael Lambek, Human Spirits, p.
% Michael Lambek, Human Spirits, p.

pwm"‘m
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nas andlises realizadas, é a oportunidade impar, na umbanda, para ela-
borac&o de reminiscéncias histéricas concomitantemente, subjetivas e
sociais:

(...) os detalhes da superficie das estruturas mudam de acordo com uma
estéticalocal detrabalho voltada parao material historico. Maisainda,
os conflitos da histéria sdo travados, por assim dizer, nos corpos dos
individuos. Essesindividuos podem também ser capazes de reorgani zar
e reorientar os detalhes do passado a partir de suas perspectivas e
personalidades. (...) Argumenta-se que ndo s6 os médiuns sdo psicolo-
gicamente normais, mas que a possessao em s esta integrada a vida
socia. A possessdo tem uma forma cultural relativamente auténoma,
distinta dos estados subjetivos e das condic¢Bes sociais mais imediatas
de seus médiuns. (traduc&o dos autores)®

Dado seu cardter de elaboracdo de experiéncias histéricas,® a
utilidade maior paraapossessdo talvez sejaconsideré&lacomo “um sis-
tema de comunicagéo”, um “novo tipo de texto”,* mas que induz ao
movimento. Justamente sobre esta induc&o e recriacdo de experiéncias
e sentidos é que estaria sua principal contribui¢do, no &mbito dapromo-
Géo da salde.

Em relagdo as recorrentes distin¢fes tedricas entre o homem e o
social, de acordo com ateoria psicanalitica de Lacan € importante res-
saltar que Bairrdo defende que se:

(...) oinconsciente é umaparte em faltano discurso concreto, essaparte
em faltapode ser mapeada pel as partes ef etivamente proferidas. Sempre
expressa alguma verdade do sujeito, que deixa de ser referido a uma
interioridade psiquica, poisossignoscirculam socialmente. (...) Além de
nao dito ou mal dito, algum ou véarios dos seus significados (...) cifram-
se e decifram-se no processo da sua dicgdo (ndo necessariamente feita
com os meios dalinguagem verbal, pois dizer ndo seresumeafalar). A
narrativa do inconsciente pressupde interlocucdo. Embora possa des-
crever ou re-elaborar umahistériapessoal, 0s meios aque se prende séo

¥ Michael Lambek, Human Spirits, pp. 10-12.

% Jeannette Marie Mageo, “Spirit Girls and Marines: Possession and Ethnopsychiatry as
Historical Discourse in Samoa’, American Ethnologist, v. 23, n. 1 (1996), pp. 61-82.

¥ Lambek, Human Spirits, pp. 11-2.
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publicos (signos) e dial dgicos. E surpreendente que n&o se tenha extra-
ido desta defini¢do semidtica do inconsciente as consequiéncias 6bvias
para uma re-concepcao da psicandlise em termos sociais, umavez que
Lacan deixa de entendé-lo como representacdo inconsciente privada
(...) epassaapensalo como efeito de significancia, efeito de significantes.
A idéiafreudianade todaa psicologia ser eminentemente social é reto-
mada de umamaneirando presaao psiquismo, abordada concretamente
pelaforma, plblica, dalinguagem. ®

Se a linguagem parece ser um elo da relagéo de implicac&o do
homem com o socia passivel de andlise, a interpretacéo, por suavez,
pode ser alcangada através ndo apenas do proferido como também das
partes em falta.

No processo de “desenvolvimento” do médium, os significantes
“caminho” e “luz’ tomaram forma e localizaram-se em diferentes posi-
¢Oes: foram apreendidos nos “passes’ de todas as entidades deste mé-
dium por meio dos atos e gestos do Caboclo Sete Caminhos (apresentou-
se pronunciando “caminho” e disse “cabegaja voou”, em identificacdo
com o orixa Ogum). Este caboclo trouxe a palavra “caminho” também
em seu nome. Ressaltaram-se pela sua auséncia na narrativa e criagéo
da estatueta do Preto-Velho. O Preto-Velho, para falar da cegueira, re-
correu a falta de luz de maneira poética, criando um efeito estético, de
forma a trazer a “luz’ e a “abrir os caminhos’ para novas criagdes de
sentido na vida dos consulentes. A “cegueird’ e a“fatade pernas’ apa-
receram como umaformade mais validar a sua posi¢ao (sua capacidade
de superacdo) discorrendo, assim, sem o dizer (de maneirahumilde, qua-
lidade dos pretos-vel hos), arespeito daimportanciadasua“luz’. Foi pela
interseccao de significantes, no seu sentido maisamplo, ou seja, ndo ape-
nasreduzido apalavras, que o Preto-Velho sedisse, portanto, preto-velho.

Os significantes “luz” e “caminho” da linguagem umbandista
mostraram-se portadores ndo de um texto literal, sem cor e nem sabor.
Ao contrério, por meio de suas mais variadas composi ¢ces (cadeias), 0s
significantes se mostraram letras:** materializaram-se em movimentos

“© Bairrdo, “A escuta participante”, p. 442.
“ Segundo Bairrdo, torna-se letra significante com “corpo” espacializado, que se oferece ao
olhar e aos sentidos em geral. Bairrdo, O impossivel sujeito, p. 208. Desenvolvimentos do
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(incorporados aos gestos e as agdes rituais do médium em transe),
impactaram esteticamente (por meio dos pontos cantados, em sons, le-
tras e ritmos; estavam presentes nas dangas, nas metéforas usadas e na
criac8o da estatueta da entidade preto-velho). Por meio desses enredos
criativos, os significantes traduziram-se em contelidos emocionai s (sen-
siveis) para seus consulentes. Seguindo o rastro dos significantes “luz”
e“caminho” foi possivel vislumbrar, com o auxilio interpretativo daco-
munidade, os “caminhos’ da simbdlica umbandista e um pouco de sua
“luz” na criagéo dessas redes de sentido.

Naumbanda, asignificanciade divindades como os orixas Ogum,
Oxalaetc. pode estar presentificada em formas ndo estritamente huma-
nas, mas, mais ou menos antropomorfizadas, presentificaveis nas plan-
tas, nos sons, nas palavras, acontecimentos e formas as mais variadas,
gue comportam, por suavez, os enredos de referéncia de seus persona-
gens— 0s orixas e as entidades espirituais — do seu pantedo. O espiritu-
al, odivino, presentifica-se por meio do entrecruzamento significante, de
forma a parecer revelar ao sujeito uma mensagem que especificamente
Ihe foi dirigida. Quando isso ocorre, 0 sujeito ndo apenas vivencia um
novo sentido de sk mesmo, como também se vivencia, por um instante,
como “mais real” do que o costume, e o processo de transformagao
identitéria possivel mente opera.*?

De acordo com a teoria lacaniana, os significantes que inscre-
vem o sentido do ser sujeito, suas marcasidentitarias, ao serem reditos,
acrescidos ou recompostos, poderéo compor novos sentidos de si. Nas
comunidades umbandistas, as relacfes entre as pessoas se constroem
mediadas pel 0s espiritos e esses mesmos espiritos permitem a cada su-
jeito, tanto aos médiuns como aos consul entes, aeventual reformul acéo
de aspectos de seu proprio ser. Damesmaformacomo nateorialacaniana
o significante pode a ojar-se no corpo e encarnar-se em toda forma de
producdo e criagdo humana,® para Marc Augé, o simbolo, operado na

tema também podem ser encontrados em Fabiana Sampaio Pellicciari, “Estudo da signi-
ficancia do corpo na umbanda: limites e possibilidades de aplicabilidade de alguns concei-
tos lacanianos” (Dissertacdo de mestrado, Universidade de S&o Paulo, 2008).

“ Bairrdo, O impossivel sujeito, pp. 197-217.

“ “Esses elementos, descoberta decisiva da linglistica, sdo os fonemas [...] pareamentos
diferenciais necessarios ao discernimento dos vocabulos numa dada lingua. [...]
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forma dos deuses, pde em movimento um constante processo de con-
ceituacdo e transformacdo de sentidos e da experiéncia, dado na rela-
¢80 com 0s proprios deuses:

O deus, em suasinumerdveis atualizagOes, € sempre parte ativa, de modo
muito literal, no dispositivo do conjunto onde figuram outros deuses.
Mas ele é iguamente constitutivo da identidade humana individua e
estalhe confere, proporcionaem troca, um algo amais de realidade.

Héa um pouco da realidade dos deuses que vive no sujeito e um
pouco da realidade do sujeito que vive nos deuses. Astrocas e as atua-
lizacBes dos deuses sdo, segundo esse autor, formas do homem consti-
tuir-se identitariamente em relagdo ao Ouitro.

Osdeusesbalizam o universo do simbdlico entendido como sendo
0 Seu conjunto e, sdo concomitantemente, a passagem parair de si ao
outro, para 0 homem viver socialmente. Augé acrescenta que arelagdo
do sujeito consigo mesmo € mais problemética do que arelagdo com o
outro. Além darelacéo do sujeito com os outros passarem pel os deuses,
acrescenta que a relagdo consigo proprio, no contexto africano que ele
estudou, também passa pel os deuses. De certo modo, é algo do mesmo
género que esta pesquisa permitiu perceber numareligido afro-brasilei-
ra como a umbanda.

N&o afirmamos com essas correl agfes com apsicandliselacaniana,
ou outra abordagem tedricaque sgja, qualquer literalidade que explique
por s sO “area natureza’ do fendmeno de possessdo. N&o se trata,
assim, de reduzir o fendbmeno, mas apenas de exprimi-lo por meio de
uma“escutadialdgica’ que ressalte essas experiéncias. O aspecto mais
importante deste estudo de caso talvez tenha sido a possibilidade de
sinalizar, por meio da analise da cadeia e dos efeitos significantes, que
num terreiro “o que atinge muitos é crucia para um, o que afeta um
circula em todos’. ®

presentificam validamente o que chamamos de letra, a saber, a estrutura essencial-
mente localizada do significante” (pp. 504-505). Jacques Lacan, “A instancia da letra
no inconsciente ou a razéo desde Freud”, in Escritos, Rio de Janeiro: Jorge Zahar Ed.,
1957- 1958/1998. Consultar também Bairrdo, O impossivel sujeito, pp. 206-207.

“ Marc Augé, Le Dieu Objet, Paris: Flammarion, 1988, p. 11.

Bairréo, “A escuta participante”, p. 443.
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A sequéncia e o acompanhamento do processo de “desenvolvi-
mento” deste médium de nome amerindio permitiram perceber proces-
sos de elaboracgéo em circulagdo nos atendimentos por meio dos atos,
histériaserituais simbolicosdos maisdiversificados. Estas composi¢coes
pareceram conferir ao outro uma possibilidade de apreensio de si que,
embora por vezes fosse pouco explicita naintencéo, possibilitava aos
consulentes a vivéncia de suas interpretagdes. A atuacdo na umbanda
mostrou-se em ato, em fazer e agir numadeterminadadiregdo. Nenhum
problemafoi tratado de forma padronizada durante o culto, sendo cada
momento de interacdo um momento Unico, diferente do anterior. As
mudangas, por menores que fossem, ganhavam nos encontros posterio-
res novos significados em fung&o do momento anteriormente vivenciado.

O terreiro guda e se compromete a cuidar dos consulentes a
medida que orienta, espelha, acolhe e propbe préticas corporais que
levam aum reposi cionamento fisico e emocional diante das circunstan-
cias da vida. Escolhas ou processos de mudancas na vida destes
consulentes podem receber suporte, sendo acompanhados pelos “ gui-
as’ do terreiro. A praticaritual pede, entretanto, um comprometimento
corporal para que haja um redirecionamento da pessoa. As emogdes
s40 conjuntamente trabal hadas e canalizadas nesse processo. O conta-
to com elementos materiais variados utilizados durante as praticas (tais
como ervas, frutas, bebidas, as “oferendas’ que formam imagens com
texturas, cheiros e cores) apuraetrabalhaasensibilidade, importante na
experiéncia mistico-religiosa umbandista. “ A limpeza e a energizagdo
do corpo” através de banhos de ervas e praticasrituais diversas, associ-
adasaossimbolismosdos*“ orixas’, tem por funcéo simbdlicareposi cionar
0s consulentes para o cotidiano davida.

Pb&de-se perceber com o tempo que a salde, assim como a doen-
¢a, é vista no rito umbandista como consequéncia de um complexo de
fatores. Na umbanda, ab mesmo tempo em que uma pessoa esta sauda-
vel sob alguns aspectos, frequentemente precisa de cuidados sob ou-
tros. Uma divisdo entre salde e doenca de maneira delimitavel nem
sempre é encontrada no rito umbandista, sendo ambos os estados vistos
como um continuo de um processo dinamico. Segundo os umbandistas,
o0s estados de saude e de doenca estdo diretamente relacionados as
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atitudes, aos pensamentos e as acles cotidianamente praticadas. Cada
um, para manter-se num equilibrio saudavel, precisa estar frequente-
mente em processo de“ limpeza e movimentacdo” . Umamenor incidén-
ciade doencas dependeria, assim, de uma continuidade do cuidado para
com 0s aspectos fisicos, “espirituais’ (emocionais) e éticos.

O enfoque dado num terreiro umbandista parece ser a promogao
da inclusdo socia a partir de um processo de filiagdo e de inscrigéo
grupal e comunitéria. As dores fisicas, quando aparecem, sdo aborda-
das pelos “guias’ de maneira que sejam tratadas também pela medici-
na. As mesmas recebem, entretanto, frequentemente uma interpreta-
¢do do terreiro que remete concomitantemente a reinscri¢cdo social, fa-
miliar e alcanga o estado emocional do consulente. Dessa forma, ain-
tervencdo umbandista segue uma proposta de atendimento e cuidado
para com as dimensdes ditas “espirituais’ da pessoa, embora possa ser
percebida aimportancia e ainclusdo do corpo, sendo este abordado de
maneira congruente a organizacdo, a linguagem e a funcionalidade
umbandistas. Sinaliza-se, neste trabal ho, portanto, aimportancia dadi-
mensado social naperspectivaadotada pelareligido no tratamento e aten-
¢d0 a salde dos participantes.

Consideraces finais

Se neste estudo de caso foi possivel visualizar um pouco da luz e dos
caminhos dasimbélicaumbandista, hAmuito aindaaser investigado nos
rituais de possessdo da umbanda. Percebeu-se gue os contelidos simboé-
licos de influénciaamerindia (pouco elaborados da narrativa biografica
do médium) ganharam, no terreiro, expressao por meio das figuras do
paj é e de suas entidades caboclas ligadas a mata (ainda que se tratasse
de um preto-velho).*® Estalinguagem de inscrico e reinscricao simbo-
licae histérica (pessoal e coletiva) se enuncia, naumbanda, de maneira

Os significantes luz e caminho, além de serem atribuidos aos orixas Ogum e Oxal4,
conforme o terreiro em questdo nos sinalizou, sdo recorrentes nas narrativas dos cabo-
clos da umbanda de um modo geral, segundo andlise de Raquel Redondo Rotta, “Espiritos
da mata: sentido e alcance psicol6égico do uso ritual de caboclos na Umbanda’ (Disserta-
¢d0 de Mestrado, Universidade de S&o Paulo, 2010).
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principalmente corporal, metaf orica, estética, integrando os gestos e 0s
atos rituais na producéo de dizeres (mensagens).

A umbandatem implicitamente como proposta atuar por meio de
métodos aparentemente simples, os quais, entretanto, of erecem suporte
emocional, movimentam os sentidos circunstanciais e acarretam mu-
dancas no estado das pessoas i nicial mente apresentado. As orientacdes,
além de variarem em func&o do tempo e do momento do consulente,
variam em fung&o da composicéo simbdlicado “guiaespiritua”. O su-
jeito é entendido na umbanda como parte constituinte e que se constitui
numa rede de relagBes. E através da responsabilizacdo, do acolhimento
e do espelhamento subjetivo nesta rede que areligido atua, utilizando
como linguagem seu conjunto de simbolos e valores. A vivéncia desse
processo, sutil ou ndo, permite aos médiuns e consulentes a el aboracéo
de suas experiéncias e a abertura para a criagcdo de novos sentidos para
suas vidas.

Texto recebido em 05/07/2010 e aprovado em 20/01/2011
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Resumo:

Na Umbanda, os espiritos se apresentam por meio de narrativas metaforicas
indicativas de sua posi ¢do e de sua afiliagdo miticas. Os simbolos umbandistas,
manifestos nos rituais, operam tanto sobre os consulentes quanto sobre os
médiuns e, no caso destes, tornam-se poderosos efeitos identitarios. O simbolo
esta em toda aforma de comunicagdo verbal e encontra-se também nas formas
de comunicagéo ndo verbais. Paraaveriguar o al cance e o impacto dasimbdlica
umbandista, recorreu-se aandlise de significantes presentes nos atendimentos e
colocados em ag&o durante os rituais. O artigo discute momentos de interagdo
ritual para evidenciar como a dimensdo simbdlica de gestos e atos corporais
produz processos de reintegracdo e de re-significacéo de histérias pessoais e
grupais

Palavras-chave: Etnopsicologia— Umbanda — possessdo — comunicagéo ndo
verbal.

Abstract:

In the Umbanda religion, the spirits appear through metaphorical narratives,
whichindicatetheir positionsand their mythical affiliations. Symbols manifested
in rituals operate over both consultants and mediums and, in the latter case,
become powerful identity effect. The symbol exist in every form of verbal
communication aswell asin non-verbal communication. In order to grasp the
scope and impact of Umbanda symbolic system, the author resorted to an
analyses of the signifier spresent during consultation and put into action during
rituals. The article discusses the moment of ritual interaction, in order to show
how the symbolic dimension of Umbanda revealed by gestures and by body
actions produces processes of reintegration and ressignification of personal
and collective stories

Keywords: Ethnopsychology — umbanda — spirit possession — nonverbal
communication.
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