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Para Carolina, com amor



Resumo

Este trabalho aborda uma série de deslocamentos das comunidades negras na re-
gido sul do Espirito Santo. As biografias reunidas descrevem movimentos relaciona-
dos a busca de melhores condi¢cdes de vida, de acesso a terra e de espacos privilegia-
dos para consagrar missdes aos guias espirituais. Irmandades de ‘médias’ e médiuns
retinem-se periodicamente durante todo o ano para realizar visitas rituais a outras co-
munidades de terreiro a fim de ajuda-las a cumprir missdes com seus padroeiros — fes-
tivais que reinem no periodo de um ou dois dias inimeras irmandades de santo de
toda a regidao. E movimentos verticais de guias, que em virtude das missdes dos seus
médiuns, inclinados a oferecer suas consci€ncias para tais entidades, podem ‘descer’
ao ‘frio chdo’ para ajudar a humanidade e, assim, receber luz para ascender na cos-
mografia umbandista. Todos estes movimentos sdo chamados de ‘jornadas’, e por
meio desta unidade conceitual, tais deslocamentos operam uma transversalidade em
que todos estes caminhos se entrecruzam. A jornada, neste contexto, revela um uni-
verso em que espiritualidade, socialidade e politica andam juntas.

A etnografia que se segue € fruto de um trabalho de campo realizado no Morro
Zumbi, um bairro negro da cidade de Cachoeiro de Itapemirim, junto a irmandade de
Menino Jesus, um centro umbandista que, de modo unico, sintetiza em seu terreiro as
doutrinas da Umbanda e do Circulo Esotérico da Comunh@o do Pensamento. A partir
da perspectiva desta irmandade, descreve-se um ‘sistema de conexdes por jornadas’,
fendmeno que, a partir de uma for¢a conhecida como ‘corrente espiritual’ que conecta
0s centros, as pessoas € os espiritos ‘de S em §’, liga inimeras irmandades em uma
‘rede’ de centros espiritas. As visitas rituais das irmandades criam vinculos duradou-
ros. Ao oferecer uma festividade, uma casa recebe visitas. A partir de entdo, esta
obrigada a visitar todas as irmandades que ‘jornalaram’ para esta ocasido. Esse siste-
ma forma uma rede, dentro da qual fluem inimeras correntes. Entre as casas perten-
centes a este sistema estdo aquelas mais proximas da doutrina esotérica e aquelas mais
umbandistas. Como estdo conectadas, o movimento deste fluxo espiritual encerra-se
em um ‘processo sincrético’. A transversalidade destas acOes jornaleiras é descrita

também nos inimeros meios de acesso entre os mundos ‘visivel’ e ‘invisivel’.

Palavras-chave: religides de matriz africana; comunidades de terreiro; sincretismo

religioso; fluxos espirituais



Abstract

This work is about black communities displacements in the South of Espirito Santo,
Brazil. The compilation of biographies describes movements related to a search of
better conditions of life, of territory access and of places to realize ones devotions to
spiritual entities. Brotherhoods mediums meet together periodically to perform ritual
visits to others communities in order to help them in their saints’ offerings. These fes-
tivals gather in one day or two many brotherhoods throughout the region. And vertical
displacements of spirituals entities that came in the material world through possession
trance in order to realize compromises to ascend in the umbandista cosmography. All
theses displacements are called ‘jornadas’ [journeys]. This conceptual unity builds
the transversality in that all this paths are intersected. In this context, the journey re-
veals a universe in which spirituality, sociality and politics go together.

The ethnography is result of a fieldwork in Morro do Zumbi, a black neighbour-
hood in the town of Cachoeiro de Itapemirim, with Menino Jesus brotherhood. This is
a sanctuary of Afro-Brazilian religion Umbanda formed by a combination with anoth-
er esoteric religion, Circulo Esotérico da Comunhdo do Pensamento. From the stand-
point of this brotherhood, this thesis intends to describe a ‘journey connection sys-
tem’. From a force known by ‘spiritual current’ that connect temples, people and spir-
itual entities with each other, emerges a network along which flows this current. Ritu-
al visits bind the brotherhoods together. When offering a festival to their saint, the
community receives visits, thereafter it is obliged to visit, in their way, all of them.
Between the temples of this system there are those closest of the Umbanda and the
ones closest of Circulo Esotérico da Comunhdo do Pensamento. As the brotherhoods
are connected, the movement of the spiritual flow perform a ‘syncretic process’. The
transversality of the journey’s actions is also described by the countless modes of

communication between ‘visible’ and ‘invisible’ worlds.

Key-words: afro Brazilian religion; religious syncretism; spiritual flows.
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Legendas das Fotografias

I) Vista do Zumbi a partir do terrago mais alto do Centro Menino Jesus.

II) Preto Velho no Centro Menino Jesus.

III) Vovo Jacd, preto velho de Mae Izolina, abengoa uma filha de santo.

IV) Vovo Jacé prepara um remédio com o auxilio de Selma, filha de santo da irmandade
de Menino Jesus.

V) Pai Joao Congo, preto velho de Cleiton, entoando um ponto cantado.

VI) Preta velha de Dona Maria.

VII) Vovo Jorge, preto velho de Claudia, filha de santo do CMJ.

VIII) Preto velho de Dona Marlene, da irmandade do Galo.

IX) Cigana de Dona Antonia. Segundo a média, esta entidade € o espirito de uma tia.

X) Boiadeiro agachado a soleira do Centro Sao Sebastido, de Pai Z¢ Pretinho.

XI) Pombagira canta em frente ao cruzeiro do Centro do Galo em oferenda a corrente do
povo de rua.

XII) Paciente entrega sua vela ao orador apds receber puxada de caboclos no CMJ.

XIII) Cleiton refor¢a fundacdo do Cruzeiro de Menino Jesus — CMJ.

XIV) Pai Joao Congo em gira do CMJ.

XV) Claudia € abencoada por Vov¢ Cataria, guia de frente de Graca.

XVI) Vovo Jacé abencoa Dona Terezinha, filha de santo da irmandade de Menino Jesus.
XVII) Sequéncia de pretas velhas no CMJ.

XVIII) Sequéncia de velas empunhadas por pretas velhas no CMJ.

XIX) Vovo Jorge eleva sua fumaca. Com ela os seus pedidos.

XX) Preto Velho no CMJ.

XXTI) Mesa esotérica no Centro Santa Terezinha e Nossa Senhora Aparecida de Mae Celsa,
Celina, Alegre.

XXII) Mesa esotérica no Centro Espirita Sdo Pedro de Anutiba, Cérrego das Pedras, Ale-
gre.

XXIII) Troca de Bandeiras. Cleiton carrega para o altar do CMJ a bandeira do centro de
Sao Sebastido, de Mestre Isaias, enquanto este leva a bandeira do de Nossa Senhora Apa-
recida, do CMJ. Perfilados em torno das bandeiras, os jornaleiros do centro chegante e o
campo flecheiro do CMJ. Oferenda a padroeira do CMJ, 12 de outubro.

XXIV) Caboclo de Pai Z¢ Pretinho louva ao pé do cruzeiro de Menino Jesus, CMJ.
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XXYV) Caboclo de Calceir, membro da irmandade de Sdo Pedro de Anutiba, e primo de
Dona Izolina, louva no orador do CMJ.

XXVI) Interacdo entre guia e filho de santo. Baiano do zelador Arindo Florindo, no zumbi,
sauda, com seu chapéu, o zelador Lol6.

XXVII) Interagdo entre diferentes irmandades em oferenda de centro em Espera Feliz
MG).

XXVIII) Irmandades em procissdo na oferenda do Centro Sdo Pedro de Anutiba.

XXIX) Irmandades em procissdo na oferenda do Centro Sdao Pedro de Anutiba. Com a
bandeira em riste, a frente da procissao, a zeladora do centro, Dona Neusa.

XXX) Campo Flecheiro do CMJ

XXXI) Banda de misica do CMJ.

XXXII) Clérisson e Totonho, filho e neto de 1zolina, nos atabaques.

XXXIIT) Dona Izolina ensina o batido do caxambu a Jefinho, oga do CMJ.

XXXIV) Banda de misica do CMJ.
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Introducao

Na regido da triplice fronteira entre os estados do Espirito Santo, de Minas Gerais e do
Rio de Janeiro, mais precisamente entre as sub-bacias hidrograficas do Rio Itapemirim, ao
norte, do Itabapoana, ao sul, e da Serra do Caparad, a oeste', observa-se o florescimento de
um circuito de trocas materiais e espirituais entre comunidades negras rurais € urbanas que
se organizam em irmandades de centros espiritas. Por meio de contratos estabelecidos en-
tre casas de oragdo, visando o fortalecimento dos lacos com os respectivos santos padroei-
ros, esse circuito € erigido em forma de uma rede, a qual se retine periodicamente em festi-
vais consagrados aos seus santos. Em virtude dos esforcos dispendidos pelas irmandades
para o continuo fortalecimento destes lacos, € certo que o circuito de festividades engendra
um importante mecanismo — talvez o maior — de contato permanente entre comunidades
negras dessa regido.

E em face da caracteristica associativa entre as comunidades negras que esse circuito
constitui o objeto desse trabalho. Ao tipo de vinculo especifico produzido no interior desse
circuito, chamarei de ‘socialidade quilombola’. O termo ‘socialidade’, tomo emprestado de
Marilyn Strathern (cf. Ingold, 1996), que o concebe como uma forma de pensar tanto a ma-
triz relacional da sociedade — contrapondo-se a nocdo de uma sociedade desvinculada da
vida das pessoas — quanto a composi¢cdo relacional dos seres humanos. A utilizagdo do
termo ‘quilombola’ para designar esse tipo especifico de socialidade se refere aos modos
de interagdo caracteristicos das comunidades negras da regido e, sobretudo, ao agencia-
mento da memdria coletiva dos povos afrodescendentes concentrados nos rituais de pos-
sessdo caracteristicos da espiritualidade de matriz africana. Além disso, mais do que uma
recuperacdo mnemonica, a evocagdo da memoria em tais rituais atua para a promogdo de
uma atitude de resisténcia em relagdo a opressao racial. Nesse sentido, € possivel afirmar
que esse circuito seja uma espécie de continuidade dos processos associativos desenvolvi-
dos no seio do ‘quilombismo’, movimento encontrado tanto fora quanto dentro da socieda-
de escravista — por exemplo, as irmandades negras catdlicas. Seguindo o grande tedrico do
quilombismo, Abdias do Nascimento, as associa¢des quilombolas, sejam as permitidas ou

as ‘ilegais’,

" Ver Anexo I, mapa da Bacia Hidrografica do Rio Itapemirim.
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“(...) formam uma unidade, uma dnica afirmacdo humana, étnica e cultural, a um tempo in-
tegrando uma pratica de libertacdo e assumindo o comando da prépria histéria. A este
complexo de significacdes, a esta prdxis afro-brasileira, eu denomino de quilombismo”
(Nascimento, 2002: 265).

Nesse sentido € que se identifica as irmandades de santo como sociedades quilombo-
las®. Ali, no interior das casas de oragdo, uma entidade espiritual em particular atua como
guardido da memoria afrodescendente e, como um ancido, dissemina o conhecimento qui-
lombola aos seus filhos e filhas. Estou me referindo aqui aos pretos velhos e as pretas ve-
lhas, entidades que viveram a escravidao e que carregam as marcas da violéncia racial, mas
que trazem, de um lado, a marca de origem do continente africano em sua identificacdo
(Congo, Angola etc.) e, de outro, a resisténcia aos ‘cativeiros’ ainda existentes na atualida-
de do povo quilombola. Tais entidades s@o os oraculos do ‘povo de santo’ e, por meio das
suas interpretacdes, ‘reafricanizam’ o mundo. Todavia, € pelo trabalho de outras entidades
que esse mundo € estendido para além do espacotempo do centro.

As outras entidades espirituais que possuem a mesma proeminéncia que os pretos ve-
lhos nesse circuito de irmandades sdo os caboclos. Se aos primeiros se atribui a caracteri-
za¢do da memoria da sociedade e da socialidade quilombola, aos caboclos incide a respon-
sabilidade pelas conexdes entre as irmandades. Ao contrario dos pretos velhos, que ndo
saem dos centros, os caboclos se mantém em deslocamento continuo. Em primeiro lugar,
eles sdo as unicas entidades espirituais que corriqueiramente saem, incorporados em mé-
diuns e ‘médias’®, do espaco sagrado do centro, onde a possessdo pode ser mais controlada.
Sao eles também que realizam as ‘buscas’ pelos espiritos maus que rondam a vida dos pa-
cientes nos rituais de cura. E, sobretudo, sdo eles que formalizam, por meio de saudacoes e
de algumas formulas, as conexdes entre casas de oracdo nos rituais de deslocamento de
uma irmandade rumo as festividades de outros centros. Em func¢édo disso, os caboclos ndo
raro se apresentam como ‘entidades jornaleiras’. ‘Jornada’ é um conceito de extrema im-

portancia e devemos desde ja buscar uma aproximacado a esse tipo especifico de desloca-

2 E importante pontuar que na regiio em foco hd apenas uma comunidade quilombola formalmente reconhe-
cida até o momento, o quilombo de Monte Alegre, situado no interior do Municipio de Cachoeiro de Itapemi-
rim. Todavia, como argumento acima a luz do conceito de quilombismo de Nascimento (2002), denomino
quilombo as comunidades negras rurais e urbanas ndo necessariamente tituladas ou em processo de titulacdo
de terras. Em algumas ocasides a caracteriza¢do de uma irmandade como um quilombo foi exposta por filhos
e filhas de santo.

? Esta nomenclatura que marca posigdes de género nas irmandades — médium e média — é de ampla ocorrén-
cia, tendo sido observado, entre outros, por Roger Bastide (1989).
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mento e de conectividade. Com esse propdsito, retorno um pouco no tempo, para a minha
propria jornada de pesquisa.

A convite do mestre folido Jodo Francino Inacio, subi o Zumbi pela primeira vez nos
idos de 2006, quando entdo iniciei um trajeto de pesquisa e de aprendizado com ele proprio
e com outros mestres de Folias de Reis. O primeiro resultado académico desse encontro foi
a minha monografia de graduac@o em Ciéncias Sociais na Universidade Federal do Espirito
Santo em 2007. O aprofundamento desta pesquisa me levou a dedicar a minha dissertacao
de mestrado sobre o mesmo tema, a qual foi defendida em 2010 no Departamento de An-
tropologia da Universidade de Brasilia. Em 2009, o mestre Jodo Inacio passou a habitar o
universo dos espiritos, mas € ainda guiado pela reverberacdo das suas toadas que sigo a
minha jornada de pesquisa no Zumbi.

Nas fases anteriores dessa pesquisa, foi meu objetivo compreender as Jornadas dos
Santos Reis, essas projecoes dos folides em trajetos que reinventam a jornada dos Trés
Reis Magos ao encontro de parceiros para a realiza¢ao dos rituais, quais sejam, os devotos
moradores das casas que recebem a bandeira da folia e que reinventam em seus lares a
Manjedoura do Menino Jesus Nascido. Pude notar, entdo, a partir de minha experiéncia
como folido, que tais jornadas produzem relagdes que, frente a heterogeneidade do meio
urbano, compdem uma cadeia de compromissos constituidas de prestagdes e contrapresta-
coes rituais que partem da espiritualidade dos folides, mas se expandem para outros domi-
nios.

Esses circuitos refeitos pelas folias todos os anos, além de produzirem vinculagdes em
uma cartografia de relacdes sociais, também retinem versdes do sagrado que tendem a con-
tribuir para a revelagdo do universo mistico. O carater ‘cosmopolita’ das folias de Reis
mostrou-se, por fim, apenas um aspecto da espiritualidade que se atualiza por meio de
indmeros rituais € que tem, digamos, sua versdo da tdbua de Moisé€s, embora escrita com
giz e ndo gravado em pedra, nas mensagens religiosas produzidas cotidianamente dentro
dos santudrios umbandistas®.

Ao iniciar a etnografia das casas de umbanda do Zumbi, percebi que aquele tipo de des-

locamento ritual que eu havia observado nas Folias de Reis ndo era exclusivo. Comecei

* A relagio entre as folias de reis e a umbanda foi inicialmente abordada em minha dissertagio de mestrado
(Goltara, 2010) no capitulo dedicado aos palhacos, no qual busquei as semelhangas entre o trickster folido e
as manifestagdes dos Exus e Pombagiras no Zumbi. “Umbandista”, aqui, refere-se a uma categoria ampla de
doutrinas dos cultos de possessdo das chamadas, formalmente, ‘religides espiritas’, isto €, as religides que
cultuam e incorporam, pelo menos, as entidades centrais: os pretos velhos e os caboclos.
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entdo a notar que esse aspecto faz parte do cerne do contexto umbandista nessa regido. No
capitulo “Palhaco: artesdo da bagunca e guardido da bandeira” de minha dissertacdo de
mestrado, a pintura que compus dessa totalidade da qual folia e umbanda fazem parte, dis-
punha uma certa polaridade entre o nomadismo das folias de reis e o sedentarismo dos cen-
tros de umbanda. Como grande parte dos destinos visitados pelas folias de reis sdo casas de
umbanda, conclui, grosso modo, que a mensagem que as folias carregavam para vdrios lu-
gares, tinha a marca do conhecimento religioso produzido nos terreiros. Mas esta polarida-
de agora precisa ser revista. Enquanto a ligacio das folias com os centros se mostrou cada
vez mais e mais intensa aos meus olhos, percebi, no interior das irmandades de santo, que
essas mensagens nao sdo carregadas apenas pelas folias de reis.

Se as folias medeiam a relacdo entre os centros de umbanda e as casas dos devotos dos
Reis Magos, divulgando a mensagem no idioma do catolicismo popular — ainda que por
meio de forcas umbandistas, como as ‘demandas’, os ‘males-influidos’ e ‘encostos’, 0s
guias que “andam junto” com os folides médiuns — articulada pelo mito da Jornada dos
Trés Reis Magos, os terreiros, por seu turno, conectam-se diretamente durante as jornadas
umbandistas a partir de um vinculo especial construido por compromissos rituais com os
Santos Padroeiros’. Em fung¢io desse vinculo, as irmandades reinem-se periodicamente em
um grupo pequeno de pessoas, entre elas médiuns, ‘médias’ e musicos, para transportar a
bandeira do padroeiro até o altar da casa que oferece um festival que reine 0 maximo pos-
sivel de bandeiras para consagrar uma oferenda ao seu santo padroeiro. Esses grupos, bem
como seus deslocamentos, sdo chamados de ‘jornadas’.

Cada terreiro imerso nesse circuito ritual oferece, no minimo, uma festa ao ano, geral-
mente no dia em que se comemora o seu padroeiro, no aniversdrio de fundacio ou no do
zelador do centro. Nessa data, o esperado € que todos os terreiros que foram visitados pela
jornada da casa que agora abre suas portas, venham visitd-la com suas respectivas jorna-
das. Além do momento em que a bandeira da jornada permanece no altar do centro, geral-
mente ndo mais do que vinte e quatro horas, ha sempre um desequilibrio entre as duas ca-
sas de oracgdo ligadas por tais contratos. Pois, no momento mesmo em que uma jornada
efetua a sua missdo, ela exerce uma influéncia no centro parceiro, criando nele a necessi-

dade de investir em sua prépria jornada para ‘pagar’ a primeira.

> Santos Padroeiros ou Santas Padroeiras sdo os ‘donos’ ou ‘donas’ dos centros. No geral sdo entidades que
ndo sdo incorporadas no contexto umbandista; sdo também conhecidos como os ‘orixds’, ou seja, santidades
que comandam as correntes de guias que descem as giras dos terreiros em forma humana.
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Em funcdo da centralidade desse tipo de movimento — que, significativamente, é tam-
bém utilizado para caracterizar os deslocamentos biograficos dos filhos e filhas de santo
com seus nucleos familiares, no geral em funcdo da escassez do acesso a terra — o termo
‘jornada’ transforma-se em acdo — dai a existéncia do verbo ‘jornalar’ — e no predicado
‘jornaleiro’, que qualifica um devir (jornaleiro); ‘povo jornaleiro’ sdo as pessoas e as enti-
dades espirituais que constantemente se deslocam ritualmente junto com parte da hierofa-
nia de uma casa de oracdo em direcdo as festividades e oferendas de outras casas. Denomi-
no, por fim, esse deslocamento ritual como ‘sistema de conexdes por jornadas’.

As casas de oragdo que fazem parte do sistema de conexdo por jornadas posicionam-se
de maneiras distintas no interior de um gradiente entre duas doutrinas distintas. Uma delas,
identificada como umbanda ou ‘corrente africana’, é de ocorréncia mais urbana; ja a se-
gunda € chamada de Circulo Esotérico da Comunhdo do Pensamento (CECP) ou simples-
mente ‘corrente esotérica’. Cada casa efetua uma sintese distinta entre tais doutrinas e pode
chegar a ser identificada — por comparacdo — unicamente com uma dessas doutrinas; entre-
tanto, todas as casas imersas no circuito jornaleiro participa, em algum nivel de intensida-
de, de um processo sincrético entre tais tendéncias doutrindrias. Considero que essa confi-
guracdo de multiplicidade, que na prética é denominado como “diferencga de ‘ritmo’”, este-

ja ligada a centralidade das sinteses biograficas dos membros das irmandades.

1. Religiosidade e espiritualidade

O pano de fundo dessa pesquisa € compreender a interacdo entre a religiosidade e a es-
piritualidade ou, em outros termos, a continuidade entre a face mais sistémica e coletiviza-
da e outra mais subjetiva e particularizada do fendmeno religioso. Refiro-me aqui a distin-

¢ao conceitual proposta por José Jorge de Carvalho:

Tal como yo lo defino, para mi, religion se refiere a sistemas articulados de creencias, prac-
ticas rituales y explicacion del mundo, los cuales se pueden manifestar en los casos mds ce-
rrados, bajo el formato de dogmas o, en los mds abiertos, en representaciones colectivas;
mientras espiritualidad es el modo en que un determinado individuo internaliza, absorbe y
desarrolla, de una manera idiosincrética, aquél camino particular o modelo de unién (...)
propuesto por la religion a la cual adhiere. Asi, espiritualidad implica en una dimensién de
subjetividad trabajada, de experiencia religiosa que puede incluso transcender la norma o la
expectativa formal de la comunidad de adeptos. De un modo similar al mundo del arte, la
espiritualidad es siempre algo que se realiza en la singularidad” (Carvalho, 2001: 03; grifos
adicionados).
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Valho-me de tais conceitos para pensar um contexto em que as varias faces do universo
espiritual umbandista mantém uma tensdo entre particularizacdo e coletivizagdo dos sim-
bolos, das interpretacdes da totalidade que abarcam o mundo dos seres com existéncia ma-
terial ou imaterial — almas, espiritos, santos e deuses — nas praticas rituais, por meio de um
circuito de compromissos que compreende tanto a dimensao criativa quanto a das repre-
sentagOes coletivas. Ciente de que 0s processos sociais ndo se resumem a um tipo de vin-
culo especifico, mas criam agenciamentos em planos diversos, parto da suposi¢ao de que,
no universo do circuito jornaleiro, as relagdes mais amplas e mais duradouras entre casas
de oragdo sdo inevitavelmente atreladas aos vinculos especificos entre filhos e filhas de
santo entre si e entre eles e as entidades espirituais.

Tais sinteses mais subjetivas dos percursos dos jornaleiros podem ser caracterizadas
como a perspectiva sintagmatica que, tal como define Segato (2003: 25-26), “(...) refers to
a path of invested faith along a sequence of symbols that come into contiguity through his-
torical fortuitousness (...)”. Essa perspectiva tem como foco a trajetéria subjetiva dos jor-
naleiros e nos leva a ideia de que o deslocamento da jornada leva também a transformacao
da espiritualidade que, por sua vez, conduz a um deslocamento continuo no interior do
gradiente entre doutrinas distintas. A esse deslocamento, denomino *“processo sincrético’.
Nossa hipdtese de que o sincretismo € um processo que nao para, ou seja, que nao se esta-
biliza em um produto homogéneo, assim como ndo emerge de partes homogéneas, € fruto
da observacdo de que a configuracdo religiosa no contexto umbandista é inegavelmente
influenciada pelas cadeias sintagméticas subjetivas® ou, em outras palavras, “fluxos de
crenca e desejo”. Na soleira da monadologia de Gabriel Tarde, Deleuze e Gatarri (2007)
apostam nesse tipo de fluxo como energia subjetiva que torna inerte a distin¢do indivi-

duo/sociedade:

As crencas e os desejos sdo o fundo de toda sociedade, porque sdo fluxos ‘quantificaveis’
enquanto tais, verdadeiras Quantidades sociais, enquanto que as sensagdes sdo qualitativas
e as representagdes, simples resultantes (...) afinal de contas, a diferenca nao é absoluta-
mente entre o social e o individual (ou interrindividual), mas entre o campo molar das re-
presentacdes, sejam elas coletivas ou individuais, e o campo molecular das crengas e dos
desejos, onde a distin¢do entre o social e o individuo perde todo sentido, uma vez que os

% “In search of an approximation of the ineffable other, his Sacred object, the subject builds up his oration, his
syntagma, surmounts a chain of contagious signifiers, sliding through their contagious connections through
the work of metonym (...)” (Segato, 2003: 27).
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fluxos ndo sdo mais atribuiveis a individuos do que sobrecodificdveis por significantes co-
letivos. Enquanto que as representacdes definem de antemao grandes conjuntos ou segmen-
tos determinados numa linha, as crencas e os desejos sdo fluxos marcados de guanta, que
se criam, se esgotam ou se modificam, e que se somam, se subtraem ou se combinam
(op.cit.: 98-99).

2. Processos sincréticos

A crenca que nasce da afetividade ndo quer reconhecer a derrota; o revés ndo provoca o
ceticismo em relacdo as ceriménias mdgicas, mas, ao contrdrio, uma complicacdo destas
iltimas. E é assim que, para triunfar, nunca sdo demais as precaucdes: é preciso enume-
rar todos os nomes do deus ou do espirito invocado, sem esquecer um so, para fazé-lo des-
cer (...). E preciso invocd-lo sob todos os nomes porque é designado, em todas as linguas.
E preciso acumular os gestos etc.. A magia se apresenta um pouco como uma ciéncia ex-
perimental onde sO existissem ‘experiéncias para ver’; o feiticeiro experimenta tudo que
conhece com o objetivo de atingir mais seguramente o seu fim. E é essa a lei da acumula-
¢do, caracteristica do pensamento mdgico, ligada a prépria natureza do desejo que se en-
contra na base da acdo mdgica, que provoca forcosamente como consequéncia o sincre-
tismo.

Roger Bastide, 1973: 187

A importancia de uma imersdo no terreno do sincretismo religioso envolve tanto o as-
pecto histérico quanto o contemporaneo desse fendmeno. No primeiro caso, refiro-me as
abordagens do encontro entre tradi¢es religiosas que explicam o que uma determinada
religido € atualmente. O tipo de causalidade dessa linha de analise pode resultar, a meu ver,
em um duplo inconveniente. De um lado, assentar a responsabilidade pelo resultado sincré-
tico de uma religido unicamente em situagdes extraordindrias como o trafico negreiro, por
exemplo, anula toda a agéncia dos sujeitos sobre as transformacgdes da religiosidade em
contextos de hibridismos culturais. Além disso, gera a suposi¢ao de que as tradicoes religi-
osas seriam homogéneas, ou seja, ndo-sincréticas, em sua origem.

Outra abordagem, a do ‘sincretismo contemporaneo’, enfatiza a dinamica das religides
de matriz africana no Brasil no lugar de retratd-las como um conjunto residual de préticas
antes unidas por uma pretensa homogeneidade. Essa leitura é capaz de deslocar o sincre-
tismo de um modelo de deterioracdo do conteudo origindrio da crenga e colocd-lo como
caracteristica interna e inextrincdvel da religido. Um estilo de conexdo sincrética comum

na umbanda € a analogia entre os santos do pantedo catdlico e os orixds africanos. Na
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abordagem histdrica, a explicagdo seria a de que existiu, em algum momento, uma substi-
tuicdo do orixd pelo santo em fun¢do de um suposto enfraquecimento na relacio entre os
deuses africanos e os negros que foram retirados de sua terra natal pelo trafico, e que nesse
enfraquecimento a umbanda teria sido gerada. Partir do pressuposto de que a umbanda
nasce de uma crenca deteriorada ndo ajuda a entender as motivagdes e resultados do sin-
cretismo, que acredito s6 serem apreensiveis a partir das interpretacdes nativas. A perspec-
tiva contemporanea inverte a causalidade do sincretismo’.

A “perspectiva sintagmatica” de Segato (op. cit.), que leva em conta a experiéncia
subjetiva da espiritualidade — a qual, retomando Carvalho (op. cit.), se realiza sempre na
singularidade nos contextos religiosos — pode nos ajudar a pensar uma nog¢ao processual de
sincretismo. Colocar uma énfase na espiritualidade dos processos sincréticos significa
também considerar a vivéncia expressa em um sintese corporal pré-reflexiva (Alves e Ra-
belo, 2008:110). Nesse sentido, sendo a biografia um processo sincrético — que pode fazer
com que os fiéis busquem uma sintese singular transitando em mais de uma religido ao
longo do tempo ou simultaneamente, ou na conciliacdo de praticas religiosas distintas de
agentes religiosos, como no caso do Pe. Miguel Fernandes, que incorpora um espirito e
realiza sessoes de cura antes de rezar missas (Carvalho, 2000:09) — € a sintese pré-reflexiva
que caracteriza os sentidos aparentemente estaveis de um processo sincrético.

Talvez seja possivel pensar nas correspondéncias, fusdes, analogias entre simbolos e
rituais da umbanda como a “articulacio de contextos” promovido por metaforas que trans-
ferem ou estendem a realidade de um contexto para o outro®. Aqui devemos pensar, por
exemplo, na importincia da sinestesia como caracteristica fundamental da experi€ncia da
possessao (Segato, 1995) — fendmeno que tem a vocag@o de unir contextos distintos. As-
sim, poderiamos dizer que uma analogia como a existente entre Sdo Jorge e Ogum, dentro
de um terreiro de umbanda, € sempre uma inovac¢do na medida em que essa associacao
mantém um ‘contraste contextual’ entre as diversas manifestacoes desse santo-orixa-

entidade. E esse contraste, na medida em que se mantém instdvel — enquanto cada termo

7O conceito de “sincretismo contemporaneo” é tomado de Rita Segato (1995).

¥ «“A word or some other symbolic element receives its conventional associations from the part it plays in the
articulations of the contexts in which it occurs, and from the relative importance and significance of those
contexts. When an element is invoked outside of such a context, we draw upon and make use of the charac-
ter, reality, and importance of the context as ‘associations’ of the element. In this regard a word or other ele-
ment can be said to relate all of the contexts in which it appears, and to relate these, directly or indirectly,
through any novel usage or ‘extension’ (Wagner, 1982: 38)”.
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continua sendo utilizado em outros contextos — demanda formas eficazes e dinamicas de
equilibrio.

A perspectiva contemporanea, em minha opinido, engloba a histérica na medida em
que a inclinagdo interna da umbanda sdo as conexdes entre tradi¢cdes religiosas diversas;
isto porque umbanda é elaborada pela e na multiplicidade. E assim, pelo menos, que tenho
encarado os arranjos e didlogos entre duas manifestacdes da espiritualidade afro-brasileira
no sul do Espirito Santo.

A centralidade do conceito de sincretismo nessa pesquisa ndo se deve apenas ao fato
de que a religiosidade umbandista € fruto de uma producao histdrica sincrética, mas prin-
cipalmente a suposicdo de que estamos diante da composicdo de um universo religioso
aberto a pluralidade. Por hora, acredito que a melhor definicao do sincretismo que ocorre
no contexto umbandista focado na pesquisa seja justamente a abertura para o didlogo, mar-
cado pelo que Carvalho (1999) definiu como a ‘simbdlica da busca’ no contemporaneo
processo de encantamento do espago publico brasileiro. De fato, é preciso desde ja apontar
para uma perspectiva criativa do sincretismo, como oposta a uma perspectiva da corrup-
¢do, da passividade ou da perda. A perspectiva da deterioracdo, além de figurar nas anali-
ses evolucionistas de Nina Rodrigues, também foi o pano de fundo da escola culturalista
no Brasil.

Arthur Ramos, o principal expoente da corrente culturalista no Brasil, encontra no
conceito chave de aculturacdo, um modo de tradugdo ou de incorporacdo do fendmeno que
se apresentava para ele em suas observacdes de campo. Ele “(...) prefere chamar de sincre-
tismo o que Nina Rodrigues — seu mentor — chamou de ‘ilusdo de catequese’ e Fernando
Ortiz de ‘aparente catolizacdo dos negros’” (Ferreti, 1995:94). Tal abordagem foca, portan-
to, na passividade dos afro-brasileiros diante da experiéncia da escraviddao, uma visdo da
atualidade dos cultos como corrup¢do por meio do contato. Essa suposi¢do, a propdsito,
conduz a uma série de pesquisas e suposicoes difusionistas em busca das “raizes”, da “pu-
reza” anterior a didspora. Ela compde o conceito de sincretismo em um tom pessimista,
como um processo de deterioracdo, o que supde uma origem pura e estatica das religides.
Em suma, a referida visdo faz parte do que Carvalho (1994) identifica como a acepc¢ao
dominante do sincretismo, uma reunido de tradi¢des religiosas cuja no¢ao mais basica con-

duz a um lugar de fala coerente, integrado, ndo-sincrético.
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Nio é minha inten¢do reunir aqui a bibliografia sobre o sincretismo’, mas apenas le-
vantar a questdo da agéncia dos sujeitos diretamente afetados por essas interpretacdes — os
adeptos das religides afro-brasileiras — em alguns modelos explicativos da antropologia.
Roger Bastide, cuja obra € tdo numerosa e tdo multipla, em varios textos aponta para essa
importante questdao. Em face do bruto processo de colonizac¢do do Brasil, o europeu (aquele
que promoveu o contato cultural) ndo teria sido o tUnico a exercer a sua criatividade, visao
que influenciou muitos estudiosos'’. Em sua critica a teoria da participacdo de Levi-Bruhl,
por exemplo, o sujeito afro-brasileiro aparece como articulador criativo das correspondén-

cias, que o autor ja aproxima do sincretismo.

(...) ndo se pode ver no sincretismo um simples fendmeno de aculturacédo, ligado a certas
condi¢des histdricas ou a certas leis mecénicas do contato entre civilizagdes; para compre-
endé-lo, € preciso também reinterpreta-lo através da teoria da participagdo; ao fazé-lo, fo-
mos levados a mostrar que a participag@o ndo age por toda a parte e de qualquer maneira, e
sim num s registro ou numa s categoria do real, e que portanto seu processo de a¢do estd
determinado por uma concepgio pré-existente do universo. Por uma filosofia, enfim (Bas-
tide, 1973: 367).

A expansdo do conceito de participac¢do ou interioriza¢do do de sincretismo — até entao
pensado como analogo ao contato cultural ou de civilizagdes — tem a vantagem de ver esse
ultimo como parte da organizagdo mistica das religides afro-brasileiras ao invés de uma
‘descaracterizacao’. Nesse sentido, Bastide propde que o sincretismo seja tratado a maneira
como a participacdo ocorre nos rituais. No caso da “lavagem de contas” analisado por ele,
ndo € o simples contato que se busca, mas o contato entre seres (humano, divino e o colar
de contas) com os mesmos ‘sinais’; o colar deve ser consagrado a divindade dona da cabe-
ca de quem o usard e, portanto, deve ter determinadas cores correspondentes a divindade.
Podemos acrescentar, entdo, que o sincretismo ndo € uma busca espiritual aleatéria, mas
uma busca por esses sinais em todo o universo. Essa perspectiva inverte a causalidade an-
terior, na qual o sincretismo seria uma forma de explicar a multiplicidade das religides; ao
contrario, € a multiplicidade interna caracteristica da espiritualidade afro-brasileira que ex-

plica a inclinacdo umbandista para o sincretismo.

® Para uma boa iniciativa neste sentido, ver Sergio Ferretti (1995).

' Por Exemplo, Valente (1989: 68, apud Ferretti, op.cit.: 71): “Seja qual for o angulo que se analise a ques-
tdo do sincretismo religioso, € importante ressaltar que o negro ndo permaneceu passivo ante este processo,
apesar da imposicdo, da obrigatoriedade e do papel desempenhado pela religido catélica como sustentdculo
do projeto colonial. Tudo leva a crer que a partir da realidade vivida naquela época, considerando as dificul-
dades, o negro recriou e reinterpretou a cultura dominante, adequando-a a sua maneira de ser.”.
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E a partir dessa concepgio criativa do fendmeno sincrético que penso as associagdes
do contexto umbandista do Vale do Itapemirim. Como observa Goldman (2007), as enti-
dades espirituais, como os Orixds, sdo multiplas e, a partir do principio de multiplicidade,
os fiéis tornam-se mais ou menos aptos a buscar manifestacdes dessas entidades em novos
contextos. A producdo sincrética torna-se, assim, um meio de expandir ou de provar a
abrangéncia de um universo mljltiplo.11 A extensdo das associacdes entre fiéis, portanto,
também define o campo de acdo das entidades. Talvez esta seja a principal motivagado das
jornadas: expandir o nucleo da crenca e da energia que conecta seres divinos e terrenos.
Nesses encontros, as conexdes produzidas particularizam as forgas abstratas que circundam
as entidades espirituais. As novas conexdes sincréticas ndo apenas tornam o mundo mais
inteligivel — na medida em que as classificagdes organizam a experiéncia — mas também
tornam as proprias forcas e consequentemente as entidades elas préprias mais inteligiveis e
tangiveis.

Surge dessa concep¢ao do sincretismo como experiéncia processual em pleno flores-
cimento junto a manutencdo do circuito jornaleiro na regido do Itapemirim, a op¢do pelo
uso do termo ‘rede esotérico-umbandista’ como caracterizagdo desse contexto. O hifen ndo
aparece como divisdo ou hierarquiza¢do, muito menos como indicagdo de predicativo de
um termo sobre o outro; ele engloba, ndo separa e nem especifica um conjunto de coisas
que compdem uma determinada doutrina, de modo que as doutrinas ndo sio classes de
termos, doutrina X ou y, mas um termo para afirmar a distin¢do e a proximidade. Indica,
isto sim, a existéncia de um gradiente doutrindrio e espiritual que percorre os dois €ixos, o
esotérico e o umbandista €, a0 mesmo tempo, que tais tendéncias estdo em pauta na experi-
éncia dos fiéis no circuito jornaleiro. Em uma palavra, pode-se dizer que o movimento da
jornada é um deslocamento sincrético entre os eixos doutrindrios que tenciona a propria
configuracdo de cada uma das doutrinas. Isto quer dizer também que, na rede esotérico
umbandista, um eixo doutrindrio ndo existe sem seu oposto.

Lanco aqui a hipdtese — cuja verificagdo extrapola os limites desse trabalho, ainda que
se busque aqui direcionar 0s primeiros passos para essa investigacdo — de que o sincretis-

mo em pauta na rede esotérico-umbandista tem como modelo arquetipico o tipo de intera-

"' A propésito, neste mesmo texto o autor sugere que: “(...) rather than regarding religious syncretism to a
complete incapacity to absorb overly abstract religious precepts, or the assimilation of unconscious arche-
types, or the acceptance of a class ideology, it would be more useful to consider that a system based on ritual
and the exploration of continuities possess remarkable flexibility and an enormous power to assimilate the
new realities with history confronts it” (Goldman, 2007:106).
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¢do entre as figuras miticas do preto-velho, arquétipo do negro escravizado e em busca da
libertacdo intelectual — na medida em que sua atuacdo central nas comunidades emerge de
seu acimulo de sabedoria — e do caboclo, identificado como membro da etnia dos indios
Puri, que no passado habitaram essa regido e, segundo relatam muitos pretos velhos, esti-
veram em intima relagdo com os negros dos quilombos e do cativeiro. O leitmotiv desse
tipo de conexdo do circuito de casas de oracdo, é o encontro entre 0 negro que sabe curar,
mas que esta restrito espacialmente (e que luta por uma condicdo de mobilidade) por um
lado, e o caboclo, que esta livre para procurar os remédios pelas matas. Tentaremos, no que
se segue, investigar em que medida esse tema central, que esta presente em relatos miticos
e biograficos, influi nos agenciamentos atuais de interagdes sociais entre casas de oragao,

entre entidades espirituais e entre habitantes dos mundos visivel e invisivel.

3. A rede esotérico-umbandista

Essa tese é também um projeto de cartografia das comunidades negras da regido em
foco. O ponto de partida desse trabalho € a hipétese de que essas comunidades se articu-
lam entre si politicamente — num sentido micro € macro — por meio dos compromissos es-
pirituais estabelecidos em festivais religiosos. Estou convencido também de que essa arti-
culacdo tem muito a nos dizer a respeito da relacdo que a populagdo negra tem com o terri-
torio. Em funcdo das condi¢gdes degradantes do periodo escravista — ndo muito melhores no
periodo pds-abolicionista — as populagOes negras nunca tiveram acesso a terra, embora te-
nham, nela, produzido toda a riqueza dos senhores brancos. Como veremos em algumas
narrativas biograficas de zeladores/as e filhos e filhas de santo, é uma constante a afirma-
¢do de que as relagdes com a terra apds 1888 sao relagdes de semiescravidao, o que explica
a grande evasdo para as periferias das cidades no decorrer do século XX. E preferivel ir
para a cidade, ocupar postos de trabalho degradantes, como nas empresas de extragdo e be-
neficiamento de marmore e granito, cujas taxas de acidentes de trabalho sdo altissimas e os
danos para a saude enormes, do que se manter na relacdo viciada e humilhante do sistema
da meia, em que recupera-se, de modo maquiado, as relacdes de senhor-escravo. Confina-
dos em pequenos territdrios residenciais, denominados de ‘patrimonios’, as comunidades
negras criaram, no entanto, uma forma de ocupagdo do espaco muito significativa. Ao in-
vés de particularizar o territério, como o faz a nossa sociedade por meio da propriedade

privada da terra, elas o ocupam coletivamente por meio da constante mobilidade entre ir-
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mandades que densificam, periodicamente, determinados pontos de encontro — as festas ou
oferendas para padroeiros e chefes dos centros espiritas. Uma cartografia das comunidades
negras deve levar em conta essa mobilidade, uma vez que esses territorios densos sdo co-
mo pontos de irradiacio da socialidade quilombola, cujo efeito principal é e demarcacao de
conexodes no uso coletivo ritualizado do espago.

De ano a ano, uma irmandade de santo deve realizar, no minimo, uma festa em ofe-
renda ao santo padroeiro de sua casa. Como mecanismo de valoriza¢do da oferenda, o cen-
tro recebe visitas rituais de outras irmandades que irdo povoar e incrementar social e espi-
ritualmente a festa. No ritual de chegada e de saida das jornadas, firma-se um contrato, no
qual a casa que recebe a visita torna-se obrigada a ‘pagar a jornada’, isto €, a jornalar para
a oferenda dos seus visitantes. A existéncia de tais contratos anuais entre irmandades € res-
ponsavel por uma dindmica de mobilidade intensa entre comunidades. O conjunto dos con-
tratos de uma casa joga um papel duplo de multiplicidade e de singularidade, pois, na me-
dida em que conecta-se a um conjunto especifico de casas de oracdo e em que, portanto,
sua extensdo se torna mais difusa, tanto o proprio agregado de centros a ele relacionado,
quanto a qualidade das relacOes engendradas nesses contratos, produzem uma imagem par-
ticularizada do centro. Tal imagem, como veremos, ¢ dimensionada no gradiente esotérico-
umbandista. Pelos motivos que se seguem, iremos chamar esse tipo de cartografia social
entre irmandades produzida em contextos religiosos como rede esotérico-umbandista; ao
conjunto especifico de irmandades conectadas a um centro x, chamaremos segmento de
rede de x ou simplesmente rede de x.

Foi em uma oferenda do Centro S@o Pedro, no distrito de Cérrego das Pedras, interior
do municipio de Alegre, Espirito Santo, que me deparei pela primeira vez com o termo re-
de para explicar o aquele fendmeno. Eu conversava com um zelador de uma casa de oragcdo
do Morro do Alemao, na cidade do Rio de Janeiro — cuja viagem até Corrego das Pedras
levara cerca de sete horas — e com um zelador de um centro de Flexal — municipio de Cari-
acica, na Grande Vitdria, em torno de quatro horas de viagem. Como ndo estdo conectados
entre si — ainda que ambos estejam conectados com o centro de Anutiba, motivo pelo qual
encontram-se na festa — os dois nunca visitaram-se, mas apesar disso, nessa conversa, exal-
tavam a extensdo da ‘rede de jornaleiros’, que unifica todas as casas de oragdo vinculadas
como “uma s6 irmandade”. Naquele momento percebi que um dos trabalhos fundamentais

da pesquisa seria descortinar esse conceito e o tipo de interacao social que ele pressupde;

24



em sintese, tentar seguir a teoria social dos jornaleiros e contrasta-la com a teoria antropo-
16gica.

Nas ciéncias sociais, rede € um conceito que abriga inimeras abordagens, a comegar
pela selecao do que esta habilitado para compor seus pontos de conexao, se relaciona ape-
nas entidades coerentes (por exemplo, individuos humanos) ou é um emaranhado de enti-
dades nado-coerentes em interacdo. Essa forma de imaginar relacdes sociais permitiu dar
prioridade aos fluxos de interagdes ao invés das afinidades particulares entre individuos ou
dos modelos estaticos de sociedade, modelos estes descritos por A. Mol e J. Law (1994)
como ‘regides’ — ou seja, a “topologia social” em que objetos sdo classificados e as frontei-
ras sdao desenhadas em torno de cada uma dessas classes. Ja na topologia social das redes, a
distancia é uma fun¢ado das relagdes entre as entidades e a diferenca, uma questao de varie-
dade relacional.

Segundo Anelise Riles (2001), as “Network Analysis” utilizaram redes para acompa-
nhar fluxos de informac¢des em contextos heterogéneos, mas dispondo de um modelo teodri-
co de rede baseada em conexdes de entidades homogéneas. Assim, entre autores como
Barnes (1968), Mitchell (1973), Block (1973), o formalismo da andlise contrasta com a
crescente complexidade do mundo, o que acaba por reforgar a distancia entre ‘andlise’ e
‘fato’. O que se buscava, mais do que uma leitura da realidade, era desenvolver o rigor do
método. O modelo era criado como contraponto da realidade e, a0 mesmo tempo, seu atra-
tivo residia no poder de organizar a crescente multiplicidade e reproducdo de entidades hi-
bridas'.

Esse descompasso entre a rigidez dos modelos tedricos-metodolégicos, por um lado, e
o crescente hibridismo da realidade social, por outro, teria sido o estopim de uma renova-
¢ao dessa ferramenta nas ci€ncias sociais na Actor-Network Theory (ANT), cujo desen-
volvimento é comumente atribuido aos trabalhos de Michel Callon (1991) e Bruno Latour
(1994), mas que resultam de esfor¢os coletivos de pesquisadores de um campo conhecido
como Estudos Sociais da Ciéncia e da Tecnologia. Para a ANT, as redes conectam entida-
des heterogéneas (atores ou actantes humanos e ndo-humanos) e sdo uma ferramenta para
descrever o fluxo de uma a¢do em uma ou vdrias cadeias de mediadores sem, no entanto,

pressupor niveis hierarquicos entre eles.

12¢(...) it was the form of the system, and the heterogeneity of data it organized, that generated the analytical

problems and gripped the imagination (...)” (Riles, 2001: 65).
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Uma consequéncia dessa caracteristicas das redes é a sua logica fractal, segundo a
qual cada ponto pode conter redes internas, expandindo-se ao infinito: “And one can al-
ways discover networks within networks; this is the fractal logic that renders any length a
multiple of their lengths, or a link in a chain a chain of further links” (Strathern, 1996:
523). Veremos que esse aspecto das redes se desdobra no universo dessa pesquisa através
do conceito de ‘corrente espiritual’. S3o as correntes, conectores sociais por exceléncia
nesse contexto, que unificam as redes em seus mais diferentes niveis. Por outro lado, ao
mesmo tempo em que uma rede explora um fluxo de informacdes, ela também o restringe
na medida em que delimita as cadeias a serem por ela coletadas para figurarem em suas
malhas. O tipo de proximidade em uma rede, entretanto, ndo € 0 mesmo que em uma topo-
logia social das regides (Law & Mol, op. cit), na qual existem fronteiras claramente distri-
buidas que distinguem um ‘dentro’ e um ‘fora’" e identifica atores homogéneos — uma
identidade — mas sim aquela que reside em padrdes semidticos, ou seja, na formulagdo de

cadeias nas quais actantes heterogéneos conectam-se em uma integracao sist€mica.

4. Encontro de Saberes

Um dos principais desafios da antropologia contemporanea tem sido a busca pela si-
metria do conhecimento, o que passa necessariamente pelo reconhecimento ndo apenas do
. . I
que fazem os interlocutores em campo (tradicionalmente chamados de ‘nativos’), mas, so-
bretudo, de suas andlises. Em poucas palavras, esse desafio reside na horizontalidade do
didlogo dos saberes académico e nativo. Para tanto, é preciso levar em consideracdo de
modo urgente que os eventos e artefactos culturais que analisamos ja emergem aos nossos
olhos interpretados e que, na medida em que empregamos nossos esforcos para separar
. s 1 e .. e .
dados’ de ‘interpretacdo’ nativa — e mesmo supor que tal distin¢@o seja possivel — refor-
camos a hierarquia dos conhecimentos. Nao € isto que pretendemos aqui. Nosso trabalho,
como na célebre formula de Geertz (1989), € uma interpretagdo de segunda, terceira mao.
No entanto, supor que exista uma piscadela original, ndo interpretada, a partir da qual o
trabalho da cultura e do etndlogo seria construir conhecimento, eis o perigo de nossa anali-

S€.

13 “So it’s possible to build a version of the social in wich space is exclusive. Neat divisions, no overlap. Here
or there, each place is located at one side of a boundary. It is thus that an ‘inside’ and an ‘outside’ are created.
What is similar is close. What is different, is elsewere” (Mol and Law, 1994: 647).
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O tipo de abordagem desse trabalho € diretamente influenciado pela experiéncia do
Encontro de Saberes, um projeto do Instituto de Ciéncia e Tecnologia de Inclusdo no Ensi-
no e na Pesquisa (INCT-I), cujo objetivo € criar um ambiente de didlogo horizontal entre o
conhecimento académico e o conhecimento de mestres ndo académicos. Tive a oportuni-
dade de atuar junto a um dos desdobramentos desse projeto, a disciplina regular “Artes e
Oficios dos Saberes Tradicionais”, ofertada para a comunidade académica da Universidade
de Brasilia, na qual mestres das culturas populares, indigenas e quilombolas, ensinam para
estudantes das mais variadas dreas do conhecimento aspectos dos seus saberes. Essa expe-
riéncia € importante porque nela o conhecimento tradicional entra na universidade sem a
necessidade da mediagdo dos antropdlogos.

Ao afirmar que situo a presente tese no ambito do Encontro de Saberes, estou ciente
da enorme diferenga entre uma experiéncia de participacdo do didlogo horizontal direto
entre mestres e academia e a producdo de um texto académico manipulado exclusivamente
por um antropdlogo. Destaco, no entanto, que a experiéncia do Encontro de Saberes pode e
deve interferir no modo como o conhecimento tradicional ndo académico entra na acade-
mia. Esse didlogo aberto que a disciplina tem buscado criar tem como uma de suas princi-
pais consequéncias a mudanca necessaria de status dos saberes e oficios tradicionais, de

objeto de pesquisa a produtor de conhecimento.

5. Metodologia

5.1. Questoes acerca da etnografia de uma rede

H4, de inicio, duas dificuldades inerentes a essa empresa. Em primeiro lugar, ndo € possi-
vel especificar esse ‘campo etnografico’ por um topos. O desafio desse trabalho € encon-
trar uma forma de falar sobre um objeto que ndo € definido por uma topologia, mas por
uma rede. O campo dessa pesquisa ndo deve ser pensado a partir da homogeneidade mar-
cada em estudos cldssicos em antropologia, nos quais os critérios para incluir fendmenos
humanos em uma mesma escala sdo tais como a lingua e os contornos geograficos frontei-
ricos estabelecidos, as vezes, arbitrariamente. Ao contrdrio, trata-se de um cenério hetero-
géneo, composto por areas urbanas e rurais em que um tipo especifico de socialidade é
mantido por meio de uma densa rede tecida por obrigagdes rituais entre casas de oragao.
Seria impossivel demarcar fronteiras dentro das quais definirfamos um objeto de anélise.

Como tentarei esmiugar, ¢ um desejo por adesdo e por interacdo que define essa rede, de
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modo que as conexdes sociais podem ser mais fortes entre casas mais distantes geografi-
camente do que entre casas mais proximas.

Outra dificuldade € relativa a singularidade da rede de interacOes e sua distribuicdo e
constitui¢do em diversos planos. Nao seria possivel delimitar nosso objeto a partir de uma
identidade pré-definida, ja que cada conexdo diadica — p.e. entre duas casas de oracdo — é
inexoravelmente ligada a inlimeras outras conexdes em planos distintos, como entre as
obrigacdes mutuas entre zeladores e irmandades, entre filhos/as de santo e entidades espiri-
tuais de cada uma dessas casas. Nesse sentido, a0 nos posicionarmos em um ponto dessa
rede, estaremos necessariamente enxergando-a a partir de um ponto de vista singular. Em
que se pese a restricao da visao, se cada n6 da rede € influenciado por todos os demais e se
cada um desses nds € constituido por uma miriade de outras redes em uma distribuicao
fractal, cada um dos pontos, seja um médium, uma casa de oragdo ou uma entidade espiri-
tual, encerra em si um microcosmos que retne uma sintese de toda a rede.

Em raz@o disso, a minha prépria sintese parte da perspectiva de uma casa de oracdo
especifica, o Centro Menino Jesus (CMJ). Sediado no Zumbi, bairro periférico de Cachoei-
ro de Itapemirim, e zelado por Mae Izolina, esse centro reine de um modo muito significa-
tivo as tendéncias conflituosas presentes na rede esotérico-umbandista. Ao mesmo tempo,
¢ um dos centros mais abertos do circuito, relacionando-se diretamente com irmandades
mais proximas a cada um dos eixos doutrindrios; estas, no entanto, ainda que se relacionem
com casas de todas as posturas nas festas, em razdo de uma concepg¢do mais rigida de ‘pu-
reza’, raramente constituem contratos diretos com casas de orientacdes tao diversas.

Esse conceito de pureza pode ser pensado, em parte, nos termos de Mary Douglas
(1966), a partir dos quais compreendemos que cada polo do gradiente doutrinério tem a sua
concepgdo de pureza e de impureza. No entanto, a medida que nos deslocamos do eixo
esotérico em direcdo ao umbandista, percebemos uma maior abertura para o didlogo entre
doutrinas e, até mesmo, uma maior inclinagdo em direcdo a ‘simbdlica da busca’. Nota-se,
nesse sentido, uma maior preocupacdo em relacdo a ‘contaminacdo’ por parte dos centros
esotéricos'*. Essa tendéncia estd enraizada nas préticas de branqueamento presentes nos
fundamentos das FederacOes umbandistas, cuja contraparte ao ‘reconhecimento’ de entida-

des espirituais de origem africana foi a tentativa de suprimir aspectos fundamentais da cul-

" Por comodidade, quando uma casa da rede esotérico-umbandista (REU) for designada como ‘esotérica’ ou
‘umbandista’, deve-se entender como casa mais proxima de um dos eixos do gradiente esotérico-umbandista.
Foi dito anteriormente que todas as casas que pertencem a REU estdo imersas em uma dindmica de didlogo e
de influéncia miitua.
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tura negra. Isto fica claro a medida que vamos descobrindo que a maior parte das casas de
orientacdo esotérica que ndo cultuam as entidades mais umbandistas, haviam realizado cul-
tos para algumas dessas entidades no passado, isto €, anteriormente ao processo de certifi-
cagdo.

A partir dessas consideragdes, podemos posicionar 0 CMJ em um ponto médio do
gradiente doutrindrio, tendo em vista a sua sintese particular da rede que salta aos olhos ja
na constitui¢do arquitetonica do santudrio, que reserva espacos para rituais umbandistas
parcialmente separados dos espacos devotados aos ritos esotéricos. O Zumbi € um quilom-
bo urbano nao certificado e situa-se ao lado sul do Rio Itapemirim na cidade de Cachoeiro
de Itapemirim. Foi o ponto de encontro de familias provenientes de comunidades negras
rurais que abandonaram o campo em fun¢do das degradantes condi¢des de trabalho, em
especial pela dificuldade de acesso a terra. Essa regido foi praticamente tomada pelas fa-
zendas de café oriundas da expansdo do cultivo do Vale do Paraiba na segunda metade do
século XIX, gerando uma grande concentracdo da populacio de origem africana escraviza-
da. Posteriormente, essa mesma populagdo, enfrentando enormes dificuldades provenientes
de conflitos agrarios e do desemprego, deslocou-se sumariamente para os centros urbanos.
O lugar que mais recebeu contingentes desse movimento migratério foi o Zumbi.

E um contexto particular de encontro de comunidades e irmandades negras de diversos
pontos da regido. Além de inimeros santudrios familiares que os filhos e as filhas de santo
mantém em suas casas € onde, ndo raro, ‘passam’ [incorporam] os seus guias espirituais,
sdo seis as casas de oracdo do Zumbi, mas nem todas estdo conectadas a rede esotérico-
umbandista. E nesse lugar que se situa a perspectiva do CMIJ, que, por sua vez, é de in-

fluéncia decisiva para as andlises aqui esbocadas.

5.2. Desmanche etnografico

Como j4 foi dito, as Folias de Reis sdo rituais itinerantes que, em uma jornada que re-
faz as trilhas miticas dos Trés Reis Magos a procura do ‘Menino Jesus Nascido’, conecta
nucleos familiares dispersos pelas regides urbanas e rurais. Tais nucleos, sobretudo aqueles
que se mantém atados a tradi¢cdo dos Magos de modo duradouro, t€m forte ligacdo com a
espiritualidade esotérico-umbandista na medida em que fazem ou fizeram parte de irman-
dades negras. O enredo dos rituais das folias de reis, cuja estrutura e nexo mitico sdo bas-

tante diminutos, é composto em cada ‘estacdo’ — isto €, nas ‘casas’, sejam elas residéncias,
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centros espiritas ou moradas de santo, como capelas e cruzeiros — onde a folia realiza um
rito de chegada e outro de partida. Resumidamente, esses rituais compreendem o encadea-
mento de temas miticos e atuais por meio do canto das toadas, pecas musicais e poéticas
improvisadas pelos mestres e repetidas pelos folides e pelos membros da familia. A cada
estacdo, o mestre recupera de alguma forma, seja na poética das toadas, seja na proza entre
os rituais, todas as estagdes pelas quais a folia passou naquela noite e nas noites anteriores.
E nesse sentido que a folia compde uma série de conexdes entre niicleos familiares e con-
tribui para a composi¢do de uma comunidade em rede.

Nesse momento, gostaria de reter aqui apenas o modo de composi¢do do texto poético
da toada, o qual se fundamenta em um arranjo, sempre inovador, de versos mais estaveis
que contam a profecia dos Reis Magos e outros improvisados, sendo estes aqueles que reu-
nem a profecia a eventos que ocorrem durante a jornada da folia — e que, dessa forma, uni-
fica analogicamente esta a jornada mitica dos Magos. A composicao desse texto, enfim,
deve-se a0 modo como o mestre folido, sob ‘influéncia’ ou ‘radiacdo’ dos personagens mi-
ticos — o que pode ser entendido como um nivel de incorporagdo, sem que ocorra, no en-
tanto, a perda da consciéncia — dialoga com o altar da casa, preparado especialmente para
esse ritual; ocorre, inclusive, que algumas armadilhas sejam preparadas para testar a sabe-
doria do mestre. As toadas sd3o como uma chave para a solucio dos enigmas preparados no
altar; elas devem contemplar os principais simbolos expostos de modo a integra-los no
contexto do ritual, mesmo que aparentemente ndo tenham conexdao com os motivos miti-
cos"”. Em cada uma das indmeras visitas que as folias realizam a centros espiritas, esse tra-
balho € duplicado, dado a enorme densidade de simbolos religiosos presentes nos oradores
umbandistas. Em tais contextos, fica claro que resolver esses enigmas ¢ uma forma de ul-
trapassar obstaculos invisiveis instalados por for¢as ndo humanas — como as ‘demandas’ e
os feiticos — e, junto a isso, integrar-se as casas e levar um pouco delas a cada uma das de-
mais.

Ao trabalho de decomposi¢do e recomposi¢do poética de um arranjo simbdlico insta-
lado propositalmente ou encontrado pelo caminho — como os cruzeiros dos centros, certas
encruzilhadas, imagens de santos encontradas pelos caminhos — chama-se ‘desmanchar’.

Ao desmanchar um altar de uma casa ou um orador de um centro espirita, a partir das ex-

" Cito, como exemplo, uma toada em que o Mestre Jodo Indcio, em 2009, ao perceber uma fotografia de uma
aeronave acima do presépio — cuja relacdo com o altar eu jamais poderia estabelecer — insere em sua toada,
versos sobre o evento biblico da Arca de Noé. Outra provacido, esta mais comum, € a incorporacio de versi-
culos biblicos, uma vez que o Livro € exposto aberto sobre o altar.
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periéncias vividas na propria jornada da folia e na jornada dos Reis Magos, o mestre po-
tencializa as relacOes subscritas entre os simbolos expostos. Essa exegese territorializa o
mestre e a folia naquele espaco e o aproxima ao ambiente desconhecido. Ao invés de sepa-
rar o sujeito do objeto, como na leitura cartesiana do mundo, em que ha uma fronteira in-
transponivel entre o visto e o pensado, ele os aproxima. Ao contrario da epistemologia da
racionaliza¢do, nao ha uma disting@o entre um olho externo e um olho interno, a visao pro-
duzindo dados para a mente (Merleau-Ponty, 2004). A visdo, no desmanche, € ato, ¢ tato, é
realizacdo de uma ag@o sobre um conjunto de coisas estabelecido no mundo. Desmanchar é
transformar a partir de um equilibrio de forcas distintas, uma sintese de saberes e perspec-
tivas. Tentarei me apropriar desse ‘desmanche’ do mestre folido como uma instrumentali-
zacdo para a leitura e a producdo do texto dessa pesquisa, a0 que chamarei de ‘desmanche
etnografico’.

A hermenéutica do mestre folido no desmanche € uma experiéncia fética da vida, em
que conhecer é necessariamente experimentar € em que experimentar € “confrontar-se
com” e “afirmar-se em” (Heiddeger, 2010:14). A atitude jornaleira do mestre, o seu estar
no mundo enquanto mestre folido, ¢ uma atitude de conhecimento que supde uma conexao
com aquilo que, no processo, adquire significancia de objeto. O enigma pode ser preparado
pelo dono da casa ou pelo ‘acaso’. O que vale € a leitura que daquele arranjo simbdlico re-
aliza o mestre. Nessa leitura, a musica trabalha na pulsag¢do que a folia cria no mundo cir-
cundante. Ao ressoar no altar, ela procura trabalhar junto a ‘vibracdo’ dos objetos e com
isto produzir um ambiente sonoro que transforme o espago-tempo do contexto ritual.

Para Paul Stoller (1984), a unica forma de atravessar o discurso tirgido da antropolo-
gia é passando da representacdo como resultado de um mergulho dos sentidos no mundo
do outro — a contemplagdo — para uma realidade em que o antropdlogo se torna um vidente
— na medida em que deixa seus sentidos serem penetrados pelo mundo do outro'®; como na
férmula de Favret-Saada, deixa-se ser afetado por sua vivéncia no trabalho de campo.

Ao comparar as posturas etnograficas dos antropdlogos e da criadora da Sociedade
Teosofica, Helena Blavatsky, que realiza uma jornada etnografica extraordindria a0 mesmo

tempo em que realiza um profundo mergulho interno a partir das experiéncias de alteridade

16¢(...) we tend to allow our senses to penetrate the Other’s world rather than letting our senses be penetrated

by the world of the Other. The result of this tendency is that we represent the Other’s world from outside in a
generally turgid discourse which often bears little resemblance to the worlds we are attempting to describe”
(Stoller, 1984: 93).
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radical, José Jorge de Carvalho se pergunta se hd de fato na antropologia uma “introje¢ao
de uma gnose pessoal como resultado das andancas etnograficas” (1992: 7). A comparacao
parte do reconhecimento de uma vocacdo da antropologia, sua dimensdo inicidtica, que
tem a ver com a ‘simbdlica da busca’, o que guarda semelhangas com as tradi¢des religio-
sas e esotéricas nas quais as duas jornadas, externas e internas, sdo inextricavelmente rela-
cionadas.

Tal € a experi€ncia do mestre folido em seus desmanches. As folias de reis, por voca-
¢do, vagueiam pelo mundo, atravessam demandas para desvelar realidades desconhecidas.
Mas ao invés de simplesmente acumular conhecimento, as experiéncias vividas nas jorna-
das afetam profundamente o mestre, transformando o modo como ele vivencia dilemas es-
pirituais e o mundo ao seu redor. E a partir da dupla experiéncia do “buscador de humani-
dade” (op. cit.: 12) que pode-se resumir a atividade do desmanche. E ao propor um des-
manche etnografico, posiciono-me em um lugar poroso, ciente das inimeras nuances que
circundam os lugares de fala, os diferenciais de poder de representacdo. Com isto, quero
apontar para a importancia da minha prépria jornada que sem duvidas trouxe uma enorme
transformag¢@o no modo como enxergo a antropologia e o mundo. Se conseguirei lidar com
isto academicamente, ndo posso afirmar tratar-se de uma questdo que sera resolvida nesse
momento. No entanto, sinto-me na obrigacao de informar que ndo vejo como esse trabalho
nao seria afetado por essa dupla experiéncia.

Por fim, levando em conta a experiéncia de Riles (2001), ao etnografar uma rede por
meio da rede que ela constr6i em campo, é importante procurar um ponto de acesso de
dentro da rede que compde o “material etnografico”. Em nosso caso, ndo significa necessa-
riamente forcar um tipo de relagdo artificial em prol da producdo de dados cientificos, mas
sim a ousadia do pesquisador em expor as suas proprias redes pessoais. Isso, para Riles,
requer a emergéncia de um “network inside out”, o que, aqui, significa explorar as relacdes
construidas em meio a um trajeto pessoal de descoberta espiritual em que o contato com os
zeladores € parte fundamental. Acredito que essa seja uma postura minimamente digna ao

se pronunciar sobre a espiritualidade de outrem.

6. Objetos sagrados

Uma das principais vantagens da ANT € a possibilidade de perceber atores nao-

humanos dentro do processo coletivo. Para esta teoria, a agdo é sempre distribuida em di-
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versos actantes e é sempre uma mediacdo de acOes anteriores. Assim, quando tragamos
uma rede em particular, devemos catalogar todas as sinteses assumidas pela rede em suas
objetificacdes, as quais podem ser condensadas por acdes humanas, mas também por obje-
tos. Essa parece ser uma abordagem interessante para pensarmos as hierofanias, isto €, as
manifestagdes do sagrado no mundo material. Outra ferramenta construtiva de andlise dos
objetos € considerd-los como ‘/inks metaféricos’ (Wagner, 1968) que capturam, de um
modo particular, agdes entre distintos planos de existéncia.

Ao invés de apenas considerar um objeto como sagrado e continuar tratando-o como
resultados das agdes humanas, passadas, presentes ou futuras, € preciso entendé-los como
parte integrante dos processos sociais. Em processos integrativos tdo distintos como entre
as casas de oracdo entre si € como entre um preto velho e entidades superiores ndo incar-
nadas, a bandeira do centro e a fumacga do tabaco ou do incenso, respectivamente, sio me-
diadores sem os quais a comunica¢ao ndo acontece. Assim, ao invés de dizer que a bandei-
ra representa o sagrado — como se fosse uma condicdo deteriorada do sagrado a indicar
sub-repticiamente a condi¢do inferior da existéncia humana — nosso propdsito deve ser
descrever o modo como ela — e demais objetos rituais — acessam o sagrado. Simultanea-
mente, essa questdo nos prepara para pensar o modo como acessamos 0s objetos e como

eles nos afetam.

7. Plano dos capitulos

No primeiro capitulo, sdo descritas as relacdes sociais mais delimitadas no interior das
irmandades. Uma énfase maior é posicionada sobre a irmandade de Menino Jesus, onde
mais intensamente busquei me integrar como pesquisador. Destaca-se o aspecto arquiteto-
nico como forma de entender a intensa fluidez das relacdes de parentesco. Explicita-se
também a tendéncia do casamento entre membros de irmandades parceiras na rede esotéri-
co-umbandista e os conflitos entre as irmandades mais intensamente conectadas — seja por
parentesco ou por contrato espiritual. No Zumbi, onde se baseia a etnografia, hd uma so-
breposicao de sistemas de convivéncia em comunidades espirituais — as familias extensas e
as irmandades. No primeiro caso, trata-se de relagdes de filiacdo, alianca e comensalidade.
No segundo, de aproximagdes em fun¢do das missdes espirituais. Em muitos casos, hd um
acumulo de relacdes, em especial porque a aproximacdo a irmandade espiritual pode levar

a alianga. O conceito de ‘missdo’ também € explorado, uma vez que € o trabalho espiritual
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que conecta os planos relacionais da rede, fundamental para entender o conceito de ‘cor-
rente espiritual’, assunto do segundo capitulo.

No segundo capitulo, aborda-se as relacdes entre irmandades. E o lugar de descrever a
rede esotérico-umbandista de fato. O complexo conceito de ‘corrente espiritual’ é estudado
e, a partir dele, recuperando a no¢ao de ‘missdo’, a rede é explorada em sua complexidade,
em uma apreensao da dependéncia mutua dos diversos modos de conexdo entre postos da
rede — médiuns e médias, objetos, entidades, jornadas, centros, santos padroeiros. Aqui se-
rdo descritos os rituais que conectam centros € estabelecem os contratos de jornadas. A
jornada € analisada enquanto conceito € enquanto evento — a partir das jornadas da irman-
dade de Menino Jesus. O sincretismo € analisado como uma instincia da produgdo de rela-
¢Oes que constituem a rede, a partir da parceria entre caboclo e preto velho.

Em todas essas relacdes, as interagdes entre dois mundos distintos, um visivel e outro
invisivel, um material e outro imaterial, é condi¢do para a perpetuagdo da rede. O terceiro
capitulo surge da necessidade de ‘inventariar’ os modos de interacdo entre as duas realida-
des ou dois planos — humano e supra-humano. A principal forma de comunicacdo com o
sagrado € a possessdo e ela serd abordada a partir da concepgdo esotérico-umbandista de
pessoa. Além disso, serdo levantadas outras formas de interacdo entre planos de existéncia.
Os objetos sagrados sao investigados a partir do modo singular como acessam o sagrado e
como mediadores do sagrado, isto é, como agem no mundo material, sendo uma extensao

do universo dos espiritos.

8. Nota sobre a grafia

Utilizo italico para énfases e termos em outras linguas; citacdes de textos académicos ou
de falas dos informantes sdo grafadas em aspas duplas. As aspas simples sdo utilizadas pa-
ra destacar conceitos e expressoes académicas ou nativas. Aspas duplas para indicar frases
de autores académicos ou de interlocutores. A nomenclatura das entidades espirituais € es-
crita em minudscula quando referem-se as entidades em geral, a corrente ou a ‘classe’ de
determinada entidade, € em maidscula quando significa uma entidade em particular (p.e.:

corrente de boiadeiros/ Boiadeiro das Almas).
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9. Nota sobre as fotografias

O texto acompanha uma série de fotografias capturadas ao longo do trabalho de campo. As
imagens foram fotografadas em pelicula com as cameras Nikkormat FTN e Nikon FM2,

lente Nikkor 50mm f/1 .4 e filme Kodak Tri-x 400.
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Capitulo UM

1. A jornada de Mae Izolina e 0 nascimento do Centro Menino Jesus

Dona Izolina nasceu em Itaici, distrito de Muniz Freire e ali passou a sua infancia. Seu
pai, Trezino, era curador, benzedor e receiteiro; sua mae era parteira. Como atividade de
subsisténcia, seus pais trabalhavam no ‘rocado branco’, lavoura de cultivo de plantas ou-
tras que ndo o café, tais como o arroz, o feijao, o milho, sendo a cultura cafeeira a principal
nessa regido. Com a desintegracdo do regime escravista, a populagdo negra rural se disper-
sou pela regido do Rio Itapemirim para trabalhar na condicao de semiescravos em lavouras
de fazendeiros brancos. Sem recursos para adquirir terra para morar e para trabalhar, foram
obrigados, desde sempre, a trabalhar ‘em cima do que € dos outros’ (palavras de Mestre
Moisés, Celina, 05 de novembro de 2012) — e, por extensao, sob a lei dos outros.

Um més de trabalho na lavoura dos donos da terra correspondia a meio saco de banha
de porco, um saco de canjiquinha e um saco de feijao. Mesmo com uma pequena roga pro-
pria que lhes era cedida, para a qual mal sobrava tempo de trabalho, eles conviviam com o
limiar da fome. Como todas as criancas negras aquela época, Izolina comegou a trabalhar
aos sete anos de idade. Um dia, voltando da escola, um ‘luxo’, segundo ela o qual logo lhe
seria cooptado ndo fosse esse incidente: uma mulher a chamou e pediu para que passasse
um periodo em sua casa para cuidar dos filhos. Nessa casa, todo o seu trabalho era con-
vertido em material escolar que a propria empregadora a entregava. Izolina considera que
esses anos de estudo foram muito importantes para a sua formagdo e para a sua fungdo de
zeladora de um centro espirita.

Seu Trezino fazia remédios caseiros, mas também trabalhava a distancia, ‘apenas re-
zando’. Ele benzia as pessoas ‘através de uma corrente’. Ele e a companheira, Dona Maria,
eram parceiros nos trabalhos de parto, ela presencialmente, acompanhando a parturiente, e
ele operando a distancia, rezando através da corrente e enviando a sua magia. O centro que
a familia frequentava nessa época era o Centro do Travessdo. O Travessdo € um patrimo-
nio de uma fazenda que foi abandonada pelos proprietarios, uma familia de nome Marriel,
e que desde entdo é povoado quase exclusivamente por negros, herdeiros dos antigos es-
cravos daquela fazenda. Quando Izolina completou sete anos de idade, sua familia mudou-
se para o Corrego das Pedras, distrito do municipio de Alegre, onde foram incorporados a

comunidade de terreiro de Simdo Pedro de Anutiba, cuja zeladora era Dona Nestorina. Ali,
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Izolina encontrou uma segunda familia, que a acolheu e lhe ensinou os mistérios da doutri-
na do espiritismo. Esse aprendizado marcou profundamente sua espiritualidade e a maneira
de conduzir as sessdes, posteriormente, em sua propria casa de oragdo. Quando questiona-
da sobre a sua doutrina, diz que a base da sua formacao estd na ‘corrente’ de Simao Pedro
de Anutiba. No entanto, sua trajetdria de vida ndo permitiu que ela se restringisse a doutri-
na praticada naquele centro. A constante mobilidade de sua familia possibilitou a ela co-
nhecer e entrar em contato com outras correntes espirituais nao cultuadas em Simao Pedro,
inclusive as entidades da umbanda, como os boiadeiros, o baianos, os ciganos € o povo de
rua.

Ainda adolescente, Izolina se mudou com a mae e os irmaos para a cidade de Cachoei-
ro de Itapemirim, um éxodo muito comum entre as comunidades negras rurais desde mea-
dos do século, impulsionadas pelas dificuldades do trabalho no campo. Apés o fim legal da
escravidao, o tipo de relacdo dos negros com a terra continuou a ser de subserviéncia, uma
vez que o principal tipo de acesso aos produtos da terra (fisioldgicos e sociais) se dava por
mediagdo do contrato da meia: em troca do acesso a terra, os agricultores entregavam aos
fazendeiros parte de sua produgdo. Aos ex-escravos foi negado sistematicamente o acesso
a terra, primeiro pelos proprios fazendeiros, principais vencedores dos conflitos fundiarios
da pés-abolicdo, e depois pela politica de eugenia de estado que imperou no Espirito Santo
no mesmo periodo, a politica de imigracao europeia, justificada pela necessidade de povo-
amento das dreas de Mata Atlantica consideradas 'vazios demogréficos', isto €, habitada
por indigenas e quilombolas (Oliveira, 2011: 149). Essa ideologia racista, expressa nos
atos publicos e na imprensa, se manteve praticamente intocada, especialmente entre a po-
pulagdo de origem europeia, atual elite politica e econdmica do estado, de modo que o re-
gime de transferéncia de terras tradicionalmente ocupadas por indigenas e quilombolas se
mantém até os dias de hoje.

O contrato de meeiro que era estabelecido com os fazendeiros brancos, o unico possi-
vel, era predatorio, distanciando cada vez mais os trabalhadores dos produtos do seu traba-
lho na mesma medida em que os distanciava da terra. Vale lembrar que para as populacdes
cujos antepassados foram feitos escravos — os remanescentes de quilombos —, a posse da
terra tem uma dimensao de fato social total que nunca serd acessivel aos fazendeiros bran-
cos, que veem nela apenas o enriquecimento econdmico. Segundo Oliveira (2011), a reapa-

ricdo politica do termo 'quilombo’ exprime uma relac@o diferenciada com a terra:
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A autodefini¢do como 'quilombo, a partir da legislagdo em vigor, significa também direitos
a memoria e ao patrimdnio cultural, ndo apenas o que foi acumulado no territério brasilei-
ro, mas também aquele herdado da Africa. Quilombo, portanto, é uma categoria do direito
ao territorio enquanto base fisica (terra) e dimenséo simbdélica (memédrias, rituais e saberes)
empregada pelos sujeitos de direito, para demarcar as fronteiras sociais do pertencimento
étnico as suas coletividades (p. 157).

Sistematicamente distanciados da terra e consequentemente alienados dos produtos do
trabalho, grande parte da populacdo das comunidades remanescentes de quilombos migrou
para as cidades. Cachoeiro de Itapemirim oferecia atrativos para quem desejasse sair da
vida de semiescraviddao da meia nas lavouras de café: grandes empresas de confec¢ao, lati-
cinios e de beneficiamento de marmore e granito foram instaladas ali e constituiram-se so-
bre a mao-de-obra subvalorizada dessa populacdo. Ao mesmo tempo, espalhou-se entre as
comunidades a noticia de que Abel Santana, entdo proprietdrio de uma parte da Fazenda
Monte Libano, estava loteando e vendendo um pedago de suas terras proximo a cidade a
um preco razodvel. Era um terreno bastante inclinado, e sem nenhuma infraestrutura. O
acesso era feito por meio de trilhas em grotdes e era delimitado, na parte baixa, pela Linha
Vermelha, um ramal da Estrada de Ferro Leopoldina. Aos poucos, aquele terreno se tornou
o bairro mais populoso da cidade, o lugar que recebeu a maior parte da populagdo proveni-
ente das comunidades negras rurais € veio a se tornar um quilombo urbano, o bairro Zum-

bi”

O negro Zumbi"®

Os antigos moradores do Zumbi contam que ‘no tempo da escraviddo’’, um homem
nascido na Africa e feito escravo no Brasil buscava a sua liberdade escondendo-se em uma
mata fechada da qual ainda hoje € possivel notar algum vestigio na parte mais alta do bair-

ro. Esse homem era visto apenas a noite, vagando a luz da lua, quando era também possi-

"7 A este respeito, aguardamos o importante trabalho histérico de Silvia Dias, O Bairro Zumbi e sua comuni-
dade quilombola urbana, pesquisa de mestrado em andamento pelo Departamento de Histéria da Universi-
dade Federal do Espirito Santo.

' Parte do texto “Zumbi: um palco de resisténcia da populagdo negra no sul do Espirito Santo” redigido em
conjunto por Niercina Ferreira de Paula Silva (Izolina) e o autor para compor o “Atlas das comunidades ne-
gras rurais e quilombolas no estado do Espirito Santo” coordenado pela gedgrafa Simone Raquel Batista
Ferreira (2012).

' Esta ¢ a formula para se iniciar um relato mitico no contexto jornaleiro.
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vel ver subir a fumaca da fogueira e do seu cachimbo. Mas todas as investidas dos carras-
cos que tentavam recapturara-lo, vasculhando a floresta, foram malogradas, pois ele sumia
na escuriddo da mata. A obstinagdo do homem expressava algo mais do que a sua liberda-
de como individuo: significava a luta do povo escravizado. A comunidade cedo o identifi-
cou com o herdi do Quilombo de Palmares e foi assim que nomearam aquela regido como
Zumbi.

O imaginario da comunidade do Zumbi € repleto de histdrias de resisténcia como esta.
Reviver esse nome € mais do que pensar em um evento distante no tempo; € questionar os
cativeiros aos quais a populacio negra € refém ainda nos dias de hoje.

O Zumbi € o maior bairro do Municipio de Cachoeiro de Itapemirim. Localizado a
oeste da cidade, divide-se internamente em trés regides: Zumbi, Alto Zumbi e Eucalipto. O
Zumbi foi fundado como um quilombo por negros que fugiram dos trabalhos for¢cados na
Fazenda Monte Libano e de outras propriedades escravocratas da regido. Posteriormente, a
comunidade quilombola passou a receber contingentes de populagdes de comunidades ne-
gras rurais que se disseminaram pelo Sul do Espirito Santo apds a aboli¢do da escravidao.
Assim o Zumbi se tornou uma zona urbana que tem hoje uma das maiores densidades po-
pulacionais do municipio. Atualmente, o bairro € um polo de resisténcia da cultura de ma-

triz africana no Brasil.

Dona Izolina chegou no Zumbi em 1972 com sua mae. A época, era possivel contar as
casas que havia no bairro, sendo que a maioria delas se concentrava na parte mais baixa,
proximas a Linha Vermelha. As duas, entretanto, escolheram a parte mais alta (hoje cha-
mada de Alto Zumbi) para construir um lar e dar inicio a uma nova fase de suas vidas. A
mae de Dona Izolina tinha um altar em sua casa, onde fazia as suas oragcdes e dava passa-
gens aos seus guias. Nessa época, o Vovo Jaco e o Tio Francisco, dois pretos velhos de
Izolina e Vovo Catarina, preta velha de sua mae, ja eram conhecidos pelos seus poderes de
cura.

Quando ficou gravida do seu primeiro filho, o companheiro de Izolina pelejou para
conseguir erguer a casa da familia que se consumaria com o nascimento. Mas, com o filho
Ja nascido, a casa ainda ndo tinha teto. Dona Izolina fez uma promessa para Nossa Senhora
Aparecida: se eles conseguissem encontrar um jeito de cobrir aquela casa, ela rezaria uma

ladainha para a santa no 12 de outubro, durante sete anos. Ao anoitecer daquele mesmo
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dia, seu companheiro chegou em casa com o material para constru¢do do telhado e alguns
amigos para ajudar no trabalho.

J4 nos primeiros anos, ela encontrou apoio dos parentes e dos vizinhos para cumprir
sua promessa. Além da reza, todos os anos Izolina ofertava um café com bolo para as pes-
soas que a ajudavam com a litania; com o passar dos anos, ela foi obrigada a aumentar a
quantidade do alimento. Logo o acontecimento ficou conhecido entre algumas casas de
oragdo que jd faziam parte da ‘corrente espiritual’ dela e de sua mée. A medida que o ni-
mero de pessoas ia aumentando, com ajuda principalmente daquelas que frequentavam o
pequeno altar mantido por ela e por sua mae, as oferendas se multiplicavam ano a ano. Ou
os sete anos ndo foram suficientes para o pagamento ou, como acredita Dona Izolina, na
marca dos sete anos ela percebeu que aquela promessa havia se tornado uma missao maior.
A ladainha ganhou dimensao e tornou-se uma procissao pelo bairro com a imagem da san-
ta e um encontro de jornadas de centros espiritas. Mesmo anunciando para todos que aque-
le ano, o sétimo, seria o ultimo a rezar a ladainha, no ano seguinte mais pessoas apareciam
para rezar e jornadas de centros de oracdo de toda a regido comegaram a vir ao Zumbi para
a festa.

Com seu primeiro companheiro, Izolina teve trés filhos, Toninho, Mazinho e Davi.
Desde sempre, ela assumiu um papel central naquela familia. Ao casar, se viu obrigada a
sair da casa da sua mae, mesmo que para construir sua casa ao lado. Como € muito comum
nao apenas no Zumbi, mas nas comunidades negras urbanas em geral ( cf. Stack 1979), ela
assumiu a chefia da sua familia e, junto a isso, tornou-se responsavel por sua mae e pelo
pequeno ‘orador’” que as duas mantinham, o qual, a partir de entdo, comportou a ladainha
e uma procissdao de Nossa Senhora Aparecida. Nao € por menos que a santa tem um carater
especial no Centro Menino Jesus e na vida de Dona Izolina. Esse momento, 0 marco inicial
da ladainha que veio a se tornar, anos mais tarde, a festividade de referéncia do Zumbi
dentro do circuito das jornadas espirituais, ¢ também o momento em que Izolina torna-se
referéncia na vida familiar e na espiritual, duas grandes responsabilidades que ela segue
conduzindo com a ajuda da santa padroeira de seu centro.

Sistema majoritdrio no Zumbi e nas comunidades negras urbanas da regido, o Centro
Menino Jesus pode ser definido tanto pelo padrdo de residéncias anexas quanto pela fre-

quéncia de ‘agregados’ durante as refeicoes como uma ‘familia extensa’, tal como define

2 O altar central da casa de oragao.
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Carol Stack (1979)*'. Se essa defini¢do faz sentido para pensar a maior parte dos conjuntos
domésticos do Zumbi, no caso daqueles que, além disso, sdo organizados em torno de uma
casa de oracdo, € preciso sobrepor, a nocdo de familia extensa, a de ‘comunidade de terrei-
ro’. Uma das principais consequéncias disso € que, ao parentesco derivado das relagdes de
‘sangue’, justapde-se o parentesco da ‘familia de santo’. A ‘Irmandade de Menino Jesus’,
portanto, compreende a familia extensa de Izolina, basicamente as pessoas que residem no
conjunto de casas do centro e os seus filhos e filhas de santo, sejam eles/elas desenvolvidos
ou ndo no Centro Menino Jesus (CMJ). A casa de Mae Izolina é frequentada diariamente
por membros da irmandade, seja em dias de sessdo ou ndo. E muito comum que eles ve-
nham visita-la para pedir conselhos durante o dia, uma vez que as noites sdo geralmente
devotadas aos seus guias.

Os compromissos estabelecidos entre os membros da irmandade sdo tao fortes quanto
aqueles entre mae e filhos. Digo mée e filho ndo apenas por se tratar do caso especifico do
CMJ, mas porque €, digamos, estrutural a posicao da mulher como chefe desses complexos
domésticos. De um modo geral, pode-se afirmar que as relacdes entre mae e filho (incluin-
do maes e filhos de santo, assim como as relacdes derivativas do ‘sangue’, ou seja, “como
uma mae” e “como um filho”) é muito mais estavel que as demais. As relagdes conjugais,
por seu turno, sio muito pouco estiveis. E comum o homem permanecer em casa apenas
durante os primeiros anos dos filhos do casal - e € sempre o homem quem sai de casa em
uma eventual separacdao. Em suma, ‘familia extensa’ e/ou ‘familia de santo’ sdo unidades
uxorilocais e matrilineares. Nao por acaso, a maior parte das liderancas espirituais, princi-
palmente nas comunidades negras urbanas, sao mulheres.

Cito brevemente o caso de uma outra unidade doméstica inscrita no bojo da superposi-
¢ao de familia extensa e familia de santo: o Centro do Galo, a primeira casa de oracdo
construida no Zumbi. Madrinha Lita, fundadora desse centro, trabalhava na corrente de
Imaculada Concei¢do, uma corrente de cura em que os espiritos Calunga eram médicos
que faziam ‘operagdes no invisivel’. Além dessa corrente, ela também ‘batia’ para os pre-
tos velhos, oferecia feijoada, dancava o caxambu. Seu companheiro, Manoelzinho de San-
to, foi quem ‘virou’ para a linha de umbanda. Por isso, os trabalhos do Galo eram interca-
lados entre a corrente de umbanda e a corrente de Imaculada. Assim que chegaram na ci-

dade de Cachoeiro, vindo do interior de Jeronimo Monteiro, Madrinha Lita e Manoelzinho

2 “(...) a base da estrutura e cooperag@o familiar ndo ¢ a familia nuclear da classe média, mas um grupo ex-

tensivo de familias ligadas na maioria das vezes por criangas; porém, também por casamentos e amizades que
se aliam para cumprir as fungdes domésticas.” (Stack, 1979).
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estabeleceram-se no alto do Zumbi. Tempos depois, o préprio Abel Santana, antigo propri-
etdrio das terras do Zumbi que, segundo os moradores mais antigos, chegou a frequentar os
trabalhos do Galo, ofereceu um terreno na parte mais baixa do bairro, onde o centro estéd
instalado até hoje.

Junto ao centro, em um espaco contiguo, hd outras construcdes, todas com mais de
uma laje. Em uma delas vive Dona Marlene, uma das médiuns mais antigas e importantes
do Galo; em outra casa, vive Dona Leni, filha de Madrinha Lita, que assumiu a chefia do
terreiro apos o falecimento de sua mae em 1986. Embora as casas facam parte do mesmo
conjunto, cada uma delas é uma constru¢do autdbnoma. Por outro lado, com excec¢do de
Dona Leni e Dona Marlene, hd uma grande rotatividade entre os habitantes das demais ca-
sas. As construgdes sdo constantemente reformadas para abrigar novos nucleos familiares
quando criangas estdo a caminho. Como se trata de uma comunidade de terreiro, além de
abrigar filhos ‘de sangue’, o complexo pode também conter, em suas casas, nicleos famili-
ares de filhos de santo. Caso bastante significativo é o de Rogério, que nao vive dentro do
conjunto habitacional do Galo, mas bastante proximo. Ele é ‘filho de sangue’ de Dona
Marlene e ‘filho de santo’ de Dona Leni. Rogério € mestre da Folia de Reis Estrela do Mar,
cuja sede é o Centro do Galo, de modo que a bandeira da folia faz parte do orador da casa
de oracdo. Tanto em suas obriga¢des familiares quanto espirituais — o mestre de folia pode
ser considerado como uma lideranca espiritual, embora ndo no mesmo patamar de uma ze-
ladora: Rogério segue orientagdes das suas duas maes que, na pratica, ndo dividem com ele
os assuntos familiares ou espirituais, mas atuam juntas nos dois dominios da vida. Em su-
ma, Rogério ndo diz ter uma mae de sangue e uma mae de santo, mas, simplesmente, duas
maes.

De modo distinto das familias urbanas de classes mais elevadas, os filhos ndo sdo pro-
jetos de uma relagdo estavel, mas, ao contrdrio, sdo eles que trazem uma estabilidade tem-
poréria ao casal. E essa inversio que devemos considerar diante do elevado indice de nata-
lidade das comunidades negras urbanas ao invés de utilizar modelos explicativos etnocén-
tricos tais como “falta de instru¢ao” (Stack, 1979: 155). Por outro lado, as relacdes mais
estdveis entre mae e filhos sdo evidenciadas pelas transformagdes das residéncias. Com o
crescimento dos filhos, Dona Izolina construiu casas anexas a sua, na medida em que seu
rendimento de profissional de limpeza da prefeitura — parte do tempo em um cemitério,
outra parte nas vias publicas — permitia. Hoje, o complexo do Centro Menino Jesus com-

preende dois blocos com cinco lajes ao todo. Por se tratar de uma regido muito ingreme,
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quase no cume de um dos morros que compreendem a regido central do Zumbi, ali a maio-
ria dos sobrados tém uma parede encostada no talude. Para se construir naquela regido, é
preciso cavar o barranco para criar um terrago, o que resulta em uma encosta reta.

O CMI fica abaixo da linha da rua. Atras do portdo principal, utilizado para sair da rua
e entrar no complexo, ha uma escadaria que divide os dois blocos, até a parte mais baixa.
Em um lado do portdo hd um muro e, do outro, uma garagem onde fica a kombi branca, o
principal meio de transporte das jornadas que o centro realiza quase todas as semanas.
Atras do muro, hd um terracgo e, dentro dele, o cruzeiro de Menino Jesus. Abaixo da laje do
cruzeiro ficam a cozinha comunitaria e o refeitorio, erigidos, em parte, sobre o teto da ‘ca-
sa de oragdo’, que € dividida em dois recintos que surgiram em momentos distintos. Pri-
meiro veio a metade que foi construida sobre a terra, onde estd o orador de Nossa Senhora
Aparecida, depois, a que surgiu de uma laje, onde fica o cruzeiro de Sao Sebastido. Abaixo
dessa laje ha um casebre, onde hoje vive Toninho, filho mais velho de Dona Izolina. No
mesmo nivel, mas do outro lado da escadaria, ha trés comodos, os primeiros construidos
por Izolina e sua mae. Um deles abrigou o orador, sobre o qual foram rezadas as primeiras
ladainhas para a padroeira da casa e onde hoje vive Sinara, filha de Toninho, e os seus fi-
lhos. Antes mesmo desse comodo existir, o orador ficava em um dos dois primeiros cOmo-
dos do casebre. Ainda € possivel notar a estrutura do altar desse santuario particular no in-
terior do que seria a sala da primeira residéncia da zeladora. Acima deles, ha dois andares
utilizados apenas para moradia. Num deles vivem, periodicamente, Cleiton, Clérissom e
Totonho; noutro, Dona Izolina e Jorge. E na casa da matriarca, invariavelmente, que todos
se reunem para comer.

Essa configuragdo € bastante fugidia. Tal como o espago sagrado do centro de oragdo,
as residéncias se rearranjam o tempo todo. Tomemos o caso de Sinara. Em 2010, aos de-
zesseis anos, ela ficou gravida do seu primeiro filho, Eric, e foi morar com o companheiro
na casa abaixo do centro. Ali viveram cerca de dois anos juntos. Apds esse periodo, muda-
ram-se para um bairro distante. Mas logo apos ficar gravida do seu segundo filho, Sinara
voltou para o CMJ. Agora ela vive com os seus filhos no primeiro comodo construido ex-
clusivamente para abrigar o orador do centro. Em outros momentos, ali viveram filhos de
santo de Mae Izolina. A Irmandade de Menino Jesus é um bocado espalhada. Algumas fi-
lhas de santo moram do outro lado da cidade e enfrentam duas conducdes para chegar ao
CMLJ. Outras, moram em outra parte do Zumbi — independente da distancia, todas frequen-

tam quase diariamente o centro. Outras tantas vivem em casas quase contiguas ao CMJ.
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Esse € o caso de Dona Graca, uma das primeiras filhas de santo da zeladora e cavalo de

Vovo Catarina, preta velha que foi guia de frente da mae de Izolina.

2. Graca

Graca nasceu no distrito de Santa Maria do Rio Pardo e logo se mudou para Monforte
Frio, ambos distritos do municipio de Muniz Freire. Como a maioria dos moradores do
Zumbi, Graga e seus pais “rodavam o mundo” em busca de melhores condi¢des de trabalho
na terra, pois eram meeiros, € essa roda girava ao sabor dos contratos com os donos da ter-
ra. O desenvolvimento espiritual de Graca veio tardiamente. Ha duas tendéncias para a ini-
ciacdo no mundo esotérico-umbandista. Uma delas acontece com a crianca aos sete anos
de idade, sendo essa a idade normal para a iniciagdo e o desenvolvimento (tempo que o
médium leva, cerca de cinco ou seis anos, para ‘firmar’ com o santo). Isto ocorre, geral-
mente, com as criancas que frequentam, desde cedo, os centros espiritas, caso em que 0s
guias oferecem pequenos sinais para os adultos perceberem que aquele/a pequeno/a foi es-
colhido/a para a missdao da mediunidade. Outra tendéncia é o chamado de um médium ou
uma média que ja passou da idade normal. Nesse caso, os guias enviam sinais mais con-
tundentes, quase sempre como enfermidades ou problemas ‘da vida’, como o desemprego,
divorcio etc.; e a tnica forma de resolver tais problemas € dar a cabeca ao guia para resta-
belecer o fluxo da vida. No caso de Graca, o chamado dos guias veio por meio de uma de-
sordem dessa natureza, ja na idade adulta.

Quando crianca Graga ndo frequentava centros espiritas. Sua mae era catdlica. A rela-
¢do mais proxima que teve com alguém que frequentava o espiritismo era com o irmao do
seu pai. Seu falecido Tio Jodo bulia com espiritismo, de modo que seu pai tinha mais con-
tato com esse mundo. Mas Graga dizia ndo acreditar em nada daquilo, ainda que ela sentis-
se o poder dos guias, sendo por bem, a0 menos pelo medo: “Aquilo me fazia mal, eu fala-
va, ‘Cruz credo, avemaria, desconjuro’, eu saia de perto daquilo, se eu entrava, eu ndo fi-
cava muito tempo porque eu tinha medo.”

Graca se casou e foi viver no estado do Rio de Janeiro, onde nasceu o seu primeiro fi-
lho. Certo dia, devido a problemas conjugais, Graca pegou seu filho nos bragos e, sem tos-
tao, viajou para Cachoeiro. Seus pais haviam mudado para o Zumbi logo apds a ida de

Graca para o Rio.
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Quando foi um belo dia o velho deu sorte. Na época, ele ganhou um carro caravan de qua-
tro portas, no jogo. E esse carro, em vez de vir o carro, veio o dinheiro. Naquela época era
muito dinheiro, que dava pra ele comprar um sitio na roca e nds trabalhar pra nés mesmos,
deixar de ser meeiro, entendeu? Mas ai, minha mae ja cansada de pelejar na roga, e ele
também, quiseram vir pra cidade.

Pouco tempo depois, o pai de Graga perdeu todo o dinheiro que ainda tinha nos bares.
Ele adoeceu. Foi internado. Durante todo o processo, a mae passou a frequentar o centro
espirita, “Ela ja tinha enfiado sem ver; mas era a sina dela também”. Quando Graca chegou
ao Zumbi, sua mae a convidou para participar de uma sessdo espirita no centro do Bola,
irmdo de Mae Izolina. Com tudo o que havia passado e sobretudo pela condi¢dao de mae
solteira e viver “de favor” com sua mae, Graga via sua vida desmoronar. Por isso ela pro-
curou “recurso espiritual”. N@o foi com o Bola, entretanto, que Graca conseguiu melhorar
de vida. No dia que entrou pela primeira vez no centro do Bola, a mae de Graga a aconse-

lhou a conversar com os vovos de Dona Izolina:

‘Gracinha, 6 14, vocé td vendo aquele velho 14, 6?7 Aquela ali é irma do Bola, aqueles ve-
lhos ali sdo bons pra caramba. Chega perto deles e conversa com eles’, falei assim pra ela,
as minhas pernas tremiam que eu ndo saia do lugar, ‘Ah, ndo vou ndo, mae’, eu falei assim,
‘Vai a senhora, conversa com ele pra mim’, ai ela foi. Era o Tio Pedro. Ele falou assim
com ela, ‘Fala pra sua filha pra me procurar na casa do meu cavalo segunda feira, seis ho-
ras da tarde’. Aquela época isso aqui era colonido puro, entendeu? Isso aqui era colonido
puro, nés chegava ali por uma trilha que tinha ali, 6, naquela tltima casa ali, tinha uma tri-
lha ali que saia 14 na casa da Izolina. Outra hora eu enfiava aqui, que tinha uma trilha aqui,
eu enfiava aqui e também vazava na casa da Izolina.

No horéario marcado, apds subir a picada dentro do mato duro e cortante do colonido,
Graca estava na casa de Mae Izolina para conversar com o Tio Pedro, o ‘guia de frente’” da
zeladora. Clérisson, hoje com vinte e oito anos, ainda ndo tinha completado um ano de
idade A partir disso, Graca ndo parou mais de frequentar a casa de Izolina. Tempos depois
Graca conseguiu um terreno, com a ajuda do pai dos seus outros dois filhos. Esse terreno
fica ha poucos metros da casa de [zolina e foi ela mesmo quem escolheu, para desgosto do
marido, que ndo concordava com o espiritismo. Graca considera que muitos dos problemas
que lhe aconteceram sdo de ordem espiritual, causados por sua prépria conduta, mas tam-

bém por ‘trabalho’ de outros. Estar no CMJ lhe traz equilibrio na vida espiritual:

Depois que eu entrei aqui, eu criei os meus filhos sem bater em porta de hospital, vocé
acredita nisso? Eu nunca fui no posto de satide marcar uma consulta, pela minha fé. Eu
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nunca fui parar dentro de hospital por filho meu. Eu ndo vivo em porta de posto, gracas a
Deus, eu sou uma pessoa que os meus guias, primeiro € Deus, depois € eles. Eu senti assim
que eu estou com algum problema, com alguma coisa que eu dependo de remédio, antes de
eu fazer qualquer coisa eu subo 14 e vou conversar com o Vovo Jacé. Ai, se for um ‘mau-
influido’ ele faz uma ‘radiacdo’, aquele mal vem, passa e vai-se embora. Eu estava com
uma dor ‘discadeira’, isso aqui meu dofa tudinho, mas isso dofa que eu estava com dificul-
dade de poder trabalhar. Tomava remédio, a dor passava. Quando o efeito do remédio, pas-
sava um bocado, quando o efeito do remédio acabava a dor voltava. Eu achei que eu até es-
tava com problema de pulmio. Pensei, pensei, pensei, falei, ‘E, esse negécio ndo té certo
ndo’. Subi, acho que foi num dia 27. Cheguei na frente daquele cruzeiro ali, fiz meus pedi-
dos, ‘passei’ a Vové Catarina, Vovo Catarina veio, bebeu, fumou e quando ela levantou,
ela levantou em radiacdo e ela panhou aquele mau e foi despachando, e até hoje, a dor su-
miu. Por conta de que? Porque aquele ‘mal’ ndo era meu, entendeu? Porque foi uma coisa
que chegou aqui e encostou no meu corpo que fez eu ficar daquele jeito. E dizem que o
mau-influido, diz a Claudia, veio falando que ele estava na minha vida hd muito tempo,
que ele ndo queria que eu trabalhasse, ndo queria me ver trabalhando. Tudo isso acontece
com a gente, entendeu? E desse jeito, 6 ai, estou boa.

Ainda no Bola, Graga entrou em desenvolvimento meditunico (“O Bola me jogou pra
desenvolvimento.”). Ele dizia que seus guias de frente eram das correntes dos mineiros e

do povo de rua. Mas apds sua entrada no CMJ, ela redescobriu a sua corrente espiritual.

Af quando eu bati ali na Izolina, que os guias dela, radiando, radiando, radiando, eu tive
um sonho. Tive um sonho com uma Preta Velha, ela veio trazendo o nome dela, e um ca-
boclo, ela trouxe o nome dela pra mim e ele trouxe o nome dele pra mim. Era Vové Cata-
rina das Angolas e o caboclo era, era ndo, ele é, Caboclo Ramos das Matas. Eu cheguei
aqui, falei pro vovo e falei com a Mariazinha [pomba-gira], ela virou assim, ‘E, menina, o
homem |4 em cima falou que era mineiro e povo de rua de frente, pois € esses dois guias de
luz que vem trabalhar com vocé. Firma o seu pensamento’. Porque ali ndo tem esse negé-
cio de ficar pegando na mido dos outros, rodando para desenvolver ndo, ali as correntes
vém trazendo a influéncia. E foi assim que tudo comegou, quando eu vi, Vové Catarina me
jogou um influido, me panhou de frente, veio o Caboclo Ramos e depois veio vindo o res-
to, assim. Que eu me lembro, nunca dei trabalho, médium nenhum ali deu trabalho para de-
senvolver, médium da Izolina, néo.

Vov6 Catarina, que em companhia do Caboclo Ramos das Matas governa a ‘cabeca’
de Graga, também era a ‘guia de frente’ de Dona Maria, mae de Izolina. Quando se mani-
festava na ancid, Vové Catarina era a chefe do centro. Hoje, o guia condutor de todas as
correntes ¢ o Vovod Jacd, guia de frente de Mae Izolina, depois que Tio Pedro deixou de
aparecer nos trabalhos de modo frequente. Algumas pessoas dizem que um mesmo guia
pode ‘descer’ em sete cavalos diferentes de modo simultaneo; mas também pode acontecer
de um guia ndo ter terminado a sua missdo quando seu cavalo desencarna. Graca analisa

dessa forma sua relagdo com o guia de sua avé de santo. Em muitos casos, a heranga de
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guias reforca os lacos do parentesco de santo. No entanto, Vové Catarina, encarnada em
Graca, ndo tem a mesma posicao que tinha com Dona Maria.

Uma desordem e, consequentemente, um maleficio sdo causados por uma interrupgao
no fluxo das entidades espirituais entre os mundos visivel e invisivel. O médium recebe um
dom, mas esse dom ndo € uma escolha; ele € obrigado a manter o compromisso da missao
que €, em ultima instancia, uma parceria com os guias. Talvez pelo duplo aspecto do dom,
os médiuns referem-se a missdo como uma ‘cruz’ que deve ser ‘carregada’ no decorrer da

vida e que, por vezes, € herdada.

3. Sao Pedro De Anutiba

O nome de Manoel Gongalves esta registrado na ata de fundacdo do Centro Menino
Jesus como o vice-presidente. Nascido no estado de Minas Gerais, seu Manoel chegou, aos
dois anos de idade, na Paratinha do Jorcelino, no municipio de Ibitirama (ES). Seu tio era
rezador, mas cuidava apenas de um pequeno altar. Como meeiros, era muito dificil conse-
guirem se estabelecer por muito tempo em algum lugar. Viajavam sempre juntos Seu Ma-
noel, seu tio, uma tia e sua mae. Da Pratinha, ainda ‘jornalaram’ por outros caminhos, co-
mo Alto Estrela do Norte, distrito de Castelo e depois por uma fazenda na regido do Capa-
ra6 (ES-MG). Por fim, seu tio conseguiu erguer um centro no interior de Itina, o Centro da
Santissima Trindade. Ali Seu Manoel viveu sete anos, até o falecimento do tio. Nesse mo-
mento, em funcdo de desavencas com a tia pela chefia do centro, Manoel e sua mae foram
para o patrimonio do centro de Sao Pedro de Anutiba, no Cérrego das Pedras.

Note-se que os deslocamentos, tdo presentes nas trajetorias biograficas dos jornaleiros,
tinham como ponto de saida e de chegada, os ‘patrimonios’, isto €, pequenas comunidades
negras rurais centralizadas — ndo apenas territorialmente — por uma casa de oracdo. Os pa-
trimOnios geralmente relacionavam-se com uma fazenda, com a qual estabeleciam contra-
tos de ‘meia’. Em alguns casos, os patrimonios sdo terras doadas pelo fazendeiro, mas,
sendo suficientes ndo mais do que para erguer as residéncias, obriga a populacdo negra a
alimentar o sistema da meia com os proprietdrios da terra.

Sao Pedro de Anutiba ou Corrego das Pedras é um desses patrimOnios. Atualmente vi-
vem, nas trés residéncias restantes, o senhor Valdivino, sua irma, ambos com mais de no-
venta anos de idade, e Neuza, a atual diretora. Mas até duas décadas atras, havia muitas

familias vivendo ali. Com a intensificagdo do €xodo rural na segunda metade do século
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XX, quase todos o moradores de Sdo Pedro migraram para as cidades proximas (Alegre,
Muniz Freire, Muqui, Jeronimo Monteiro, Cachoeiro de Itapemirim). Alguns ficaram no
proprio distrito de Anutiba, um pequeno perimetro urbano distante alguns quilometros do
patriménio. Embora a populacio tenha evadido, o centro continua a reunir sua irmandade
aos domingos, ainda que seus membros tenham que viajar dezenas ou centenas de quilo-
metros para isso.

Aos cinco anos de idade, com a jornada do Centro da Pratinha, Seu Manoel foi pela
primeira vez a Sdo Pedro de Anutiba. Voltaria muitas outras vezes, ndo apenas nas jorna-
das que celebravam a data de Sdo Pedro, mas em outros momentos, junto com sua familia.
Aos dezesseis anos, Seu Manoel e sua mae chegaram ao patrimonio e por ali viveram al-
guns anos. Antes da chegada, contudo, eles passaram uma pequena temporada em uma
comunidade cujo diretor do centro era um conhecido Antdnio Marculano. Vale notar que o
motivo do deslocamento, dali para Sao Pedro, deu-se pelo o tipo de trabalho, ou seja, a

‘doutrina’ do centro. Nas palavras de Seu Manoel:

Mas ai, quando ele [o tio] morreu, eu mais a tia, nds ndo combindvamos muito, ela queria
que eu assumisse a responsabilidade do centro, mas ela fez um papel comigo que eu nio
gostei... Af larguei para 14, abandonei. Af passei pelo Seu Anténio Marculano, passei uma
temporadazinha com ele 14, ndo gostei, achei que j4 estava ficando meio pesado pra mim e
af eu falei assim, ‘Ah, eu vou caminhar mais a frente’. Af vim parar em Anutiba.

Esta fase da trajetéria de Seu Manoel demonstra que, além da ‘terra de trabalho’, os
deslocamentos das familias entre os patrimOnios tinham também como determinantes as
‘doutrinas’ dos centros de oragdo e, por extensdo, da irmandade daquelas comunidades. O
centro da Pratinha e o de Sdo Pedro de Anutiba s@o firmemente regidos pela doutrina do
Circulo Esotérico da Comunhdo do Pensamento — ou melhor, daquilo que se tornou nesta
regido o processo de recomposicao desta doutrina. J& o centro do Seu Antdnio Marculano
estava mais deslocado para o eixo da doutrina umbandista. Ao chegar em Cachoeiro de

Itapemirim, em 1975, trés anos ap6s a tragica morte de Nestorina™, a zeladora do centro de

2 Nestorina faleceu em um acidente misterioso ao retornar de uma viagem com a jornada do centro de Sdo
Pedro. Ao retornar da missdo, o veiculo que os transportava perdeu a dire¢@o e colidiu com um poste. A ze-
ladora faleceu naquele mesmo instante ao sofrer um traumatismo craniano. Ninguém mais se feriu. Quando
relatam este acidente, os membros da irmandade de Sao Pedro alegam que Nestorina, que até instantes antes
da viagem nio seguiria com a jornada, decidiu ir ao sentir a presenca de uma forca estranha no grupo e, para
defender a sua irmandade, tomou para si todo o peso daquela for¢a, resultando em sua morte. Este mecanis-
mo de ‘transferéncia’ de maleficio € discutido no caso do acidente de Clérisson e Dona Izolina, ainda nesse
capitulo.
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Simao Pedro, Seu Manoel buscou alguns centros para se estabelecer espiritual e socialmen-
te e acabou encontrando o Centro Menino Jesus, de Dona Izolina, que também havia pas-
sado alguns anos da sua vida no patrimonio de Sdo Pedro de Anutiba, tendo igualmente se
desenvolvido na doutrina de Dona Nestorina.

O Centro de Simao Pedro foi erguido naquela localidade em 1952. Antes disso, era
edificado (uma casa de sap€) em outra localidade, chamada Boqueirdo das Laranjeiras, on-
de € possivel que tenha existido a comunidade de origem de Sdo Pedro. Seu Valdivino e
sua familia sairam de Itaici e chegaram bem no inicio desse povoamento, na década de
1950. Como eles, outras familias se estabeleceram no patrimonio de Simdo Pedro apds a
chegada de Nestorina e os demais membros da irmandade — Dona Izolina e sua familia, por
exemplo, fazendo o mesmo trajeto de Valdivino, de Itaici para esse patrimonio, todavia
mais tarde. Seu Valdivino reconhece que, da mesma forma que um patrimonio necessaria-
mente se reconfigura em um deslocamento como esse, a doutrina do centro, com a recom-
posi¢do da irmandade, € alterada.

Por outro lado, todos os diretores do centro afirmam a continuidade da doutrina da
fundadora, o Circulo Esotérico da Comunhado do Pensamento (CECP). Junto a diversidade
do modo de rezar de cada casa de oracdo que visita o centro em jornada e dos novos mem-
bros que evadem de outras casas de oragdo, busca-se uma uniformidade normativa por
meio de um ideal de pureza dessa doutrina, que sabem ser impossivel. Esta pureza, no en-
tanto, € decorrente de sua relacdo dialética com doutrina umbandista. Ao determinarem
que as praticas da umbanda estdo “do outro lado” (que em si mesmas sdo tao heterogéneas
e mutantes) e sdo fixas (de modo que existe um quadro de praticas que se identifica como
estando do lado do mal), criam-se bases, como forma de reacdo de uma acdo, para a narra-
tiva da pureza™. Assim afirma o presidente, Sebastido, filho de um dos membros que vie-

ram com Nestorina do Boqueirdo das Laranjeiras antes de chegarem a Simao Pedro:

Eu tenho cinquenta e dois anos. Aqui nunca entrou uma vela vermelha, aqui nunca entrou
uma vela preta, aqui ndo usa cachaca. Aqui, se chegar uma pessoa aqui pra pedir assim,
‘Eu quero que vocé faz um casamento meu com fulana, eu trago o nome dela...” Aqui ndo.
Aqui nés pedimos a deus para o bem de todos. Nao pra pedir o mal de alguém, fazer casa-

* E importante ndo perder de vista que estes ‘eixos’ normativos, a doutrina umbandista e a doutrina esotéri-
ca, abstragdes utilizadas para classificar a doutrina de uma casa em um continuum, relacionam-se o tempo
todo, tanto dentro dos proprios centro espiritas, quanto nos encontros de jornadas nas festividades da rede
esotérico-umbandista.
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mento, porque isso af ndo vai valer nada, ndo vai valer nada para as pessoas. Entdo, a dire-
cdo daqui, e ela j4 se foi, ela deixou isso aqui bem esclarecido para nés.

Muito pouco sabemos hoje sobre o processo sincrético que trouxe o Circulo Esotérico
da Comunhao do Pensamento para os quadros da religiosidade quilombola do Vale do Ita-
pemirim. Fundada em Sao Paulo em 1908 pelo imigrante portugués Ant6énio Olivio Rodri-
gues (1879 — 1943) tratava-se de uma “(...) fusdo caracteristica do ocultismo e do esote-
rismo do século XIX e inicio do século XX, no caso brasileiro, marcada pelo espiritismo
kardecista e pela nocdo de mediunidade” (Silva, 2006: 230). Dona Antonia, moradora do
Zumbi, média e zeladora de uma casa de oracdo em Monte Alegre, foi a unica praticante
desta variante regional do Circulo Esotérico — embora ela mesma receba todas as entidades
da umbanda — que disse ter participado de uma “escola de doutrina”, em que um mestre de
Sao Paulo vinha “dar instru¢cao” uma vez por més. O que sabemos € que esta doutrina foi
incorporada simultaneamente ao sistema de conexdes entre comunidades da rede esotérico-
umbandista e aos ideais de pureza no interior desse sistema.

No primeiro caso, pensemos na nocao de comunhdo do pensamento. Segundo os prati-
cantes desta doutrina — na rede esotérico-umbandista do Vale do Itapemirim — uma das
praticas que postula a diferenca do CECP em relacdo a doutrina umbandista é a ‘concen-
tracdo’, que €, de fato, a principal pratica desta doutrina teoséfica, e no que ela se distingue
também da religido kardecista. Por meio da concentragdo, os praticantes podem se comu-
nicar por telepatia uns com os outros €, mais do que isso, entrar em sintonia uns com o0s
outros. Na primeira metade do século XX, o Circulo Esotérico rapidamente se espalhou
pelo territério nacional tanto nas capitais quanto em localidades interioranas. Em depoi-
mento pessoal, José Jorge de Carvalho (1992) descreve a descoberta de que seu bisavo par-
ticipou do Circulo Esotérico no interior de Minas Gerais € que o proprio autor assistiu a
uma sessao da doutrina na Zona do Vale do Rio Doce (regido, alids, quase contigua a Zona
do Vale do Itapemirim). Outro caso intrigante, em um contexto bastante distante regional-
mente, mas proximo em outros aspectos, € o do papel do Circulo Esotérico na formacao do
Santo Daime, tendo sido o proprio Mestre Irineu filiado ao CECP (Oliveira, 2011: 173).

A pritica da concentragdo no CECP deriva das formulagdes teosoficas, em especial de
Helena P. Blavatsky (1831-1891), sobre o magnetismo animal como uma forma de cone-
xdo entre seres humanos, paralelamente a0 magnetismo natural, que seriam manifestacoes
do Kundalini zakti, a “forga vital”, bem como da ciéncia ocultista, que estudava “(...) o de-

senvolvimento dos poderes ‘psiquicos’ dos homens, latentes da alma humana” (Silva,
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op.cit.). Por meio da pratica da concentracdo, os criadores do CECP propunham criar uma
“(...) cadeia mental ininterrupta que produza ondas irradiadoras de pensamentos de paz e
harmonia entre os homens” (: 228). A propria nocdo de Deus, na doutrina teoséfico-
ocultista-espiritualista do CECP, passa por uma abordagem mistica, sendo traduzido como
“Energia Criadora”, “Mente Universal”, na medida em que o ‘pensamento’ “(...) seria a
forma perfeita de conexdao com Deus, a Grande Mente Universal que estd dentro, interna,
latente, ao contrdrio da mente mortal, intelectual, externa e falsa” (Ibidem: 229). A partir
disso sdo pensados os tatwas do Circulo Esotérico, isto €, os centros materiais de irradia-
¢do mental. No entanto, como especificidade da variante do Circulo Esotérico na rede de
jornaleiros, “comungar o pensamento” € um atributo de médiuns e médias que tém suas
“cabecas abertas” para as entidades espirituais. Assim, o dom da mediunidade, esta abertu-
ra — que é também o dom de sentir e de fazer parte de uma corrente espiritual — € parte
fundamental da experiéncia esotérica da concentraco. E a concentracio ou comunhio do
pensamento que irradia os fluidos magnéticos subjetivos por uma rede de adeptos, forman-
do, assim, uma comunidade césmica. No seio dessa comunidade, as pessoas entram em
sintonia por obra de mensageiros espirituais*. Nos trabalhos de cura, como afirma Dona

AntOnia:

Os mensageiros vém falar com vocé, vocé € para falar para outra pessoa. Se tem uma pes-
soa que estd muito doente, que td precisando, naquela firmeza que vocé t4 ali na mesa, eles
vém e falam para vocé, vocé sente eles te contando e falando o que € que é. Ai vocé, a gen-
te ja sabe o que que a pessoa vai ter, o que € que nio tem (...) E a comunhdo do pensamen-
to, vocé vé tudo, o que a pessoa tem e 0 que a pessoa ndo tem e se tem cura ou se ndo tem.

Ja a segunda parte do argumento, que repousa sobre a acomodagdo desta doutrina aos
ideais de pureza, parto da tese de que haveria, antes de todo o processo conhecido como
“codificacdo religiosa da Umbanda”, em especial com referéncia a certificacdo das Federa-
¢oes umbandistas, uma multiplicidade de cultos locais centrados nas correntes de pretos
velhos e de caboclos — como prova a tradi¢cao ainda muito forte entre os médiuns mais an-
tigos de manter altares privados, onde ddo passagem aos seus guias — € que, autdbnomos,

esses cultos teriam ‘modos de trabalho’ (‘ritmo’, ‘doutrina’, ‘corrente’; nesse contexto, si-

* No préximo capitulo serd possivel entender porque a pratica da comunhé@o do pensamento possui um forte
apelo na manutencdo da ‘corrente espiritual’, tendo em vista que a possibilidade de ligacdo de fluxos espiri-
tuais depende da capacidade dos jornaleiros de se fazer viajar para além de si mesmos.
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n6nimos) independentes em cada comunidade. E certo que ji nesta época o sistema de co-
nexoes por jornadas fazia parte da religiosidade desta regido, como ndo deixa dividas os
depoimentos dos jornaleiros mais antigos, como o Mestre Moisés, que definem a propria
existéncia como um devir jornaleiro™. Isto significa que, desde antes do periodo de norma-
tizacdo da religido umbandista (agora englobando as mais diversas doutrinas entre CECP e
Umbanda), os diferentes ‘ritmos’ mantinham entre si uma légica de diferenciacdo e apro-
ximag¢do, um processo continuo que de certa forma se manteve apos a chegada das deno-
minagdes umbanda e CECP. A partir desse momento, quando as duas doutrinas, CECP e
Umbanda, chegaram a regido, junto ao processo de certificagdo/federalizacdo, houve um
movimento de aglutinacdo de pequenas irmandades em unidades maiores, concomitante-
mente a aproximacao a uma ou outra entre estas duas tendéncias doutrindrias.

Obviamente, seria ingenuidade acreditar que todo o processo se resumiria a esse esbo-
¢o histdrico. Minha intenc¢do aqui € apenas buscas tendéncias que de certa forma possam
ser observadas nas praticas atuais da rede esotérico-umbandista. Uma delas diz respeito a
polariza¢do regional dos centros umbandistas nas cidades e dos esotéricos nas zonas rurais.
No entanto, ha sérias excecdes, como € o caso do Centro Espirita Sdo Jorge, zelado por
Maie Maria Laurinda no Quilombo de Monte Alegre, situado na zona rural de Cachoeiro,
cuja orientacdo € mais proxima da doutrina umbandista. Estas excecdes, antes de “confir-
mar a regra’, nos colocam o encargo de buscar alternativas sem, contudo, excluir as ten-
déncias anteriores.

Penso que esta polarizacdo € uma consequéncia do processo de racionalizagdao da Um-
banda que acontecia no Rio de Janeiro em meados do século XX e que rapidamente che-
gou ao Espirito Santo por meio das federagdes e associagcdes umbandistas. Segundo Olivei-
ra (2009), o processo de legitimagado e de institucionalizacdo da Umbanda — cujo marco € a
criacdo da Federacdo Espirita de Umbanda em 1939, seguida a realizacdo do I Congresso
Brasileiro do Espiritismo de Umbanda em 1941, como resposta a criminalizagdo e a cres-
cente repressao policial aos terreiros “(...) que se intensificara em meados de 1937 com a
criacdo da Secdo de Toxicos e Mistificacdes nas chefaturas de policia” (idem: 61) — “(...)
passava pela constru¢do de uma identidade que a0 mesmo tempo estivesse mais proxima
do carater ‘cientifico’ da religido kardecista e o mais distante possivel das préticas religio-
sas de matriz africana” (ibidem: 63). E preciso lembrar que o processo de codificacio da

Umbanda, origindrio do Rio de Janeiro, entdo Distrito Federal, fazia parte de uma estraté-

% Esse topico sera discutido no Capitulo Dois. Ver depoimento do Mestre Moisés a partir da pagina 146.
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gia de sobrevivéncia de cultos heterogéneos vistos como retrégrados na perspectiva mo-
dernista do Estado Novo; tratava-se, portanto, de um fend6meno essencialmente urbano.
Todavia, para se legitimar como um novo campo religioso era preciso reunir a maior parte
dos cultos de matriz africana ao quadro desta nova religido — o que envolvia também o
actimulo de capital simbélico nas Federacdes®. E nesse sentido que podemos entender o
processo de federalizacdo ndo apenas no contexto urbano do Espirito Santo, mas também
nos ‘patrimonios’ das comunidades negras rurais do interior do estado.

Na regido do Itapemirim, o estabelecimento da doutrina se desdobrou em duas tendén-
cias, as quais se multiplicaram, por sua vez, em inimeros ‘ritmos’ que refletem o modo
singular como cada comunidade manipulou o processo de legitimac¢do do campo religioso
umbandista. Note-se também que a nova doutrina pautada pela codificacio acompanhou a
adocdo de um discurso evolucionista (Oliveira, 2009: 61) em que as praticas religiosas
afeitas a tradi¢do africana eram vistas como atrasadas. Ocorre que o processo descrito aci-
ma buscava justamente instituir uma doutrina para sistematizar — no compasso modernista
da democracia racial e da miscigenacao — cultos heterogéneos. Como resultado, as casas de
oracdo que se identificam atualmente como pertencentes ao Circulo Esotérico da Comu-
nhdo do Pensamento aderiram mais abertamente aos preceitos kardecistas — a0 mesmo
tempo contra a ‘magia negra’, que elas ligam as ‘correntes africanas’ ou ‘correntes umban-
distas’; outras casas nao abriram mao das correntes africanas e resistiram ao branqueamen-
to dos seus rituais; outras, por fim, reuniram as duas tendéncias dividindo-as segundo al-
guns parametros internos as proprias casas.

Porém, mais importante do que classificar estas casas entre as duas tendéncias é per-
ceber que em cada uma delas todos ou quase todos os elementos em jogo (cultos ancestrais
de pretos velhos e caboclos, umbanda, kardecismo e esoterismo) se fazem presentes de al-
guma maneira e foram plasmados nas mais distintas configuracdes. Lanco mao a partir de
agora do caso do Centro de Simdo Pedro de Anutiba, centro que € visto por toda a coletivi-
dade da rede esotérico-umbandista como um dos mais representativos da doutrina do
CECP da rede de jornaleiros.

As ‘rezas’ acontecem aos domingos — alguns cultos mais pontuais podem ocorrer em
outros dias da semana, mas € no domingo que toda a irmandade se reune. As primeiras

pessoas chegam cedo, antes mesmo do hordrio marcado para o inicio da sessdo, as 10h.

%% Como mostra Diana Brown (1985), simultaneamente & padronizagdo dos rituais umbandistas, muitas fede-
ra¢des surgiram para disputar este novo campo.
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Algumas conversam entre si, outras dirigem-se para um dos cruzeiros do centro e, com ve-
la a2 méo, fazem seus pedidos. No total, sdo cinco cruzeiros: um no orador, um do outro
lado de um terreiro que fica em frente a porta do centro, um a direita (o cruzeiro de Sao
Sebastido, que € coberto por um telhado de zinco) outro a esquerda (o cruzeiro de Sao Pe-
dro, ao lado do qual esta fincado o mastro de Sdo Pedro). Os quatro cruzeiros, entre si,
formam uma cruz. H4 uma outra cruz um pouco mais distante, o Cruzeiro de Santa Terezi-
nha, localizada em frente a uma fonte de 4gua com poderes de cura e que dizem pertencer
a mesma santa.

Conta-se, entre os membros da irmandade, que até trinta ou quarenta anos atrds, um
fio de arame conectava a fonte ao santudrio. De tempos em tempos, esse fio vibrava de um
modo particular. Era um sinal do ‘invisivel’, o antncio de que dali a nove dias chegaria um
‘louco’ para receber o tratamento no centro. Em toda a regido havia apenas dois lugares
onde pessoas que apresentam alguma desordem mental poderiam receber tratamento. Um
desses lugares era o centro Simao Pedro; o outro era o Centro da Pratinha, no distrito de
Iuna. A partir desse sinal — a vibragdo no fio —, a zeladora do centro selecionava os mé-
diuns que estavam em dia com 0s seus compromissos para que entrassem em oracao no
centro. Os médiuns ficavam enclausurados no centro durante nove dias, rezando dia e noi-
te, alimentando-se apenas de café e angu. No nono dia o paciente chegava e recebia a sua
primeira oracdo. Em seguida era confinado, junto aos demais pacientes, nos comodos do
primeiro piso do centro.

Em dias de trabalho, Nestorina usava, invariavelmente, um vestido e um lenco que lhe
cobria a cabeca, tudo no branco mais alvo possivel. Nesses dias solenes, ela ndo comia na-
da, apenas bebia um gole de café e aguardava, em siléncio, o inicio da reza. Sua expressao
se transformava e ganhava uma aura especial. “Era como ver nela ndo a Nestorina dos dias
comuns, mas os proprios espiritos através daquele corpo e daquela face”, lembrou Calceir,
filho de Valdivino. Nestorina usava carregar consigo uma varinha vermelha, com a qual,
em um simples toque, queimava os meninos traquinas. Ela sabia de tudo o que acontecia
com a vida dos seus médiuns: se algum deles ndo cumpria as suas obrigacdes e preceitos
antes dos trabalhos, ela ‘alertava’ a pessoa e pedia que se retirasse. Ela ‘via’ sem estar pre-
sente. Calceir testemunhou algumas dessas visdes. Certa vez, ela denunciou o ‘bumbeiro’
da banda de musica dizendo que momentos antes de chegar no centro ele havia parado em
um botequim e tomado uma dose de pinga escondido. Ao vé-la contar os detalhes, o bum-

beiro apenas confirmou, abaixou a cabeca e se retirou do santudrio. Em outra ocasido, um
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dos seus médiuns se meteu em uma confusdo e, jurado de morte, precisou fugir de Anuti-
ba. Dias depois, Nestorina exigiu que ele comparecesse ao trabalho e ele simplesmente dis-
se que ndo poderia ir. Envergonhado, ndo quis contar o motivo a zeladora. Nestorina disse
que sabia 0 motivo, mas que mesmo assim ele deveria ir e lhe garantiu que nada iria acon-
tecer. Ao chegar em Anutiba foi visto pelo homem que queria o seu sangue. Esse ultimo
armou uma tocaia bem debaixo de uma arvore na encruzilhada do centro. Apesar de o mé-
dium ter passado ao lado da emboscada em plena luz do dia, o algoz perdeu-o de vista € o
médium chegou ao centro a salvo. Ele ndo foi visto porque estava encantado: havia sido
feito invisivel por Dona Nestorina.

Nos domingos de reza, uma procissao € realizada com a banda de musica até a fonte
de Santa Terezinha, onde louvores sdo entoados a padroeira desse cruzeiro. O ‘louvor’ é
uma reza cantada em uma férmula especifica’ em que os fiéis improvisam seus pedidos e
os caboclos descrevem as suas acdes invisiveis. Quando um fiel ‘puro’, isto €, ndo incorpo-
rado, louva, ele geralmente € radiado por seus caboclos. Os caboclos rodeiam o médium,
dao ‘choques santos’ e, assim que o médium termina sua prece, o caboclo o incorpora para
fazer o seu préprio louvor — muitas vezes em uma chave tonal distinta, o que marca de
modo claro a mudanga da subjetividade discursiva. Enquanto os médiuns e os guias lou-
vam e a banda toca ‘pontos’ instrumentais, a d4gua da fonte é recolhida por vasilhames
translucidos e servida, em pequenas doses, para todos os presentes. Alguns, com copo em
punho, fazem o sinal da cruz; outros, bebem em trés pequenos goles, um para cada compo-
nente da Santissima Trindade. A reza na fonte dura cerca de uma hora debaixo do sol a pi-
no.

A procissdo passa por todos os cruzeiros até chegar ao altar, e em todos os altares ha
pelo menos dois louvores. A passagem pelo cruzeiro de Sdo Sebastido € tdo longa quanto a
de Santa Terezinha. Como o santo ¢ patrono do Campo Flecheiro ou Bate Flecha®®, ali os
caboclos dancam e batem flecha para o seu ‘governante’. No orador, ou seja, na casa de
oracdo propriamente dita, além de ‘preces’ (rezas faladas), louvores de médiuns e cabo-
clos, bate-flecha, pontos da banda de musica, acontecem os rituais de cura de mesa. Nos
centros do Circulo Esotérico ha uma mesa que é denominada, principalmente nas preces e
nos louvores, como Tédbua de Moisés ou As Trés Tdabuas da Lei. Esta mesa é cercada por

um parapeito de grades de madeira ou até mesmo de concreto cuja funcdo € ‘prender’ os

*7 A estrutura do louvor seré tratada no Capitulo Trés.
% Os detalhes sobre este ritual estio expostos no Capitulo DOIS.
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espiritos obsessores que sdao ‘puxados’ do corpo do paciente para serem incorporados pelos
médiuns.

Esse ritual procede de modo mais ou menos invaridvel em todos os centros seguidores
da doutrina do CECP. Em torno da mesa sentam os médiuns e entram em estado de ‘con-
centragcdo’. O paciente fala em voz alta o seu nome completo e posiciona-se entre o orador
e a mesa. Ao lado dele, um membro da irmandade do centro, por meio de uma prece em
parte improvisada, em parte com base em férmulas, invoca os provaveis causadores do in-
fortinio do paciente: os ‘males-influidos’ ou espiritos obsessores, que saem do corpo, da
casa ou da vida daquela pessoa e sdo incorporados pelos médiuns, os quais sofrem um ra-
pido ‘balango do espirito’, cuja principal marca € um solavanco no tampo da mesa. O se-
cretario do centro entdo oferece um pequeno tempo de fala aquela corrente de males-
influidos para que digam o motivo de estarem promovendo tal infortinio (por exemplo, se
foram enviados por “homem ou mulher de mau pensamento” ou por obra de feitigaria) e
entdo ‘despacha’ (isto é, exorciza) a corrente e os médiuns voltam ao estado de concentra-
¢d0. Apods alguns passes sucessivos, o secretdrio pede um ‘balanco’ na corrente dos mé-
diuns concentrados para limpar eventuais ‘restos’ de correntes obsessoras. Ao final, os
médiuns sdo despertados e a missdo € entregue pelo Bate-Flecha.

Em Simdo Pedro ndo hé gira de entidades umbandistas. Como costumam dizer os seus
integrantes, ali se trabalha apenas com 4agua e vela, ndo ha trabalhos com guias que bebem
e fumam, ndo se trabalha com ‘velas tragadas’. Nem mesmo hd gira de pretos velhos. Ha
um pequeno quarto, é verdade, dedicado a corrente dos vovOs € vovds — que curiosamente
¢ identificado, no letreiro, como “casa dos baianos”. Calceir conta que ja houve gira dos
pretos velhos naquela casa de oragdo, mas que, em um determinado momento, deixou de
existir. De todo modo, a existéncia da corrente dos pretos velhos nesta casa nao se trata de
uma influéncia umbandista, mas dos cultos privados anteriores a certificacio e a doutrina-
¢ao destes ao Circulo Esotérico. As unicas correntes de guias que atualmente sdo incorpo-
radas em Simao Pedro sdo as correntes dos caboclos, tanto os caboclos das matas, da fa-
lange de S@o Jorge, quanto os caboclos marinheiros, da falange de Imaculada Conceigao,
conhecidos também como Calunga. Estas s3o as entidades que ‘jornalam’, isto €, que via-
jam, que saem do centro em todas as casas de oracdo da rede para fazer visitas — seja a cru-

zeiros externos, seja a outros centros, durantes as ‘jornadas’.
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4. A Missao

Aparentemente ligada ao eixo esotérico, ha um termo de extrema importancia para to-
da a rede de jornaleiros. ‘Missdao’ é uma palavrava utilizada em muitos contextos e, tal co-
mo outros conceitos-chave do universo esotérico-umbandista, é gestado a partir de analo-
gias entre todas as suas formas de designagdo. Em principio, devemos considerar a relacdo
da missdao com a ‘caridade’. Um dos aspectos diacriticos do eixo esotérico, ou seja, da ‘li-
nha branca’® , no contexto do espiritismo da regifio é a realizagfio de trabalhos de cura em
que os clientes ndo sao cobrados. No entanto, a0 mesmo tempo em que os servigos de cura
sdo vistos como caridade, sendo assim essencialmente altruistas, eles retornam aos traba-
lhadores como percurso incontorndvel para o acesso ao “caminho da luz”. E nesse sentido
que as ‘puxadas’, nome dado aos rituais de cura efetuados pelos caboclos, sdo também
chamadas de missdes™. O ritual da puxada €, em primeiro lugar, uma missdo dos caboclos
que, como todos os ‘Guias de Luz’, almejam ascender nos planos hierarquicos da cosmo-
grafia umbandista. Todavia, por se tratar de um ritual de possessdo, a puxada depende
igualmente da missdo pessoal dos médiuns e médias que dispdem seus corpos para os
guias.

Segue-se que nem os guias, nem os médiuns e médias poderiam realizar as suas mis-
soes nao fosse a missdo dos zeladores. Sem duvida, esta € uma responsabilidade diferenci-
ada das demais, pois ‘zelar’ por uma irmandade de médiuns e espiritos demanda pratica-
mente toda a energia de uma pessoa. Por esse motivo, a missdo do zelador é comumente
referida como “carregar uma cruz”. Sao eles, por exemplo, os incumbidos de levantar os
recursos para a construcio do espago dedicado ao orador, onde os médiuns, médias e enti-
dades espirituais se reunem para cumprir as suas missoes. Apds construido, o centro preci-
sa ser mantido em estado de extrema purificagdo em relacdo ao mundo exterior. Trata-se
de um lugar sagrado e, por se posicionar entre 0 mundo material € o mundo espiritual, é
extremamente perigoso. O zelador deve cuidar para que velas sejam acesas todos os dias
nos ‘assentamentos’ dos guias, nos cruzeiros, proximo a porta, e, periodicamente, o centro
deve ser incensado para que restos de males-influidos — que por ali passam nas sessdes de
cura — ndo fiquem estacionados e invisiveis em nenhum canto. A tarefa mais ardua, segun-

do grande parte dos zeladores, € zelar pela irmandade e pelos guias. Nao ha irmandade que

29 . , . .- . ~ 7 . J 5
‘Linha branca’ ¢ um dos termos nativos para indicar que o ‘ritmo’ de uma casa de ora¢do ¢ mais proximo a
doutrina esotérica do que a umbandista.
30 ~ . T o~ "
No CMJ, por exemplo, todas as puxadas sdo precedidas do prelidio: “Missdo positiva em favor de...”.
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nao seja permeada por conflitos das mais diferentes ordens que circulam pela comunidade
dos médiuns e médias de um centro por meio das fofocas. Para que ndo se tornem destruti-
vas a irmandade, o/a zelador/a deve intervir, de modo que em quase todas as sessdes ha
algum momento dedicado ao ‘sermdo’, quando a lideranga busca equilibrar os animos.

Pai Adriano, aos trinta e oito anos de idade, é ‘zelador de santo’*' ha vinte anos. Cacu-
la dos nove filhos de Seu Jader, foi o tnico dos irmaos a se interessar pelo espiritismo. Aos
nove anos de idade, ‘caiu’ pela primeira vez para um guia espiritual, nesta ocasido, para
um eré”. Quando tinha dezoito anos de idade, apSs passar uma temporada longe da um-
banda — tendo inclusive sido iniciado no candomblé — seu pai faleceu durante um trabalho.
Seu Jader trabalhava com o Caboclo Lavareda quando este anunciou para todos os presen-
tes que a sua ‘missdo’ na terra havia terminado. Instantes antes de seu cavalo desencarnar,
o caboclo entregou a missdo a Adriano e ‘subiu’.”’ Nesse instante, Adriano, ji resignado a
tocar sua propria missdo — apesar de, no principio, té-la negado — foi obrigado a dar conti-
nuidade a missdo do pai. Adriano, entdo, passou a carregar nao apenas uma, mas duas cru-
zes. Em uma entrevista concedida no interior do orador do Centro Sao Jorge Guerreiro, do
qual é zelador, ele ressalta os “dois lados” da missdo: ao seguir o caminho tragado por um
contrato com 0s santos, vocé serd bem retribuido; por outro lado, o escolhido nio pode re-
nunciar jamais a sua missdao sem que seja castigado: se vocé “atrasar o santo”, isto €, se
nao garantir os meios necessdrios para que os orixas cumpram as missoes deles, entdo vocé

pode sofrer.

O pouco que eu aprendi, 0 que o meu pai me passou, € o que eu falei com vocé. Vocé nas-
ce, vocé cresce, vocé envelhece, vocé morre dentro da religido espirita, que é a umbanda —
meu pai sempre falava umbanda, porque hoje em dia existe o candomblé, existem outras
linhas — o que eu aprendi dentro da umbanda, meu filho, vocé€ nunca aprende tudo, cada dia
€ uma nova surpresa, cada dia é diferente. Eu ndo sabia nada, o santo que me levou, ele pe-
diu casa, ai botamos uma mesinha 14, botamos dois litros d’dgua, um mago de vela, uma
imagem de Nossa Senhora da Guia e ali o santo comegou a curvar. Meu pai — porque a mi-
nha familia ja vem regida pelo santo hd muitos anos, na época do meu avd, da minha avé, e

3! Pai Adriano discorda do titulo ‘pai de santo’: “Nao é pai de santo. Pai dos santos é Jesus Cristo, que é o pai
de todos os santos, Deus, né? Deus € o pai, Jesus é o filho, e os Santos. Entdo a gente ¢ um zelador, é uma
doutrina. E tipo um professor dentro de uma sala de aula”. No entanto, ele ndo deixa de se referir aos segui-
dores do seu centro como filhos e filhas de santo.

? Na umbanda, os Erés sio espiritos de criangas mortas antes do batismo.

33 A hierarquia umbandista ¢ imaginada como uma escada, em que os guias sobem sempre que sdo ilumina-
dos, ou seja, quando terminam uma determinada missdo. Ao terminar a missdo terrena, os guias ‘sobem’ e
ndo retornam mais, a ndo ser em ocasides especiais. Assim, a missdo regular das sessdes ndo conta mais com
a presenca daqueles guias que subiram.
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tanto por parte de pai e por parte de mie — ele falou assim, ‘Eu ndo posso morrer e deixar
tudo acabar, eu tenho que deixar alguma raiz pra trds’; aonde que ele me levou. Hoje em
dia — eu até brigo, tem hora que eu falo, eu blasfemo — € uma missdo, € uma cruz. Assim
como Deus carregou uma cruz — quem somos nds pra nos comparar a Deus, mas nés somos
filhos Dele — entdo € uma cruz: ou vocé€ procura cumprir ou seguir aquela missao que Deus
te deu e seu santo td determinando pra vocé ter um vida em paz, ou vocé vai padecer e so-
frer. Por mais que vocé reze e busque a Deus, vocé ndo estd cumprindo uma missao. Por-
que quem rege o mundo é Deus e o santo € um intermédio para com Deus e para com o
médium. Entdo € o dom do espiritismo. Entdo é a mesma coisa que vocé ndo respeitar pai e
mae, entendeu? Vocé ser um filho rebelde, seu pai td ali te instruindo, sua mae falando ali
‘Meu filho, o caminho € assim, assim, assim’, e vocé batendo contra, ‘Nao, eu quero isso,
isso e isso’. Entdo o caminho € isso ai.

Durante esta conversa, estavam presentes também Dona Teresa, que é Mae Pequena
do centro de Adriano, e seu companheiro, Wilson, que uma vez por més toca os trabalhos
daquele centro, o que faz dele também um zelador de santo, apesar de ndo ter um orador
proprio. Como minha relagdo com Wilson havia se iniciado anos antes durante as saidas da
Folia de Reis Estrela do Mar, da qual ele € ‘bumbeiro’, e como ja haviamos conversado
muitas vezes sobre o ‘compromisso’ de um folido — que € derivado sempre de uma pro-

messa inicial — Wilson inseriu esta nocao em paralelo a missdo da umbanda.

Wilson: Hoje em dia, o cara fala assim, ‘vou botar uma folia na rua’, mas essa folia, vocé
sabe o fundamento dela, o que € isso ai, o fundamento? Entdo a pessoa para botar uma fo-
lia na rua, ela tem que saber muito bem o que é uma missdo, porque hoje vocé pode falar
assim, ‘Eu vou botar a folia para ganhar dinheiro, eu vou sair pelo esporte’, ndo! Isso ai é
uma missdo, isso ai € uma promessa que vocé fez, assim, vamos supor, a cura de um filho,
uma cura para uma mae, vocé estd ali em cima das enfermidades, eu vou botar uma folia,
eu vou fazer uma missdo, eu vou fazer uma promessa para Mdrtir Sdo Sebastido, para os
Trés Reis, para eu ver uma pessoa da minha familia que estd doente, que estd com idade ou
que precisa levantar, entdo ele vai botar aquela missdo na rua, ele vai tocar uma missio, o
fundamento daquilo ali.

Adriano: Ele falou e € a mais pura verdade, porque a Umbanda e a folia de reis é quase por
igual, porque é a mesma coisa dentro do santo, se vocé sai com a bandeira hoje, vocé cum-
pre ali certinho, durante sete ou até mais, quinze, vinte dias. Tem pessoas, igual seu Jodo
Inécio, né, a tendéncia € s, por que tem por onde merecer. Mas se vocé bota sé por beleza
ou por boniteza, para fazer bonito para os outros, vai quando quer, ndo cumpre aquela mis-
sdo, atrasa, porque a pessoa que mexe com folia de reis, eu conheco pessoas que ja deixou
a missdo a desejar e a vida atrasou. E a mesma coisa com o santo, vocé estd ali cumprindo
com ele, a sua tendéncia € tudo ir certinho.

Quando prometeu uma ladainha para Nossa Senhora Aparecida em troca de uma solu-

¢do para o término da construcdo de sua casa, Dona Izolina ndo imaginava que do paga-
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mento daquela promessa emergiria um dos maiores festivais de jornadas da regido. Rapi-
damente se espalhou pela rede de centros jornaleiros a noticia do sucesso da promessa, de
que a Santa havia respondido ao sacrificio de Izolina e, como consequéncia da importancia
da corrente espiritual ali estabelecida, o reconhecimento social da zeladora. A oblacdo rea-
lizada desde o primeiro ano era consumida por aqueles que a ‘ajudavam’ a rezar a ladai-
nha. Ainda hoje a zeladora faz um grande bolo de aniversario em comemoragdo ao dia da
santa; contudo, o maior investimento € despendido para o alimento das refei¢cGes para os
jornaleiros, pois passam por ali, no dia doze de outubro, entre quarenta e sessenta jornadas.
O alimento ofertado a santa é consumido pelos jornaleiros visitantes, que ajudam na ofe-
renda: o sacrificio da zeladora em reunir todos esses recursos para a festa é convertido, por
fim, na oferenda realizada por centenas de pessoas — que realizam as suas missoes ofertan-
do individualmente seus sacrificios a santa. Assim, os jornaleiros aproveitam o canal pro-
picio para se comunicarem com Nossa Senhora que é estabelecido e zelado por Izolina
precisamente ao realizar anualmente a oferenda.

Se nos alongamos aqui a respeito das obrigacdes da zeladora na oferenda a padroeira,
¢ porque na rede dos jornaleiros esse evento € sem duvidas uma das mais grandiosas e dis-
pendiosas missdes. E certo que a zeladora conta com o trabalho da irmandade. Sem ele, a
festa ndo aconteceria. Além disso, é parte do compromisso dos médiuns ajudar a zelar pelo
lugar em que seus guias realizam as suas missdes. Todavia, a responsabilidade final é da
zeladora. Ao firmar um compromisso, de modo algum ela pode deixar de cumpri-lo. E ca-
so os membros da irmandade deixem sua obrigacdo de lado, é a ela que se acumula o tra-
balho. Como posto acima e como veremos mais detalhadamente no proximo capitulo, os
preparativos para a oferenda giram em torno da hospitalidade. A alimentacdo vem em pri-
meiro lugar. Mas também € importante pintar o centro e arrumar qualquer problema para a
recepcao das jornadas, tal como os encanamentos dos banheiros. Mesmo que sejam traba-
lhos cuja finalidade direta € a hospitalidade e o bem-estar das jornadas, esse trabalho € fei-
to ndo para os jornaleiros, mas para a santa: € o modo de sacrificar-se a ela.

Dona Celsa tem quarenta e sete anos de idade e é zeladora de uma casa de oracao jor-
naleira em Celina, distrito do municipio de Alegre. Assim como Izolina e Adriano, Celsa
herdou a missdo. Também como os demais zeladores, houve um periodo de resisténcia.
Mas os ‘sinais’ que as entidades enviavam para ela lembrar de sua obrigacdo, logo se

transformaram em ‘cobranca’.
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Eu nem queria essa missdo, na realidade. Essa missdo veio através de tudo o que eu fazia
desde que eu abandonei, né, afastei do centro que era do meu pai, em que eu comecei a fi-
car doente, doente, depois dei uma recuperada, casei, ai veio as consequéncias, meu filho
mais velho eu quase perdi quando nasceu, ficou em coma, mas Deus foi vitorioso, que
através também de um milagre, de uma béncio, ele sobreviveu e eu muito doente, quando
faltava quinze dias pra minha méae entrar em coma ela chegou pra mim e falou pra mim,
‘Minha filha, ndo esconde o que Deus te deu. Se Ele te deu o dom...”. Eu ja rezava, jd ia em
centro dos outros e tudo, af eu falei, ‘Se for permitido por Deus, tudo bem’. Mas quando
chegou no dia vinte e um de maio ela veio a falecer, ai no sétimo dia nds fizemos uma la-
dainha, os amigos vieram fazer a ladainha, quando terminaram a ladainha j4 despediram e
disseram, ‘Quinta-feira nds estamos de volta’. Af, por dois anos nds rezamos as quintas-
feiras 14 na Santa Rosa™.

Em mais uma semelhanca com Dona Izolina, a missdo de Celsa se deu a partir de um
evento critico e foi pactuado por uma ladainha. A ladainha, também nesse caso, se tornou
uma missao maior culminando em sessdes espiritas do centro e em jornadas. O processo de
Celsa evidencia a importancia da logica da daddiva junto ao cumprimento da missdo. Abai-
X0, a zeladora explicita a natureza relacional das missdes. Sem a irmandade e os jornalei-

ros para ‘carregar’, a missao deixa de ser possivel.

Por mim eu ndo abracaria essa missdo, porque s6 quem tem ela que sabe como ela € pesa-
da. Af, depois de dois anos, eu vim para aqui. E continuei a missdo, ndo porque eu decidi,
mas porque Deus falou mais alto e porque o meu povo, e o Seu Moisés ta ali de prova, que
ele foi um dos que chegou 14 carregado numa quinta-feira, na outra ele ja saiu de Celina e
foi parar na Santa Rosa a pé. E dali a familia dele juntou e continuamos nds a rezar.

Como zeladora de santo, Izolina segue uma série de preceitos, alguns deles previstos
pela tradicdo de sua casa — aqueles que a sua mae e seu pai também mantinham com o
mesmo proposito de criar vinculos extraordinarios com o sagrado e demonstracdo de virtu-
0sismo; outros, mais especificos, s@o enviados pelas entidades. Para dar apenas um exem-
plo, ha algum tempo atrds seu guia de frente, Pai Jacd, deixou um recado para uma das
médias da casa que a proibiu de realizar refei¢des noturnas. Em outra ocasido, deixou de
tomar café, que é uma bebida muito consumida na regido. Afora os preceitos que devem
ser seguidos invariavelmente, ha outros mais pontuais, realizados para uma purificagao in-
tensiva antes de um ritual. Esse € o caso, por exemplo, do jejum, que visa liberar o corpo e

o espirito das impurezas do mundo material — em ultimo caso, tudo o que leva em conta a

34 1~ . .. ~

Distrito em que vivia a zeladora e sua méde e onde Celsa tocou o centro durante alguns anos antes de se
mudar, com sua familia e o nicleo da irmandade do centro, para o pequeno ‘patriménio’ no distrito de Celi-
na.
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fruic@o subjetiva. Podemos dizer que o ascetismo liberta a zeladora de sua existéncia indi-
vidual, para assumir, a0 menos temporariamente, uma posi¢io quase inteiramente social®.

Vimos, assim, que a ‘missdao’ € um tipo de trabalho que aponta para a ‘caridade’, mas
que a0 mesmo tempo instaura contratos entre missionarios. Chama-se também de missdo o
dom da mediunidade: ser cavalo de espiritos e/ou zelador de centro ndo € algo decorrente
de uma escolha subjetiva, mas de um ‘chamado’. Os espiritos precisam de um ‘aparelho’
para realizar as suas missdes na terra. Se o médium cumprir com a sua obrigacao ele sera
recompensado. Nos termos de Dona Graca: “O guia tem uma missao pra ele cumprir, ele
me achou suficiente pra retornar no mundo, ele estd comigo e eu estou com ele.”. Por outro
lado, ao nd@o cumprir o seu ‘dever de obrigacdo’ e assim ‘atrasar’ o guia, o médium pode
sofrer sérias consequéncias.

Suscitei brevemente, ao apresentar o centro de Sdo Pedro de Anutiba, os trabalhos de
cura de doentes mentais nesse centro € na Pratinha. Nos dois patrim6nios havia quartos
especiais nos quais os pacientes eram internados para receber oragdes, novenas e curas es-
pecificas. A doenca mental quase sempre € diagnosticada como derivada de algum distur-
bio espiritual causado tanto por feiticaria quanto por casos criticos de abandono de mis-
soes. Seu Manoel, que viveu no Patrimdnio de Simao Pedro e frequentou a Pratinha, fala

sobre 0 assunto:

Sdo dois centros. Dois centros que chegava pessoa comendo a carne do corpo, voava n’océ,
vocé podia ter forca, mas ele estava com o espirito perturbador, rasgava as roupas do cor-
po, ficava nu, vocé ia conversar com a pessoa, a pessoa estava conversando, na mesma ho-
ra aquele espirito perturbador ajuntava naquela pessoa, ele voava n’océ, te rasgava todo, te
rasgava a roupa. Batia 14, com pouco tempo a pessoa estava boa. E eram esses que iam pra
14 com espirito de perturbacdo, porque ndo eram obedientes na missdo. Af fazia, botava um
perturbador em cima dele para poder fazer doideira, af tinha que parar 14 (...). De quinze em
quinze dias nds tinhamos corrente de alvorada, a banda de misica ia tocando, o pessoal ia
tocando flecha, como faz aqui, Bate-flecha, né? la batendo flecha, chegava 14 e armava a
corrente e fazia o trabalho para a pessoa 14 na fonte. la fazendo assim, fazia novena, nove
vezes, no caso, nove vezes... nove quartas-feiras ou nove sextas-feiras, e af a pessoa jd ia...
e quando sarava, ji ndo safa mais da missdo, ja encarava a missdo, j4 passava a ser um
membro da casa. Eu vi muitos que entraram dessa forma para dentro da missao.

** Hubert e Mauss (2005[1899]) perceberam que, devido a importancia do “ascetismo preliminar” do sacrifi-
cio, poderia ser pensado, ele mesmo, como todo o sacrificio, € ndo apenas como uma preparagéo (pp.27; 119-
120, nota 66). Sobre o carater criativo, isto ¢, propiciador do sagrado, estes autores escrevem: “Assim, o sa-
crificio veio a ser rapidamente considerado a condigio mesma da existéncia divina. E ele que fornece a maté-
ria imortal de que vivem os deuses. Desse modo, ndo somente é do sacrificio que nascem alguns deuses, mas
ainda ¢ pelo sacrificio que todos conservam sua existéncia. O sacrificio acabou entéo por se revelar como a
esséncia e a origem dos deuses, o seu criador” (pp.97-98).
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Como grande parte dos missiondrios, Dona Antdnia — uma atipica média do Zumbi,
uma rezadeira que apenas ndo se sagrou zeladora por ndo aderir a um centro especifico,
embora conduza trabalhos em um centro no quilombo de Monte Alegre — tentou, em mui-
tas ocasides, abandonar a sua missao por pensar que esta era pesada demais e foi justamen-
te nesses momentos que percebeu a for¢ca de seu contrato com os guias. Farta das constan-
tes obrigacdes com os santos, Dona AntOnia tentou cortar suas relacdes com eles por meio
dos trabalhos espirituais de outras religides, tendo frequentado as igrejas Batista, Metodis-
ta, algumas neopentecostais, mas nada funcionou. Em sua tdltima tentativa, diz Dona Anto-

nia,

eu paguei um pastor para prender meus guias, porque, dizem, ele prendia. Ele fez nove di-
as, uma novena na minha cabega. Af quando chegou os nove dias ele chegou pra mim e fa-
lou assim, ‘Dona Antdnia, posso falar com a senhora a verdade?’, eu falei, ‘Pode falar, o
senhor pode falar o que o senhor quiser’. Ele falou assim, ‘O que Deus d4, ninguém tira. O
que a senhora tem foi o que Deus deu e a senhora tem que cumprir a missdo da senhora,
mas ninguém tira’.

Foi assim que Dona Ant6nia tomou consciéncia da inevitabilidade da missdo: ndo é
possivel ‘suspender o santo’ na mesma medida em que é impossivel se desvencilhar, sem
traumas, de uma missdo. Quando alguém abandona a sua missdo — eis a estrutura de um
importante provérbio — a sua vida nio se desenrola, isto €, ndo flui naturalmente; os guias
prejudicados com esta acdo irdo cobrar o que € deles até a pessoa retomar a missao ou até a
sua morte. Mas no caso de Dona Antonia, o ‘castigo’ ndo veio diretamente para ela, mas

sim para o pastor que pretendia ‘amarrar’ ou ‘suspender’ os seus guias. Apds o ocorrido,

ele deixou de ver os guias como inimigos.

Quando foi com pouco tempo, deu um trem com os dois pés dele, ele teve que andar de
muleta, ninguém queria levar ele no centro, ele quis ir, af levou, chegou 14 o guia falou, ‘Eu
vou tratar dele, mas ele vai ficar oito dias deitado aqui’. Perguntou se ele ficava. Ele falou,
‘Fico, fico deitado ai’. Af ele ficou oito dias numa cama, a gente tinha uma cama branca,
roupa tudo branquinha pra fazer cura mesmo, botamos ele 14 na cama e fomos tratando de-
le, quando fez oito dias ele ficou curadinho. Hoje t4 14 na Assembleia de Deus, 14 no outro
lado da ponte, 14 naquela igreja 14, ele € pastor de 14, mas ele ndo desfaz do centro ndo. De
vez em quando ele vem aqui. Eu acho que eu tenho o retrato dele aqui.

Em que se pese a forga significativa da no¢ao de altruismo em ‘missdes’, o que € fun-

damentalmente ligado a virtude consagradora do sacrificio, estamos diante de uma cadeia
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de contratos que dependem mutuamente uns dos outros. Por sua vez, esta forca relacional
das missdes, seu carater conectivo como circuito de dadivas e contra-dadivas, € uma ‘doa-
¢a0’ — no sentido de um sacrificio do individuo — a coletividade dos centros, na medida em
que ¢ a multiplicidade destas conexdes diddicas o que cria todo o circuito de ‘correntes es-
pirituais’. Ao se colocar como agente espiritual no universo umbandista, qualquer ser vi-
vente ou entidade habitante do universo dos espiritos se torna portador de um ‘compromis-
so’, cujo sentido € a realizagdo de uma missao. Como uma missdo é sempre algo que bene-
ficia um outro agente espiritual, este retribui ao seu benfeitor. Como ficard mais claro no
capitulo seguinte, cada missdo particular é importante para que a agdo irradiante da ‘cor-
rente espiritual’ (isto €, o conjunto de conexdes entre agentes espirituais realizadas por
meio das missdes) mantenha seu fluxo. Na medida em que ressaltam o carater sacrificial da
missdo — como, por exemplo, sua ‘cruz’ — os zeladores e os membros das irmandades ma-

nifestam a disting¢do destas relagdes, como pontos de contato com o universo do sagrado.

5. Aspectos Do Eixo Umbandista

Na mesma medida em que estabelecemos conceitualmente a casa de Simdo Pedro como
paradigma do eixo esotérico em funcdo do esmero em barrar as forcas e entidades tracadas
ou ‘de esquerda’, o centro do Galo estaria proximo a um ideal de pureza da perspectiva do
eixo umbandista®. Se esse terreiro ndo pertence mais a rede de jornadas que é objeto desta
tese — apesar da assiduidade das jornadas durante o mandato de Madrinha Lita — ele € um
espaco importante para a produ¢cdo da cosmovisdo e dos ‘valores’ do complexo cultural
quilombola que aqui identificamos como rede esotérico-umbandista ou simplesmente ‘rede
de jornaleiros’. Esta centralidade se assenta em pelo menos quatro pontos: 1) por ser o cen-
tro mais antigo do Zumbi e, consequentemente, muito respeitado no bairro; ii) porque mui-
tas pessoas de fora da irmandade que frequentam as sessdes do Galo sdo também membros
de irmandades de centros que jornalam; iii) por ter participado intensamente do circuito
jornaleiro no passado e por manter, a partir dele, a corrente de caboclos flecheiros; e, iv)
porque esse centro sempre teve uma relacdo muito forte com as folias de reis, assim como

muitos dos centros da rede de jornaleiros. As folias de reis, como sera relembrado no capi-

3% Utilizo aqui a dialética entre ‘pureza’ e ‘perigo’ como em Mary Douglas (1966), onde impureza é essenci-
almente a desordem e, elimina-la significa, para os seres humanos, uma atitude positiva de organizac¢do do
ambiente cultural; a impureza, para a autora, ¢ um subproduto da atividade criativa de sistematizagéo ¢ ¢ ela
também, ato criativo, da impulsdo pela diferenciagao.
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tulo seguinte, sdo articuladoras de um circuito distinto dos circuitos das jornadas, uma vez
que incorporam as suas também assim chamadas ‘jornadas’, as casas dos devotos e ndo
apenas os centros de umbanda. Contudo, as ‘profecias’, isto €, as mensagens miticas conti-
das nas toadas, compdem um universo contiguo ao das jornadas das casas de oragdo. Por
exemplo, se por um lado as folias entoam a biografia de Sao Sebastido e dos seus caboclos
— o mito fundante do Bate-Flecha dos centros jornaleiros — por outro, as casas de oragao
cantam também pontos e louvores a respeito da Estrela Guia e dos Reis Magos. Além dis-
so, nota-se que muitos folides e ‘donos das casas’ em cujos altares as folias param para
‘desmanchar’, sdo também membros de irmandades de casas de umbanda, muitas vezes
componentes da rede de jornaleiros.

Atestada a sua importancia para esse trabalho, o Centro do Galo, é uma das maiores
irmandades do Zumbi. Em acréscimo a descri¢ao sobre sua extensdo arquitetonica - a res-
peito das moradias da irmandade —, é importante salientar que a casa de oracdo, em si, €
uma construcao isolada e autbnoma. O principal acesso ao complexo € uma diminuta esca-
daria que conduz diretamente a um pequeno terreiro, em cujo centro estd plantado o unico
cruzeiro externo, que ostenta, em sua extremidade mais alta, um galo modelado em uma
placa de ferro. Esse cruzeiro foi instalado ali por Madrinha Lita quando inaugurou o centro
nesse lugar, no ano de 1962”. Segundo Mie Leni, o cruzeiro foi carregado por Madrinha
Lita em toda a sua trajetdria e esteve em todos os centros em que ela foi zeladora — em Ce-
lina, onde nasceu e onde aos dezesseis anos recebeu a sua primeira entidade, Anjo Custo-
dio; em Rive, onde abriu um centro em sociedade com outro zelador; em Jerdnimo Montei-
ro, onde nasceu Mae Leni; em Itaoca; e em Remanso. Para ndo perder o cruzeiro de Ma-
drinha Lita, Mae Leni mandou revestir o cruzeiro com concreto, certa, apos todos esses
anos, de que aquele € seu territorio definitivo. Logo atrds do cruzeiro, estd a entrada do
centro. Para chegar ao segundo e maior terreiro do complexo, uma area comum a todas as
residéncias, deve-se mudar a trajetdria, ainda que apenas alguns passos: segue-se em linha
reta para o centro e deve-se desviar para chegar ao terreiro das residéncias.

A irmandade ndo se restringe aos moradores do complexo. Estes, em sua maioria, sao

membros da familia extensa e da irmandade que, por sua vez, podem ser também membros

*Em 1960, Lita chega no Zumbi, permanece dois anos na parte alta do morro e dois anos depois se muda
para o lugar onde esta instalado o terreiro atualmente. Todas as informagdes a respeito da biografia de Ma-
drinha sdo devidas @ memoria de Dona Leni, sua filha, Dona Anténia, sua filha de santo e pai Amarildo, que,
também desenvolvido no Galo, rapidamente deu vazdo a sua vocagdo de lider espiritual abrindo um gonga de
umbanda e, posteriormente, apds uma longa jornada no Rio de Janeiro, o Terreiro de Candomblé /le Asé
Oba, no bairro Novo Parque em Cachoeiro de Itapemirim.
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de outras irmandades, em especial homens, em virtude da tendéncia uxorilocal dos casa-
mentos — como € o caso de Clérisson filho de Dona Izolina, que apds o rompimento de um
casamento com a filha do Mestre Isaias, zelador de um centro jornaleiro no distrito de Bu-
rarama, casou-se com uma mulher membro da irmandade e da familia extensa do Galo. Em
virtude desse casamento, hoje a familia vive no complexo comunitério desse centro. Além
dos ja citados membros, ha os que residem em outras localidades, dentro e fora do Zumbi.
Em um terreno proximo ao complexo do Galo, vive Wilson, que faz parte da irmandade do
Galo, mas que também dirige sessdes quinzenais em outro centro, dividindo a zeladoria
deste com o Pai Adriano. Além disso, ele também € folido da Estrela do Mar, cuja sede
atual é o Galo.

Como foi indicado anteriormente, o centro do Galo sofreu uma transformagao ao che-
gar no Zumbi. Por influéncia de Manoelzinho de Santo, companheiro de Madrinha Lita, os
trabalhos passaram a intercalar sessdes de ‘linha branca’ e sessdes umbandistas. As primei-
ras eram dedicadas exclusivamente a corrente de Imaculada Conceicdo, que serd abordada
abaixo. As segundas, a todas as entidades da umbanda e da ‘quimbanda’®.

Em linhas gerais, as sessoes da ‘linha de umbanda’ podem ser divididas em trés mo-
mentos: 1) as puxadas, ii) as giras e iii) as béncaos dos pretos velhos. Cada terreiro tem o
seu ‘ritmo’ de trabalho no que concerne ao encadeamento destas etapas, mas elas sdo, di-
gamos, estruturais no trabalho da linha de umbanda. As ‘puxadas’, ‘passes’ ou ‘passos’,
sdo os momentos devotados a cura da comunidade em geral e serdo abordadas a parte no
desenvolvimento desse capitulo. Basta dizer, por hora, que sao realizadas frequentemente
pelas correntes de caboclos e de boiadeiros, sendo também o principal meio de pagamento
das missOes dos guias na terra. As giras sio momentos de socializag¢do entre guias e devo-
tos. Em cada centro ha uma ordem especifica de descida das correntes no que diz respeito a
concepg¢do processual de ‘trabalho’ de cada comunidade, bem como a hierarquia de cada
centro, regida pela linha do santo padroeiro.

Nas giras do Galo, cuja padroeira é Imaculada Conceicdo, rainha dos Calunga, a pri-
meira corrente a descer € a corrente de caboclos marinheiros, que fazem a ‘limpeza’ do
centro. Com sua performance, eles atuam como sorvedouros das correntes impuras que
podem se encontrar dispersas pelos quatro cantos do centro para entdo espraid-las portas

afora. Sua gira, que como todas as outras acontece em sentido anti-horario, tem um pisado

¥ A ‘quimbanda’, no contexto jornaleiro, se refere ao quinhdo mais a esquerda do eixo umbandista. Esté re-
lacionada, frequentemente — e como sera possivel observar adiante —, com o ‘povo da rua’.
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distinto, um ir e vir de passos que, serpenteando a linha da gira, leva a corrente a percorrer
meticulosamente toda a extensao do espago do centro e a trazer, gradualmente, as correntes
de males-influidos. O movimento de atracdo e absorcdo nao é perceptivel a irmandade,
pois ndo ha um momento explicitamente critico que torne visivel o processo de absor¢ao
dos males-influidos, ao contrario do que acontece no movimento de dispersdo das corren-
tes, quando os guias encontram considerdvel resisténcia das energias que estdo sendo ex-
pulsas da corrente. A forca que os corpos realizam para despachar aquelas correntes leva
médiuns e médias a estados intensos de tremor fisico, tal qual as crises de possessdo e
‘despossessao’. Quando se trata de espiritos ‘mandados’ por feiticaria, eles ndo deixam o
corpo do médium sem antes ‘falar’. A ‘fala’, aqui, tanto quanto nas puxadas, ndo implica
necessariamente em um individuo, mas sim uma corrente, isto €, uma forca que, acumula-
da no corpo do médium ou média, retne status de sujeito para dizer o motivo de sua pre-
sen¢a na vida do paciente.

Em seguida, descem as correntes de caboclos das matas, que realizam o mesmo pro-
cesso de limpeza, dessa vez com um pisado diferente. Os caboclos das matas, no Galo, sdo
entidades mais proximas aos boiadeiros do que aos marinheiros. Eles bebem vinho ou ca-
chaca e fumam. Os boiadeiros chegam e, antes da gira, estendem as maos para que lhes
seja ofertado o fumo, a bebida, o chapéu e o chicote. Além de girar, essas entidades reali-
zam as puxadas no Galo, assim como em outros centros mais préximos ao eixo umbandis-
ta. E esse é um dos pontos mais criticados pelos centros mais esotéricos: que a puxada seja
realizada por uma corrente ‘tracada’™.

Em seguida, € a vez dos ciganos e baianos, que pouco se diferem dos boiadeiros, mas
que se aproximam um pouco mais do povo de rua (os exus e as pombagiras)*’. E preciso
dizer que o ‘ritmo’ de um trabalho pode vir também da relacdo especial que um zelador
tem com tal ou qual entidade. No centro de Seu Arindo Florindo, também no Zumbi, o bai-
ano ¢ a entidade que leva, talvez, o maior destaque. A ele sdo ofertados bens especiais,

como a aguardente ‘temperada’ com duzentas e setenta e sete pimentas malaguetas. No

% “Tragado’ ¢é tudo o que se refere & linha de umbanda. A corrente tragada é aquela que fuma e bebe (todas,
com excesso dos calunga e dos caboclos marinheiros). As velas tragadas, por exemplo, sdo aquelas proprias
destas entidades.

0 Para Souza (2001), (...) [e]m termos morais, esse guia [0 baiano], que atua também na quimbanda, repre-
senta o esfor¢o que a religido vem fazendo ao longo do tempo para apagar a dicotomia entre o bem e o mal,
que a caracteriza historicamente” (:316). Sugiro que na rede esotérico-umbandista, tal como o baiano, todas
as entidades realizam este deslizamento entre oposig¢des, sendo a mais ampla, talvez, entre caboclo e preto-
velho. A oposicdo mais obvia seria entre caboclo e exus, mas esta caracterizaria apenas o universo da ‘linha
umbandista’ entre umbanda e quimbanda e ndo o pluriverso que compreende também os centros do Circulo
Esotérico da Comunhao do Pensamento.
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entanto, na maioria dos centros, 0s ciganos e os baianos ficam pouco tempo na gira € nem
todos os médiuns chegam a incorporar tais entidades.

Ainda no Galo, logo apds esta corrente, sdo os pretos velhos que descem. A gira dos
pretos velhos, quando h4, € muito rapida e o pisado é o mesmo do caxambu, pois 0s pretos
velhos sdo seus donos. Na maior parte do tempo, entretanto, os vovOs € as vovOs permane-
cem sentados em bancos ou tocos de madeira ou mesmo no chdo. Fumam, quase sempre,
cachimbos e tomam cachaca ou vinho. Cada entidade, e isto vale para todas as correntes,
tem suas preferencias particulares, para as quais o0 médium deve estar preparado. Todo mé-
dium deve carregar consigo um embornal com os agrados de todas as suas entidades (par-
ticularmente as velas, as bebidas e os fumos especificos de cada uma). Se um médium
‘passa’ um guia e este nota que seu cavalo ndo se precaveu com as coisas do santo, mesmo
que, como sempre acontece, algum companheiro de corrente ofereca a ele fumo, vela ou
bebida, o guia ird reclamar e registrar algum tipo de recado, seja um bilhete ditado, seja um
sinal nos dias seguintes, para repreender seu aparelho.

Por fim, h4 a gira dos exus e das pombagiras, um momento especial em todos os cen-
tros de umbanda. Os exus e as pombagiras encerram a corrente do ‘povo de rua’. Sejam
eles mais ou menos ‘doutrinados’, seu vinculo com o centro é o mesmo daquele estabele-
cido com o mundo de fora. Por esse motivo, a gira de exu é uma ‘linha virada’: fala-se em
‘virar’ para exu, ‘virar’ a linha. Quando possivel, prefere-se que seja realizada apds a meia-
noite. De todo modo, hd sempre um intervalo entre as ultimas giras de umbanda e a vidada
para a quimbanda, no qual, muitos membros da irmandade e pessoas da comunidade vao
para as suas casas. A relagdo com o povo de rua é tumultuada, mas necessaria em fungao
de suas caracteristicas arquetipicas. A rua € a margem. No entanto, € nesta margem que sao
seladas as relagdes sociais. A casa é lugar em que se divide as refeicdes, o ponto crucial
para a perpetuacao das relagdes; a rua € o lugar dos encontros casuais e o que liga, espaci-
almente, as casas entre si.

Ao contrario dos demais guias, 0s exus e as pombagiras nao buscam cumprir missoes
para ascender na cosmografia umbandista por meio da ‘iluminacdo’. No entanto, eles pre-
cisam manter-se conectados aos médiuns e zeladores. Esses ultimos sabem que a corrente
do povo de rua é fundamental para o zelo do centro. Suas ‘casas’ ficam sempre do lado de
fora, ainda que na frente do centro ou ao lado da porta. Dali eles cuidam do fluxo de cor-
rentes que entram e saem, principalmente das correntes orquestradas por outras entidades

também classificadas como ‘povo de rua’ — e isto € mais um motivo para que sejam bem
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tratados, isto €, para que protejam o centro daquela mesma forca da qual eles sdo também
constituidos. E por meio do trabalho dos exus, das pombagiras e de alguns boiadeiros que a
feiticaria tenta realizar seus objetivos ‘imorais’. Esta corrente € conhecida como a ‘linha de
esquerda da umbanda’, a quimbanda, aquela que trabalha com o ‘mau’, frequentemente
confundido com titulos que desvinculam a umbanda da moral de caridade do espiritismo.
Por esse motivo, a umbanda € entendida como uma religido dividida entre o lado do bem e
o lado do mal, e o povo de rua é o pivod desta bipolaridade. Acontece que no interior do
contexto umbandista da regido do Itapemirim, o que instaura o maniqueismo ndo sdo as
entidades, mas sim ‘o coracdo das pessoas’. Esse vocabulario dita que a bondade ou a mal-
dade sdo frutos das acOes e interpretacdes dos seres humanos, ndo dos espiritos. A diferen-
ca é que o povo de rua ndo opera com essa distingdo: eles fazem o que o contratante pede,

desde que sejam bem pagos.

Eu vou dizer uma verdade para vocé. Ndo tem espirito mal, ndo tem espirito ruim ndo. Os
espiritos ruins que t€m, somos nés. Porque vocé deseja mal, quer fazer o mal a uma pessoa,
vocé pede a eles. Eles precisam ganhar aquilo, eles vdo e fazem. Agora, se a pessoa [que
serd afligida pelo pedido] tiver a cabega feita com Deus e a Virgem Maria, eles [os guias]
vém e falam para a gente. Nao faz ndo, que eles me contam. Entdo, de uns anos pra c4, eu
botei na cabeca, ndo tem espirito ruim ndo. Eu ndo sei leitura ndo, meu filho, mas de graca
eles ndo vao fazer nada ndo. Entdo, se alguém falar, “Mandei Pomba Gira, mandei Exu,
mandei Seu Tranca-Rua fazer isso, fazer aquilo”, eles querem dinheiro. Vocé pediu a eles
com uma cachaca, um charuto, eles vao 14 fazer. Agora, se eu tiver com a cabega, eles sa-
bendo que eu ndo mereco, eu posso dar uma rodada um bocadinho, mas eles falam assim,
“Nao, ela ndo merece”. Entdo, ndo tem espirito ruim ndo, nem Pomba Gira, nem Seu Sete,
nem Seu Dezessete. Tudo bom, ruim somos nos.

(Dona Maria, zeladora de centro espirita no Zumbi)

Em uma das inimeras vezes em que suscitou a auséncia da educag@o formal em sua
trajetoria para acentuar o fato inelutavel da sua maestria nos assuntos concernentes aos es-
piritos da umbanda, tal como exposto no excerto acima, de Dona Maria ouvi pela primeira
vez que o dominio do conhecimento acerca do modo como trabalha o povo de rua — inclu-
indo a feitigaria — € o tnico jeito de se proteger contra os trabalhos direcionados para si e
para os seus pacientes — no caso dos curadores. Tratar bem do povo de rua €, portanto,
manter-se protegido. Em um dos dois trabalhos realizados mensalmente em sua casa, sem-
pre cheia, pai Adriano organiza a virada de linha, quando os tambores sdo retirados do

gongd — a sala da gira e do orador — e inimeros exus € pombagiras se retinem para cantar,
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beber e fumar o que lhes é ofertado, conversar entre eles e com os vivos. Sobre as regras

dos contratos entre seres viventes € povo de rua, Adriano revela o seguinte:

Exu ndo é santo, mas ele € orixd. Porque Exu reza, ele faz caridade. Se vocé chegar e en-
tregar uma cachaga, um maco de vela ou dinheiro pra ele fazer alguma coisa, o que vale é o
seu coragdo. Porque Exu é também orix4. Ele trabalha também aqui na nossa casa. O orixa
depende de uma luz, de uma oragdo; o santo tem que ter casa, ele come e bebe. Qual é o
alimento do orixd? Oracdo e vela (luz). Igual Exu. Ele depende disso. No tempo de santo
que eu tenho, vai pra mais de vinte anos de santo que eu tenho, eu passei a entender isso,
que o Exu, ele é assim. Da mesma forma que o santo Boiadeiro ou orix4 trabalha para pres-
tar caridade, para ganhar a sua luz, o Exu também trabalha. S6 que a diferenga é que o Exu
ndo quer ganhar a luz, ele quer continuar ali insistindo, persistindo, trabalhando, prestando
conta, mas depende do zelador tratar e zelar. Entdo, se vocé tratar ele certinho... Vocé nun-
ca fica devoto de Exu: ‘me d4 o que é meu e toma o que é seu’. Eu estou aqui as quintas, as
sextas, acendendo um Exu, tratando de Exu, mas para poder aleijar, pra matar? Nao. Eu es-
tou tratando de Exu pra poder me defender, me defender do olho grande, da inveja, dos
meus inimigos, entendeu? Da concorréncia, porque até dentro do espiritismo existe a con-
corréncia, a pessoa ndo quer te ajudar, quer te ‘catimbar’. Existe a concorréncia, uns que-
rem ser melhor, mais bonitos. Entdo, o Exu é para me defender 14 fora. Igual quando Exu
passa na minha casa, Exu passa na minha casa, exu come, exu bebe, exu ‘curimba’, s6 que
ele nunca fica na minha casa e € tratado como um santo nido, acabou ali ele vai trabalhar na
porteira, vai tomar conta da porta da chegada do terreiro, vai tomar conta do olho grande,
da inveja, dos meus inimigos.

Os Exus e as Pombagiras, personagens da ambivaléncia por exceléncia, sdo aqueles
que detém as condicdes, mais que quaisquer outras entidades, de reunir os dois ‘polos’ da
umbanda em uma visdo mais ampla, com uma dupla perspectiva, ja que transitam livre-
mente entre eles. Isto sugere uma alternativa a respeito da polaridade simples que geral-
mente se atribui & cosmografia umbandista entre ‘magia branca’ e ‘magia negra’'. Se, co-
mo supde o francés Robert Hertz (1980 [1909]) esse dualismo entre direita e esquerda, que
ele desdobra a partir da hierarquia construida socialmente entre a mao direita (manipulacao
do que é puro, isto €, do sagrado) e a mao esquerda (que lida com a impureza produzida
pela fabricacdo da pureza), € um antagonismo essencial ao pensamento religioso, € preciso
indagar se ndo haveria, no pensamento umbandista, multiplos antagonismos. Se isto € ver-
dadeiro, quando estabelecemos a polaridade de uma unica perspectiva para explicar esta

multiplicidade, reforcamos as hierarquias étnicas e sociais subjacentes as concepcoes de

1 ver, por exemplo, Renato Ortiz (1979).
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pureza e impureza desta perspectiva®’. Se no Brasil os termos umbanda e quimbanda assu-
miram compartimentos opostos da religiosidade de origem bantu®, isto se deve menos a
uma ldgica interna desse campo religioso do que a necessidade de adequag@o a uma ética
normativa dos grupos hegemonicos — mesmo porque a emergéncia da Umbanda enquanto
uma religido organizada e codificada responde a demanda pelo controle de uma religiosi-
dade subalterna em uma sociedade classista e racista que organiza a sua hegemonia, em
grande medida, por meio do dogmatismo monoteista. Se hd aspectos do catolicismo (prin-
cipalmente de sua vertente popular) e do espiritismo kardecista, bem como da tradi¢ao eso-
térica, que os cultos afro-brasileiros tenham se apropriado de um modo autdonomo, € certo
que isto ndo acontece com a constituicdo moral entre bem e mal.

O pensamento umbandista, tal como explicitado por Dona Maria, por Pai Adriano e
por diversos zeladores da regido, é organizado por uma variedade de antagonismos em di-
versos planos. E verdade que em todos esses dominios, a polaridade se efetua entre as enti-
dades espirituais (guias) e é o povo de rua o seu pivd, estando sempre do lado do ‘perigo™**
e, assim, a entidade sempre mais polémica.

Em primeiro lugar, consideramos a polariza¢do direita-esquerda em termos de entida-
des: ‘guias de luz’ (direita/puro) e ‘povo de rua’ (esquerda/impuro). No contexto do circui-
to jornaleiro, as doutrinas se definem umas em relacdo as outras pela organizacdo interna
dessa polarizacdo. Podemos dizer que o CMJ € um centro intermediério, pois realiza ses-
soes dedicadas aos guias de umbanda e outras sessoes, em dias separados, aos guias da ‘li-
nha branca’ do CECP. Desse lado, encontramos, nos centros esotéricos, a afeicdo a uma
‘pureza’ pautada pela interdi¢do as entidades da umbanda e a qualquer tipo de simbolos
que possam convocd-los — como fica claro na fala de Sebastido (acima). Do lado umban-
dista, os exemplos maiores sdo os centros do Galo, no Zumbi, e 0 Centro de Sdo Sebastido
do pai Z¢€ Pretinho, no bairro cachoeirense de Monte Belo. Nos dois centros, as entidades
de rua recebem atencdo especial, com festividades exclusivas e ‘casas’ maiores em que

indmeras imagens de exus e pombagiras estdo assentadas.

2 Como o faz Ortiz, quando afirma que ha (apenas) uma sociedade na umbanda: “Mais comme ¢’est la socié-
té qui définit la ‘noirceur’ ou la ‘blancheur’ de sa magie, nous retrouverons 1a les facteurs idéologiques qui
permettent de déterminer ce qui appartient au domaine antisocial et ce qui n’y appartient pas. En dernier ins-
tance, magie blanche et magie noir ne sont que des couples effectuées par la pensée d’une société déterminé
(idem:136-137).

* Sobre a origem do termo umbanda e suas apropriagdes no brasil, ver Bastide (1989 [1960]) e Ortiz
(op.cit.).

* Para utilizar os termos de Mary Douglas (1966): ‘pureza’ e ‘perigo’.
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A corrente do povo de rua, tanto quanto as demais correntes, pode ser também defini-
da como mais ou menos doutrinada, o que cria uma polarizacdo no interior das préprias
correntes. E desse modo que entendemos a corrente de rua do CMJ. Ali, essa corrente de
rua passa apenas uma vez por més por um tempo muito curto € sob a supervisdo de um
preto velho, o Vovo Francisco. Note-se que, se a presenga do vovo nessa corrente trabalha
para a doutrinacdo dos exus e pombagiras, por outro lado, ela indica que ele é um preto-
velho de esquerda, por assim dizer, o unico do CMJ que ndo utiliza velas brancas, mas
amarelas (tracada).

Por fim, consideremos a fenomenologia da moralidade dos filhos e filhas de santo, que
melhor se traduz na fala de Dona Maria: “Nao existe espirito ruim; o mal estd no coragcdo
de quem pede”. Em primeiro lugar, é preciso salvaguardar desta afirmagdo qualquer vesti-
gio da ética do pecado original cristdo, segundo a qual o bom e justo se encontram no todo
abstrato e transcendente, isto €, em Deus, enquanto o mal estd em tudo aquilo que circunda
a subjetividade. Nas situacOes em que esta moral se apresenta no circuito jornaleiro, como
no simbolismo sacrificial da missdo, ela é superficial e porosa, muito embora se assente
sobre a parceria entre filhos de santo e guias. Esta superficialidade englobante, perpetrada
pelo colonialismo cristdo, responde pela fixacdo da ética entre ‘missao’ e ‘feitico’ (religido
vs. magia; coletivo vs. individuo). No entanto, esta ética maniqueista a priori se dilui na
pratica.

Ha coisas que se pede a um boiadeiro, mas ndo a um preto velho, a um baiano, mas
ndo a um caboclo: cada corrente de guias encerra uma ética propria. No caso do povo de
rua, estes estdo, originalmente, além do bem e do mal. Eles ndo t€m missdo para cumprir,
nao almejam ascender a cosmografia umbandista; e, por esse motivo ninguém se torna de-
voto de um exu ou de uma pomba-gira, como explica pai Adriano. Mas, em uma casa de
oracdo, eles sdo ‘instruidos’ de acordo com a doutrina local. Em um determinado centro
eles podem realizar um trabalho — isto €, aceitar um trabalho pedido por um filho de santo
— enquanto em outro centro, esse mesmo trabalho seria considerado irrealizavel de acordo
com a moralidade desse centro. Contudo, o povo de rua € a corrente que garante ao curador
a dupla perspectiva necessaria para o ato da cura, uma vez que ‘curar’ € desvelar a causali-
dade do infortunio, o que, no contexto umbandista da regido do Itapemirim, significa des-
lindar o caminho das correntes espirituais enviadas por trabalhos que envolvem os espiritos
nao doutrinados. O que nos conduz para o incontornavel topico da feiticaria e seu reverso,

as puxadas.

72



6. A Contra-Feiticaria

Todo curador, benzedor ou zelador de santo, deve deter o conhecimento sobre a feiticaria.
O feitico esta presente na extensdo da rede de jornaleiros, tanto nos centros mais proximos
ao eixo umbandista quanto naqueles associados ao polo esotérico. A feiticaria no contexto
umbandista é a explicagdo socialmente mais relevante para os infortinios e por esta razao
busca-se, por meio da ‘contra-feiticaria’ curativa, a cadeia causal que liga um evento a de-
terminadas agdes que nele se desdobraram e, principalmente, a seus autores. Podemos di-
zer, de um modo preliminar, que a contra-feiticaria € um ‘desmanche’ do infortunio, isto €,
uma pratica que, tal como a magia do artista plastico, “(...) da existéncia visivel ao que a
visdo profana cré invisivel.” (Merleau-Ponty, 2004 [1964]: 20). Veremos a seguir que em
uma sessdo de cura, os males-influidos, espiritos enviados por a¢do de um bruxo®, sdo
convocados pelo rezador a falar o motivo pelo qual ele esta realizando tais infortinios e a
confessar o nome de quem os enviou. Nao obstante a forma do infortinio, se fisiol6gico ou
ndo, ele é sempre de ordem espiritual. Seja ou ndo tratdvel pelas ciéncias biomédicas, a
eficacia da cura esta ligada a exposicdo da rede de relagdes interpessoais — mediadas por
entidades espirituais — que buscam encontrar padroes em meio a desordem (no plano indi-
vidual ou no coletivo) causada por uma determinada afli¢do.

Devo expor nesse ponto uma sutil classificacdo a respeito dos feiti¢os. De fato, ndo se
trata de uma diferenciag@o explicita, mas subjacente ao modo como eles aparecem nos ri-
tuais de cura e que diferencia os trabalhos ‘feitos’, aqueles que utilizam a forca e a técnica
do povo de rua em determinados rituais para atingir seus objetivos, isto €, interromper o
fluxo da vida de outrem, e aqueles que sdo enviados sem qualquer ritual e que podem, in-
clusive, ser enviados de modo inconsciente; estes ultimos também chamados de ‘mau-
olhado’.

No primeiro caso, os ‘trabalhos’ sdo realizados em rituais restritos. Geralmente, o ‘pu-
blico’ ou a ‘assembleia’ destas sessdes compdem-se apenas de pessoas que desejam reali-
zar trabalhos em parceria com o povo de rua. Mesmo assim, os nomes — das vitimas em
potencial — sdo revelados apenas as entidades com as quais se realiza o contrato da deman-
da. Em alguns deles, sequer as entidades os nomes sdo pronunciados. Por exemplo, em um

ritual de quimbanda na zona rural de Cachoeiro de Itapemirim, que significativamente

5 “Feiticaria’ e ‘bruxaria’ sio termos sindnimos, mas a ocorréncia do primeiro esta na descrigdo da ac¢do (por
exemplo ‘alguém morreu por obra de feitigaria’) e o segundo, no ator (‘fulano é bruxo’).
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acontece apOs uma sessdo publica de puxada, uma pombagira € um exu acendem uma fo-
gueira dentro de uma panela de ferro onde sdao queimados os nomes. Segundo a pombagira,
a fumaca que emana dali € o envio dos ‘trabalhadores’ para realizar o servigo selado no
contrato. Em outros lugares, utiliza-se pdlvora e outras técnicas, quase sempre envolvendo
fogo e fumaca.

Deve-se atentar para as distingdes estruturais entre os ‘trabalhos’ e as ‘missdes’ das
puxadas. Nestas, os nomes dos pacientes sao pronunciados para toda a assembleia, enquan-
to nos rituais de feiticaria, os nomes das vitimas nio sio revelados; as missdes sao classifi-
cadas como ‘caridade’, como parte de uma cadeia de dadivas e contra-dddivas, enquanto os
feiticos sdo cobrados (deve-se pagar na hora, diretamente as entidades, ou por meio de
despachos em encruzilhadas); as missdes sdo idealmente altruistas, ou seja, os trabalhos
realizados serdo retribuidos ao longo do circuito das correntes espirituais, o que reforca
uma imagem de sacrificio pessoal, enquanto os trabalhos de feiticaria sdo egoistas: ambos,
guia e autor do feitico, esperam um retorno imediato.

E importante ressaltar que as giras do povo de rua nio sio feitas, habitualmente, com o
intuito de realizar feiticos. Essas entidades podem simplesmente ser, e frequentemente sao,
invocadas para fortalecer a seguranca do centro. Além disso, hd outros tipos de trabalho
que se realizam por intermédio da forca do povo de rua e que, a rigor, ndo imputam o ma-
leficio a um terceiro — embora isso ndo seja impedimento para eles — como a sorte no jogo,
o enriquecimento e feiticos de amor. Nem s@o eles, os guias, vistos como os autores dos
feiticos, embora estes dependam da magia daqueles. Por mais que os trabalhos sejam reali-
zados por meio da ajuda de um exu ou de uma pombagira, a autoria do feitico é daquela
pessoa que pediu o trabalho.

A outra esfera da classificacdo dos feiticos diz respeito aos trabalhos enviados sem que
o emissor do feitico tenha consciéncia objetiva desse fato. Uma pessoa pode lancar um fei-
tico a outra simplesmente por cultivar um sentimento negativo, como a inveja e a cobica.
Geralmente esse feitico € nomeado de ‘mau-olhado’, mas, tal como a feiticaria ‘feita’, é
responsavel por enviar ‘males-influidos’ a vitima. O ‘mau-olhado’ é uma categoria de
grande ocorréncia na religiosidade popular brasileira e, como tal, geralmente se refere ao
olhar maléfico, tanto pior quando “(...) carregado de emocdes mais negativas, € raiva ou
inveja do outro (...)”, como descreve Liliana Porto acerca da ocorréncia dessa no¢cao no
Vale do Jequitinhonha, Minas Gerais (2007: 175). No circuito jornaleiro, a categoria pode

ser expandida para além do ato do olhar em si para o pensamento puro. Sob esse aspecto, 0
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olhar é um pensamento direcionado a alguém, uma vez que uma das mais poderosas for-
mas de comunicagdo € a ‘forca do pensamento’, que pode, nesse caso, enviar correntes de
todo o tipo para o sujeito imaginado*®. Ao dizer que o ‘mau olhado’ é uma modalidade es-
pecifica de feitico , quero, sobretudo, chamar a atencdo para esta variedade de demanda
que ndo envolve o ritual, pois os sentimentos mobilizados por ele sdo, por si sOs, capazes
de desencadear infortinios. O mau-olhado, como uma espécie de feitico inconsciente, nao
destitui seu autor ou autora da responsabilidade por ndo ter sido capaz de controlar suas
emocOes negativas em relagdo a outra pessoa.

Em um sermao proferido por Dona Izolina e transcrito na integra no capitulo seguinte,
ha uma passagem em que a zeladora repreende a féormula de reza que pede ‘conforto’, isto
€, uma béncdo, para os pensamentos de alguém. Como nido podemos saber por onde ele
anda — “O nosso pensamento passa em lugar bom, passa em lugar ruim” —, ndo € possivel
fixar um ponto em que ele esteja e, assim, a bén¢do pode recair sobre um viés negativo do
pensamento. Veremos mais detalhadamente no Capitulo Trés que, das partes que compdem
o ser humano, ou seja, o coracdo, a memdria € o pensamento, esse ultimo, que se confunde
com o ‘sentimento’ € a ‘emog¢do’, € o mais vulnerdvel as correntes negativas justamente
porque as pessoas nao t€m controle total sobre o que pensam e sentem. Nesse marco, em
uma das féormulas recorrentes de expulsdo dos males-influidos nas sessdes esotéricas de
cura no CMJ, seu Manoel lanca no paciente uma ‘corrente limpadora’ e uma ‘corrente
apanhadora’ para “(...) passar junto dele fazendo a limpeza de tudo aquilo que dele estiver,
seja mandado pelo homem ou pela mulher ou mesmo por uma crianca que nao sabe nem
falar, que ndo sabe nem pensar (...)”. Levando em consideracdo o formalismo enigmatico
da reza, a referencia a crianca inclui aqui o pensamento nao-doutrinado — que, na pratica, é
mais frequente do que o doutrinado na maior parte dos seres humanos. Em suma, é sabido
que certos padrdes de pensamento/sentimento podem gerar determinadas consequéncias
indesejadas, pois nao é possivel controlar durante todo o tempo o que se sente € 0 que se
pensa. Eis porque o autocontrole € tdo importante entre os médiuns e médias, sendo estas
as pessoas inseridas mais profundamente nas correntes espirituais e, assim, mais fadadas a

intervirem no mundo por meio da for¢ca magica do pensamento.

** No entanto, nem todas as pessoas, por mais inveja e cobica que sintam de outrem, tém a ‘firmeza’ necessé-
ria para lancar um feitico desse tipo. A no¢do de ‘firmeza’ relacionada a eficicia de diferentes atos serd abor-
dada no Capitulo Trés.
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Os leitores familiarizados com o livro Bruxaria, Ordculos e Magia entre os Azande,
podem se sentir inclinados a aproximar essa divisdo da feiticaria espirita-esotérico-
umbandista aquela classificagdo do sistema magico zande que opde o feiticeiro e o bruxo,
segundo a qual “(...) o primeiro usa a técnica da magia e extrai seu poder das drogas, en-
quanto o segundo age sem ritos ou encantacdes, utilizando poderes psicofisicos heredita-
rios para atingir seus objetivos” (Evans-Pritchard, 2005 [1976]:186). Nesse ponto, o essen-
cial € a divisdo entre rito, técnica e consciéncia para a manipulacdo dos poderes magicos
contra alguém, de um lado, e a forca do pensamento que pode, mesmo de forma inconsci-
ente, manipular as mesmas for¢as magicas. Esta aproximagdo é feita também por Liliana
Porto (2007) em sua etnografia sobre magia e religiosidade no Vale do Jequitinhonha em
que relaciona o aspecto inconsciente do ‘mau-olhado’ em Terras Altas a bruxaria zande.
Sobre esse ponto, acrescento apenas que, se para os Azande a bruxaria, consciente ou nao,
deriva sua eficdcia de uma heranga organica (a substincia bruxaria), no caso da Regido do
Itapemirim, a eficacia do feitico também depende da for¢a de quem envia o mau-olhado,
forca essa determinada pelo grau de compromisso com a missdo e, consequentemente, de

imersdo nas correntes espirituais.

No Centro Menino Jesus, quarta-feira € o dia das puxadas. As sessdes sdo abertas por
Mae Izolina as 18 horas, mas os primeiros pacientes chegam antes disso para ditar seu no-
me e a intengdo das suas puxadas a secretdria, que entao anota cada ‘missdao’ em um cader-
no. A sessio é aberta com um canto e entdo uma média faz alguns pedidos. Todas as mé-
dias, sempre em maior nimero, € os médiuns, quando hd, curvam-se junto a zeladora e ao
redor do cruzeiro de Sdo Sebastido para receber a corrente de caboclos flecheiros, que € a
primeira a descer. Eles fazem coro ao ponto puxado pelo ogd, que convida a corrente para
descer ao terreiro, em um ‘pisado’ especifico dos caboclos da falange de Sao Sebastido:
passada aguda no tempo forte e som gutural no contratempo. Terminada a gira, a corrente
recompde sua posicdo ao redor do cruzeiro onde o caboclo da zeladora puxa um louvor.
Entoado em versos improvisados, cada um deles repetido pela assembleia®’, o caboclo ex-

poe publicamente a sua missao. O louvor abaixo foi entoado pelo caboclo Assis de Bugue

*7 A ‘resposta’ dos cantos do louvor pela assembleia, conhecido como ‘segurar o louvor’, é um dos principais
artificios para ‘ligar as correntes’.
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das Oliveiras, da corrente de Mae Izolina. Os eventos que se seguem foram observados e
registrados no mesmo dia em que este louvor foi entoado, numa quarta-feira fria do més de

setembro.

O meus irmdos me d4 licenca
Por aqui eu vim chegar

Eu vim cumprir minha missio
Vim ajudar os meus irmaos

E nesse dia, nessa hora
Dentro da radia¢do

Eu vou saudar o orador

Que € do Menino Jesus

Eu satddo os cruzeiros santos
Dentro da radia¢do

Eu vou saudar os meus irmaos
Que eu encontro neste lugar
A paz de deus esteja com voz
Por aonde que voz passar

Ai, se vOs precisar de mim
Nao custa vos me chamar

Eu vou pedir o chaveiro santo
No invisivel de meu Pai

Oi, destrancai os horizontes
Da missdo dos meus irmaos

E com o poder do Pai

Do filho e do Espirito Santo
Se encontra aberta essa missao
Juntinho dos meus irmaos

E esta luz que recebi

Olha, a Damido vou entregar

Esta luz a que o caboclo se refere é uma vela que ele segura durante todo o louvor para
que a sua prece seja ‘elevada’ junto com o consumo da parafina. Nos dois ultimos versos,
o caboclo ordena que algum membro da irmandade a tome de suas maos e a deposite ao
lado da imagem de Sdao Cosme e Damido, cujo dia, 27 de setembro, estava prestes a che-
gar. Ao encerrar o louvor, o caboclo emenda um ponto cantado que fornece o ritmo do pi-

sado de mais uma gira dos caboclos, desta vez apenas pelo saldao maior do terreiro.

Vai sereno, deixa serenar
O sereno que me trouxe
Sereno vai me levar
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Trata-se de um ponto de despedida do caboclos Assis de Bugue das Oliveiras, e de
chegada de outros guias. Em contraposi¢@o aos trabalhos esotéricos e do Bate-Flecha, que
sdo rituais diurnos, a umbanda € noturna. As sessdes tém inicio preferencialmente no cre-
pusculo, quando as janelas entre os mundos material e invisivel da cosmografia umbandis-
ta se encontram abertas. O sereno, fendmeno atmosférico noturno, é cantado aqui como um
transporte dos caboclos — do que se despede e dos que estdo prestes a chegar. O vento e a
brisa muito frequentemente sdo expressos como a forma material por exceléncia para o
transporte das correntes espirituais. O sereno € o meio de transporte das entidades noturnas
da umbanda.

Ao fim de uma gira curta, os caboclos param mais uma vez em frente ao cruzeiro de
Sdo Sebastido, onde imediatamente sofrem um ‘choque santo’ e, sem recobrar a conscién-
cia, os médiuns se curvam para outra corrente de caboclos, com exce¢do de Mae Izolina,
que incorpora nesse momento a preta-velha Vové Regina, que ‘fiscaliza’ as puxadas. O
caboclo de Graca entoa imediatamente um ponto repetido por ele todas as quartas-feiras

nesta mesma altura do ritual:

Eu estava no sertdo da mata virgem
Quando a umbanda mandou me chamar
O aroeira, aroeira arod

Nos somos guerreiros

Nés vamos guerrear

Rapidamente os caboclos silenciam. Lorena, secretaria do CMJ, de pé e ao lado da
corrente de caboclos, entre os cruzeiros de Sdo Sebastido e das Almas, comeca entdo a
“soltar as missdes na corrente”. Para levar a cabo tdo importante tarefa que €, sendo a mais
importante de sua ‘missdao’ no centro — a secretaria de um centro € usualmente ocupada por
um membro ndo médium/média da irmandade*® — aquela que depende exclusivamente da
sua atuacdo, Lorena deve estar no centro pouco antes do horario marcado para a abertura
do trabalho, quando comeg¢am a chegar as pessoas que vao ao centro pela puxada. Nesse
momento, alguns dos pacientes conversam com Lorena e expdem as suas queixas, no que

ela entdo traduz para a linguagem formal das missdes. Nao apenas porque é o modo como

* Antes de Lorena assumir esta fungdo no quadro da casa de oragdio, Marcelo foi o secretério do CMJ por
longos anos. Ele foi ao centro “por curiosidade, a convite de um amigo. Ao conversar com Vovo Jacd, este o
convocou para a missdo na casa. Ele assumiu o compromisso nas quartas-feiras e apenas “entregou a mis-
sd0”, ap6s consentimento do Vovd, para cursar uma faculdade.
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ela ird langar aquelas missdes na corrente para os caboclos, mas porque ali, no caderno, a
corrente da puxada ja estd formada. O caderno, de algum modo, transmite a corrente da
missdo para a corrente de caboclos, mas, por esse motivo, a mensagem deve ser codificada.

Em uma determinada ocasido, Dona Orcilia, média antiga da casa, entregou um bilhete
a secretdria. Ela deveria transcrever exatamente o que ali se encontrava escrito, uma vez
que aquelas palavras foram ditadas pelo Vovd Jacd, que requereu aquela puxada. Como ela
deveria ser realizada novamente nos dias seguintes, por designagdao do Vovo, Dona Orcilia
esperou junto a Lorena enquanto ela copiava e entdo rapidamente dobrou e guardou o pe-
daco de papel rasgado. Os pedidos das pessoas que frequentam a casa hd mais tempo sao
mais concisos, as pessoas ja ditam como ele normalmente é formulado para as correntes
dos guias; para os outros casos, a secretdria deve transcrever a aflicio de uma pessoa na
linguagem propria da corrente.

E imperioso manter a ordem das missdes que foram anotadas; em realidade, é o regis-
tro que cria essa necessidade, pois ele instaura a corrente da missdo das puxadas daquele
dia. Ao escrever no caderno de missdes, a secretaria escreve a0 mesmo tempo no ‘“caderno
do invisivel”. Assim, mesmo a primeira missao, “em favor da casa de oracao”, que € reali-
zada em todas as sessdes de puxada, sem falta, mesmo que seja ja decorado pela secretdria,
deve ser anotado novamente a cada quarta-feira. Quando Lorena comeca a “soltar os pon-
tos na corrente”, os pacientes ja devem estar perfilados em paralelo a parede da porta de
entrada na ordem da corrente — isto €, na sequéncia em que os seus nomes estdo registrados

no caderno.

Missdo positiva em favor do bem estar de toda irmandade de Menino Jesus.
Missdo positiva em favor do bem estar dos componentes da banda de Martir Sdo Sebastido.
Missdo positiva em favor do bem estar dos batedores de tambor do caxambu da Vové Rita.

Assim que uma missao € entregue, o 0ga ou um dos caboclos entoa um ponto cantado
que guia a corrente na roda da puxada. No caso da puxada acima transcrita, Totonho, neto
de Izolina, oga e paciente contemplado nas trés categorias (membro da irmandade, compo-

nente da banda e batedor de caxambu), sentiu-se na obrigacado de puxar um ponto:

Tao perdendo seu tempo fazendo mandinga pra me derrubar
Isso ndo adianta

Isso ndo adianta

Eu também sou de 14
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Vou pedir pro Seu Sete
Ele é meu compadre
Ele vai me ajudar

Nesta missao, diferente da maioria, ndo € uma pessoa que se posiciona no interior da
roda dos caboclos, em frente ao cruzeiro de Sao Sebastido. Em vez disso, a secretaria
acende uma vela e planta-a na posi¢ao do paciente, isto €, em frente ao cruzeiro de S@o Se-
bastido, no epicentro da gira dos caboclos. Esta luz simboliza a irmandade do centro, a
banda de miisica das jornadas e do Bate-Flecha e os ogds — que sdo também os musicos do
caxambu. A vela incorpora os males-influidos da irmandade e, por meio dessa sua faculda-
de, a corrente de caboclo pode ‘puxa-los’. Ela é um ponto na rede que conecta a irmandade
ao centro da corrente de caboclos.

Inusitadamente, mas com sabedoria, Totonho puxou um ponto do ‘compadre’ ‘Seu Se-
te’*”. Normalmente, os pontos cantados nas puxadas sdo pontos de caboclos, pois eles, jun-
to aos pretos velhos, tomam conta das puxadas. No entanto, assim que a secretaria explici-
tou quais eram os pacientes assinalados pela vela, antes mesmo de iniciar o ponto, o que
nao é comum, uma legido de males-influidos incorporou os médiuns. Ao perceber que ha-
via uma situacdo ‘pesada’, na qual era evidente a existéncia de um trabalho ‘feito’, ele in-
voca a intervencdo do guardido da porta do centro, que envia a sua for¢a para despachar
aquela corrente ‘mandada’. Esse ponto expressa de um modo direto aquilo que diziamos
acima, que para curar € preciso deter o conhecimento da feiticaria. Quando o ponto afirma
que aquele que cura “também € de 147, ou seja, do lugar habitado por aqueles que detém o
conhecimento da ‘mandinga’, ele deixa claro para os males-influidos que a rede e o fluxo
enviados sdo imediatamente desvelados justamente em decorréncia de tal origem comum
do feiticeiro e do curador. Em suma, para destruir o feiti¢o, é necessario compreender a sua

‘codificacdo’™.

# «Compadre’ ¢ o comprimento caracteristico dos exus, assim como ¢ ‘comadre’ para as pombagiras. A sau-
dacdo ao povo de rua é ‘boa noite’. Compadre Seu Sete, portanto, ¢ Exu Sete Porteiras.

Y Em razdo da estreita relagio com o tema aqui abordado, transcrevo na integra uma passagem do ensaio de
Carlos Rodrigues Branddo (1987). O contexto ¢ a analise da acusagdo de feiticaria da sociedade brasileira no
caso da doenga e morte do presidente (eleito) Tancredo Neves (o didlogo com Evans-Pritchard é explicito):
“Na gramatica dos cultos de possessdo afro-brasileiros, localizar os feiticos e desfazé-los significa essencial-
mente:

a) que o acontecimento em questdo ¢ devido a interferéncia de forgas espirituais maléficas convocadas pelo
poder de um agente de feiticaria;

b) que, possuindo uma origem socialmente motivada e um processamento magico codificado, a razdo, os
agentes humanos e espirituais e a qualidade de forca ativa maléfica podem ser descobertos, isto €, o feitigo
que foi fruto de uma codificag@o para ser eficazmente maléfico pode ser decodificado para ser destruido;
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Quando os espiritos males-influidos ou obsessores ‘firmam’, por fim, nos médiuns, as
batidas dos atabaques cessam, bem como as vozes, € a secretdria “entrega a palavra” por
poucos segundos a eles — ela pergunta para a corrente, “O que vocés querem aqui? Voces
podem deixar a palavra de vocés porque o tempo de vocés aqui € muito pequeno”. Os espi-
ritos apenas dizem, em coro, “Eu ndo gosto daqui”. Os ogas retomam o ponto e as batidas
dos atabaques parecem conduzir, junto ao toque da sineta € em ajuda aos caboclos — que
continuam ‘rodeando’ os médiuns — a expulsdo dos espiritos ‘puxados’. Com a corrente de

caboclos da missdao novamente firmada nos médiuns, a secretdria ‘solta’ a segunda missao.

Missdo positiva em favor do bem-estar de T.M.D., conforto na satide, em favor de limpeza
geral da casa.

Assim como saude, bem-estar e emprego, “limpeza geral da casa” também € um topi-
co frequente nas puxadas. Isto porque em muitos casos, as correntes enviadas com o feitico
se encaminham a casa da pessoa a que lhes é ordenado alcancar. Ao entrar na casa, os ma-
les-influidos atrapalham a vida da pessoa, atingindo também, amidde, outros membros da
familia. Acontece que, mandado pelo feiticeiro mais poderoso que ha, os espiritos ainda
precisam encontrar uma abertura, um descuido do dono da casa. De acordo com Cleiton,
uma forma muito comum de ‘um mal’ entrar em uma casa é chamando pelo nome que foi
queimado no ritual. “Se vocé ouvir o seu nome”, diz ele, “quando vocé estd em casa, e
mesmo assim, sem ter certeza, sem averiguar se realmente tem alguém ali te chamando,
abrir a porta, voc€ pode estar abrindo a sua porta para um espirito que quer te fazer mal,
um espirito mandado por alguém que te deseja mal”. A partir do momento em que porta é
aberta para um espirito, ele ird revirar a sua vida até que a pessoa descubra, com muita di-
ficuldade — e se de fato acontecer — que as coisas estdo dando errado em sua vida devido a
feiticaria. Esse desvelamento ocorre apenas na puxada.

Ainda que geralmente os pacientes das puxadas assumam eles mesmos a decisdo de
tomar um passe dos caboclos, o diagndstico pode ser feito também em ‘consultas’ com os
pretos velhos, que sdo, em certa medida, ordculos das irmandades e das comunidades. Eles

ouvem as histdrias que os seus pacientes contam a eles e apontam para a origem da desor-

¢) que, assim como houve uma intengéo social manifestada como o desejo de alguém (pessoa? Grupo? Insti-
tui¢do?) em fazer um maleficio magico a alguém, também ¢é necessario que haja uma intengdo explicita, da
parte de sujeitos socialmente ligados & vitima (ja que ela propria ndo pode se manifestar por causa de sua
condigdo na doenca), para que o processamento benéfico de decodificagdo do feitico e sua desativagdo seja
exercido por agentes religiosos” (: 29).
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dem. Entre rituais particulares e a receita de remédios naturais, eles indicam a puxada para
realizar a ‘limpeza™"'.

N3ao ha necessidade de a puxada ser realizada diretamente no corpo do paciente. Como
vimos acima, uma vela simboliza a irmandade de Menino Jesus e se torna um aglutinador
de todos os males que atuam na irmandade. Além disso, uma pessoa pode receber a puxada
para realizar a limpeza em outra, desde que esteja conectada a esta, por exemplo, por lacos
de parentesco. Mas a ocorréncia de ambos os casos demonstra que, independente do vincu-
lo anterior, uma corrente precisa ser criada no ritual para efetuar esta analogia. Entre a vela
e a irmandade, ndo ha vinculo anterior aparente, como o parentesco, por exemplo, no se-
gundo caso. De um modo geral, a vela tem a virtude de unir os mundos visivel e invisivel
dentro do contexto umbandista; a fumaca que sobe atravessa a fronteira da visdo e, ao
mesmo tempo, € reflexo da luz que ird iluminar as correntes espirituais. Mas para que esse
vinculo entre vela e irmandade se realize, uma cadeia de eventos significativos vem a tona.
Ela inicia antes mesmo do ritual, nos arranjos preliminares, quando a secretdria inscreve a
irmandade no caderno de missdes, e atinge a sua “completude iconica” (Feld, 1981) no
momento em que a corrente de males-influidos atravessa esta corrente. Em suma, o proces-
so de ‘illuminagdo’ € basilar para a eficacia da puxada. Mesmo o paciente estando presente,
a puxada ilumina um vinculo (anteriormente velado) e, nesse sentido, ird criar uma rede
entre o infortunio, os males-influidos, um guia de rua, um feiticeiro e alguém que quer mal
ao paciente. Quando a puxada € mediada por uma vela, esta rede apenas se alonga em um
ponto.

Presencialmente ou ndo, o paciente se posiciona em frente ao cruzeiro de Sdo Sebasti-
a0, no meio da roda da corrente dos caboclos. De maos dadas, os caboclos cercam o paci-
ente e soltam as maos para realizar os movimentos de extracdo dos males. Suas maos im-
postadas passam pelo corpo do desafortunado, do centro para as extremidades, da cabeca
em direcao as maos e aos pés, por onde saem os males-influidos. Mas estes tendem a ficar
no corpo do paciente e entdo resistem aos movimentos dos caboclos. Para conseguir retirar
os espiritos, os guias devem exercer uma for¢ca de aducdo e, dependendo da intensidade
dessa batalha, o paciente sofre um enorme desgaste fisico e mental. Apds a extracdo dos
obsessores, os caboclos ainda devem leva-los até a porta do centro ou ao cruzeiro de Sao

Sebastido. Nesse instante, toda a assembleia realiza um gesto de autolimpeza espiritual pa-
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Ainda que mais escassas, outros tipos de consulta geram diagnésticos que levam o paciente as puxadas.
Em uma consulta de taré6 com Dona Antdnia, zeladora de uma casa de oracdo em Monte Alegre, ela viu nas
cartas que eu deveria realizar uma limpeza em uma puxada.

82



ra evitar a incorporagao daqueles espiritos. Em alguns casos mais sérios, os espiritos deslo-
cam os caboclos para se incorporar nos médiuns e falar para, assim, afirmar que sdo man-
dados e, algumas vezes, para confirmar a identidade de quem os enviou.

Ao lado da roda da puxada, abaixo do Cruzeiro das Almas, Vové Regina acompanha
as missdes. Nesse momento ninguém conversa com ela, pois sabem que estd concentrada
na “segurancga das correntes”. A puxada ndo acontece sem a sua presenca, pois € somente
ela que consegue despachar os encostos mais resistentes, aqueles que as palavras de mem-
bros da irmandade, os tambores ou o toque da sineta ndo conseguem fazé-lo. Ha casos em
que somente a forca da palavra de Vovo Regina € capaz de expulsar uma corrente maléfi-
ca. Certa vez disse o Vovo Congo que mesmo quando ndo se pronuncia, a Vovo Regina
estd trabalhando: a fumacga do seu cachimbo eleva os pedidos do paciente para os ‘astros’.
Sendo uma das médias mais antigas em atividade no CMJ, Graga é uma das pessoas que
melhor conhece os guias de Mae Izolina. Eis algumas de suas palavras sobre a Vové Regi-

na:

Vovo Regina é aquela preta velha que chega na hora dos trabalhos [puxadas]. Caboclo da
Dona Izolina sobe, chega uma néga velha, € ela que é a Vové Regina. Aquela que fica na
hora das missdes. Ela € justiceira, trabalha com caboclo das matas, a corrente de Sao Se-
bastido. Ela fica ali na seguranca das correntes pra despachar aquele mau-influido. Ali, na
corrente dela, vocés ndo ouvem o que ela fala, o que ela pensa e o que que ela estd fazendo
para despachar aquele mal para aquele mal ir embora. E por conta disso que aquela preta
velha fica ali.

Depois de receberem o passe, os pacientes aguardam, perfilados de pé ao lado da pa-
rede oposta a que estavam antes de passar pelas maos dos caboclos. Terminado a ultima
missdo, os caboclos realizam o ‘passe geral’. Nesse momento, todos os presentes se levan-
tam e ddo um passo para o centro, lado a lado, deixando um corredor entre eles e as pare-
des. Primeiro, os caboclos fazem uma rdpida puxada em todos os presentes, incluindo
aqueles que passaram pelos passes — extraindo os males pelas maos. Em seguida, os cabo-
clos passam por fora do ciclo da assembleia e ‘entregam’ todo o mal recolhido por esta
‘ronda’ ao cruzeiro de Sdo Sebastido.

Os caboclos se vao e dao lugar as giras dos boiadeiros, das ciganas e dos baianos. Vo-
v6 Regina permanece em seu tronco, atenta ao que ocorre nas giras, pitando seu cachimbo
e levantando seus pedidos junto com a fumaca. Algum tempo depois, quando as correntes

de guias passam pelo terreiro, Vovo Regina vai ao cruzeiro para dar passagem ao compa-
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nheiro Vovod Jac, momento em que todos guias de outras correntes se reinem no Cruzeiro
para se curvarem aos pretos-velhos dos médiuns. Vovo Jaco é amplamente reconhecido na
rede esotérico-umbandista como curador, benzedor e receiteiro. Apds uma conversa com o
paciente, ele indica a necessidade de determinado tratamento: na maioria dos casos, remé-
dio, jejum ou puxada. N@o € necessario passar por ele para tomar uma puxada, mas, quan-
do indicado por ele, o paciente tem a certeza do que o aflige.

Embora néo haja impedimento algum para tomar uma puxada, evita-se fazer dela uma
estratégia preventiva. Para manter-se fortalecido contra os males vagantes ou mandados, as
pessoas ‘de fora’ (fora da irmandade) vao ao centro regularmente para pedir a bén¢do ou
simplesmente para conversar com os pretos velhos e as pretas velhas. O ‘passe geral’ dos
caboclos em todos os presentes, perfilados e de mados unidas e descruzadas, por onde os
guias retiram os males, € o bastante para manter-se protegido. Apds um tempo, algumas
destas pessoas pedem uma missdo dos guias da casa e se incorporam a hierarquia da ir-
mandade. A esta altura, ja se é detentor de uma missao envolvendo vivos e espiritos. Para
se manter fortalecido, agora, esta pessoa deverd manter, além das béncdos, a sua missao
em dia.

A puxada, em todo caso, é um procedimento que responde a uma determinada crise, a
uma desordem pessoal, de modo que ela precisa ser também algo extraordindrio para os
pacientes. Estes recebem dela duas informagdes essenciais a partir de duas formas distintas
de experiéncia: i) descobrem, por meio da observacdo da performance dos mé-
diuns/guias/males-influidos, que sua aflicdo tem uma razdo e esta pode ser localizada e
nomeada, e ii) sente a resisténcia em seu proprio corpo dos males-influidos no momento
em que sdo extraidos pelos caboclos. Estas sdo duas experiéncias fundamentais e interde-
pendentes da cura na puxada. O império da visdo € aqui relativizado duplamente pela expe-
riéncia corpdérea como uma espécie de compartilhamento sensorial. Na visdo do paciente, a
presenca do mau-influido no corpo do médium remonta a resisténcia desse mesmo mau-
influido em seu préprio corpo momentos antes da extragdo da corrente. A puxada trabalha
no sentido de dar forma ao infortinio, a mostrar para a pessoa afligida que o que ela esta
sofrendo tem uma origem e, principalmente, um nome. Os caboclos desvelam o mal que
ronda o paciente ao personifica-lo e dao sentido a aflicdo. Ao fazerem isso, podem tird-lo

da vida do crente e este sabera que acOes contornar se ndo quiser voltar a ser atacado.
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6.1 O acidente de Clérisson e a Solidariedade do Feitico

Ha alguns anos, Mae Izolina, seus filhos, Clerisson e Cleiton, e sua neta, sofreram um
sério acidente de carro. Todo o universo foi desbalanceado quando Clerisson iniciou um
relacionamento extraconjugal com uma mulher que comecou a frequentar o CMJ. Depois
de alguns encontros, a mulher pediu a ele que abandonasse a sua familia para ficar com
ela. Clerisson negou. A mulher, entdo, disse que iria contar tudo que se passava entre 0s
dois para a familia dele. Entdo, ao meio-dia de uma sexta-feira, a mulher chegou na casa de
Dona Izolina, onde Clerisson e sua familia ainda residiam, reuniu todos em torno de si e
‘pegou’ uma pombagira. Encorajando a mulher e, a0 mesmo tempo, potencializando a
ameaga, foi a entidade que revelou o relacionamento para a irmandade e, junto a isso, ame-
acou o rapaz. Dona Izolina tentou apartar a mulher-entidade, mas ndo conseguiu. Esta ain-
da saiu de casa, subiu as escadas e deu alguns passos na rua antes de deixar o corpo da mu-
lher.

No dia seguinte, Clerisson apareceu na casa de sua mae e avisou que estava indo para
a ro¢a do sogro e que iria apenas tomar um banho antes de seguir o caminho. Dona Izolina,
que ndo tinha o costume de sair de carro com o filho, nesse dia sentiu, por meio de ‘sinais’
de suas entidades, que algo conspirava contra Clerisson e se arrumou para acompanha-lo.
Cleiton conta ter tido sentimentos andlogos que o fizeram seguir a sua mae. No acidente,
Clerisson e Dona Izolina ficaram bastante feridos. Cleiton € a menina, nem mesmo um ar-
ranhdo. Posteriormente, Vovd Jaco disse que se Dona Izolina ndo tivesse ido junto para

levar protecao e dividir o trauma, certamente ela estaria chorando a morte do filho.

6.2 A Lei do Retorno

Vamos supor que vocé pegar, chegar na frente daquele cruzeiro e pedir um mal para mim,
aquele mal vai me balancar, vai me balancar, vai me tirar do lugar, vai me tirar da minha
morada, alguma coisa de ruim vai acontecer comigo. S6 que os guias daqui ndo brincam
em servico, eles trabalham, ai ninguém pede nada para ninguém néo, é com a lei do retor-
no. Aquele mal que vocé mandou para mim vai voltar tudo em cima de vocé. Entao a pes-
soa que deseja o mal para os outros, o ruim de uma pessoa desejar o mal pros outros € isso,
porque se aquela pessoa ndo dever, aquilo, num espaco de tempo, ndo leva muito tempo
ndo, aquilo retorna em cima daquela pessoa, nada mais do que aquilo, mas s6 que retorna
em dobro, mais pesado. Na parte espiritual € assim.
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Eu tenho filho, eu sou méae de cinco filhos, eu tenho neto, ai se eu comeco a desejar mal
pros outros e aquela pessoa ndo merecer, aquele mal retorna para cima de mim, mas vem
dividindo com os meus filhos, vem dividindo com os meus netos e tira a minha paz e o
meu sossego, e é por af que eu vou, entendeu? E por af que eu vou para debaixo da terra.
Eu quero isso pra mim? Eu ndo, eu ndo quero. Eu quero paz para minha vida e quero paz
para minha familia.

Em uma quarta-feira abafada de dezembro de 2012, trabalhavam na corrente de cabo-
clos da missdo as médias Graga, Lena, Claudia, Maria e Rosa. Totonho e Samuel eram os
batedores de tambor. Lorena leu os pontos das ‘missdes positivas’ de todas as pessoas que
foram nesse dia ao CMJ pedir uma puxada para si mesmos ou para algum protegido. As
puxadas trabalharam para ‘limpeza geral’, ‘em favor’ dos negdcios, da saude, da vida con-
jugal, da abertura dos caminhos e do bem-estar. As correntes dos boiadeiros, baianos e bai-
anas, ciganos e ciganas fizeram as suas giras e, finalmente, chegaram os vovos e as vovos.
Estes ja estavam sentados em seus troncos, atendendo e abengoando os filhos e as filhas,
quando entrou no centro um zelador de um centro vizinho ao CMJ. Era um centro recente e
pequeno e que reunia alguns poucos seguidores nos seus trabalhos as quintas-feiras. Muito
embora o zelador tenha se desenvolvido no CMJ, ndo fazia parte da irmandade de Menino
Jesus. “Ele trabalha em outro ritmo”, foi dito na época em que seus trabalhos eram regula-
res, “o ritmo da feitigaria”. Isto foi-lhe dito como revelacdo do diagnostico feito naquela
quarta-feira no CMJ. Apods se benzer no cruzeiro de Sdo Sebastido, o zelador foi pedir a

bén¢ao do Vovod Jaco:

O Deus nosso Pai te abengoa, te conforta, te guia e te visita, te da forca e coragem e resis-
téncia, mas envia da vossa farmécia divina, do vosso farmacéutico santo e sagrado, junto
das correntes benzedoras e tratadoras e operadoras, um remédio no corpo desse filho de
deus porque ele tem necessidade. Eu peco aos seus guias protetores [chogue] um conforto
divino, luz poderosa, vem te alumiar. Se existe cisco de poeira, dados envenenados na vida
e no viver desse filho de Deus [indiscernivel em fungdo dos iniimeros choques].

O pai de santo passava por um sério problema de saude e a certeza de que a doenca
havia sido ‘mandada’ por alguém o levou ao CMJ. Os intensos choques santos provocados
pela oratdria ascendente do Vovd Jacd, ndo apenas no proprio paciente, como em toda a
corrente dos pretos velhos presentes, indicavam um desequilibrio em seu fluxo espiritual.

Porque notou a complexidade daquele caso, Vovd Jacé chamou os pretos-velhos e pediu
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para que os companheiro fizessem uma puxada extraordindria para o zelador’*. Como espe-
rado, o ponto da puxada foi interrompido por uma corrente de espiritos obsessores que es-
tavam andando junto ao homem. Apds a expulsdo desses males-influidos, o ponto foi inter-
rompido mais uma vez. Mas a corrente incorporada (que foi puxada pelos pretos velhos) ja
ndo era de espiritos obsessores, mas, sim, do povo de rua. Nesse momento, uma pombagira
toma a fala para contar ao zelador que tudo o que estava passando eram os feitigos que ele
proprio estava fazendo para outros: os feiticos rebatiam, retornando para ele — ele nega. No
entanto, pede a Lorena uma caneta para anotar os tributos que a pombagira lhe cobra para
limpar o seu caminho daqueles espiritos sofredores, a serem entregues, no dia seguinte, a

meia noite, em uma ‘encruza’ especifica.

6.3 Sobre a relacio entre a cura magica e as ciéncias biomédicas

A cura somente € efetuada a partir do momento em que se descobre a sua raiz, ou seja, a
razao que levou alguém a desejar mal ao afligido. Nao se trata de uma causa “real” e outra
“moral”>. Todos os maleficios causados por feitigaria sdo reais € morais a0 mesmo tempo.
E de outra ordem a divisdo do trabalho entre os rezadores e os profissionais da medicina
ocidental. Quando um processo de cura envolve as ciéncias biomédicas em seu desenlace,
a trajetdria de cada paciente ird desenvolver esta divisao.

Em meio a uma sessdo, hd mais de trinta anos atrds, o Pai Jacd, reconhecido por seu
incomparavel poder de cura, aconselhou Graga a ir ver um médico e a fazer um exame ge-
ral do seu corpo com urgéncia. Preocupada, Graca levantou no dia seguinte antes do ama-
nhecer e foi a0 médico. O resultado do exame saiu alguns dias depois. Era fim da manha
quando Graga chegou tremendo na casa de Dona Izolina, vinha do posto de satide do Zum-
bi, onde o médico praticamente a desenganou. O doutor disse-lhe que sé havia um meio de
curar sua doenca (um tipo de verme que a atacava), que sua Unica chance de escapar da
morte era passar duas semanas em S3o Paulo, pois somente 14 haveria tratamento para seu
caso. E esta viagem ela deveria fazer o quanto antes, pois ndo viveria mais de seis meses

com o verme dentro do seu corpo.

2 Em nenhuma outra ocasido presenciei pretos velhos em uma corrente de puxada, apenas na limpeza da
casa, momento em que, ao invés de ‘puxar’ os males de um paciente, eles recolhem os males-influidos ron-
dando ou escondidos pelo ambiente para, entdo, expulsa-los.
> Como distingue, para entdo sobrepor as causas, Evans-Prichard: “[a] atribui¢do do infortinio & bruxaria
ndo exclui o que nés chamamos de ‘causas reais’, mas superpde-se a estas, dando aos eventos sociais o valor
moral que lhes é proprio” (Evans-Pritchard, 2005 [1976]:55)
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Ao ouvir o caso da vizinha, Dona Izolina desligou o fogdo, interrompeu o preparo do
almoco e levou-a para o centro. Quem veio foi Tio Pedro, preto velho que disse a Graga
que “procurasse um campo grande”, 14 ela encontraria um determinado remédio e ele seria
a sua cura. Graca pelejou com o enigma, mas descobriu que o local referido pelo vovd era
um determinado hospital da cidade. Tio Pedro ainda lhe disse que o remédio que ela en-
contraria no referido hospital ja estava separado para um agricultor, mas que ao saber da
sua condicdo, sendo seu caso muito mais grave, a médica daria o remédio para Graga.
Quando Graca chegou ao centro a noite, ja com o remédio em suas maos, contou para o
preto velho que todos os detalhes bateram com a realidade e perguntou-lhe como deveria
proceder com o medicamento. Tio Pedro prescreveu um rito no qual as cdpsulas seriam
agregadas ao sistema magico da umbanda. Ela deveria tomar o remédio naquele exato ins-
tante com ‘conforto’ (dgua de uma garrafa que fica no orador e que € oferecida as entida-
des ao chegarem e aos médiuns quando seus guias se vao, uma espécie de ‘dgua benta’),
nao com dgua comum. Nao comeria mais nada e dormiria toda de branco. Também lhe foi
proibido conversar com qualquer pessoa a ndo ser o que fosse expressamente necessario, €
determinado que ela separasse uma vasilha descartdvel para fazer suas necessidades e, pre-
vendo que ela acordaria no meio da noite para excretar os vermes, que olhasse bem para
eles para depois entdo descrevé-los ao vovo.

Recentemente, Mae Leni, zeladora do Galo, foi internada e deveria passar por uma ci-
rurgia extremamente invasiva na cabega para retirar dois tumores. Dona Antonia, entdo,
fez uma ‘missd@o’ em casa para auxiliar os médicos na cura. Ela teria curado os dois tumo-
res de Dona Leni, ndo fosse o descumprimento de um sério preceito: a irmandade do Galo

nao poderia abrir as portas do centro enquanto a zeladora permanecesse internada.

Mas como abriram o centro, que ndo podia abrir, fez 14 uma festa em cima, os guias opera-
ram um [tumor]. Quando o médico olhou a cabega dela para operar os dois, ja sé tinha um
tumor na cabeca dela. Ai o médico falou, ‘Olha, Dona Leni, estd acontecendo um milagre
aqui que eu ndo sei de onde estd vindo’. Af ela pegou e falou assim, ‘Nao, o senhor pode
ficar quieto que eu sei bem de onde estd vindo esse milagre’. Al quando eu cheguei 14 ela
chamou o médico e falou assim para o médico, ‘O milagre é dessa ai, 6. Ela reza muito
bem e ela pede muito bem porque ela fez o pedido, se vocés demoram mais um dia, ndo se-

ria preciso, eles mesmos iam terminar a operagio’.**

>* Dona Anténia, entrevista realizada em 23 de janeiro de 2013.
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7. A Corrente dos Calunga

‘Calunga’ é um termo bantu de enorme riqueza lexical. Segundo Moura (2000), “(...) o que
se deduz com mais probabilidade é que inicialmente calunga trazia um conceito vago, mis-
tico, de grandeza inexplicdvel, de superioridade misteriosa ou for¢ca sobre-humana” (: 246).
Os estudos linguisticos sobre o termo ‘calunga’ apontam para dois significados comple-
mentares: 1) calunga grande: as d4guas do mar ou dos rios; e ii) calunga pequena: cemitério,
a morte ou o mundo dos mortos, ou ainda o mundo dos espiritos. No entanto, esses dois
sentidos se intercalam no mesmo termo. Todd Ramén Ochoa (2007:482) fala da transposi-
¢do que o termo sofreu, da religido do Congo no século XIX, como se referindo ao mar em
cujas profundezas habitam os mortos, para o Palo, religido afrocubana. Robert Slennes
(1992) deslinda uma série de derivacdes e desenvolvimentos metonimicos e conclui que o

termo ‘malungo’ (‘canoa’),

(...) ndo teria significado apenas ‘meu barco’, e por extensdo ‘camarada da mesma embar-
cacdo’, mas forcosamente também ‘companheiro na travessia da kalunga’. Ora, acontece
que kalunga também significava a linha diviséria, ou a ‘superficie’ que separa o mundo
dos vivos daquele dos mortos; portanto, atravessar a kalunga (...) significava ‘morrer’, se a
pessoa vinha da vida, ou renascer, se 0 movimento fosse no outro sentido (: 54).

Assume-se, assim, que a experiéncia responsdvel por dar ganho a esse encontro lexical
foi a experiéncia da travessia do Atlantico (calunga grande) em direcdo as Américas (ca-
lunga pequena). Em seu aprendizado sobre a calunga no vocabulédrio de uma mestra do Pa-
lo cubano, Ochoa (op. cit.) argumenta que calunga é imanente a vida e a morte. A sua
compreensdo intelectiva s6 € possivel se reconhecemos as suas manifestacbes no mundo
que nos cerca como sensacdes ‘viscerais’ que compdem uma ‘densidade’ (a densidade do
mar dos espiritos) em que vida e morte sdo tudo o que hd no mundo, por assim dizer, sdo
complementares e formam um continuum, enquanto a vida, entendida em oposi¢cdo a mor-
te, € apenas um ‘codgulo’ nesse fluido.

Bastide (1989) assinala a presenga de Calunga, a deusa do mar, em quilombos bantos
em Minas Gerais. Em funcdo da presenga do termo ‘engira’, Bastide supde uma similari-
dade dos cultos em O Negro e o Garimpo em Minas Gerais, de Aires da Mata Machado
Filho (1940), e a Cabula da regido norte do Espirito Santo, como descrita no fim do século
XIX na famosa pastoral do bispo da provincia, Dom Jodo Batista Correia Nery. Se o fol-

clorista capixaba e ex-aluno de Bastide, Douglas Teixeira Monteiro, ndo encontrou, de
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acordo com seu mestre, “tracos da cabula” no Espirito Santo e usou o argumento de que a
macumba carioca a haveria “destronado”, isto deve-se provavelmente a um tipo de olhar
dos pesquisadores que, interessados no “resultados” do sincretismo, tornam-se alheios aos
processos sincréticos em geral. O préprio Bastide (op. cit.: 285) nota a semelhanga ritual e
linguistica entre a cabula e a macumba carioca®, mas ndo questiona a tese de que a ma-
cumba capixaba — da regido metropolitana de Vitdria — seria simplesmente uma cdpia da
macumba carioca. A esse respeito, Osvaldo Martins Oliveira (2011: 146) chama a atengdo
para a existéncia de mesas de Santa Béarbara e de Cosme e Damido nas comunidades qui-
lombolas do Sapé do Norte, na regido norte do estado do Espirito Santo, que o etndgrafo
afirma serem continuidade da cabula. Segue-se que na cabula existia o culto a deusa do
mar carunga. A preparacao do altar (camucite) em meio a mata, sempre debaixo de uma
arvore frondosa, era preparado por uma sequéncia ritual de posicionamentos de vela em
formato de cruz, sendo a primeira delas acesa “em honra do mar carunga” (Nery, apud
Bastide, 1989: 283). Em seguida, o embanda (chefe da mesa) puxa o nimbu (ponto canta-
do) cuja primeira estrofe é: “Dai-me licenca, carunga”, nao deixando duvidas sobre a im-
portancia da entidade nesse culto.

Na rede esotérico-umbandista da regido do Itapemirim, os calunga sdo espiritos que
compdem uma corrente de caboclos da ‘linha’ (ou ‘falange’) de Imaculada Conceicao e em
alguns lugares trata-se da mesma corrente dos caboclos marinheiros. Eles ‘vém’ do mar e
se manifestam como guias que dancam, louvam e curam e sua ligagdo com a dgua faz deles

espiritos limpidos. Ndo bebem ou fumam: trabalham apenas com ‘dgua e vela’™

. No geral,
€ pela pureza e pelo ‘pisado’, isto €, pela danca, que os calunga sdo identificados. Com
movimentos que mimetizam o marulhar das ondas, eles purificam o espaco e as pessoas.
No dia 08 de dezembro de 2012, dia de Imaculada Concei¢do, Mae Leni e Dona Mar-
lene organizaram uma festa em homenagem a santa no Centro do Galo. Uma mesa € colo-
cada no interior do terreiro especialmente para esse trabalho. Ao toque da campainha, dois

médiuns e uma média posicionam-se de pé em frente ao altar. Dona Leni, mae de santo,

permanece sentada a esquerda e Dona Antonia — que foi convidada para dirigir esse traba-

33 Além de Bastide, na referida obra, os tragos de similaridade entre cabula e macumba/umbanda sdo descri-
tos, anteriormente, por Nina Rodrigues (1932: 377-384) e Arthur Ramos (1940: 115-121) e, posteriormente,
por Valdeli Carvalho da Costa (1987). Ver também a compilagdo de textos feita pela Comissdo Espirito-
Santense de Folclore sobre o Bispo Dom Jodo Batista Correa Nery (1963).

*® Todavia, em alguns contextos, esta ‘agua’ dos calunga é mais ‘travessia’, o que liga, portanto, os calunga
aos exus. Em algumas, porém poucas ocasides, ouvi a expressdo ‘povo d’agua’ para significar o do povo de
rua, ou seja, as correntes de esquerda (exus e pomba giras).
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lho — a direita do santudrio. Um dos médiuns inicia uma prece de reforco para o ‘anjo de
guarda’ e em seguida puxa uma toada que convida os guias para o trabalho. O ponto foi
mantido pela voz de Dona Antdnia quando os médiuns foram apanhados pelos guias de

Imaculada Conceig¢ao.

Os calunga iniciam uma ronda pelo santudrio, benzendo todos os cantos do recinto.
Todos os presentes dao um passo em direcao a mesa e sobre ela depositam uma das maos e
liberam um corredor para que os guias pudessem passar pelas extremidades e benzer as
portas, os assentamentos dos santos € os quatro cantos do ‘gonga’. A marcha caracteristica
dos calunga parece imitar as ondas do mar. Em cada tempo forte, os pés alternam uma pas-
sada para frente e outra para trds e, no contratempo, os pés se arrastam no chdo, entre uma
passada e outra. Com os pé€s sempre nesta mesma direcdo, para a frente e para tras, o des-
locamento € direcionado pelo movimento dos quadris. As maos também fazem uma danca
particular. Ao passo para tras, elas puxam algo invisivel para baixo, algo que sera expulso
quando, na passada seguinte, para a frente, as maos se erguem e dispersam um fluxo invi-
sivel. Esse movimento €, guardadas as particularidades de cada ocasido, 0 mecanismo de

passe magico, ora para limpar o centro, ora para limpar o corpo de um paciente.

Os pacientes que tomam o passe de cura dos calunga sentam-se a mesa e a cada um €
entregue uma vela acesa. Assim que os calunga iniciam a sua marcha ao redor da mesa, as
velas s@o suspensas pelas maos dos pacientes acima de suas cabegas. Os caboclos, cada um
ao seu modo — um estala os dedos apés um movimento mais curto; outro faz um rapido
sinal-da-cruz em cada parte do corpo do paciente; outro simplesmente imposta as maos e
as movimenta pelo corpo — percorrem o corpo afligido e, com esse movimento, puxam 0s
males que habitam o corpo e os extraem pelas maos que empunham a vela. Os caboclos
encontram uma enorme resisténcia no momento da extracao, de modo que precisam reali-
zar uma forca tdo grande que o paciente sofre um grande solavanco e a vela se apaga. O
secretdrio do centro, com uma vela acesa em suas maos, dirige-se ao paciente para reacen-
der a que foi apagada na puxada. Enquanto isso, o segundo caboclo espera em uma danca
contida e estacionada. Cada um dos guias realiza a sua puxada em todos os pacientes sen-
tados a mesa. Terminada esta rodada de puxadas, a corrente dos calunga passa novamente
pelos pacientes, mas desta vez com fluidez. Eles param rapidamente atrds dos pacientes e

espalmam em trés pontos do corpo afligido, geralmente cabeca, tronco e pernas, € seguem
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para o préximo paciente. Tudo isso é acompanhado por pontos dedicados a Nossa Senhora
da Conceigao.

Se € um fato quase isolado a corrente de calungas trabalhar com as puxadas no Centro
do Galo — onde, a época de Dona Lita, eram os responsaveis, além disso, pelas ‘operagdes
no invisivel’, procedimentos de cura em que o maleficio € transferido para um objeto trans-
lucido que se opacifica a medida que a transferéncia € realizada — € caracteristica desta cor-
rente a faina — em conjunto com a banda de musica — de purificacdo dos espagos e dos cor-
pos. E isto o que geralmente se entende por ‘bater imaculada’. Ao mimetizar as ondas do
mar, em um plano, e entrando em série com simbolos de limpeza, como o predominio do
branco, esta corrente torna-se um excelente condutor para expulsar as impurezas dos luga-
res e das pessoas. Além disso, a corrente dos calunga estd em intima relacdo com a ‘cor-
rente flecheira , isto €, a corrente dos caboclos das matas, guerreiros de Sao Sebastido, so-
bre a qual iremos tratar no préximo capitulo, ao abordar o Bate-Flecha. Os mestres do co-
nhecimento espiritual no contexto umbandista dizem que a corrente flecheira ‘pertence’ ao
Circulo Esotérico da Comunhao do Pensamento. No entanto, tudo leva a crer — sobretudo
porque esta corrente estd ligada a um evento mitico que permeia a cosmovisao do comple-
xo cultural umbandista, incluindo os rituais das folias de reis — que a corrente de caboclos
flecheiros € anterior a adocdo desta denominacdo doutrinaria. No mesmo sentido, os ca-
lunga s3o mais assiduos nas casas de oracdo mais esotéricas. Naquelas casas tidas como
esotéricas mais ‘puras’, como a de Simdo Pedro, as tnicas correntes a serem incorporadas

e ‘radiadas’ sao estas duas linhas de caboclos.

8. Cleiton de Paula

Nascido no inicio da década de 1990, Cleiton € o filho mais novo de Mae Izolina e Jorge e
também o mais engajado nos trabalhos do centro. Quando estd no Zumbi, ele se apresenta
em todas as sessOes € viaja para as jornadas. Sobrepujando a hierarquia formal de fundacao
do CMJ, Cleiton € a segunda pessoa, depois de sua mae. Os guias da sua corrente, da
mesma forma, abaixo dos de Mae Izolina, s3o os mais respeitados. A despeito da sua ju-
ventude, Cleiton ja € visto por muitas pessoas como uma lideranca espiritual e ja € ‘pai de
santo’ de algumas médias (como Claudia, da irmandade de Menino Jesus) e € visto como
aquele que ird suceder Mae Izolina. No entanto, apesar de protegido como aprendiz por sua

mae e mestra, Cleiton ja ndo se satisfaz com esta relacdo e comeca a dar os primeiros pas-
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sos para dar vida a sua propria irmandade de santo, o que cria um ambiente de profunda-
mente tensionado entre mae e filho.

O primeiro guia a incorporar Cleiton foi o Pai Benedito das Almas, da corrente dos
pretos velhos, que logo em seguida mandou o Vovd Congo, cujo nome completo é Jodao
Congo da Angola, hoje o guia que comanda a ‘coroa’ de Cleiton, ou seja, o seu guia ‘go-
vernador’. Mas a relac@o entre Cleiton e o Vovo Congo nao foi sempre tranquila. Em sua
infancia e adolescéncia, Cleiton ndo era uma pessoa facil, contam Izolina e as médias mais
antigas do CMJ. Ele era “arteiro, briguento, falador e arrumava confusdo com todo mun-
do”. Em um determinado momento, em seu periodo de desenvolvimento mediinico —
quando a cabeca do médium ainda ndo é tomada por completo pelo guia (ele ainda ‘vé&’ por
seus olhos, embora ndo tenha acdo sobre o seu corpo) —, Cleiton ndo apenas passou a ques-
tionar a existéncia do espirito que todos reverenciavam e tomavam bénc¢do, como passou a
dizer para os filhos de santo e para os frequentadores do centro que tudo aquilo era ence-
nacdo, era mentira, que, na verdade ele estava representando um vovd que era sua inven-
¢d0. Ao contar esta histdria, Cleiton diz que sua motivacdo era, na verdade, forcar alguma
reacdo do guia para acabar de vez com aqueles questionamentos que ele, em verdade, ti-
nha. Acontece que o Vovd Congo levou a sério esta provocagdo € armou uma grave puni-
¢do. Ele ‘pegou’ seu cavalo em um momento que este se encontrava sozinho no centro e,
com os punhos cerrados, desferrou inimeros socos no préprio peito, até o médium desmai-
ar. Quando voltou a si, apds ser socorrido por seus irmaos, o vovo tornou a monta-lo e dei-
xou um recado para ele, através dos irmaos, dizendo que aquela surra servia para ele
aprender a ndo zombar do mundo espiritual. Apds esse ‘couro’ (surra dos guias para ensi-
nar ou dar ‘exemplo’ aos seus cavalos) Cleiton passou bastante tempo sem questionar a
realidade do mundo invisivel. No entanto, ele ainda ‘via’ o que acontecia quando os guias
o tomavam.

Entdo, alguns anos mais tarde, ao tomar outro ‘couro’ de Vovo Congo, sua visao lhe
foi tomada, na forma de um véu escuro que surgiu detrds do cruzeiro. Eis o episodio, nas

palavras de Cleiton:

Um dia, minha mae tinha uma cabrita. Af a cabrita comegou a berrar, e aquilo estd berran-
do e a minha mée ndo estd em casa e eu ja tinha passado raiva. E nesse meio tempo eu ja
tinha botado fogo na roupa deles [dos vovos] €, botei fogo, porque eu revoltei e queimei a
roupa. Revoltei porque eu ndo estava acreditando, porque eu era muito novo e eles me pe-
gavam mais fraco, né, como € que ia botar for¢ca numa pessoa de seis anos, sete anos? Af,
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menino, ele chegou de noite no centro e falou assim, ‘Eu vou mostrar a mentira a ele’. E
fui e levei a cabrita para o pasto, no outro dia de manha e amarrei 1a. De tarde fui, busquei
e trouxe. Af comecou a soltar foguete por causa de um jogo do Brasil e a cabrita comegou a
berrar, a cabrita caiu num barranco. E eu fui pegar, desamarrar a corda pra ela acabar de
descer pra ela ndo morrer enforcada. Na hora que eu estou subindo assim, tem um velhinho
igual Manoel Norato, com dois dentes, um em cima e um embaixo, com a boca aberta para
o meu lado. Ah, meu deus. Eu ndo aguentei aquilo. Eu corri uma quantidade. Aquele velho
com blazer meio encardido, aberto, uma calca toda rasgada assim, uma perna mais 14 em
baixo, outra mais cd em cima. Eu olhei aquilo, mas eu corri. E eu gritei tanto para Dona
Giorgina. Quando foi de noite eu fui para o centro. Quando eu cheguei no centro, eu ja sen-
ti aquele fluido diferente, ‘E hoje estd com forca, hoje vem’. Fui para a frente do cruzeiro,
daqui a pouco vem aquele véu preto, aquele véu escuro, veio de trds do cruzeiro e veio me
tapando. Af fui afastando, fiquei com medo daquilo e falei assim, ‘Desconjuro, cruz credo’.
Af tem o Pai Jacd, né, que € o chefe da gira, pegou na minha mao e trouxe o Vovo. Af o
vovd Congo falou que aquele velho era ele. Mas também nunca mais eu vi. Foi dessa vez.
E também nunca mais queimei roupa de espirito.

Por ser o filho de Izolina com maior compromisso na casa de oragdo e também por ser
considerado desde cedo um médium firme — firmeza que costuma chegar muito mais tarde
para a maioria dos médiuns —, Cleiton comecou a se preparar para substituir sua mae. O
caso é que, antes de tudo, Cleiton deve seguir a doutrina dela. Esta € a analise de Graca: “O
problema entre os dois € que, para 0 médium ficar ali ele tem que andar dentro dos manda-
tos da mae dele, da Izolina, e dos guias dela”. Mas ele mesmo ja se sente guiado por uma
outra doutrina, aquela que ele busca desenvolver a partir da sua propria experiéncia e do
conhecimento que ele adquiriu em outros centros durante as jornadas. Antes mesmo de
fundar o seu préprio centro, Cleiton ja tinha, segundo ele mesmo, mais de vinte filhos de
santo. Claudia € uma das suas filhas de santo que frequenta 0 CMJ. Da mesma maneira, ela
deve seguir os mandatos de Izolina. Todavia, Cleiton busca criar marcas distintivas dentro
da doutrina de sua mae para que ele possa se distinguir como lideranga, ao lado dela. Por

exemplo, diz Cleiton:

A Claudia, os guias dela, sdo puxados pelos guias da Izolina, da diretora, mas o batido, a
doutrina, sdo dos meus. Os guias dela sdo do meu lado, da umbanda do meu lado. A dife-
renca € assim. A Graga, Dona Helena, Dona Firmina, Maria Biosa, vocé pode olhar que
elas sdo do ritmo da minha mie. Se a minha mae estiver de preto velho, elas estdo de preto
velho; se minha mae estiver de caboclo, elas estdo de caboclo; se minha mae suspender os
guias, elas suspendem os guias e ndo vem mais. E os que sao do meu lado, se é uma cor-
rente de preto velho que estd trabalhando, eles concentram com cigano, eles pegam um
baiano, eles pega um eré... Ndo tem esse negécio ndo. E uma umbanda melhorada. Portan-
to, agora, os médiuns que sdo do lado do preto velho, do meu vovo, eles fazem a saudagdo

94



diferente. Quando um guia vem bolar para eles, eles sabem direitinho. Eles levam a mao no
chio, levam o axé 14 e recebem o guia.

Esta sub-irmandade que Cleiton vem criando em torno de si € algo que ji faz dele um
‘pai de santo’, como ele prefere se autodenominar, em contraste com o titulo de zeladora
de sua mae. Mas esta ndo € a unica maneira de criar um espaco autonomo dentro do CMJ.
Em sua busca por diferenciar-se, versado como € na politica das jornadas, Cleiton estabe-
lece vinculos do CMJ com centros de um circuito que s6 mesmo ele poderia criar. Assim,
estas parcerias dao a ele uma marca dentro do CMJ. Embora estas parcerias de missoes se-
jam estabelecidas entre centros — como veremos no capitulo seguinte — ocorre nesse caso
de existir, além da rede tradicional zelada por Izolina e sua irmandade, um conjunto de
centro reunidos por meio do esfor¢o de Cleiton, isto é, uma rede propria atribuida a ele.
Mas, de um modo geral, no que diz respeito ao ‘nome’ do CMJ em toda a extensdo da sua
rede, essas parcerias que compdem a rede do centro sdo vistas como uma unidade, bem
como a irmandade. Assim, independentemente das divisas internas entre mae e filho, é o
nome do centro que estd em jogo. Por esse motivo, porque quer, enfim, manter o filho por
mais algum tempo em sua prépria irmandade, Dona Izolina abriu algum espaco para a
‘doutrina’ do filho, seja nos trabalhos de quarta-feira, seja em oferendas a guias mais pro-
ximos ao eixo umbandista. Como ‘média’ antiga e amiga, tanto de Izolina quanto de Clei-
ton, Graca tem uma visdo ampla e profunda da situacio. Segundo ela, Mae Izolina tem mo-

tivos tanto para afastar o filho de sua corrente, quanto para manté-lo proximo:

E ele, um dia ele estava virado para o lado da umbanda, outro dia ele estava virado para o
lado do candomblé, e umbanda com candomblé ndo da certo. Ele andava muito, misturava
muito com essa gente por ai afora. Mas s6 que tem uma coisa, Diogo, ele dentro das cor-
rentes, € uma forca, vocé estd entendendo, porque ele puxou todos os ‘SS’ dessa corrente
ai. Entdo pode jogar ele aonde for, nela, que ele vai, ele tanto entra, quanto sai, vocé esta
entendendo? E ele €, eu sinto, assim, as correntes dele soltas para tudo, entdo ele joga e ele
vai, tanto ele entra quanto ele sai e muito bem, dentro das correntes. Ele foi o tnico da fa-
milia dela que puxou.

Cleiton define a sua ‘doutrina’ como uma “umbanda melhorada”, e isto implica em
uma maior relagdo com o candomblé — pelo menos em uma umbanda que dialogue mais
com o candomblé — ainda que ele mantenha uma profunda ligacdo com as correntes do
Circulo Esotérico. Além disso, ele e seus guias ndo veem problemas com ‘trabalhos cobra-

dos’ e ele mesmo afirma que seu vovo entende de feitigcaria; ja sua mae trabalha apenas
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com °‘caridade’. Mesmo assim, € ele que tem levado novas pessoas ao centro, principal-
mente jovens, o que torna os trabalhos mais atrativos e animados.

Em 25 de julho de 2011, Cleiton concebeu uma oferenda aos boiadeiros. No entanto,
todo o trabalho de preparacdo da festa ele deixou para sua mae. No dia anterior a festa ela
Jja trabalhava na limpeza do centro. No dia seguinte, Cleiton saiu de casa antes do sol nas-
cer e as nove horas da manha, ainda nao havia chegado. Preocupada, Izolina foi a sua va-
randa e chamou Graga, que atendeu apds alguma insisténcia. Chuviscava, mas Graga saiu
para responder a sua mae de santo. Foi entdo que Izolina soube que Cleiton havia dispen-
sado todas as cozinheiras do centro, inclusive a propria Gracga, pois ele mesmo prepararia o
alimento — com excecdo do angu a baiana, que € especialidade da mae. Notando que a
conversa assumia um tom conjectural, Gracga entrou para sua casa a fim de ndo se molhar
demais e continuou a conversa pela janela. Um tempo depois, apds as duas concordarem
que Cleiton havia faltado com responsabilidade, Izolina pediu para Graga subir.

Pouco tempo depois a cozinha do centro comegava a se movimentar. Mae [zolina reu-
niu rapidamente algumas cozinheiras. Em pouco tempo, ela recebia um telefonema de Ba-
tista, pai de santo de Ibatiba que estava chegando com a sua jornada. “Tomara Deus ele
nao chegue com bandeira”, pois, nesse caso, ela teria que reunir a banda do centro para re-
ceber ritualmente a jornada de Batista e leva-los até o altar do centro. Mas suas preces fo-
ram ouvidas, e Batista ndo apenas nio chegou com bandeira, como também arregacou as
mangas, junto as suas médias, e ajudou no preparo do alimento. A chegada de Cleiton, tu-
do j4 estava preparado, o que instaurou um clima de tensdo entre ele e a irmandade do cen-
tro. Alguns dias depois, Toninho, filho mais velho, dizia estar muito chateado com a atitu-
de do irmdo em ter deixado tudo “nas costas” de sua mae, que ndo tinha nenhuma obriga-
¢do com aquela festa. Nesse mesmo dia, um caboclo do centro também apontava para a

atitude de Cleiton:

L4 nas matas onde moro
S6 aprendi a flechar

Vou falar com os africanos
O Jodo Congo da Angola
Que observa seu aparelho

Em 2012, Cleiton mudou-se para Ibatiba, na divisa com Minas Gerais, onde conheceu

Curisco. Em uma consulta com a preta velha do zelador de um dos centros da cidade, foi
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sugerido a Curisco, que para a satisfatoria resolu¢do de um determinado problema que o
afligia, ele deveria “acender uma vela no CMJ”. Segundo outra zeladora que acompanhou
esses eventos, isto prova que a preta velha era consciente de que seu cavalo, o zelador de
Ibatiba, ndo estava zelando do seu centro corretamente € nem cuidando da sua missao e
dos seus guias. Seguindo o conselho da preta velha, Curisco foi visitar o CMJ, com o qual
estabeleceu uma forte relacdo. Uma condi¢do determinante para a feitura desse laco foi o
fato de Curisco ter iniciado seu desenvolvimento ali quando, no passado, jamais havia sido
pego por guia algum. Esse evento o levou a considerar Cleiton como seu pai de santo. Al-
gum tempo depois, Curisco arrumou um emprego para Cleiton em Ibatiba, onde os dois
abriram uma casa de ora¢do — primeiro eles ‘batiam’ para os guias na prépria casa; meses
depois, conseguiram erguer um templo que foi presenteado ao Vovd Congo. Atendendo a
uma tradicdo entre novos pais de santo € seus mentores espirituais, cuja intencdo é manter
as correntes ligadas e fluindo, Dona Izolina, apds o consentimento do Vovo Jacd, foi a Iba-
tiba para fincar o cruzeiro do centro do filho.

Se a mudanca para Ibatiba foi importante para Cleiton seguir seu caminho de lideran-
ca, ele teve agora que encarar um novo obstaculo, o da disputa por poder espiritual em uma
pequena cidade. O desenvolvimento de Curisco no CMJ e o estabelecimento de Cleiton em
Ibatiba teria enciumando o zelador (de cuja preta velha Curisco recebeu orientagdo) em
especial porque, segundo Cleiton, muitos médiuns e ‘clientes’ desse homem estariam mi-
grando para o novo centro, o que acirrou um conflito entre dois antigos parceiros. O zela-
dor de Ibatiba representava um daqueles novos vinculos que Cleiton havia estabelecido por
meio de jornadas do CMJ. Agora ele tentava convencer a irmandade do CMJ de que era
preciso suspender o pagamento da jornada que eles deviam ao centro desse zelador, dizen-
do que este iria fazer algum tipo de ‘trabalho’ para a jornada do Zumbi.

Em novembro de 2013, Cleiton retornou ao Zumbi e a irmandade de Menino Jesus.
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Capitulo DOIS

“um fluxo € sempre de crencga e de desejo”

(Deleuze e Guatarri, 2007:98)

1. Aspectos gerais da rede esotérico-umbandista

Esse capitulo é dedicado as relagdes diddicas estabelecidas entre casas de ora¢do por meio
de visitagdes reciprocas, verdadeiras prestacdes € contraprestagdes sociais que compdem
uma rede de centros espiritas e que € tecida ritualmente em festas ou oferendas aos seus
respectivos santos padroeiros. Nesses eventos, a casa que oferece a festa conta com as ca-
ravanas dos centros parceiros que vao ajudd-la de diversas maneiras, seja na conducdo dos
trabalhos, na recep¢do dos outros grupos de visitantes, no incremento € na propagacdo da
corrente espiritual que € reunida nas festas e que sera direcionada para a oferenda ao pa-
droeiro. Essas caravanas de visitantes pertencem aos centros que, durante o ciclo anual,
isto €, desde a festa desse centro realizada no ano anterior, foram visitados pela jornada do
centro que agora as recebe.

Distintas das visitas casuais ou ndo rituais, a jornada é uma missao. No 1éxico da rede
esotérico-umbandista, como vimos no capitulo anterior, ‘missdo’ denomina um tipo de
acdo individual ou coletiva que leva em conta alguma forma de sacrificio pessoal e produz
um desdobramento, haja vista o imperativo da retribui¢do que instaura. Trata-se de uma
dadiva a algum parceiro (ou potencial parceiro), seja uma pessoa, um santo, um guia espi-
ritual ou uma casa de oracdo. A jornada € uma missao que tem por objetivo direto acumu-
lar missOes (outras jornadas) para a festa do centro que a envia. Assim, esta visita se des-
dobra em outras, pois cria a necessidade do ‘pagamento da jornada’ ou ‘pagamento de mis-
sao’.

Ao ‘jornalar’, uma casa de oracdo se desloca de seu ponto fixo para distribuir sua cor-
rente espiritual no centro que realiza a festa. Por meio desse deslocamento, o centro visi-
tante passa a fazer parte da casa de oragdo, ato que é consumado ritualmente por meio da
troca de bandeiras e do assentamento da bandeira visitante no altar central, onde permane-
ce até a despedida da jornada. Para o centro que visita, tal agdo significa também a expan-
sdo do fluxo da sua corrente espiritual, o que em certa medida se deve a hierarquia criada

entre os centros em cada ritual (o que agora recebe uma jornada, passa a dever uma jorna-
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da). Para o centro que recebe uma jornada, esse ato implica o consumo de uma superiori-
dade temporaria, que €, a0 mesmo tempo, a inversao da hierarquia entre jornada e festivi-
dade. Segue-se que no momento mesmo em que a casa restabelece o seu compromisso com
o padroeiro, ou seja, quando deixa temporariamente de ‘dever’ ao santo, apds uma oferen-
da, ela se encontra em débito com os centros que ‘jornalaram’. Em consequéncia disso, um
jornaleiro nunca esta por completo em apenas um dos polos da hierarquia — que chamare-
mos esquematicamente de positivo ou negativo, isto €, respectivamente, em posicao de re-
cebedor ou de doador — pois ser positivo em uma perspectiva — a do santo — implica neces-
sariamente ser negativo em outra — a dos outros centros. O ritual do encontro de jornadas é
uma transagdo que tem por efeito transformar o valor, invertendo os polos positivos e ne-
gativos de cada lado da transacao.

Notemos, por conseguinte, que cada casa de oragdo é um nicleo em torno do qual se
costura uma rede de outros centros; cada um desses, ndo obstante, ¢ um centro da sua pro-
pria rede. Essas redes particulares — ou segmentos de rede — constituidas sempre por con-
tratos entre uma dupla de centros parceiros, sustentam o fluxo espiritual — razdo ultima da
constituicdo da rede — em movimento. As conexdes, percebidas sob o dominio desse fluxo,
sdo chamadas de ‘correntes espirituais’. A rede, nos termos dos jornaleiros, significa um
conjunto mais amplo de relagdes entre casas de oracdo, bem como demostra a magnitude
da circulacdo do fluxo espiritual de uma casa (quanto maior a rede, maior a corrente de um
centro). Tal amplitude € vista com orgulho pela irmandade da casa de orac@o e reconheci-
da pelas demais casas como indice da eficicia das suas correntes. Se um centro tem um
grande nimero de conexdes, isto € funcdo da conduta do seu zelador e da sua irmandade
no que diz respeito a ‘firmeza’ das ‘cabecas’ (0 que se deve ao nivel de compromisso do
médium com os seus guias protetores), da missdo com o padroeiro e, mais diretamente, do
volume de jornadas que o centro é capaz de mobilizar durante o ciclo anual.

E nas oferendas aos padroeiros que a rede de um centro se retine. Nesses eventos, en-
contram-se as jornadas conectadas direta e indiretamente, ou seja, aquelas que se visitam
mutuamente e aquelas que ndo se visitam (nesse dado momento), mas que estdo conecta-
das a uma casa de oracdo em comum; por esse motivo, encontram-se na oferenda da casa
intermedidria. A despeito de todas as missdes, transagdes € promessas que constituem, em
conjunto, o0 mundo comum que € a rede esotérico-umbandista, a acdo que reune todas elas
em um espacotempo condensado, unico, € o pagamento da promessa ao padroeiro. Aqui, o

numero de jornadas que visita a festa demonstra publicamente as benesses e qualidades dos
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fluxos espirituais coletados pelo santo que viaja em dire¢do a casa de oracdo. A festa é um
sacrificio da irmandade que se oferece ao santo na forma de homenagens, esforcos finan-
ceiros e fisicos e, muitas vezes, gerando ou acirrando conflitos internos.

Para reunir e manter sua propria rede, os centros dispdem de uma forma ritual de des-
locamento, as jornadas. Uma jornada é um coletivo de agentes que carregam, com 0 maior
rigor, parte do espaco sagrado de um centro em uma caravana’’ com destino a uma casa de
oracdo. As relacdes que uma jornada produz, entretanto, ndo se restringem ao ciclo de
prestacdes e contraprestacoes entre centros. Elas engendram, no interior do circuito, com-
promissos mutuos imbricados em diversos planos; note-se, por exemplo, que a mobilizagao
dos jornaleiros entre a irmandade da casa de orac@o passa necessariamente pelas missoes
que cada um dos seus membros realizam com os seus guias protetores, por um lado, e a
missdo que a irmandade, como o coletivo da casa de oragdo liderado pelo zelador, tem com
0 santo padroeiro, por outro.

Para nos aproximarmos a disposicdo das camadas de missdes (missdes dentro de mis-
soes), € preciso entender como o movimento da jornada mobiliza as suas correntes. ‘Cor-
rente’ é uma categoria local que expressa a ligacdo em cadeia, por meio de conectores es-
peciais, entre diversas entidades, sejam elas materiais ou espirituais. Meu argumento, nesse
capitulo, é que as correntes expressam fluxos espirituais no interior da rede, criando, assim,
o nexo da rede esotérico-umbandista. E sua instauracdo que cria a necessidade da retribui-
¢ao (ou seja, é o fundamento da parceria), visto que ela implica mutuamente todas as mis-
soes que se desenlacam para a rede se manter dispersa por uma determinada regido. Sao
estas correntes espirituais, em suma, que podem explicar um tipo de socialidade especifica
nesse contexto, a qual conecta as inimeras comunidades negras rurais — que, em sua maio-
ria, estdo inseridas na rede esotérico-umbandista — e também aquelas comunidades negras
dispersas pelas cidades e organizadas como uma multiplicidade de comunidades de terrei-
ro.

As correntes conectam entidades ndo coerentes, como € o caso dos calunga e dos boi-
adeiros, entidades que, no contexto esotérico-umbandista, ocupam posi¢cdes quase opostas
entre as doutrinas. Por esse motivo, os encontros de jornadas sdo situacdes em que o Sin-
cretismo entre o Circulo Esotérico — descrito geralmente como “corrente de dgua e vela”,

“doutrina branca” — e a Umbanda — descrita como a “corrente africana” — esta atuando.

>7 Utilizo a palavra “caravana” unicamente para ampliar a compreensdo da jornada como ritual de desloca-
mento especifico dos centros umbandistas e do Circulo Esotérico da Comunhédo do Pensamento. Como disse-
me um jornaleiro, “os catolicos fazem romaria, os evangélicos fazem caravana; nos jornalamos”.
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Nos encontramos, assim, em situacdo de abordar estas conexdes para incrementar este que
¢ um dos temas mais duradouros dos estudos sobre a religido. Esperamos que esse caso

possa fornecer novos dados para a reflexdo acerca do sincretismo religioso.

2. As jornadas

Como vimos no capitulo anterior, as biografias dos moradores do Zumbi e de outras casas
de orac¢do sdo repletas de histérias sobre deslocamentos. O Zumbi € o ponto de encontro de
indmeras trajetdrias do processo migratorio que expulsou as comunidades negras rurais das
terras tradicionalmente ocupadas apés 1888. E muito significativo, para a composigdo des-
se universo comum entre as comunidades negras rurais e urbanas no sul do Espirito Santo,
que o termo jornada seja tdo central, a ponto tornar-se um articulador entre diversos domi-
nios da vida nesta regido. Tudo leva a crer que as jornadas das folias de reis — que se con-
fundem com a jornada dos Reis Magos —, as jornadas dos centros esotérico-umbandistas,
as jornadas que as entidades espirituais empreendem para realizar as suas missoes, as jor-
nadas biograficas dos membros da irmandade e seus deslocamentos territoriais, sejam ver-
sdes — ou continuacdes — umas das outras.

Para se ter uma no¢do um pouco mais aproximada do que significa esse importante
deslocamento denominado jornada, iremos assinalar um dos eventos assim designados que,
ao lado das jornadas dos centros espiritas, t€m enorme influéncia na vida das comunidades
negras rurais e urbanas da regido do Itapemirim: o giro das folias de reis entre 25 de de-
zembro a 20 de janeiro. No sul do Espirito Santo, onde ha uma grande quantidade de foli-
as, elas sdo estreitamente ligadas ao contexto umbandista. As visitas rituais das folias aos
centros sao muito frequentes e, além disso, a maioria das pessoas que ofertam as suas casas
como pouso e assim sdo abencoados pela bandeira do santo, bem como os proprios foli-
0es, sdo ‘jornaleiros’. Em suma, as folias de reis na regido delimitada por esse trabalho t€ém
um vinculo especial com a rede de casas de oracdo esotérico-umbandistas. Como caso es-
pecial, cito o da Folia de Reis do Caboclo Canarinho, entidade espiritual de Madrinha Lita,
zeladora do Centro do Galo, falecida em meados da década de 1980.

Caboclo Canarinho era uma entidade da ‘corrente folieira’, um mestre de folia de reis
que no interior do centro buscava os seus folides no invisivel para, entdo, incorporados nos
médiuns e médias da irmandade, tocar toadas e entregar a bandeira da folia ao mestre foli-

ao que levava a folia para a cidade. A Folia do Canarinho pde em pauta ndo apenas a ori-
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gem mistica das folias de reis e das bandeiras dos santos™, mas também o carater conectivo
das jornadas dos centros espiritas que, a exemplo das folias, carregam uma bandeira sagra-
da a frente de todos os jornaleiros, a qual sera depositada no altar como ponto alto do ritual
de conexdo entre as correntes — como sera exposto mais detalhadamente nas proximas pa-
ginas. Convém destacar que h4, nas duas jornadas, pontos especificos do ritual conhecidos
igualmente como ‘encontro de bandeiras’, cuja solenidade exacerbada demonstra a impor-
tancia das ‘correntes espirituais’ inscritas nas bandeiras e que, na prética, expressam o cir-
cuito das jornadas que aquele grupo em particular perfaz durante o seu ciclo anual. A ban-
deira, das jornadas dos centros ou das folias, é a chave para a transformacao das correntes
espirituais em um objeto socialmente valorizado.

A Folia do Canarinho foi encerrada no ano do falecimento de Dona Lita em 1986. Ho-
je, o Centro do Galo € a sede da Folia de Reis Estrela do Mar. Durante o trabalho de campo
realizado entre 2007 a 2010 sobre as folias de reis, presenciei, como relatado em minha
dissertacdo de mestrado (Goltara, 2010), um encontro de bandeiras de folias de reis bastan-
te raro entre a Folia de Reis Estrela do Mar e a ‘corrente folieira’ de uma casa de umbanda
que o mestre Rogério escolhera para pouso naquela noite. Esta corrente era guiada pelo
mestre folido e zelador daquele centro, falecido recentemente. Tal como a Folia de Canari-
nho, que materializava as correntes espirituais na bandeira entregue aos folides carnais, as
entidades ali incorporadas empunharam a bandeira e os instrumentos da folia do centro e,
com a presencga espiritual do mestre, conduziram o ritual da troca de bandeiras em parceria
com a Estrela do Mar.

Em minha dltima visita ao CMJ, em janeiro de 2014, soube que uma antiga Folia de
Reis do Zumbi, a folia de seu Z¢é Palhaco, estd ‘saindo’ do CMJ (ou seja, o centro a sedia)
e que a familia de Mae Izolina é quem a conduz, tendo Cleiton, filho da zeladora, como
mestre nesse ano. Significativamente, durante o ciclo da folia, enquanto descansam da jor-
nada, sua bandeira é depositada no altar da casa de oragdo tal qual o s@o as bandeiras das
jornadas (dos centros) em dias de oferenda aos padroeiros enquanto os jornaleiros descan-
sam — e é durante o descanso dos jornaleiros que as bandeiras ‘trabalham’ nas correntes.
Por fim, hé entre esses rituais um outro tipo de complementaridade. As folias de reis, em
suas jornadas, reinem nucleos domésticos da populacdo descendente das comunidades ne-

gras rurais dispersas pelos diferentes bairros da cidade e em diferentes comunidades interi-

% A proposito, os mestres das folias de reis, ainda que ndo incorporem espiritos, dizem estar sob ‘influéncia’
mistica dos Reis Magos e de S@o Sebastido, donos das bandeiras, durante a performance das toadas.
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oranas. Por seu turno, as jornadas dos centros espiritas também conectam as comunidades
de terreiro, nucleos de resisténcia da populacido quilombola no campo ou na cidade.

Se as jornadas biograficas do campo para a cidade estdo relacionadas a desarticulacdo
das comunidades negras, oprimidas pela precariedade do acesso a terra e pelas relacdes de
trabalho nas terras dos fazendeiros brancos, € preciso pontuar igualmente a rearticulacdo
no interior do espaco urbano. Esse deslocamento do fluxo colonial moderno, que expulsa
as comunidades negras do campo, encontra nas jornadas esotérico-umbandistas um contra-
fluxo, ndo mais relacionado a Estrada de Ferro Leopoldina®, que escoa o produto do traba-
lho do campo para a cidade, mas ao rio € as matas, que retornam para o interior, territorio
da resisténcia e de encontros entre pretos velhos e caboclos. N@o se trata necessariamente
de um deslocamento geografico campo-cidade-campo, mas uma reterritorializa¢do da pro-
ducdo de valor e dos valores comunitdrios. E nesse contra-fluxo que as jornadas se reali-
zam e que as irmandades e os espiritos da umbanda caminham na dire¢do dos territdrios
tradicionais.

Como locais especialmente inclinados a cisdo entre os mundos material e espiritual,
visivel e invisivel, os centros espiritas sdo também locais perigosos, instdveis e, portanto,
muito bem guardados por inumeros rituais de protecao. Pelas fissuras em que as entidades
espirituais de luz transitam ou fazem transitar outras coisas (mensagens, castigos e benes-
ses), podem se infiltrar também entidades “mandadas por homem ou mulher de mau pen-
samento” ou simplesmente espiritos errantes, isto €, que ndo estdo engajados em missao
para encontrar um melhor lugar na cosmologia umbandista — o que faz deles indesejados
no espaco em que tudo é determinado pelos seres, humanos e ndo-humanos, missiondrios.
Contra esse fluxo de espiritos virtualmente maléficos, existem muitos cuidados a serem
tomados, mas € impossivel impedir que eles atravessem as mesmas janelas abertas para
passagem dos guias de luz. Alguns rituais sdo fundamentais para a ‘limpeza’, tal como a
queima de incensos e o0 ‘passe geral’ dos caboclos na casa, no qual ndo € raro que os mé-
diuns e as médias incorporem as correntes de males-influidos para entdo as expulsarem.

Em que se pese a instabilidade espiritual do centro, é possivel estabelecer parametros

mais rigidos e constantes para a protecao, tal como a manutengdo da casa de Exu, que, para

% Trata-se de um agregado de ramais sem uma estrutura premeditada, concebidos para otimizar o escoamen-
to dos produtos das fazendas produtoras de café. Esta malha intrincada de linhas de ferro estd presente no
imagindrio dos habitantes do Zumbi, mesmo que a maioria dos seus ramais tenham deixado de funcionar hi
muito tempo. O Zumbi é margeado por um dos bracos principais da linha de ferro que conectava toda a regi-
do do Itapemirim e alhures a cidade de Cachoeiro de Itapemirim, hoje desativado.
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as casas que cultuam esse orixd e suas correntes, € a principal defesa de um centro espirita.
Nesse sentido, a fixidez da casa de oracdo garante a seguranca necessdria para a realizacao
das missdes particulares dos guias e dos médiuns. Veremos em seguida que a mobilidade
das jornadas, no que contrasta com a imobilidade do centro, € uma importante arena para a
producido de valor no circuito da rede esotérico-umbandista.

A jornada € uma versdao do templo em deslocamento. Se por um lado ela amplia o
campo de circulacdo das entidades espirituais ao deslocar os elementos hierdticos do san-
tudrio, por outro ela os faz mais propensos ao contdgio de males-influidos. As jornadas
deslocam as correntes espirituais de um templo porque sdo elas, enquanto encadeamentos
realizados por ligacdes espirituais — por exemplo, ‘corrente de médium’, ‘corrente de guia’,
‘corrente da banda’ — as responsaveis pela conexao espiritual entre as casas de oragdo. Se-
gue-se que o zelo, predicado que define a mae ou pai de santo, € ainda mais meticuloso no
interior de uma jornada, o que explica a importancia dos rituais de protecao — antes da sai-
da — e de limpeza — apds o retorno ao centro de origem. Além disso, a jornada é protegida
pelo Bate-Flecha, que, como veremos em sess@o especifica abaixo, é a corrente basilar da

jornada, pois que realiza ritualmente a conexao entre as casas de oracao.

3. O encontro de bandeiras

12 de outubro no CMJ € um dia muito maior do que vinte e quatro horas para a irmandade
de Menino Jesus. Durante o ano inteiro, a jornada do centro anunciou e convidou para o
evento inumeras casas de oracdo que agora viajam para prestigiar a festa no Zumbi. Utilizo
aqui a palavra ‘prestigio’ em sua aproximacao ao conceito de ‘reconhecimento’. Com isto,
busco indicar que a jornada atribui valor que se pratica e se partilha no contexto esotérico-
umbandista a uma casa de oracdo, na mesma medida em que a reconhece como irma e co-
mo parceira.

O dinheiro que se arrecada em doacdes para o santo durante a ano € quase todo con-
vertido em alimento para os visitantes. Apds anunciar a festa, cerca de dois meses antes,
Mae Izolina encomenda a carne ao agougueiro. Esta decisdo é tomada junto com a chefe da
cozinha, Dona Tereza. Os acompanhamentos sdo reunidos no tempo restante; um dia al-
guém leva um saco de arroz, noutro, um de feijao, de macarrdo ou um litro 6leo. Toda a
comunidade é chamada a colaborar com a doag@o ou com a preparacao de alimentos para a

festa. Junto a segurancga contra a feiticaria que o centro deve oferecer as jornadas — deslo-
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cadas de suas fortalezas — e o suporte para a realizacdo das missdes (no caso do CMJ, em
especial as missoes relacionadas a Nossa Senhora Aparecida), o alimento € um dos princi-
pais componentes da hospitalidade que um centro oferece a uma jornada.

A alimentagdo €, por esse mesmo motivo, um dos principais alvos de feiticaria. Toma-
se muito cuidado com a sua preparacdo: apenas as mulheres mais proximas a irmandade
trabalham na cozinha. Recentemente, um dos principais jornais impressos do estado publi-
cou um artigo sobre uma “intoxicacdo alimentar” na festa de um centro da rede esotérico-
umbandista do interior. Na mesma matéria, a diretora da casa de oragdo afirma que aquilo
foi um ‘trabalho’ feito contra o centro. Na época, diretores de diferentes irmandades afir-
maram que, de fato, o que ocorreu fora resultado de um feitico. Torna-se 6bvio, entdo, que
nao € por acaso que Dona Tereza ocupa o cargo de responsavel pela cozinha no CMJ. Sig-
nificativamente, ela € a rainha do centro, isto €, é dela a missdo de ‘despachar as correntes’
de males-influidos. Poucas pessoas na irmandade reconheceriam o sinal de um feitico tal
como Dona Tereza.

Durante o restante do ano o centro volta-se para garantir a hospitalidade aos guias es-
pirituais, que por vezes auto-intitulam-se ‘jornaleiros do invisivel’. A eles € oferecido nao
apenas um corpo para realizar a sua missdao, mas também o alimento. Cada guia tem as su-
as preferéncias, e € de conhecimento geral as marcas de fumo e de aguardente de cada pre-
to velho e boiadeiro; as caixas de velas que devem ser sempre abundantes e separadas por
cores; a cerveja ou o aguardente para os exus e Cortezano para as pombagiras, para indicar
apenas alguns dos ‘agrados’ dos guias. Esses itens sd@o oferecidos como presentes pelas
pessoas que se ‘consultam’ ou simplesmente por admiradores dos guias, como forma de
manter o vinculo com uma entidade especifica. Por exemplo, Vovd Francisco tem o cos-
tume de agradecer o recebimento de um presente (cigarro, aguardente ou vela amarela)
com uma bénc¢do. Com esse filho ou filha de santo, ele partilha um sinal que pode ser aci-
onado quando necessitar de uma visita do Vovo: da caixa de velas em suas maos, recebida
de presente, o Velho Francisco retira uma delas, a abengoa e retorna ao doador garantindo
que ird ‘visitar’ a casa do ofertante quando aquela vela for acesa.

E comum ouvir dos lideres espirituais que os guias nio comem. Esta é uma nogio um
tanto controversa entre os diferentes centros e que talvez esteja ligada a uma idealizacao da
pureza dos espiritos em contraposicao ao status mundano do corpo. Comam ou ndo os es-
piritos, ha algumas oferendas aos orixas que envolvem o alimento como objeto principal e

isto, de todo modo, exprime uma mixordia entre espirito e corpo. No dia 13 de maio, todos
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os centros que trabalham com a linha dos pretos velhos fazem a feijoada dos vovos — em
alguns lugares, a festa € embalada pelo caxambu, danca que pertence a ‘corrente africana’
no contexto umbandista. Embora a feijoada seja o alimento que se vincula a esta corrente
de entidades, € muito raro presenciar o guia comendo.

A feijoada € servida no chdo. A grande panela € depositada no centro de uma toalha e
os pratos sdo dispostos ao redor. Ali sentam os filhos e filhas de santo para comer, alguns
deles médiuns e médias nao incorporados. Os pretos velhos também sentam, mas néo to-
cam na comida. Se em um determinado momento um desses médiuns ou médias € incorpo-
rado, imediatamente o prato de feijoada é reservado e nele ndo mais se toca . Em uma uni-
ca ocasido, presenciei um preto velho comendo a feijoada — um fato tdo extraordinario que
algumas pessoas da irmandade daquele centro acusaram-no (o médium) de ndo estar fir-
mado, de fato, com o guia.

A diferentes correntes vincula-se outros tipos de alimentos — como frutas aos Cabo-
clos, churrasco ao povo de rua e comida apimentada aos baianos — e a semelhanca da cor-
rente africana, eles mesmos nio comem do alimento material ali disposto. E importante
que se note, todavia, que a comida € uma das mais importantes oferendas aos guias, mes-
mo que ndo a consumam eles mesmos. Tal como o tabaco, a bebida e a vela, fazem parte
da hospitalidade do centro ao recebe-los nas giras.

Esta hospitalidade € a mesma para os guias dos médiuns e das médias visitantes. A
entidade de maior patente no momento do ritual dirige-se a0 membro da irmandade de ou-
tra comunidade de terreiro e oferece sua casa aos seus guias. Se por acaso isto ndo ocorre,
o médium pode pedir para ‘passar’ seus guias em qualquer gira. Se o0 médium, desprepara-
do, ndo leva o suprimento dos seus guias6°, a irmandade da casa oferece os itens necessa-
rios para a passagem de cada entidade. Sdo sobretudo os caboclos os guias que mais circu-
lam entre casas de oracdo, pois eles viajam junto com os ‘jornaleiros materiais’ — dizem
eles em seus louvores, quando incorporados, que junto a jornada do mundo material, eles
estdo carregando flechas invisiveis, lado a lado dos médiuns e médias. Eles sdo os soldados
de Sao Sebastido, aqueles que promovem a conexao das correntes. Ao lado dos caboclos,

sdo os pretos-velhos, no entanto, quando ocorre de passarem nas visitas de jornada, aqueles

% Os médiuns e as medias, sempre que participam de sessdes de terreiros, mesmo que em irmandades exter-
nas, carregam consigo um pacote com a provisdo dos seus guias, geralmente compostas por um mago de ve-
las, tabaco e bebida alcodlica — os tipos, as cores e as marcas variam. O médium ou a média ndo leva consi-
go seu pacote apenas quando estd decidido a ndo dar passagem a sua correntes de guias. No entanto, estes
ultimos frequentemente nao respeitam a decisdo dos seus aparelhos.
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que mais explicitam os lagos de afinidade entre as correntes, nomeadamente pela oferta de
hospitalidade aos ‘companheiros’ visitantes.

Por fim, a hospitalidade dos centros, sobretudo nas festas, também ¢é direcionada aos
jornaleiros visitantes. Mas ndo devemos julgar precipitadamente que o alimento € o paga-
mento da jornada. Em primeiro lugar, seguindo a ldgica das oferendas as correntes de
guias, o alimento da jornada € parte da dadiva ao santo padroeiro, embora seja consumido
pelos jornaleiros. Veremos que nada pode pagar uma jornada, a ndo ser outra jornada no
sentido contrario. O alimento, bem como a protecdo espiritual oferecida, € o elemento que
mantém o vinculo entre as correntes, aquilo que tenciona a jornada que detém o valor posi-
tivo (a que acabou de jornalar) a permanecer conectada com esse parceiro que agora esta
devendo, ou seja, que detém valor negativo em relacdo a parceria entre os dois centros,
embora esteja em valor positivo em relagdo ao padroeiro. A mobilidade da jornada (que
transforma o valor negativo em valor positivo) e a imobilidade do centro que recebe a jor-
nada (valor positivo transformado em valor negativo), sdo igualmente importantes nesse
sistema. A rede ndo poderia existir sem essa diferencga hierdrquica ciclica entre os parceiros
tanto quanto sem a atribui¢do valorativa do deslocamento das jornadas. Notemos também
que, no caso da relacdo entre Santos Padroeiros e centros ou devotos (denominamos esta
relacdo como vertical ao lado da relacdo horizontal entre os centros), como 0s primeiros
ndo ‘descem’, seu movimento € efetuado pelo envio dos seus poderes — seja béngaos dire-
tas, seja por meio dos guias de sua corrente, a0 passo que aos jornaleiros materiais o Unico
deslocamento possivel € a jornada.

O mundo compartilhado pela rede esotérico-umbandista, sobre o qual se edifica a so-
cialidade quilombola as margens do Rio Itapemirim, é construido a partir dos atos recipro-
cos de hospitalidade do circuito de jornadas. Ele instaura um circuito especifico habitado
por seres dispostos em inimeros planos ou modos de existéncia — planos e modos, estes
tanto materiais quanto espirituais. Isto explica porque, como vimos no capitulo anterior, a

‘realidade’ dos espiritos € contigua a das pessoas.

Retornando ao dia 12 no CMJ, o primeiro movimento relacionado a oferenda, a aber-
tura da festa, por assim dizer, € efetuado pela banda de musica da casa de oracdo ao entoar
o primeiro ponto em frente ao altar de Nossa Senhora Aparecida. Dali, os musicos seguem
para passar por todos os demais comodos do complexo do centro. Antes de atravessar uma

porta e entrar no proximo espaco, a banda para, o mestre apita € os musicos encerram o
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ponto que estavam entoando para logo em seguida iniciar outro, o qual ird leva-los para o
comodo seguinte. Cada ponto parece estar ligado aquele espaco em particular ou as entida-
des ou pessoas que estdo relacionadas a ele. Cabe ao musico que ‘puxa’ o ponto estabele-
cer esta correspondéncia.

Terminada a bén¢do dos comodos do centro, a banda esta preparada para se unir a cor-
rente flecheira e junto a ela compor o Campo Flecheiro, € esse destacamento do centro que
ird receber as jornadas visitantes na rua e conduzi-las a casa de ora¢do. Ao se aproximar ao
portdo ou a porteira do centro, a jornada visitante se mantém em alerta. Quando o Campo
Flecheiro do centro se aproxima, a jornada estd organizada em duas filas, com o bandeirei-
ro a frente, em seguida a banda e entdo os flecheiros. As bandeiras sdo trocadas e os dele-
gados de ambos os Campos Flecheiros andam lado a lado, um carregando a bandeira do
grupo parceiro. Os Campos Flecheiros, nesse momento, fazem parte de uma s6 € mesma
corrente. Todos os musicos reunidos tocam a mesma toada, algo que leva em conta uma
nova e instantanea orquestracdao dos musicos, em especial ao que se refere ao jogo entre
melodia, contracanto e borddes, papéis que serdo espontaneamente divididos entre os mu-
sicos das duas bandas; analogamente, os grupos de flecheiros dangcam em uma mesma roda
ou fila. Nesta formacao, rezam em todos os cruzeiros da casa antes de chegar ao altar, onde
a bandeira da jornada visitante serd incorporada temporariamente as hierofanias do centro.
Esse ritual pode durar mais de uma hora, o que torna necessario, nos horarios de concen-
tracdo de chegada das jornadas, a presenca de mais de um Campo Flecheiro para recebé-las
simultaneamente. As jornadas dos centros cujos lagos sdo mais fortes e/ou mais antigos
com a casa, assumem essa responsabilidade como parte do cumprimento da missao.

Em cada cruzeiro, a banda de musica silencia e um caboclo faz um louvor direcionado
ao santo que é dono daquele ponto. Essa obrigagcdo lembra a dos mestres de folias de reis
de ‘desmanchar’ os presépios e as estagdes onde chegam as folias. Nesse momento, o mes-
tre conta a histdria dos santos e reverencia o espaco em que estd entrando, na medida em
que € por meio de uma ‘inspiragdo’ ou ‘influéncia’ dos Reis Magos ou de Sdo Sebastido
que, nos versos improvisados, ele aproxima os mundos dos vivos e dos santos. Por outro
lado, ele estabelece uma parceria na composi¢cdo do contexto ritual/mitico com o ‘dono da

casa’, qual seja, a pessoa que prepara o ‘altar’ em que canta a folia.
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Nos dois casos, tanto no da ‘toada’ quanto no do ‘louvor’®, estas passagens revelam
publicamente os mistérios das estacdes das jornadas. Ao serem desafiados por um determi-
nado arranjo de coisas®, a partir desta composigio improvisada da toada ou do louvor que
produz um paralelismo entre coisas materiais e espirituais, o contexto do ritual € transfor-
mado de profano em sagrado. O primeiro cruzeiro do CMJ € o cruzeiro de Menino Jesus,
mas nao ha nada nele que explicite esse pertencimento. No entanto, as jornadas ali devem
louvar ao santo, mesmo que digam apenas o nome dele, como no curto louvor que uma

jornada de Itina cantou diante desse ponto em 12 de outubro de 2012:

O meus irmdos me dd licenca (Eu sou marinheiro eu sou)/ Eu vim saudar este cruzeiro/ E
de Menino de Jesus/ O tempo € curto meus irmaos/ Ai faz a roda Sebastido/ Ai em cima do
frio chdo/ E as dguas do maravilha/ N6s em cima das dguas passou/ Eu vou entregar este
louvor/ Manoel Marinheiro 14 do mar/ Levanta com todos nés/ Abre o caminho pra nés
passar/ Eu vou deixar conforto e paz/ A diretora e 2 mediunidade/ Entrego o pai, entrego o
filho/ Ai meu Divino Espirito Santo.”

Ja no altar, ponto final do ritual de chegada, a jornaleira apresenta o principal tema do
encontro de jornadas, que serd repetido pela maioria dos delegados e de diversas formas:
“E preciso visitar para ser visitado”. Em todas as festas h4 um caderno que fica ao lado do
altar, onde o secretario do centro anota o nome da jornada, de onde vem, o nome e telefone
do diretor e a data da festa da casa a qual pertence aquela jornada. Esse caderno ira se tor-
nar o calendario de jornadas. Nesse sentido, o caderno de jornadas € um mapa da rede do
centro; nele, os visitantes deixam a sua inscri¢do para tornarem-se, imediatamente, parte
das projecoes futuras daquele centro que recebe a jornada. Ao ser registrada no caderno, a
jornada imprime a sua imagem na memoria do centro, que deverd lembrar-se dela na oca-
sido da festa de seu santo padroeiro. E provavel que as inscri¢des realizadas nesse caderno,

tal como no das missdes, apresentado no capitulo anterior, além de registrar visivelmente a

%1 No Capitulo TRES retomaremos esta caracteristica do louvor ao estudar a sua estrutura composicional. Por
hora, basta indicar que a nogdo de improviso implica necessariamente a existéncia de formulas pré-
estabelecidas.

62 Estes enigmas podem estar em qualquer lugar e podem ser sentidos de inimeras formas, como um cansago
que aflige de uma vez todos os membros da irmandade, como o desafinar repentino dos instrumentos musi-
cais.

% Em minhas participagdes das festas do CMJ, testemunhei apenas uma chegada de jornada cujo mestre ndo
sabia qual era o santo do cruzeiro de Menino Jesus. Nao por acaso, tratava-se da primeira visita daquela jor-
nada ao CMJ. O caboclo, ndo familiarizado com o centro, improvisou para tentar sair daquela situag@o cons-
trangedora: “eu saudo este cruzeiro/junto com o seu dono padroeiro”. Assim que o caboclo devolveu a cons-
ciéncia ao mestre, uma senhora comentou com ele, baixinho, que 0 Menino Jesus ¢ o dono daquele cruzeiro —
ndo porque a informagdo fosse interferir necessariamente nos louvores dos caboclos, mas porque no louvor
ela percebeu que faltava-lhes aquele conhecimento.
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jornada visitante na rede do centro, liga, em um plano distinto, as correntes espirituais das
duas irmandades. Contra a supremacia do visivel, a perenidade das relacdes entre as ir-
mandades depende desta conexao ‘invisivel’.

Quando a bandeira de uma jornada integra temporariamente o altar de um centro entre
o ritual de chegada e o de saida em uma festa, ela deixa ali uma influéncia, algo préximo
ao que Nancy Munn (1976) — recuperando o a nogio de chronotype de Bakthin (1981)* —

denominou de “extensdo relativa do espagotempo®”

como efeito da parceria no kula, o sis-
tema de trocas de braceletes e colares e de hospitalidade reciproca entre parceiros na Papua
Nova Guiné que tornou-se conhecido no ocidente por meio da etnografia de Bronislaw
Malinowski (1978 [1922]). Munn olha para o kula do ponto de vista dos habitantes de Ga-
wa, ilha em que ela situa sua etnografia, e descreve a transformacao de valor dos atos que
envolvem alimentos oferecidos aos parceiros do kula a partir de uma dicotomia entre o
consumo imediato — a eliminacdo da potencialidade maior do alimento — e a transmissao
dos alimentos. Esta ultima acdo expande o espacotempo intersubjetivo daquele que oferta
e, por extensdo, o espacotempo de Gawa: alimentar o visitante, ao invés de consumir o
proprio alimento, € dar inicio a um processo de extensao espacotemporal. Por esse motivo,
muitas parcerias do kula se iniciam na hospitalidade de visitas fora do kula.

A fama de Gawa € o aspecto das transagdes entre parceiros do kula que torna a pessoa
capaz de viajar para além do self. A ‘memoria’, manifestacdo subjetiva do espagotempo na
transacdo, é o campo da influéncia mutua que pode ser visto como produto da dddiva
(Munn, op. cit: 9-10). Foi esse aspecto do dom, isto €, a capacidade de desdobrar a imagem
do doador em sua temporalidade ciclica, influenciando a mobilidade futura do recebedor,
que tanto impressionou Marcel Mauss no seu Ensaio Sobre a Dddiva (2002 [1925]). Fato
este que resultaria em famosa critica racionalista de Lévi-Strauss a um Mauss “mistifica-
do” pelos aspectos ditos “empiricos” do ser humano, cegando-se, assim, para os fatos sub-
jacentes a propria consciéncia (Lévi-Strauss: 2002 [1951]). Mauss encontra nas no¢des po-
linésias de hau e mana uma explicacdo para o que ele chama de “vinculo de almas”, uma

forca inerente a dadiva que a faz circular e retornar ao seu lugar de origem. Em Gawa, essa

% No ensaio Dialogic Imaginations, Bakhtin desenvolve o conceito, mas nio o define categoricamente. De
toda sorte, o autor aponta para a unidade fundamental das categorias tempo e espago na literatura e na experi-
éncia da vida humana. Podemos encontrar um esfor¢o coletivo em pensar o conceito de chronotype em Be-
mong et al. (2010),

6% «Relative extension of spacetime”: a opgdo de Munn por agregar as palavras no inglés é adotada aqui no
portugués como ‘espagotempo’.
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forca é catalisada pela fama; na rede esotérico-umbandista, pela corrente espiritual, da
qual trataremos adiante.

A ligagdo dos SS das correntes dos dois centros — o que jornala e o que recebe as jor-
nadas — € estabelecida na troca das bandeiras e no assentamento da bandeira que jornala no
altar do centro anfitrido. Todavia, um elo da corrente espiritual da jornada permanece no
altar mesmo apds a retirada da bandeira, isto €, apds a despedida da jornada, e conserva-se
ligado ao centro anfitrido durante todo o ciclo anual de visitas rituais. Quando uma jornada
visita uma casa de oracdo e € recebida com hospitalidade, o centro anfitrido garante que ird
‘lembrar’ do centro que enviou aquela jornada. E dever da casa que recebeu esta jornada,
agora com valor negativo, enviar os seus fluidos espirituais para o centro que jornalou,
afim de ajudar em sua missdo. O centro que jornalou retorna com a certeza de uma articu-
lacdo com o poder da rede, ou seja, de que sua corrente serd guarnecida e incrementada
através do elo deixado ali. E esse duplo aspecto engendrado nas trocas das bandeiras que
possibilita a transmissdo dos fluidos na extensao da rede esotérico-umbandista.

No dia da festa de seu santo padroeiro, todo o percurso que o centro enquanto jornada
fez durante o ano, as estradas, as encruzilhadas, as pontes, as pinguelas e porteiras pelos
quais passou; todas as cidades que visitou; as pessoas que conheceu; o tempo que levou
para visitar cada um dos centros e das casas, tudo isso estara reunido no decorrer de pouco
mais de um dia e uma noite®®. Todo o esforco para a arrecadagdo do alimento, das velas, a
pintura do centro, € celebrado no dia da festa. Quem convida uma jornada para uma ofe-
renda como esta deve se preocupar em dar condi¢des para os seus jornaleiros alimentarem-
se e descansarem e, sobretudo, para que permanecam seguros das correntes de males-
influidos. Enquanto a bandeira de uma jornada estd no altar do centro, a vida material e
espiritual dos visitantes esta sob responsabilidade do centro que realiza a oferenda. A parti-
lha do alimento, fato absolutamente bésico de uma recep¢ao hospitaleira, € umas das acoes
que reune o material e o espiritual. Como vimos, € vedado que o alimento passe por maos
desconhecidas durante a sua preparacdo, motivo pelo qual a cozinha € um espago com res-
tricdo de circulagao.

Oferecer uma boa estadia € também de interesse do anfitrido porque as impressdes dos
visitantes serdo partilhadas durante o ano inteiro nas demais festas da rede. A comida, o
local, a estrada de acesso ao centro, a banda de musica, a pintura das paredes, dos cruzeiros

e das imagens, a firmeza das correntes da casa, os pontos entoados, o nimero de médiuns

% Em alguns centros, como o de Sdo Pedro, em Anutiba, a festa pode durar até trés dias.
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da casa, dentre outras coisas, sao objetos de comparagdo entre os jornaleiros no amplo cir-
cuito de festas.

Em nossas primeiras conversas sobre as jornadas, Dona Izolina fazia questdo de com-
pard-las com dinheiro: “nds jornalamos porque ndo temos dinheiros para pagar uma mis-
sdo”. O aspecto essencial desta fala € a ideia de pagamento e a necessidade de cumprir a
obrigacdo. Uma jornada envolve uma série de mobilizacdes que ndo se encerram no evento
da visita. Esta € apenas a atualizacdo de inumeras relacdes entre santos, espiritos, guias,
médiuns e devotos, relacdes essas que circundam as ligagdes histdricas entre duas casas de
oragdo, que se iniciam bem antes e perpetuam no tempo.

O pagamento de uma miss@o pode ser feito apenas com jornada. A comparacio que a
zeladora faz ao dinheiro ndo diz respeito ao seu aspecto universal, pois as abstragdes da
mercadoria no sistema capitalista e das jornadas no contexto esotérico-umbandista sdo in-
comensuraveis. Seria preciso pensar a relacdo entre as categorias de tempo de trabalho as-
salariado e o trabalho espiritual, este envolvendo ‘promessas’ e ‘missdes’, ou seja, relacdes
entre seres humanos e entidades espirituais. No caso da comparagdo, Izolina parece estar
lancando mao de uma ferramenta pedagégica para fazer a tradugdo dessas categorias in-
comensurdveis, algo como uma antropologia reversa®’.

Essa é uma questao acerca da objetificacdo do trabalho em valor, pensado aqui ndo em
seu aspecto de mercadoria, mas em seu sentido mais amplo, que o inclui, como producao
de relacdes sociais, como aquilo que se troca, que se divide, mas nio se vende®. Na mesma
medida em que uma jornada nao pode ser transformada em mercadoria, ela é valor produ-
zido pelo sacrificio da irmandade do CMJ. Esse valor, no entanto, ndo é o mesmo valor
representado pelo dinheiro, o valor produzido pela mesma sociedade que transformou a
forca de trabalho escravo em mercadoria. O valor das jornadas é diferente, pois que produ-
zido por uma socialidade distinta daquela do universo capitalista. Como afirma David Gra-
eber (2013), o valor é uma categoria criada comunitariamente e constituidora da comuni-
dade, um projeto de criagdo mutua; ao produzir ‘valor’, uma coletividade produz a si mes-

ma e os seus ‘valores’” e cria um mundo comum, como o das interagdes entre jornaleiros

57 Uma reversibilidade no sentido de Roy Wagner — a literalizagdo das metaforas da sociedade capitalista por
meio de sua prépria ‘cultura’ (Wagner, 1981:31).

% Ver Graeber (2013) para a subordinagiio do “valor” enquanto mercadoria aos “valores” da vida criativa do
ser humano.

69+(...) value will necessarily be a key issue if we see social worlds not just as a collection of persons and
things but rather as a project of mutual creation, as something collectively made and remade” (Graeber,
2013: 222).

112



de toda a rede esotérico-umbandista, que € realizado por meio de uma densa conectividade
entre comunidades de terreiro.

Além do registro no caderno de visitas e, em raras situagdes, ‘lembranca’ em forma de
presente (cartdes de visita e pequenas imagens de santo, por exemplo), uma jornada nao
deixa bens materiais no centro anfitrido. O contrato se efetua por meio do simbolismo da
troca das bandeiras e, na despedida, a bandeira € devolvida aos jornaleiros, ndo permanece
no centro. Todavia, sua influéncia no orador é duradoura. Se a jornada viaja sob o signo da
‘divida’ que tem com a casa de oracdo a que se dirige, ela retorna com o sinal invertido: €
aquela casa que agora deve uma jornada para esta. Esta dindmica produzida pelo desequi-
librio ciclico (que s6 ndo existe durante o tempo em que a bandeira fica no orador, ou seja,
durante a festa) € responsavel por uma equivaléncia fundamental para a constru¢do do uni-
verso comum dessas comunidades. Se o valor € algo construido em uma arena coletiva e se
as jornadas sdo (e apenas s3o0) equivalentes entre si, isso significa que independentemente
da diferenca de poder e de prestigio entre as casas de oracdo (diferenca expressa, por
exemplo, pelo nimero de jornadas que uma casa recebe em sua festa), as jornadas t€ém o
poder de inverter os desequilibrios hierarquicos. Em condi¢des normais, se uma jornada
qualquer chega ao CMJ, centro com enorme prestigio no circuito, este € obrigado a recebé-
la; a partir desse momento, 0 CMJ deve uma jornada para o centro daquela.

Havendo equivaléncia, isso ndo significa que as jornadas sdo iguais, mas apenas que
elas sdo socialmente reconhecidas como jornadas e, portanto, aptas a participarem do cir-
cuito da rede.

Godelier (2001) desenvolve esse aspecto social da troca a luz de Marx: “(...) mesmo
quando as trocas (de dons ou de mercadorias) envolvem apenas dois individuos ou dois
grupos, elas implicam sempre a presenca de um terceiro — ou antes dos outros como tercei-
ros. Na troca, o terceiro estd sempre incluido” (grifo original). Em Marx, tratando-se espe-
cificamente da abstracdo que representa o tempo de trabalho na mercadoria, esse simbolo
terceiro ¢ o elemento que socialmente equaciona diferentes atividades e produtos entre si;
penso que, ao trabalharmos com outras categorias de produgdo, alienigenas ao capitalismo,
como a categoria de ‘missdo’, esta abstragdo seja propria também a dindmica da produgdo

do valor nas jornadas:

“(...) esse terceiro termo, diferente de ambas, uma vez que expressa uma relacdo, existe de
inicio na cabeca, na representacdo, da Uinica maneira, enfim, que relagdes podem ser pen-
sadas se tém de ser fixadas diferentemente dos termos [Subjekten] em que se relacionam
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(...) Um tal simbolo presume o reconhecimento universal; s6 pode ser um simbolo social;
expressa de fato apenas uma relacdo social (...) esse simbolo, esse signo material do valor
de troca, ¢ um produto da propria troca, e ndo a implementagdo de uma ideia concebida a
priori. (Marx, 2011: 137-140).

Se o dinheiro € o terceiro absoluto no sistema capitalista, o simbolo que expressa a
‘equivaléncia’ entre os produtos e as atividades produtivas em fun¢do do tempo de traba-
lho, na dinamica da troca de jornadas, o terceiro, objetificado na bandeira, € a ‘missdo’ —
isto €, o trabalho necessario para manter o fluxo das correntes espirituais entre os santos e
os humanos fluindo.

Enquanto uma jornada individual, ela pertence a uma casa de oracdo que estd posicio-
nada em um ponto especifico do continuum entre os eixos umbandista e esotérico e que é
zelada por um individuo com uma biografia tnica. Além disso, as jornadas sdo distintas
umas das outras e comparam o prestigio de cada uma em termos de forca, poder, axé e
doutrina. Nas jornadas, a equivaléncia entre a habilidade de zelar por uma casa de oragdo e
por um grupo jornaleiro e o prestigio religioso se torna evidente. Além do zelo pelas pes-
soas, estd sob a guarda do lider espiritual o cumprimento das missdes espirituais dos seus
héspedes, ou seja, parte da responsabilidade de uma missdao bem sucedida € do centro que
hospeda a jornada. H4 uma dependéncia miutua entre as missdes: a jornada precisa ser aco-
lhida para completar sua missdo — que é ajudar na missdo da casa anfitrid com o santo”. O
compromisso € firmado, finalmente, pela acomodacdo da bandeira da jornada no altar da
casa de oragdo.

A partir desse momento, a miss@o da jornada chegante adensa a tessitura das relagdes
entre seres dos mundos visivel e invisivel. O terreiro € uma espécie de ponte entre esses
mundos, € o lugar que concentra a maior densidade de hierofanias do contexto umbandista;
tudo ali € concebido para aproximar e criar continuidades entre o dominio espiritual € o
mundano. A bandeira passa a figurar como uma nova forma de manifestacdo do sagrado
naquele espaco, pois a ela correspondem as correntes espirituais do centro da jornada que a
trouxe. O numero de bandeiras no orador e de pessoas circulando na casa durante a festa,

bem como a quantidade de alimento preparado, sdo alguns dos dados quantitativos utiliza-

" Esta dependéncia mutua das missdes é analoga a das Folias de Reis. Levar a bandeira — promessa dos foli-
des — s0 se completa pelo ‘receber’ — promessa do dono da casa. O ritual — e as promessas — so se efetua se o
dono da casa, aquele que hospeda, guardar um minimo conhecimento acerca do ritual. Como ouvi muitas
vezes de mestres folides, ndo basta receber a bandeira; é preciso ‘saber receber’.
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dos pela irmandade para qualificar a festa. Se os nimeros sdo altos, isso significa que a
corrente do centro € ampla e poderosa.

Nas festas, o nimero de jornadas recebidas evidencia a extensdo da rede de um lider
ou de uma casa de oragio. E isto que converte o zelo em prestigio, que é outra palavra para
a fama, como em Gawa (Munn, 1986), ja que a demonstragao publica do prestigio, que € a
oferenda ao santo padroeiro de toda a poténcia reunida durante o ciclo anual por meio das
jornadas, é também a expressao do quanto se expande a corrente — ou o espacotempo — de
um centro. Por meio desta performance, a comunidade da rede conhece a forca da corrente
daquele centro, de modo que a sua bandeira, quando recebida nos outros centros, estard
marcada por essa forga, a expressao das relagdes zeladas com todos os seus parceiros.

Inversamente, a demonstracdo publica de prestigio deve ser convertida futuramente na
capacidade de manter sua rede, ou seja, pagando as suas missdes por meio de sua propria
jornada durante o ano. O pagamento envolve um alto custo, seja em fung¢do mobilizacdo de
pessoal (batedores de flecha, banda, oradores, médiuns) ou do deslocamento desse grupo
de pessoas junto a vigilia pelas correntes que entdo saem do centro. Portanto, quando uma
jornada participa da demonstrag@o de prestigio de um centro, ela deposita nele a expectati-
va de incremento da sua propria festa, bem como do seu prestigio. Segue-se disso que a
qualificacdo da capacidade de um lider espiritual (e de sua corrente) € ativada por outro
lider espiritual (e sua corrente)’'. Esta conversdo de zelo — isto &, capacidade, sacrificio,
trabalho — em prestigio — que no sentido aqui utilizado € ‘valor’ — é a equagdo por meio da
qual o trabalho da missdo se torna real para os jornaleiros’”. Assim, a realidade da bandeira
¢ a malha das suas correntes espirituais que se materializam na performance publica da
troca e do assentamento das bandeiras no santuario, sendo este o ‘fundamento’ da sua exis-
téncia enquanto bandeira de jornada. O pagamento ao santo padroeiro, se por um lado de-
pende do trabalho de uma série de missoes, €, por outro, a realiza¢do de todo o trabalho

envolvido na manutencao do circuito de trocas e partilhas.

! Esta interpretagdo ¢ inspirada na analise de Marilyn Strathern (1999) sobre a conversio de capacidade e
prestigio em um festival de inhame em Hagen, Melanésia “In social terms prominence is measurable by the
extent of someone’s network, and networks extend with the gifts. The amount of wealth a man attracts be-
comes an element in his very ability to exchange and thus his public standing. Indeed, the measurement of
one man’s capacity is enabled by another.” (: 215).

> “Value is the way the importance of our own labours — taking labour (...) in the broadest sense (...) — be-
comes real to us by being realized (...) in some socially recognized form, a form that is both material and
symbolic” (Graeber, 2013: 225).
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A rede esotérico-umbandista distingue duas realidades, uma visivel e outra invisivel.
Nao € que a existéncia da realidade invisivel seja apanagio de crenga, agindo sobre a vida
apenas por meio da fé individual. As narrativas do capitulo anterior nos mostram que em
quase todos os casos, ndo sao as pessoas que vao atras dos guias, mas estes € que escolhem
os seus cavalos. O médium ndo tem escolha. Ele nasce com uma missdo e se fugir a ela
seus guias continuardo fazendo parte da sua vida, mas nesse caso, atrapalhando o seu ca-
minho para sempre lembrar-lhe de sua ‘cruz’, isto €, a sua missdo. A vida material é apenas
uma instancia do universo que engloba os planos material e espiritual. Entre vivos e mor-
tos, fluem cadeias de agdes e reagdes. Todas as praticas cotidianas envolvem, de alguma
forma, agdes dos espiritos, assim como eles dependem das acdes da irmandade em relacdo
a sua missdo”.

Também nos rituais, as acdes sdo parcerias entre atores dos diferentes planos material
e espiritual (visivel e invisivel), e 0 que conecta estas cadeias de media¢des’ e as mantém
em movimento s3o as correntes espirituais. Sao elas o fundamento das conexdes de toda a
rede, que investem a bandeira como realidade do trabalho das missdes. A bandeira é com-
posta por correntes espirituais e relagdes sociais que sdo objetificadas” no momento da
troca. A existéncia desse contetido faz com que uma bandeira seja equivalente a outra. Se
as oferendas sdo arenas para a realizacdo do valor e a0 mesmo tempo, para a defini¢cao do
que € o valor, nota-se, entdo, que, se ndo € possivel trocar jornadas por dinheiro, é porque
ao invés de acumular mercadorias — ainda que seja preciso, em alguma medida, consumi-
las (como no caso da alimentagdo e das velas, por exemplo) — busca-se acumular relacdes
sociais engendradas pela e na bandeira cujo valor esta dado em fun¢do das suas correntes
espirituais.

Segue-se que o valor positivo de uma jornada, impresso em sua bandeira (deslocada
de seu santudrio), é produzido pela capacidade de criar e manter conexdes com outros cen-

tros, o que envolve um imenso trabalho. Em alguns periodos do ano, o CMJ jornala todos

" E implicita aqui a nogio de coletividade e da teoria do actor-network-theory (ANT), como desenvolvido
por Bruno Latour (2007), que compreende o coletivo como mediag@o entre atores heterogéneos. A acdo, aqui,
¢ sempre mediagdo, no sentido de ser sempre uma tradug@o de outras agdes. Assim, “An actor is what is ma-
de to act by many others” (: 46).

" «“Mediagio” em oposicdo a “intermediario”: “Mediators transform, translate, distort, and modify the mea-
ning or the elements they are supposed to carry” (idem: 39).

73 Utilizo esse termo seguindo o sentido dado por Marilyn Strathern (1988), segundo o qual, as relagdes s6
sdo acessiveis na medida em que tém um veiculo no mundo sensivel que revela sua presenga, pois termos e
relacionamentos sdo intangiveis. Assim, se a bandeira objetifica relagdes sociais € para revelar tais relagdes
na troca de bandeiras. Vale também relacionar a multiplicidade da bandeira das jornadas & da bandeira de
folia. Para uma descri¢do dos devires da bandeira de folia de reis, sobretudo como “presentificagdo” do santo,
ver o trabalho de Wagner Chaves (2009).
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os fins de semana. A necessidade continua de reunir uma caravana de médiuns e musicos
para levar a bandeira muitas vezes cria conflitos internos que desgastam a irmandade. Mas
esse sacrificio (seja dos membros da irmandade ao deixarem as suas casas, as suas familias
e levantar recursos para pagar sua parte no combustivel da va, seja da dona da casa, para
reunir e zelar pelo grupo) € a fonte de toda a conectividade da rede esotérico-umbandista.
Enquanto a rede de um centro € revelada em sua festa, o seu compromisso com as corren-
tes espirituais € avaliado coletivamente e fica impresso na bandeira quando este centro par-
tir novamente para as suas jornadas com o intuito de manter a sua rede.

Nesse ponto, apresento alguns trechos de louvores e de preces que explicitam a conec-
tividade entre os centros na festa de 12 de outubro, no CMJ. Os louvores sao uma forma de
reza que envolve a manifestacdo oral de um caboclo e a repeticdo dos versos pela assem-
bleia. Um zelador, em uma festa no CMJ, disse-me que a performance do louvor, quando
entoado por um caboclo e ‘respondido’ pela irmandade da outra casa (num ritual de chega-
da, tanto os caboclos da jornada quanto do centro que a recebe, louvam) é uma das princi-
pais formas de renovar a unido entre as duas casas. O louvor transcrito abaixo, entoado pe-
lo caboclo da zeladora de um centro do interior de Alegre, demonstra a imbricacio entre as

missoes:

O diretora dessa casa

Ai, com vocé nds sempre estd
Se um dia nds fizemos

Uma promessa pra nosso Pai
Esteja como estiver

Esse aparelho neste lugar

No6s vamos trazer ele na missio
Para vos auxiliar

Pois que sozinha vés ndo fica
(...

Ndo trouxe ouro, ndo trouxe prata
Mas eu trouxe a protecdo

Pra proteger a minha irma

Nos caminhos por onde anda

A zeladora, apds a subida do caboclo, expressa, em suas proprias palavras 0 mesmo

tema entoado por seu guia:

Entdo nds estamos aqui cumprindo a nossa obrigacdo, cumprindo a nossa missao porque a
nossa irma [Izolina] levanta o seu acampamento e sempre vai 14 nos visitar, levar para nds
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alegria, prazer dentro da nossa corrente espiritual, entdo hoje nés viemos aqui para trazer
um pouquinho desta alegria para a nossa irma dentro desta casa de oracdo.

Sumariamente, o valor produzido nas jornadas é decorrente da qualificacdo dos fluxos
e das correntes espirituais. Esse valor ndo € produzido pelo acimulo de bens, embora sua
realizacdo possa gerar objetos coleciondveis. Em um quartinho isolado do CMJ, significa-
tivamente um lugar que no passado foi a cozinha do centro, onde se preparava o alimento
das jornadas, ha dois altares. Um deles expde as ‘lembrancas’ que a jornada recebe de uma
festa; no segundo, estdo assentados todas as inumeras imagens que o CMJ herdou de cen-
tros que fecharam. Esse quarto, zelado a sete chaves e apresentado para poucas pessoas — é
intrigante pensar que esse talvez seja, junto com o quartinho do Vovo Jacd, o espaco com
maior restricdo de fluxo de pessoas — guarda objetos de valor que simbolizam nio necessa-
riamente as relagdes sociais do CMJ, mas a sua conectividade, seu impeto de movimento,
assim como em Gawa (Munn, 1986: 79), a mobilidade € um valor positivo porque é fonte

de conectividade social.

4. Bate Flecha

Mais propriamente chamado de Campo Flecheiro, Corrente Flecheira ou Campo de Expia-
¢do’°, o Bate Flecha ¢ origindrio do CECP. Nos rituais mais especificos dessa doutrina,
como nas quinzenas dominicais do CMJ, o campo flecheiro é executado para fazer a distri-
bui¢do das correntes, a consumacao das missoes, a limpeza e a guarda. As jornadas, como
fendmeno caracteristico do Circulo Esotérico, utilizam-se desse coletivo de caboclos para
fazer a sua seguranca durante os deslocamentos rituais das correntes, bem como para reali-
zar os rituais de “ligacdo das correntes”. Por esse motivo, jornadas e campo flecheiro sdo
coisas muito proximas, as vezes tomadas como sindnimos.

O Campo Flecheiro € uma corrente de caboclos das matas, guiados por Sdo Sebastido,
que nos estados do Espirito Santo e do Rio de Janeiro é o santo sincretizado com Oxdssi,
orixa protetor dos cagadores, morador das matas, a quem € atribuido a invencao do arco e

flecha, sendo este seu principal simbolo’”’. Na umbanda, hd pontos riscados para muitos

7% Segundo Mie Izolina, o titulo Bate-Flecha foi empregado por um politico na década de 1970 com o objeti-
vo claro de separar o seu aspecto devocional do estético como forma de forjar um ‘espetaculo’ — no sentido
designado pelo conceito de ‘espetacularizagdo’ de José Jorge de Carvalho (2006) — que ndo aludisse a espiri-
tualidade umbandista.

7 No candomblé ketu, a correspondéncia orixé/santo catélico é entre Oxdssi e Sdo Jorge, “pela luta mitolégi-
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caboclos das matas e em todos eles hd o arco e a flecha. Quando aparecem na gira, os ca-
boclos da falange de Sdo Sebastido langam flechas invisiveis nos terreiros. Entretanto, es-
sas flechas ja ndo sdo atiradas para ferir, mas sim para curar. Seus pontos, no geral, disser-
tam sobre a faculdade magica das flechas de agir sobre problemas que escapam ao alcance

dos poderes humanos. Os caboclos estdo sempre cacando, buscando, flechando.

Eu sou caboclo

Eu sou flecheiro

A minha flecha zoa, zoa no ar
Eu jogo a minha flecha

E ela vai buscar

(Ponto de Caboclo Flecheiro — Centro Menino Jesus)

Essa caracteristica dos caboclos de Oxdssi é também enfatizada nos louvores como
um tipo de comunicagio especifica do Circulo Esotérico, mas que € utilizada também em
muitos centros de umbanda, justamente aqueles que fazem parte da rede esotérico-

umbandista.

Me da licenca, 6 meus irmaos
Eu t6 chegando na radia¢do

Eu vim jogar a minha flecha
Que ¢ junto dos meus irmaos
Nao vim sozinho de 14 das matas
Comigo veio meus companheiros
Vamos jogar a nossa flecha

E pega 14 onde pegar

Eu jogo a minha flecha aqui

Eu jogo a minha flecha la

A minha flecha, eu jogo ela

E aonde meu Pai mandar

(Caboclo Assis Bugue das Oliveiras — Centro Menino Jesus)

No Bate Flecha, por sua vez, as flechas também sdo materiais. Cada médium carrega
um par delas para jogar com seu parceiro na danca: “vocé de 14 e eu de ca”, como descrito
em inumeros pontos e louvores. Os padrdes da danca, chamados de ‘passos’, variam, mas

no geral consistem em alternar batidas das flechas no chdo e contra as do parceiro. Cada

ca contra o dragdo da maldade” (Prandi, 2011:23).
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movimento das flechas é simultaneo a uma passada, que ora segue em linha reta, ora no
sentido anti-horério da gira. Durante a danca, as médias e os médiuns sdo ‘radiados’, isto €,
ainda que sob influéncia da corrente espiritual dos caboclos das matas, eles ndo estdo to-
talmente ‘tomados’, mas comungam suas cabecas com os guias. Frequentemente, apds um
tempo de radiagdo, sdo ‘panhados’ inteiramente pelos caboclos. Nesse ponto, eles reco-
lhem as suas flechas materiais, entregam-nas a alguém que esté fora da corrente e passam a
executar a sua danga com seus utensilios invisiveis. Radiando as médias e os médiuns ou
tomando suas consciéncias por meio do transe mediunico, os caboclos se fazem presentes
com a sua corrente no Campo Flecheiro para trabalhar na limpeza dos caminhos dos jorna-
leiros e também para protegé-los dos males imprevisiveis das encruzilhadas. Esse poder de

combate € explicado pelo mito de origem do Bate Flecha, o seu ‘fundamento’.

O Bate Flecha pertence a corrente do Circulo Esotérico e ndo pertence a umbanda. O Bate-
Flecha é uma corrente de caboclo. Na mata, os indios usava aquela langa, na luta, as fle-
chas. Existe a flecha de bodoque, jogada, e existe a flecha aqui, 6 [lanca], vocé de 14 e eu
de c4, e existe o bodoque, que ai ja € a parte dos indios, que os indios usavam. Entdo,
quando Oxéssi, Sao Sebastido, foi guerrear com os seus soldados, foi o que eles usaram,
ndo usaram armas materiais que hoje t&ém — revélver, espingarda, fuzil, carabina, na época
nio usava nada disso.

Entdo, os soldados de Sao Sebastido, o que eles usaram foi a flecha. Eles lutaram, entre do-
ze mil soldados, ele e os doze mil soldados assinalaram e ele lutou com o seu Bate-Flecha
e venceu a luta’. Entdo aonde é vem o Bate-Flecha. Entdo foi com elas que ele venceu o
mal. Tudo o que vocé estd fazendo aqui [no Bate Flecha] — pd, pd — vocé estd batendo no
mal, estd combatendo com o mal.

E ali foi gerando o que hoje nés conhecemos como os flecheiros, os caboclos flecheiros.
Entdo a partir do momento que vocé estd ali dentro, estd batendo aquela flecha, mesmo que
vocé ndo seja um médium, mas te deu uma vontade de pegar para vocé bater, tudo o que
vocé estd ali — pd, pd — ali quer dizer que o mal estd sendo combatido. Aquilo que vem na
sua vida, que vem na minha, vem na do outro e nés estamos guerreando contra o mal.

(Pai Z¢ Pretinho. Monte Belo, Cachoeiro de Itapemirim)

Sao Sebastido é um santo muito importante na regido. Algumas pessoas atribuem isto
ao fato de ele ser o chefe dos indios. Os pretos velhos gostam de falar das relagcdes que ti-

nham com os indios Puri, a ultima etnia indigena a habitar a regido. Eles dizem que a ami-

™ Aqui, o mitema fundamental é a desvantagem de Sdo Sebastido com o seu batalhio, que ¢ descrito em ou-
tras narrativas, como sendo composto por apenas doze soldados. Nesta batalha, que resultou na morte de Séo
Sebastido, o batalhdo lutou contra doze mil soldados.
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zade com os indios garantia o provimento de plantas para a confec¢do dos seus remédios.
Contam ainda que muitos casamentos nasceram da relacdo entre negros escravos e alforri-
ados e os Puri. E possivel atribuir a essa alianga a centralidade contemporanea de Sdo Se-
bastido na vida espiritual do Vale do Itapemirim. Entretanto, a essa relagdo ligam-se outros
aspectos, como o ja mencionado poder ‘bélico’ da corrente do Martir Sdo Sebastido. A de-
vogdo por Sao Sebastido também aparece nas Folias de Reis que, por serem rituais itine-
rantes, sempre em movimento € sujeitos aos mesmos males que circundam os caminhos
das jornadas, precisam de uma seguranga especial contra as ‘demandas’ das estradas. Nao
por acaso, a jornada desse santo € ressaltada em muitas toadas, de modo quase tao frequen-

te quanto a jornada dos Reis Magos”.

(...) 6 meus nobres folido/ vamos saudar Sao Sebastido/ o indio matou o caboclo/ era um
povo sem devogao/ Levaram Sebastido/ Para ver seu sangue no chdo/ Cada gota que caia/
Era outra gente sua/ o Martir Sdo Sebastido/ do Monte das Oliveiras/ foi preso, foi amarra-
do/ no galho da laranjeira/ 6 Martir Sdo Sebastido, seja protecio de guerra/ livra nds das se-
te guerras/ livra nds da exploracao.

(entoado por Jodo Inécio, falecido mestre da Folia de Reis Estrela do Mar,
em Condurd na noite de 19 para 20 de janeiro de 2009)

Se o Bate-Flecha é uma performance ligada aos caboclos de Sdo Sebastido, a ela tam-
bém vincula-se a corrente dos africanos. Em primeiro lugar, apesar de existir o aspecto da
parceria entre indios e africanos, hd também o lado conflituoso da relacdo entre os dois
grupos étnicos, figurando nas narrativas miticas como os indios que assassinaram o Martir.
Em segundo lugar, vé-se, na mesma narra¢do, o indio parceiro do africano (o caboclo), que
estava do lado de Sao Sebastido, ou ainda, o préprio santo, sendo também ele um caboclo.
Celsa, zeladora do centro de Santa Terezinha e Nossa Senhora Aparecida de Celina, distri-
to de Alegre, fala de uma dupla origem do Bate-Flecha. Se por um lado esta corrente re-
presenta o ‘martirio’ de Sdo Sebastido, por outro é a comemoragao da libertagao dos escra-

vos. Em suas palavras:

O Bate-Flecha, ele vem desde a libertacido dos escravos. Quando a Princesa Isabel assinou

7 Nas folias de reis da regido, o ciclo de festas se divide entre o tempo dos Reis Magos (25 de dezembro a 06
de janeiro) e o tempo de Sao Sebastido (07 a 20 de janeiro). Curiosamente, o tempo de Sdo Sebastido ¢ mais
longo.
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a Lei Aurea, que ela anunciou a libertacio dos escravos, eles comemoraram tocando flauta
de taquara, batendo os tambores e batendo flecha. Entdo isso vem desde a escraviddo, que
vem a comemoracido do Bate-Flecha. E por Sao Sebastido, pelo martirio que ele passou,
que ele foi lancado flecha nele, amarrado no toco da laranjeira, langado a flecha, depois de
sete dias, quando chegaram 14, mesmo a flecha atravessando o coragdo dele e ele ainda es-
tava vivo. Af a gente bate flecha, satdda tanto os pretos velhos, né, pela libertacdo dos es-
cravos, e pela comemoragdo de Sdo Sebastido, que foi flechado e mesmo assim ele sobre-
viveu por causa da fé que ele tinha para com Deus.

O Bate-Flecha é uma radiacdo de Sao Sebastido junto com a corrente dos pretos velhos. Os
cativos negros, eles comemoraram batendo os tambores que eram feitos de embatiba e
aqueles barris de querosene, couro de animal, é que eles faziam os tambores e faziam as
flautas de taquara, entdo ele saudava batendo a flecha e dancando, porque eles falavam
dancando, em alegria em libertacio dos escravos. E aonde que nés usamos o Campo Fle-
cheiro para a gente fazer um trabalho que, a gente bate porque gosta e tem fé, mas ha mui-
tos trabalhos que sdo pedidos, hd muitos problemas que vocé vé com a pessoa, que eles fa-
lam, “O seu trabalho tem que ser feito no campo do ar livre”. Al vem para o campo de Fle-
cha. Por que? Porque a flecha é sinal de libertacdo. E alegria, é para libertar aquele sofri-
mento que a pessoa estava com ele. Que os escravos libertaram daquele sofrimento, sauda-
ram batendo flecha. A gente usa, eleva em oragdo, e faz aquele trabalho 14 no campo, no ar
livre dentro do campo da flecha para te libertar daquele sofrimento, para te libertar daquela
enfermidade. Entao a gente é uma coligag¢do de 14 de dentro da casa com o campo do ar li-
vre.

(...) quem vai na frente é a bandeira de frente. A{ vem o campo de flecha. A flecha vem fa-
zendo o qué? A flecha vem limpando os caminhos e o povo passa. O campo de flecha
sempre é que puxa o resto do povo.

Além dos enredos mitoldgicos colados ao ritual, ha também uma forte nocdo de he-

ranga, ou seja, de que o Bate-Flecha é no que se transformou o culto dos indios, uma vez

que Sao Sebastido € indio, o unico santo de origem indigena. O hiato temporal, no entanto,

se desfaz no proprio ritual, quando os caboclos de Sdo Sebastido, ou seja, os membros do

seu culto nas matas de antigamente, se unem aos flecheiros contemporaneos.

5. Corrente Espiritual

Partiremos de dois campos de significacdo convencionais do termo corrente, um deles

ligado ao encarceramento, que € derivado da conexdo de uma corrente, € outro mais relaci-

onado aos fluxos. Uma das imagens mais proximas ao primeiro € a corrente de ferro, cons-

tituida a partir de argolas seladas apds serem conectadas. Ja o segundo é derivado do mo-
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vimento natural dos fluidos como cursos das dguas e correntes elétricas. Ainda que possa-
mos destacar situacOes em que um desses grupos de significados seja mobilizado como
foco, € dificil pensar o isolamento de cada um deles em qualquer contexto. Por exemplo, o
curso de um rio restringe uma quantidade de d4gua a movimentar-se em uma determinada
dire¢do. Uma corrente intelectual faz fluir determinadas ideias e junto a isso, agrega inte-
lectuais que de outro modo poderiam deixar as suas ideias escoarem para outros rumos. Ja
um grilhdo que encarcera um tigre em um circo ou em um zooldgico € responsavel pela
restricdo do fluxo daquele felino. Por outro lado, uma corrente é também algo que une um
fluido pelo propdsito da dispersdo, ou seja, da circulagdo de fluidos que, ndo fosse dessa
forma, estariam represados, encarcerados, tal como as correntes sanguineas, as correntes
maritimas, as ondas de migracdo, a fuga.

Na rede esotérico-umbandista, o termo corrente espiritual adquire alguns contornos
especiais ao transitar pelos dois polos significativos. E uma corrente que tanto conecta
quanto faz fluir a energia espiritual. Porém, em oposicao aos grilhdes do cativeiro — a cor-
rente que cerceia, que prende, construida por argolas de ferro fechadas, as correntes que
cortam o fluxo dos escravos nas senzalas, denunciadas pelos sofridos passos dos pretos
velhos nas giras da umbanda — a corrente espiritual € unida por elos em S. Além disso, ca-
da S de uma corrente é composto de outras correntes, como um fractal: uma casa de ora¢do
¢ um S da corrente que € a rede esotérico-umbandista; por outro lado, uma casa faz parte
da corrente umbandista ou da corrente da comunhido do pensamento; uma doutrina, um-
bandista ou esotérica, ¢ composta pelas suas correntes de entidades espirituais especificas,
e assim por diante. De fato, os SS sdo os pontos da rede esotérico-umbandista em todos os
seus planos e em toda a sua complexidade, de modo que a nocdo de corrente eleva essa
rede aparentemente homogénea ao status de uma rede hibrida®. Veremos em seguida, nos
diversos contextos em que o termo € utilizado, como esse complexo de correntes em ca-
madas € responsavel pela integracdo dos diferentes planos de existéncia ou diferentes flu-
X0S.

Além disso, trata-se de uma corrente que, para realizar suas funcdes (conectar e fazer
fluir) deve ser mantida tensionada e em movimento, ou seja, a relacdo entre os SS precisa

ser trabalhada e conservada (isto €, zelada) por meio das prestacdes e contraprestacoes de-

80 Strathern (1996). Sobre as redes homogéneas ¢ hibridas como modelos nas teorias sociais, ver Knox &
Harvey (2006). Sobre a interacdo entre redes como ferramenta e vocabulario nativo e as redes nas teorias
socias, ver Anelise Riles (2001). Este ponto ¢ discutido na introdugdo.
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nominadas de missdes. Uma jornada é uma missdo porque conecta as duas casas — os dois
SS. Para manter a corrente ligada com um guia, o médium ou a média deve cuidar da sua
missdo com sua corrente de espiritos; também as entidades espirituais estdo em missao pa-
ra alcar outros planos de existéncia (‘subir’). Dessa forma, as missdes mantém a corrente
tencionada e os SS conectados; caso contrdrio, a corrente afrouxa e se desfaz. Segue-se que
uma corrente € também um circuito de missdes € que as missdes tencionam as correntes.
Veremos no decorrer dessa sessdo que a corrente no contexto da rede esotérico-umbandista
€ um principio e uma for¢ca que movimentam as relagcdes sociais.

As correntes, de um modo geral, estabelecem uma simetria entre os agentes envolvi-
dos. Seja qual for a sua composi¢do, € o fluxo que importa. Existem correntes que ligam
pessoas entre si, pessoas e espiritos, espiritos entre si, casas de oragdo e falanges de entida-
des espirituais. A qualidade das relagdes entre pessoas e espiritos € importante para fazer
fluir uma corrente. Da mesma forma, a intensidade do fluxo também varia de acordo com o
vigor das relacdes do centro na rede esotérico-umbandista. Investidas nessa conexao, as
correntes das casas ficam ligadas entre si, de modo que, durante uma sessdo normal de um
centro, pode-se invocar as correntes de uma outra casa sem que haja necessidade da pre-
senca de bandeira, da jornada ou de qualquer complei¢do material. Nesse sentido, quando
uma corrente estd ligada, todos os elos/SS sdo importantes, pois cada pessoa ou entidade
espiritual sintetiza uma mirfade de relagdes que sdo intensificadas nesse evento. Sao essas
relacdes em movimento que dao corpo e fazem fluir uma corrente. Por outro lado, se qual-
quer S se soltar, todo o fluxo para, o que pode gerar danos a todos envolvidos na corrente.
Um fluxo que cessa, represa, acumula e pesa. ‘Pesada’ € a missdo, a cruz que se carrega.
Aliviar o peso € jornalar: movimentar os fluxos materiais e espirituais. O médium experi-
menta a leveza ao final do cumprimento de uma jornada tanto quanto ao final de uma ses-

sdo de incorporagdo, situagdes em que o acimulo de fluido santo € distribuido pela rede.

5.1 Alguns tipos de correntes espirituais

5.1.1 Correntes de centros

O segmento da rede esotérico-umbandista que uma casa de oragdao mobiliza em seu ciclo

de festas é entendido como uma corrente em determinados contextos. As quarenta casas de

oragdo que jornalaram para o CMIJ no dia 12 de outubro de 2013 fazem parte da corrente
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atual desse centro. Isto significa que entre 0 CMJ e essas casas ha uma ponte pela qual pas-
sam, entre outras coisas, as entidades espirituais (elas dizem que fazem ‘visitas’ aos cen-
tros, sem a necessidade de ‘montar’ em seu cavalo, ou seja, em sua existéncia invisivel),
por meio da qual os zeladores e médiuns podem se comunicar, enviar e receber pedidos de
missdes ou de béncdos: “Hoje eu recebi uma ‘alertagdo’ de que o pessoal 14 do Simao Pe-
dro esta precisando da nossa ajuda”, diz Mae Izolina ao acender uma vela; enfim, é por
onde emana o fluxo espiritual entre as casas. Por outro lado, cada uma dessas casas tem as
suas proprias correntes, as quais coincidem apenas em parte com a do Centro Menino Jesus
e com as das demais casas. Nesse caso, ‘corrente’ se difere de ‘rede’ na medida em que
esta € utilizada para representar o conjunto de centros espiritas em foco em um ponto ou
uma casa como nucleo; é um conceito utilizado com frequéncia para indicar as relacdes, as
viagens, as distincias percorridas que se fazem necessarias para realizar as missdes que
mantém uma casa ligada a um conjunto virtualmente infinito de casas de orag@o entre as
quais ha outras vérias correntes. ‘Corrente’, por sua vez, sugere o proprio ato da conexado e
do fluxo — o movimento.

Quando uma jornada entrega a sua bandeira para ser depositada no altar, momento em
que o zelador e as entidades espirituais do centro de origem expressam em palavras as suas
motivacoes e os termos do contrato (“€ preciso visitar para ser visitado”), nesse momento e
no momento da saida, quando a jornada retoma a sua bandeira e afirma que a conexao
permanecerd, uma corrente estd se ligando a uma outra de S em S. No ritual de despedida,
as duas correntes passam a ser uma corrente, que faz parte de outra corrente maior. Sao as
correntes das entidades espirituais que, de certa forma, amarram esta conexao.

Em uma jornada do CMJ para o Templo Ezotérico Martir Sdo Sebastido e Nossa Se-
nhora Aparecida em Flexal, municipio de Cariacica, Mae Izolina, em posse da palavra, sa-
uda o anfitrido e agradece ao padroeiro da casa, Sao Sebastido dos Martirios, por ter guiado
a sua jornada para, que naquele momento, ela pudesse entregar a sua missao naquele altar.
Agradece também por todas as preces oradas naquele centro em intensao dela e dos mem-

bros do CMJ. Em seguida, ela pede aos guias da sua corrente que descam para trabalhar:

Eu peco aquela forga santa bendita que trabalha de S em S, de corrente em corrente, que
trabalha junto daquela fiscalizacdo, dentro daquela presidéncia do invisivel, dentro daquela
corrente dos espiritos auxiliadores, dentro daquela corrente dos anjos removedores, dentro
daquela corrente dos anjos da cercania, que trabalha junto de nds, que trabalhe junto dos
nossos irmaos, que levante aquele vento santo que trabalha na aurora, que trabalha na alvo-
rada e na madrugada, para que esse vento possa passar por aqui, € que se existe alguma in-
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fluéncia, alguma coisa negativa junto de nés que se apanharam ou toparam ou encontraram
conosco pela beira das estradas encostado nos matos ou parado por alguma sombra, eu pe-
¢o aquela forga santa buscadora, aquela corrente trabalhadora, que se encontra trabalhando
no invisivel nessa hora, que passe por aqui, que passe entre todos nés (...).

Nesse momento crucial para ligar os SS, as correntes espirituais do centro de origem da
jornada, enviados por uma for¢a conectora (“forga santa bendita que trabalha de S em §”),
cuidardo para que nenhuma interferéncia, nenhum espirito mal intencionado, entre nesse
circuito. Em um louvor que se segue a esta oragdo, a zeladora entrega a bandeira de Sao
Sebastido ao altar. Essa € a bandeira do centro que realiza a festa. O primeiro contato entre
as duas casas de ora¢do se faz por meio do campo de expiacdo composto pelas bandas de
musica e pelos trabalhadores da jornada e da casa. A ‘corrente’ a que se refere Dona Izoli-
na no quinto verso do louvor abaixo transcrito € o campo de expiacdo da casa anfitrid que
foi receber a jornada. J4 no sétimo verso, entende-se por ‘corrente’ algo que engloba a cor-
rente anterior e a corrente da jornada do CMJ, que Mae Izolina, modestamente, diz ser pe-
quena. Nesse primeiro momento, as bandeiras sdo trocadas: um membro do CMJ passa a
empunhar a bandeira do centro jornaleiro e a bandeira do CMJ serd depositada no altar por

um membro da casa anfitria.

Eu vos entrego a sua reliquia

e ela pertence a este lugar

eu t6 entregando a vossa bandeira

que € do martir Sdo Sebastido

e essa corrente que veio ao nosso encontro
pra nesta casa, nds aqui chegar

nds somos pequenos na corrente

mas viemos auxiliar

nds estamos cumprindo a nossa missao
olha a missdo, ela é pesada

eu vou pedir ao guia da direcdo

vamos dar a nossa explanagdo

¢ com a corrente trabalhadora
inspiradora de Sebastido

entdo percorre em fluido santo

eu peco aos protetores, vem nos assistir
e trazendo a paz de Deus

¢ pra deixar neste lugar.

Ao fim do louvor, os médiuns do CMI, inclusive Dona Izolina, estdo todos em transe e
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incorporando os caboclos da ‘corrente trabalhadora’. Entdo, um caboclo de Dona Izolina

faz também a sua saudacio:

A paz de Deus, meus irmdos! Que essa paz viva e reine e permaneca dentro de vds em to-
dos que aqui encontrei, aqueles que passei por eles pelo meio da estrada, aqueles que se
encontram em seu dever de obrigacdo, mas lembrando deste lugar, que a paz de Deus reine
entre vos.

E passa também a louvar:

Me da licenca meus irmaos

Eu sou marinheiro (coro verso a verso)
por aqui eu vim chegar

Estou cumprindo a minha missdo
Estou junto dos meus irmaos

E vou saudar o santudrio

E toda a vossa prote¢do

Eu saido os cruzeiros santos

E vou saudar a dire¢do

O meus irméos, ndo me reparem
Porque eu nfo sei nem falar

Mas vou falar pros meus irmaos
O que eu preciso € trabalhar
Quando eu sai da marinha

Eu ndo vim sozinho ndo

Comigo vem meus companheiros
Eu nés viemos trabalhar

O presidente e diretor
O zelador e os fiscais
Estamos aqui na paz de Deus
Pra aquilo que precisar
E vou pedir a forca santa
Que ta com nosso salvador
Oi que da a bela protecdo
O responsével dessa missdo
E os anjos e santos vés auxilia
A este povo de missdo
Eu vou mudar minha palavra
E nas minhas 4guas vou retornar
Mas o meu nome eu vou deixando
Se vés precisa, olha, me chama
Al, sou eu Pedro Marinheiro
Ai, td junto dos meus irmaos.
As correntes dos Caboclos Marinheiros, que se relacionam de modo muito proximo

com as correntes dos Calunga, sdo as correntes de limpeza, necessdrias para garantir que
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nenhum espirito maléfico que possa ter se infiltrado na jornada durante o caminho das es-
tradas permaneca naquela casa. Pois a jornada vem ajudar, ndo atrapalhar. Se com ela vem
alguma corrente pesada, ela deve ser mandada embora logo ali. Entdo o caboclo puxa um
ponto que € repetido inimeras vezes, acompanhado pelas bandas de musica, como um

mantra:

Canoeiro rema o barco

Rema o barco devagar

Al ai, meu Deus como € bonito
Essas correntes se encontrar.

Essas correntes de caboclos que vém do mar, das calungas (calunga grande: mar; ca-
lunga pequena: cemitério), mediadores da “for¢ca santa bendita que trabalha de S em S”,
reforcam a conex@o entre as duas casas a partir do encontro das correntes das entidades
espirituais e das jornadas. Todavia, além da corrente a que se refere Pedro Marinheiro no
ultimo verso, ele também revela outra conexdo. No louvor anterior ao ponto, o caboclo diz
que vai “mudar sua palavra”, ou seja, que ird interromper o louvor para puxar um ponto e
com ele, ird retornar as suas aguas. Pedro Marinheiro vem com a sua corrente de caboclos
marinheiros realizar a sua missdo naquele dia. Ele retorna e deixa a missao para ser conti-

nuada pelas maos de outras pessoas e de outras entidades.

5.1.2 Correntes de entidades espirituais

As correntes de entidades espirituais sdo aquelas compostas por um grupo de guias de de-
terminada linha, por exemplo, corrente dos pretos velhos, corrente dos calunga, corrente de
caboclos, correntes do povo de rua, corrente dos boiadeiros, dos baianos, dos ciganos. En-
tre essas correntes, as dos caboclos se subdividem por sua origem, isto €, pelo ambiente
que habitam, o que determina também a quais santos/orixas eles servem. Assim, a ‘corren-
te das matas’ corresponde aos caboclos da corrente de Sao Sebastido/Ox0ssi; ja a ‘corrente
das aguas’ sdo as dos Calunga, ou seja, os caboclos enviados por Imaculada Conceicdo. Ja
aqui, o termo realiza mais de um significado, sendo um o de reunido ou série interligada de
entidades — que, como veremos em seguida, é também utilizado para se referir as relacoes
entre pessoas e outras entidades — e outro o que designa o tipo de energia que flui por esta

corrente. Nesse sentido, a corrente dos calunga corresponde aos guias que fazem os traba-
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lhos de purificacdo, sendo a pureza uma das principais caracteristica das aguas e, por ex-
tensdo, de Imaculada Conceicdo; ja a corrente das matas, de onde vém os remédios, sao
aquelas que realizam trabalhos de cura.

Como foi dito, o principio da corrente € fazer fluir a energia espiritual através dos cor-
pos. Os objetos especiais que unificam os planos de existéncia (velas, cadernos, pedras,
imagens de santos e quase todos os objetos do centro espirita), as pessoas predispostas ao
transito de entidades (médiuns e médias) e até mesmo as pessoas comuns que vao ao cen-
tro, sdo condutores de energia espiritual e, a0 mesmo tempo, responsdveis pelo fluxo da
corrente por meio de suas missdes. Sendo assim, € importante fazer com que os fluxos nédo
acumulem-se em nenhum desses condutores.

Uma expressao corporal muito comum nos rituais que visa dispersar esses fluxos, es-
pecialmente apds os despachos das ‘correntes sofredoras’ ou ‘correntes de males-influidos’
(grupos de espiritos obsessores que ‘encostam’ na vida de uma pessoa e interferem no seu
fluxo vital), consiste em elevar e agitar os bragos em direcdo ao altar, ao cruzeiro ou a por-
ta (lugares em que as correntes sao entregues nos despachos), como forma de expulsar re-
siduos das correntes. As maos percorrem todo o corpo realizando uma autolimpeza, expul-
sando restos de energias ruins através das extremidades. Deve-se evitar, por esse mesmo
motivo, cruzar os bracos e as pernas nas sessoes esotérico-umbandistas e prefere-se utilizar
roupas brancas. Como o centro é um espago de concentracao de energias, tanto boas quan-
to mds, todos estdo conscientes de que todo tipo de fluxo percorre os corpos. Congestiona-
dos, os fluidos negativos causam todo tipo de atrasos na vida de uma pessoa (isto €, blo-
queiam o seu fluxo biografico). Os fluidos positivos devem se manter em movimento para
que as missdes sejam realizadas. Parados, eles nao realizam nada.

A corrente esotérico-umbandista é uma série de condutores de energia espiritual. O
fluxo espiritual, a forca que atravessa a corrente, € invisivel, mas se materializa nos corpos
que compdem a corrente. H4 uma energia espiritual em cada pessoa. Quando uma corrente
€ ligada, essa energia flui entre as pessoas por mediadores ou condutores diversos. Mas
esta corrente ligada é também um condutor para ‘distribuir’ a energia do mundo dos espiri-
tos para o0 mundo material. Em outras palavras, a energia espiritual presente no mundo ma-
terial € finita e € por meio da conex@o de correntes, dispersas pelos planos de existéncia,
que esta energia € revitalizada. Pode-se dizer que o intenso contato realizado com as enti-
dades espirituais, em especial nos eventos de incorporacdo, atua como um fluxo que liga as

correntes invisiveis as correntes materiais.
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A respeito desse ultimo ponto, € importante introduzir a categoria de ‘choque santo’.
Ele acontece nos momentos em que as correntes materiais (médiuns, pacientes médiuns ou
nao médiuns e espiritos incorporados) estdo ligadas de modo nitidamente forte, quando
esses coletivos se apresentam enquanto corrente, fluxo e movimento. Seja durante a gira de
determinada classe de espiritos, durante as oragdes em que todas as pessoas presentes —
incorporadas ou ndo por guias — ligam-se fisicamente por meio das maos ou ainda em mui-
tas outras ocasides em que existe uma corrente ligada em busca de energia espiritual exter-
na, ha momentos em que esses corpos demonstram a passagem de energia espiritual por
meio do choque. Essa expressdo corporal € esteticamente a mesma, as vezes menos intensa
e prolongada, do que a crise de incorporacdo. De fato, é ao sentir um ‘choque’ ou uma ‘in-
fluéncia’ que uma pessoa oferece a comunidade os primeiros sinais de que tem o dom da
mediunidade, pois o choque, tal como a incorporacdo, € uma manifestacdo de forcas ou
fluxos invisiveis nos corpos. Em um médium ja desenvolvido, essa for¢ca pode gerar a in-
corporacdo de alguma entidade que integra aquele fluxo.

Mas ndo € apenas por estar ligada que uma corrente produz um choque. Ha sempre
uma forma de produzir uma sobrecarga de fluidos espirituais. No préoximo capitulo, elas
serdo descritas como modos de comunicacdo ou de contato entre os mundos material e es-
piritual. Sdo as batidas dos atabaques, os pontos — cantados ou riscados —, o vento das ban-
deiras, o som das sinetas. Uma forma muito particular e recorrente de gerar um ‘choque
santo’ é o pronunciamento do nome do caboclo que canta um louvor. Como foi dito acima,
a identificagdo do choque com a crise de incorporacdo acontece porque esta ultima ndo é
qualitativamente distinta, mas uma instancia do primeiro. O choque indica a presenca de
uma corrente espiritual. As entidades espirituais transitam como fluxo pelas correntes e
chegam por meio delas nos corpos dos médiuns. Nao € por acaso que um dos principais
meios de transporte das entidades, fora dos corpos dos médiuns, sdo os fluidos — por
exemplo, as ondas do mar e o vento; chega-se a dizer, em inlimeras ocasiodes, que “o espiri-
to € um vento”. Nesses casos, aqueles signos que produzem o choque geralmente estdo
presentes, mas nao necessariamente. Acontece que um médium receba seu guia e sua cor-
rente apenas pela concentracdo, desde que certas condi¢des sejam respeitadas, tais como o

zelo por sua missdo e o cuidado com os simbolos do centro.
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5.1.3 Corrente meditnica

A corrente meditnica de um centro corresponde a um grupo de médiuns e médias, o
‘corpo meditnico’ de um centro. Nas sessOes das quartas-feiras no CMJ, quando ocorrem
as ‘puxadas’, ‘passes’ e ‘passos’, as médias e os médiuns se dispdem em meia lua ao redor
do cruzeiro de S@o Sebastido, de maos dadas, momento em que uma delas, a isto designa-
da, puxa um ponto da corrente espiritual que irdo receber primeiro, a dos caboclos das ma-
tas: a corrente de Sao Sebastido dos Martirios. A diretora fica em uma ponta, geralmente
de frente para o cruzeiro e € a primeira a ser incorporada. No momento em que ela ‘balan-
¢a’, as demais, uma a uma, seguindo a ordem da corrente, tomam o choque dos espiritos e
entram em transe. A corrente de caboclos percorre a corrente de médias e médiuns como
um fluxo e, em cada uma delas, assenta o guia correspondente. Nesse momento, ndo existe
mais diferenga ontoldgica entre as duas correntes. Elas se correspondem.

Ha ainda a corrente ligada por ‘médias’, médiuns e ndo médiuns. No CMJ, acontece
no fim das sessdes, quando todos os guias ja subiram e ndo retornam, a nao ser para fins
excepcionais. Todas as pessoas, inclusive os pacientes, dao as maos a fim de formar uma
grande roda e sdo duramente reprimidos quando soltam as maos por descuido ou por qual-
quer outro motivo. Se ha necessidade de utilizar uma das maos enquanto a corrente esta
ligada (por exemplo, para acender uma vela no altar que o vento apagou, para servir ‘con-
forto’, para ajeitar o filho recém-nascido no colo), deve-se trazer cuidadosamente a mao a
quem esta ligado e coloca-la em seu ombro. A corrente deve estar ligada para que todos os
‘influidos’, bons e maus, passem e ndo fiquem retidos.

As correntes também se inscrevem no espacgo do centro e suas marcas invisiveis atuam
como condutos para que todas as correntes possam fluir. Os caminhos realizados pelas gi-
ras de entidades espirituais rodam sempre em sentido anti-horario. Todas as correntes que
vao se sucedendo repetem o mesmo movimento até a chegada da corrente dos pretos ve-
lhos, que realiza uma gira diferente. Os pretos velhos dancam a gira com os passos do ca-
xambu, uma danga que € propriedade daqueles que foram feitos escravos. Sem se demorar
na gira, os vovOs e vovOs sentam-se em seus ‘troncos’. E a partir desse momento sdo as
pessoas ndo incorporadas que refazem o caminho dos espiritos. Forma-se entdo uma fila e
as pessoas vao passando pelos pretos velhos, um a um, a partir do vovo ou vové do zelador
da casa, para ser aconselhado e abencoado. Nao € permitido romper esse circuito. Em uma

das primeiras sessdes que participei no Centro Menino Jesus, sem saber dessa regra, ofere-
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ci a outra pessoa o meu lugar na fila e fui imediatamente repreendido por um vovo: “Assim
vocé quebra a corrente”. H4 uma enorme rigidez na ordem de espera dos pacientes antes de
serem atendidos também nas sessdes de passe dos caboclos. Desde o instante em que o

nome das pessoas foi escrito no ‘caderno das missdes’, a corrente ja estd formada.

5.1.4 As correntes e as doutrinas

De um modo geral, o centro € também identificado como uma corrente apesar de abri-
gar inumeras correntes. Ela € definida pelas caracteristicas das correntes das entidades es-
pirituais que frequentam os centros, que realizam ali as suas missoes. Portanto, se em um
centro ‘trabalham’ as correntes dos Calunga e as correntes que ‘radiam’ os médiuns nas
curas de mesa, esse centro € uma ‘corrente de Imaculada’. Por outro lado, se nele traba-
lham os guias da umbanda, ele é da ‘corrente de umbanda’. No entanto, a maioria dos cen-
tros da rede esotérico-umbandista trabalham com as duas qualidades de correntes, diferin-
do em proximidade a um polo ou outro, ou seja, o quanto estd aberto para a presenga de
correntes de outras doutrinas. Em suma, o tipo de corrente que trabalha em uma casa defi-
ne a qualidade da sua propria corrente, a qual serd identificada no gradiente da rede entre o
CECP e a Umbanda.

Um médium que se desenvolveu em um centro estara sempre ligado naquela corrente
mesmo que mude-se para outra cidade e passe a frequentar outro centro ou mesmo que
funde a sua propria casa de oragdo. Dessa forma, os médiuns sdo obrigados a fortalecer as
suas correntes nos centros em que foram desenvolvidos. No caso de um zelador, essa obri-
gacdo € ainda mais importante, pois as correntes da sua casa de oracdo confundem-se com
ou sdo dependentes das suas correntes biograficas. Para fortalecer as suas correntes, Dona
Izolina precisa visitar periodicamente o centro do Travessdao, em Anutiba, onde a sua mae,
que fundou o CMJ, foi desenvolvida, o que ela faz todos os anos com a sua jornada. Pelo
mesmo motivo, Cleiton, o filho de Izolina que recentemente fundou o seu préprio centro

z

em Ibatiba, retorna ao CMJ quase todos os meses. E o que me esclareceu Dona Graca,

‘média’ do CMI:

E daqui [do CMIJ] que [Cleiton] busca a forca que ele precisa para os problemas resolver,
entendeu? Se, vamos supor, algum dia eu resolver revirar aqui e entregar 0s meus servicos
aqui e ir para outro centro, o dia que eu tiver tombando, se eu quiser me levantar, eu tenho
que vir buscar forca aqui. E daqui que eu sou, entdo a raiz estd aqui, entdo eu tenho que vir
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buscar a forga aqui, se eu quiser me levantar, se eu ndo quiser eu vou cair, eu vou tombar e
vou cair de vez. Ndo adianta ‘cavucar’ para outro lugar. Igual ele, ele t4 para 14, ja tem cen-
tro 14, o Curisco fez um centro 14 no nome do Vovo Congo 14, mas ele busca for¢a aqui, os
pedidos estdo todos aqui, os guias dele vém, a corrente, sabe, radia, € ligada, liga a corrente
para poder ir em frente.

Uma corrente assim conectada faz fluir a sua energia espiritual, mesmo que as suas
ligacOes estejam distantes no espago. Um pedido feito por alguém em um centro para um
membro de outra casa, desde que estejam ligadas as pessoas ou os centros (ou ambos), é
geralmente recebido ou, no minimo, sentido (sabe-se que foi realizado independentemente
da eficdcia do pedido). Pude presenciar algumas vezes um agradecimento de pedido tal
como o de Cleiton, j4 residindo em Ibatiba, ao chegar para uma visita ao CMJ, a sua mae,
Dona Izolina: “Eu recebi o pedido que a senhora fez para mim”. Estar em uma mesma cor-
rente permite esse tipo de relagdo supra material, tal como sentir o sofrimento ou a felici-
dade de alguém, sendo o primeiro caso o mais comum, pois tal sensacdo é percebida como
um recado enviado pelo ‘vento santo’ que percorre a corrente para que sejam realizados

trabalhos de cura para a pessoa afligida.

5.1.5 A prece como corrente

Por fim, destaco uma ultima ocorréncia, entre as que presenciei, da categoria ‘corrente’.
Em uma sessdo dominical, ao ‘despertar’ (do estado de radiacdo) uma corrente de médiuns

por meio de uma prece, Seu Manoel apresenta essa mesma prece como uma corrente:

Senhor Deus de misericérdia, essa prece ¢ uma prece santa e poderosa, cada palavra dessa
prece forma um S, com o § ligado, forma-se uma corrente, corrente essa, uma corrente con-
dutora, uma corrente elevadora, uma corrente separadora que possa separar os fluidos do mal
da mente da consciéncia da santa mediunidade. E uma corrente desconjuradora, com ela nés
ndo desconjuramos o anjo da guarda nem as almas protetoras nem essa corrente maravilhosa
que por aqui estd trabalhando, mas desconjuramos todas as classes de espiritos de mau pen-
samento, espirito de olho grande, espirito de inveja, espirito de bruxaria, espirito de quebran-
te e mau-olhado que muitas vezes mandado seja por homem ou mulher de mau pensamento e
mau coragdo dentro dessa corrente desconjuradora. Pois seja desconjurado e apartado e po-
nha-se fora dessa casa e torna pro invisivel em nome das trés pessoas distintas e poderosas
da Santissima Trindade.

z.

E clara a importancia das preces na liturgia dos cultos esotérico-umbandistas, aliado
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ao duplo papel ritual/intelectual da prece®'. A prece de seu Manoel € criadora de uma cor-
rente; e esta corrente criada €, ela propria, a prece. E, enquanto esse circulo — a roda que a
cada giro realiza algo novo — € criada, a prece ainda narra o seu proprio movimento trans-
formador. Se determinadas palavras proferidas no espagotempo sagrados do centro sdo S,
a corrente depende da conex@o entre essas palavras, isto €, depende do rezador, envolvido
com sua corrente espiritual e com a sua missdo ao pronunciar a cadeia de palavras que ird
se transformar em uma corrente.

Ao desdobrar a etimologia de ‘prece’ com sua moderna sinonimia ‘oragdo’ e ‘reza’,
Pina-Cabral (2009), além de conferir a atualidade a definicdo de Mauss (1981 [1909]) da
prece como um rito oral que, de suplica chega ao comando, a voz de autoridade sobre a
divindade, oferece uma ferramenta para desmembrarmos a corrente. Esse autor chega a
conclusdo de que as nuances dos termos em questdo, embora fazendo parte de um mesmo
campo semantico, remetem a posicoes distintas no sistema comunicativo: em “reza”, o fo-
co estd na pessoa que realiza o rito oral; ja em “prece”, na divindade e ao proprio meio de
comunicag@o em si, a ‘oracdo’®. Assim, se as palavras tém a virtude de serem SS de uma
corrente, é apenas por seu encadeamento em uma oracao, realizado por um rezador, o que
fard com que ela, a prece, seja verdadeiramente eficaz, mobilizando as entidades espirituais
que irdo responder a suplica/comando de ‘separar’ os fluidos bons dos maus.

E bem possivel que encontremos muitos outros significados especificos para o termo
‘corrente’ no interior da rede esotérico-umbandista. O fato de o termo ser utilizado em di-
versos contextos ndo quer dizer que todas as correntes sejam a mesma coisa; tampouco
implica em significados distintos e isolados. Algo muito mais complexo ocorre nesses usos
em contextos distintos. Quando se diz que uma conexdo qualquer € uma corrente, por
exemplo, que entre duas pessoas hd uma corrente ligada, toda a forca significativa dos con-
textos em que o termo € utilizado € trazido junto com sua enunciacdo. Como na defini¢cao
de ‘contexto’ de Roy Wagner (2010 [1981]), em que quando um elemento simbdlico é

transposto de um contexto para outro, é o proprio contexto que se esta transformando®.

1 Mauss (1981 [1909]) define a prece como um rito, uma ag¢do com eficacia espiritual, aliada a crenga, isto
¢, o lado mais sistémico, intelectual de uma religido. Em uma discusso acerca do que chama de “tese aban-
donada” de Mauss, Pina-Cabral (2009) recupera a atualidade dessa analise maussiana.

82 “Vemos, pois, que ha uma nuance interessante entre reza e prece. No primeiro caso, o 6nus do movimento
estd com quem realiza o ato, mobilizando essa for¢a ou divindade; no segundo, ¢ a divindade que responde
ao pedido. Finalmente, a palavra oragdo remete para a fala, o instrumento de comunica¢do” (Pina Cabral,
2009: 19).

%3 “Toda vez que usamos uma palavra desse tipo num contexto especifico, ‘estendemos’ suas outras associa-
¢Oes contextuais. SO podemos definir um elemento simbolico, ou atribuir prioridades as suas varias associa-
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5.2 A ‘distribuicao’ das correntes

A corrente deve rodar. E altamente perigoso conter um fluido. A corrente composta
por § s6 se mantém unida se ela continuar tensionada. No contexto da rede esotérico um-
bandista, uma corrente tensionada (esticada, puxada) € uma corrente em movimento. As
relagdes que ligam os SS dependem de esfor¢os continuos para se manter em movimento,
caso contrario, ela vai afrouxar e a corrente ird se desfazer. H4 um ponto de caboclos que
toca exatamente nesse assunto e acrescenta a ideia de roda, um movimento no espaco caro

as comunidades quilombolas.

Sao Jorge que fez a roda
Caboclo que vem rodar
Sou marinheiro

Moro nas ondas do mar
Marinheiro vai-se embora
Vocé fica no lugar.

As correntes espirituais da rede esotérico-umbandista sdo os caminhos por meio dos
quais as entidades espirituais transitam através dos planos de existéncia material e espiritu-
al. E importante ressaltar, no entanto, que o movimento das entidades nio apenas as torna
visiveis, jd que a sua translagc@o se da do mundo invisivel para o material, mas as coloca em
cooperacdo com os seres desse mundo, o mundo dos seres vivos. De certa forma, € o que
ponto acima afirma. A roda, ali, descreve o movimento da corrente dos caboclos, que é
também a corrente que emana de Sao Jorge (que habita um plano inacessivel para os seres
vivos) e € transportada para o mundo material por meio da missdao dos caboclos. A corrente
de caboclos, entdo, deixa a roda sob responsabilidade da irmandade.

Ha um conceito a respeito do qual fala o ponto acima: a ‘distribui¢do da corrente’.
Distribuir uma corrente € o processo de translacdo de uma missao espiritual de um plano
de existéncia para outro. Essa € uma acdo importantissima apds certos rituais de cura do

CECP. Nas sessoes dominicais do CMJ, quando os médiuns, ao redor da mesa das ‘Trés

¢bes convencionais, com base na (suposta) significncia relativa dos contextos do qual ele participa. (...) A
parte esse tipo de compromisso ideoldgico [quando se confere maior relevancia a uma defini¢do], ndo exis-
tem significados ‘primarios’, e a defini¢do e a extensdo de uma palavra ou outro elemento simbélico consti-
tuem fundamentalmente uma e mesma operagdo. Todo uso de um elemento simbdlico é uma extensdo inova-
dora das associagdes que ele adquire por meio de sua integragdo convencional em outros contextos” (Wag-
ner, 2010 [1981]): 79-80; grifos no original).

135



Tabuas da Lei’, ddo passagem as ‘correntes procuradoras’, que irdo vasculhar a vida do
paciente em busca espiritos maléficos mandados, os males-influidos. Ao encontri-los, tais
correntes fazem com que esses espiritos sejam incorporados nos médiuns para que possam
falar o motivo de sua presenca na vida do paciente. Apds a sessdo, essas correntes, que es-
tdo ali realizando uma missao, devem ser reenviadas de volta ao invisivel com as missoes
praticadas no centro. Ao mesmo tempo, 0 médium ird se reencontrar com o seu ‘anjo de
guarda’. Essa pratica complexa é conhecida como ‘distribui¢do’.

Nao devemos confundir a distribuicdo das correntes com o ‘despacho’. Enquanto no
primeiro caso trata-se de fazer uma corrente de missao, isto €, um coletivo de espiritos de
luz de uma mesma ordem que transita entre os planos de existéncia, seja ‘subindo’ (do ma-
terial para o espiritual) ou ‘descendo’ (do espiritual para o material) para realizar uma mis-
sdo0, o despacho € a expulsdo das ‘correntes sofredoras’ ou de ‘males-influidos’. A expul-
sdo dos obsessores € controlada. Uma vez capturados — a cerca que rodeia a mesa e a fun-
¢ao do porteiro, comum nos centros do CECP, simbolizam a prisdo desses espiritos — eles
sdo ‘entregues’ ao cruzeiro do padroeiro do centro, que cuidard do destino de tais corren-
tes, ou a porta do centro. Os ‘fiscais’ do centro (zelador, diretor, presidente), os responsa-
veis por dialogar com e conduzir as correntes € os anjos de guarda dos médiuns, cuidam
para que as correntes nao sejam dispersadas pelo centro e pela irmandade, inclusive prote-
gendo as familias e os circulos sociais de cada membro. Sendo os médiuns os mais vulne-
raveis, ja que € em seus corpos, afinal, é que os males-influidos sdo materializados, é na
distribuic@o das correntes que provdaveis intrusos sdo expulsos das suas vidas espirituais e
materiais.

Como sao os guias de luz ‘missiondrios’, tanto quanto os membros do centro, a vinda
das correntes para trabalhar na vida da irmandade e dos pacientes € vista também como
distribuic@o. Nesse caso, a irmandade deve ‘segurar’ a missdo das correntes espirituais. O
fundamental é que as missOes continuem a trabalhar por meio das conexdes entre corren-
tes. Assim, quando um guia de luz solta um ponto, a irmandade deve ‘segurar’ o ponto pa-
ra que a ben¢do tenha efeito. O zelador, os médiuns e as médias cumprem as suas funcdes
para que as missdes dos guias de luz sejam conduzidas ao plano material — isso também €
distribuir uma corrente. Como na fala de Dona Izolina: “o Espirito Santo, ele coloca na

nossa memoria a distribuicao daquela palavra do ensino e da doutrina e do cuidado que nos
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temos que cuidar aqui”®*,

Em 02 de dezembro de 2012,a0 fim de todos os trabalhos da mesa, quando ja ndo havia
paciente para ter a sua vida espiritual e material vasculhada pela ‘corrente radiadora’ e
‘procuradora’, seu Manoel d4 passagem ao caboclo de sua corrente, Manoel Marinheiro,
que louva e entrega a missdo. Com a elevagdo de Manoel Marinheiro, todos os demais ca-
boclos também sobem. Os demais médiuns, que estavam radiados antes da chegada da cor-
rente de caboclos, voltam a se sentar a mesa. O siléncio torna a reinar apds o caos de inu-

meros choques santos. Seu Manoel, despertado, entrega a missao:

Mais um campo de missio que estamos depositando nesse orador. Até o término deste traba-
lho, o espirito condutor e ‘manobrador’ e o responsdvel determinador possa receber essas
mensagens e essa missdo do dia. Depositada se acha no orador em nome do Pai, do Filho e
do Espirito Santo, que sdo as trés pessoas da Santissima Trindade. Gragas a Deus. Louvado
seja Deus.

Seu Manoel entdo retorna para a sua cadeira cativa, a direita do altar. Um novo silén-
cio toma conta do recinto, mas dessa vez hd um constrangimento, como se o andamento do
ritual estivesse perturbado. Dona Izolina resolve entdo chamar a aten¢do de Seu Manoel, o
condutor daquele trabalho: “A corrente vai ficar parada ai?”. Ninguém responde. Dura
mais alguns minutos esse siléncio interrogativo e Dona Orcilia sussurra para alguém que
estava ao seu lado, “Nao vai despachar a corrente nao? Tem que despachar”.

Dona Izolina d4 um segundo passo, “Essa corrente, vocé despertou ela, Manoel?”. Ele
acena afirmativamente com a cabeca. Ela vira para o corpo mediunico, ainda a mesa, €
pergunta, “Ele despertou vocé€s?”. Dona Izolina caminha para o centro do saldo e para no
local exato que até ha pouco era ocupado por Seu Manoel. Era certo que ele nao havia des-
pertado a corrente: ele ainda deveria sair para o outro saldo, bater as flechas do Campo
Flecheiro e assim distribuir aquela corrente. A zeladora aproveita 0 momento para fazer

um discurso sobre vocacao e responsabilidade dos componentes da diretoria:

Escuta bem. N6s vivemos aqui, nds temos um pensamento assim: de repente tem uma pes-
soa, uma mulher, que tem muita vontade de ser uma cozinheira, vontade, mas ela ndo nasceu
para ser cozinheira. Ela vai, faz um curso de cozinheira, ela trabalha junto de uma cozinhei-
ra, nos maiores restaurantes da cidade e ela nunca pega diretamente na cozinha pra ser cozi-
nheira porque ela nio nasceu para ser cozinheira. Em muitos motoristas, ele tem uma vonta-
de de ser um motorista rotineiro, um caminhoneiro, mas ele sé consegue pegar um carro para
rodar na cidade dele e para bem perto, para distancia longe ele ndo vai. Outros nem conse-

84 , . . . , L. .
Extraido do discurso de Dona Izolina disposto na integra nas paginas seguintes.
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guem pegar um carro grande para nada. Isso porque ele ndo nasceu para ser um caminhonei-
ro. Assim somos nés aqui dentro da missdo. As vezes muitos t8m muita vontade de pegar a
dire¢do de uma missdo em uma casa de oracdo para levar, mas ele ndo nasceu pra aquilo e af
acontece isso que aconteceu com Manoel af agora. Eu entreguei a ele e falei com ele, ‘Pode
cuidar da missd@o que eu ndo vou passar por af agora ndo — ndo foi? — cuida ai, Manoel, do
dever da obrigagdo’. Ele cuidou, mas ele deixou a corrente parada ai, 6. Essa corrente é para
fazer a distribui¢io, agora, a segunda corrente de distribuicdo. E a corrente navegadora, essa
ai. Por que? Porque ele ndo nasceu para essa direcdo. Ele ndo nasceu para ser um presidente
e nem um diretor. Mas sim, ele nasceu pra um bom auxiliar, ajudante e para pedido, para
oracdo. Ele nasceu para falar, para cantar, ele nasceu para isso. Porque as vezes, vamos supor
assim, ele ndo queria sair daqui e deixar essa corrente aqui ndo, ele usou as palavras dele e
foi para o lugar dele. A corrente ndo pode ficar aqui, ela tem que ir pra 14, 6. Agora € hora de
distribuicdo. Tem que distribuir essa corrente, esse corpo de missdo que foi passado aqui,
agora, tem que levar ela para 14 porque vai distribuir ela junto da corrente flecheira. E uma
corrente navegadora que trabalha nos astros, no sertdo das matas, € esses caboclos que vém
fazendo as defumacdes deles, € eles que vém fazendo essas ligagdes nessas correntes, € eles
que vém apanhar e levantar e distribuir essa corrente para onde ela tem que ir, para onde ela
tem que ficar para entregar. Porque tem um guarda no invisivel que estd na guarda desse ex-
peditdrio, dessa missdo que passou, de tudo o que nds estamos fazendo aqui. Ele vai vir bus-
car, ele estd nessa guarda. Entéo essa corrente aqui, ela pode ficar aqui? Ndo pode. A mediu-
nidade pode sair daqui e andar por af afora e comecar a contar caso? Nao, ndo pode. Por
que? Porque eles estdo ainda sob sentido dessa corrente. Ela estd aqui e eles ndo podem sair
daqui porque eles t€ém que passar pelo campo da inspiragcdo [expiacdo] e se eles ndo passa-
rem pelo campo da inspiracdo, essa corrente continua aqui, parada aqui. N6s podemos ir em-
bora para casa, podemos sair daqui na hora certa, pode passa preto velho, baiano, cigano,
boiadeiro, pode passar tudo aqui. Essa corrente fica aqui. Ela fica aqui na guarda, na espera,
de qué? Da palavra da defini¢do, para quem e para onde que ela vai ser entregue, quem € que
vem buscar, quem é que vai levar para distribuir ela 14 em cima para o distribuidor que vem
buscar. Entdo, € por isso que as vezes a pessoa fica com o expediente da vida parado, enrola-
do, sem saber o que € que faz, sem saber se vai para um canto, se vai para outro, nao sabe se
senta, ndo sabe se levanta. Porque ele tem que buscar uma forca positiva daquele espirito da
positividade, para aquele espirito trabalhar na mente daquela pessoa para aquela pessoa saber
0 que que deve, o que que precisa, o que que tem que fazer, o que que pode fazer. Porque se
ndo ficar assim, a pessoa fica assim, vai até aqui e daf a pouco, quando ela pensa que esta
passando por ai, ela estd voltando para trds. Voltando pra trds porque ela estd querendo uma
coisa que ela ndo vai conseguir porque ela ndo nasceu para aquilo. A gente nasce para aquilo
que a gente tem que ser ¢ o Espirito Santo, ele coloca na nossa memdria a distribuicdo da-
quela palavra do ensino e da doutrina e do cuidado que nds temos que cuidar aqui.

Esta nogdo de ‘distribui¢do’ é um importante conceito para pensar a relacdo entre as

entidades sobrenaturais e o0 mundo material. Assim como o conceito de corrente, seu uso €

disperso por vdrios contextos inter-relacionados. No geral, penso que seus usos servem pa-

ra fazer fluir as missoes, de onde quer que elas emanem, dos seres humanos ou dos espiri-

138



Os fluxos sdo infinitos, multiplos, indiscerniveis. Eles emanam dos sentimentos humanos,
das relagdes sociais que envolvem também o mundo dos espiritos. Nesse meio indiscerni-
vel, as correntes sdo redes construidas em cooperagdo entre os centros, os médiuns e 0s
espiritos, que definem parte desse fluxo por separacdo (‘correntes separadoras’), canaliza-
¢ao (‘correntes condutoras’) e distribui¢do (‘correntes elevadoras’). A multiplicidade das
correntes aponta para o modo como a rede esotérico-umbandista se desenvolve a partir de
fluxos, sendo esses, tal como expresso por Gabriel Tarde e recuperado por Deuleuze e
Guatarri (2007), necessdrios para se pensar os coletivos em suas imbricagdes macro € mi-

cro, molar e molecular, uma vez que

(...) os fluxos ndo sdo mais atribuiveis a individuos do que sobrecodificdveis por signifi-
cantes coletivos. Enquanto que as representacdes definem de antemdo grandes conjuntos
ou segmentos determinados numa linha, as crencas e os desejos sdo fluxos marcados de
quanta, que se criam, se esgotam ou se modificam, e que se somam, se subtraem ou se
combinam (: 99; rifo original).

Assim, devemos pensar a rede esotérico-umbandista ndo como um agregado de cen-
tros definidos ou de representagdes coletivas definidas de antemao, justamente porque € a
composicao, a criagcdo desses coletivos e dessas representacdes o0 que nos interessa aqui. As
correntes espirituais, por agirem em todos os niveis, micro € macrossocial, e por serem ne-
cessariamente imbricadas umas nas outras, apontam para a conectividade coletiva que aqui
destacamos. Além disso, as correntes sdo fluxos, e esses, em sua segmentaridade, na dis-
persdo e na composi¢ao de coletivos, sao forgas (“crenca e desejo”, de acordo com Tarde,
2007 [1895]) que os transformam e que sao necessarios para a sua existéncia.

Remeto aqui também as topologias sociais descritas por Mol e Law (1994), sendo elas
as ‘regides’, as ‘redes’ e os ‘fluidos’. Embora as trés topologias sociais convivam — por
exemplo, uma casa de oragdo vale-se de uma definicdo espacial, com fronteiras fixas em
determinadas situa¢des, embora, como temos visto, ele possa ser descrito tanto como co-
nectado por uma rede como pertencendo a uma topologia social fluida — € possivel caracte-
rizar a rede esotérico-umbandista como um fluido. Um mundo fluido, nesse arcaboucgo te6-

rico, ¢ um mundo de sincretismos continuos.
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Por fim, a corrente espiritual na rede esotérico-umbandista € definida por sua ag¢do ao
mesmo tempo em que define e € definida por seu fluxo. Assim como a categoria axé, se-
gundo Holbraad (2006), a relacdo da corrente com os objetos que define e pelos quais é
definida é uma relagdo de hipermetonimia®, ou seja, seu significado é constituido pelas
coisas as quais deveria simplesmente aplicar caso fosse um conceito analitico, que se de-
termina pela relacdo com outros significantes em oposicao a relagdo desta cadeia com as

coisas que significam.

6. Como conectar-se a rede: “Nés viemos ligar com a sua corrente nesse santuario”

Com vistas a tracar um esquema basico da rede esotérico-umbandista, levando em
conta, agora, os meandros das conexoes, valho-me aqui de um esquema de um elemento de
rede. Uma casa A estabelece uma relagdo com uma outra B. Esse contrato implica, basi-
camente, que as casas devem se visitar mutuamente em suas festividades. A ligou-se a B
quando jornalou para as festividades de B; em outras palavras, iniciou um circulo de dadi-
vas e contra-dadivas. A casa B cabe responder jornalando para as festas de A, caso queira
que esta alianca se perpetue. A casa B, como € livre para se ligar a quem bem entender,
liga-se a uma casa C, que ndo estd ligada a casa A. Assim, na festa do padroeiro ou da pa-
droeira da casa de oracdo B, A e C irdo se encontrar, ainda que ndo sejam ligadas entre si.
Nesta ocasido uma conexdo futura entre elas pode ser investida por meio de convites para
festas.

O gréfico abaixo demonstra quatro casas relacionadas por uma casa em comum (B). E
somente na festa dessa casa que todas as cinco se reunem, esta (B) como anfitrid, ou seja, a
que prepara a oferenda ao seu padroeiro ou padroeira e que recebe as jornadas de A,C,D e
E. Nesse encontro de jornadas, ha apenas duas composicdes de parcerias ndo realizadas
entre dez possiveis (A-C e E-D; todas as oito possiveis relacdes ja constituem parcerias em

vigor: A-E, E-C, C-D, A-D, A-B, B-C, B-D, B-E).

% Holbraad (2006:206): “It’s intension is modified by it’s extension (...) a relation of hypermetonymy (...)".
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Grdfico de um segmento da rede esotérico-umbandista:
conexdes diddicas entre casas de oragdo.

Para entrar no circuito, qualquer casa de oracdo necessita de um pré-requisito: jornalar. Es-
se movimento promove uma conexao entre as correntes. Trata-se de um movimento muito
especifico, envolvido por inimeros cuidados e que sé pode existir se as duas casas, o ponto
de partida e o de chegada, estiverem abertas para esse tipo de alianca. E a costura em uma
rede que integra a corrente espiritual do mundo esotérico-umbandista. Como vimos anteri-
ormente, corrente espiritual € um termo que indica o fluxo de forcas espirituais que transi-
tam entre o mundo visivel e o mundo invisivel. Ao entrar em estado de alianca, uma casa

de oracdo entra em contato, teoricamente, com toda a complexidade de correntes da rede.
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Por esse motivo, é preciso zelar pela ‘pureza’ da corrente — tarefa nunca atingida em sua
totalidade. Durante a jornada, a alianca esta em aberto, sendo aquela um alvo concorrido
por feiticos. Se uma jornada € atingida por um maleficio, ele entrard na cadeia e fluira jun-
to a corrente espiritual, vagando até encontrar o seu objetivo final, causando estragos por

onde passar. Nas palavras de Cleiton de Paula,

(...) jornada n@o € brincadeira. Aqueles encontros de bandeira ali, a parte mais pesada da
jornada € a troca da bandeira (...) Porque o mistério estd todo ali. Na hora de vocé trocar a
bandeira, vocé estd ali, porque na jornada existe uma parte de peso. Porque as vezes vocé
vai levando a paz... Vocé sai daqui pra ir ali no Lold. Vocé sai e pede a paz aqui, né, ‘Vou
levar a paz para o nosso irma@o’. Mas vocé chega aqui na rua, tem uma carga pesada aqui,
ndo estd para vocé, aquilo. Mas vocé estd indo pra 14, eles acham assim que devem te
acompanhar, eles vao junto, ‘Ah, vou pegar uma carona, ndo tem lugar nenhum para ir, en-
tdo eu vou pegar carona com eles’. E chega no Lolé. Chega 1a. Af o Lolé vem pra encon-
trar. Lolé vem para encontrar, Lold passa num pedacinho assim, ou até uma jornada que ja
chegou, jd levou aquele peso, entdo aquele peso fala assim, ‘Ah, eles estdo andando para 14
e pra cd, entdo eu vou andar junto com eles’. Af na hora da bandeira encontrar ali, que en-
contra aquele monte de forca negativa, ai € naquela hora que tem que ter firmeza. Porque
se ndo acontecer na ida, na sua chegada 14, na vinda pode acontecer [de trazer]. A é a hora
que a gente tem que ter muita firmeza. Vocé pode ver que o mistério mais, assim, da gente
fazer as preces, as oragdes, aquelas coisas, € na chegada, na saida nem € tanta coisa. Quan-
do encontra a bandeira, entdo, vocé estd encontrando, estd ligando uma jornada. Um S no
outro. Vocé estd unindo uma alianga ali. Af vocé tem que unir a minha com a sua e puxar o
S daquela corrente, porque se vocé deixar aberto, vocé estd deixando uma vaga pro obses-
sor entrar, aonde ele entra e destréi. E pesado.

Nota-se a importancia no zelo dessas fissuras. Antes de sair do centro e pOr-se em mo-
vimento, em contato com a estrada, € preciso pedir protecao e forca para zelar pela corren-
te da jornada. E possivel notar em muitos louvores e preces um maior espaco para esse té-
pico do que para a prépria unido das correntes. Vejamos alguns momentos de uma jornada

do CMJ para o Centro Simao Pedro de Anutiba.

Dona Orcilia inicia a reza no CMJ:

... envia aquela luz e da caminho para nds passar, guia nés no caminho de paz e felicidade.
Eu peco, senhor Deus, orai por aqueles que se acham 14 naquela direcdo e que vai receber
nés, que esse dia seja de paz, de harmonia, amor e verdade, € isso 0 que eu rogo nesta hora e
neste momento, mas pedir, meu pai, guarda todos nés, livra-nos do mal das encruzilhadas
(...). Eu peco ao glorioso Martir Sdo Sebastido, com seus espiritos defensor, que vai na nossa
guia e na nossa companhia. Pedir a Sdo Cristovao, na dire¢do dos motoristas que vai com
noés, que livra de todos os maus nessa hora santa bendita que eu rogo e te peco e te entrego,
Simdo Pedro, que abre os nossos horizontes e dd caminho pra nds passar.
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Um caboclo toma a cabeca e Dona Orcilia e entoa o louvor:

Eu vou pedir de 14 de cima

De quem vem pra ajudar

0, a corrente poderosa

E para nés auxiliar

O Simio Pedro das Oliveira

D4 caminho pra nés passar

Ai, que nés somos jornaleiros

E precisamos jornalar

Eu peco vis ndo me arrepara
Que seus tempo eu ndo vou tomar
A paz de Deus, meu orador

Que nds temos que viajar

Ai, 6 Menino de Jesus

E a Senhora Aparecida

Nosso acampamento estd armado
Entrego a Deus o meu louvor
Entrego o pavilhdo

Que ele vai com Nossa Senhora
Que seja nossa diregao.

Ja no cruzeiro de Sao Sebastido no centro de Simdo Pedro, apds a viagem de duas ho-
ras do Zumbi até Anutiba, Dona Izolina pede para seu neto Totonho puxar o louvor. Nesse
momento, Totonho estava ‘concentrado’. Na medida em que os versos sdo encadeados, ele
vai entrando em um estado de ‘radiacdo’, estado proprio da Comunhdo do Pensamento, no
qual o médium ndo entrega sua cabeca por completo ao guia, Jodo Francisco das Oliveiras,

mas entra em sintonia com ele, de modo que o seu canto exprime a fala do espirito.

Excerto do louvor de Totonho no cruzeiro de Sao Sebastido:

Eu vim saudar o padroeiro
Viva, viva o belo dia

De Simio Pedro das Oliveiras
Oi, aceita os meus parabéns,
O glorioso Siméo Pedro

Ai, o Martir Sdo Sebastidao
Caboclo da farda vermelha
01, d4 um S nessa corrente
Deixa os meus irmaos em paz
Ai, vai passando de passagem
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Junto dos meus irmdos festejar
Estamos ai, na paz de Deus

E nés deseja auxiliar

O, Tio Zé Pedro, onde tiver mal
Faca o favor de separar

O seu lugar € no invisivel

Na cadeia divina

O Simio Pedro, passa a rede
Vai pescando® todo o mal

O Terezinha e Jodo Batista

D& uma mao por caridade

N3&o vou tomar o vosso tempo
Eu conhego o tempo da lei®’
Eu ja falei, to satisfeito
Entonce adeus, 6 meus irméos
A palavra, povo da banda

Vai fazer consumagio™

Louvor do caboclo Joao Francisco das Oliveiras, de Dona Izolina (Cruzeiro de Sao

Sebastiao):

Me da licenca meus irmaos

Eu vim 14 das matas (coro verso a verso)
Eu t6 chegando por aqui

O som da banda que me trouxe
Que esse lugar me pertence

Eu pec¢o, vés ndo me arrepara

Vou dar um choque na corrente

Oi corre, corre, Fluido Santo

Oi aprepara, 6 meus irmaos

E vou saudar o santo do cruzeiro
Estou saudando o padroeiro

Eu saido o sol do belo dia

E viva o aniversariante

E eu dou viva pela missdo
Juntinho dos meus irmaos

E vou saudar os jornaleiros

Que encontrou nesse lugar

Eu também saddo o povo da banda
A paz de Deus, 6 meus irmdos

% Enquanto enuncia esta palavra, Totonho recebe um ‘choque’ poderoso.

%7 Este ¢ o louvor de chegada ao cruzeiro de Sdo Sebastido. Como outras jornadas j estavam a caminho, nio
seria de bom tom demorar-se no louvor.

% Poder magico da banda de misica de consumar o louvor, a prece e as correntes.
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Minha palavra, ela é pequena

Seu tempo, eu ndo vim pra tomar
A paz de Deus, 6 zeladora

A mesma paz ao jardineiro

E o meu nome eu vou deixar
Escondido eu ndo ando ndo

Eu sou um caboclo, eu sou flecheiro
Sou empregado de Sebastido

José Francisco das Oliveiras

Se precisar, pode me chamar

Eu peco a licenga do pai

Que veio ao mundo pra auxiliar
Povo da banda, entdo me leva

Pois sozinho eu ndo sei andar

O meu louvor, entrego aos pai
Entrego ao filho e ao Espirito Santo

Ja no interior do centro, o caboclo de Cleiton entrega a ‘palavra’ e o caboclo de Dona

Isolina recebe a palavra para louvar.

Arrecebi essa palavra

Eu sou marinheiro (coro verso a verso)
E dela eu ndo posso deixar

Eu vim dar minha saudacio
Pelo belo aniversario

E vou saudando a direcdo

O diretora a paz de Deus

E vem saudando os meus irmaos
Que encontrei neste lugar
Estamos aqui, 6 minha irma

Ai, olha o que voz precisar

E quando eu saf da marinha

E eu ndo vim sozinho nio
comigo veio 0s meus companheiros
E nés viemos pra te ajudar

Ai, somos mais pequenininhos
Auxiliando os meus irmaos

A forca santa te ajuda

Ai, cumprir a vossa missao

E a demora que é pequena

O seus tempo eu ndo vou tomar
E vou passando a minha palavra
At ai, pra quem quiser falar

Al, se eu sou Pedro Marinheiro
Minha morada € no invisivel
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Minha palavra, vice-presidente
O meu louvor, vou entregar
Entrego o pai, entrego o filho
O meu Divino Espirito Santo

Caboclo de Dona Orcilia:

Eu vou saudar o cruzeiro santo
E o orador que eu encontrei

Eu vou saudar a diretora

A chefe da radiag¢do

Eu também saddo os jornaleiros
Que estdo cumprindo a sua missdao
Meu Simao Pedro das Oliveira
Vem dar pra nés a dire¢do

Oi, destranca os horizontes

Que € pra cumprir nossa missio
Eu saido o aniversdrio

Ai, desse lindo esquadrio

A paz de Deus esteja com v4s
Povo trabalhador

A jornada é um compromisso estabelecido por um contrato entre duas casas de oracdo.
Cada uma delas participa de inimeras relacOes diadicas simultaneamente. Assim, uma casa
de oragdo € o nucleo de uma célula e a ele estd agregado um conjunto de outros templos,
cada um deles participando dessa configuragdo também como nucleos de outras células.
Tais relacdes entre casas tém enorme influencia na composi¢do da doutrina de cada templo
e, diria, até mesmo nas relacdes entre os membros. O certo é que a composi¢ao da ‘doutri-
na’ ou ‘ritmo’ de um centro espirita depende das relagdes que ele produz com outros cen-
tros espiritas. Seja um relacdo mais harmoniosa ou uma mais conflituosa, importa notar
que um contrato como este pode ndo ser duradouro, basta que uma das partes nio jornale

para a festa do padroeiro da outra. Esta estard desobrigada, portanto, a manter o vinculo.

No CMJ, um quadro negro lembra aos fi€is quais sdo as jornadas de cada més. Dias ou
semanas antes de uma viagem, a diretora do centro, Dona Izolina, informa o preco da pas-

sagem. Ha poucos anos, o CMJ conseguiu reunir recursos para adquirir uma kombi de uso
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exclusivo para as jornadas. O valor do combustivel sempre € dividido entre os jornaleiros.
Essa, o valor da passagem, € a primeira dificuldade para se reunir um grupo de pessoas que
devem fazer parte do corpo meditunico ou da banda de musica do centro. Outra, € o tempo
de auséncia das responsabilidades domésticas, pois uma jornada pode durar um dia ou uma
noite inteira, desde 0 momento que a van deixa o centro até o retorno.

Fazer parte de uma jornada € obrigagdo dos membros do centro, mas nunca € possivel
— ou até mesmo desejavel — reunir todos os membros em uma mesma jornada. Um médium
estd sempre em divida com o centro, pois ali ele encontra condi¢des para ‘pagar’ suas mis-
sdes ao seu guia®. Da mesma maneira, um membro que nio é médium tem os seus contra-
tos com alguns guias que lhe agraciaram com uma ddadiva e, portanto, devem pagar a sua
missdo, firmada por promessa (uma cura, na maior parte das vezes). Esta divida é paga de
duas formas: 1) dando condi¢gdes para que o guia possa cumprir a sua propria missao na
Terra e para que ele possa viver com tranquilidade no mundo espiritual — no caso dos mé-
diuns, emprestando-lhes a ‘cabeca’; no caso dos secretdrios ou cambones, servindo aos
guias - e ii) integrando um coletivo jornaleiro para que o centro possa pagar as suas mis-
soes na rede espiritual, quando uma casa de oragdo integra um outro coletivo, o de centros
espiritas-umbandistas que se reinem para ajudar o centro que oferece a festa a pagar sua
missdo devida ao padroeiro da casa.

Desde a sua fundacao, ha quarenta anos, o Centro Menino Jesus, do Zumbi, mobiliza
uma determinada parte de sua rede para cumprir uma promessa estabelecida entre Dona
Izolina e Nossa Senhora Aparecida. Em retribuicdo a uma dddiva concedida pela santa pa-
ra a construcdo de sua casa, Izolina rezou, por sete anos, uma ladainha. Entretanto, desde o
primeiro ano, ela recebeu jornadas de centros espiritas para cumprir a sua obrigacdo, se-
lando, entdo, novos contratos. No dltimo dos sete anos de ‘missdo’ para pagar a sua pro-
messa, como ela ja estava envolvida na malha da rede esotérico-umbandista, ndo pode pa-
rar de rezar a ladainha. Geralmente as promessas levam sete anos para serem pagas. Ao
realizar a missdo do sétimo ano, pode-se continuar com a promessa, mas se for o caso, ela
deve ser paga por mais sete anos, tornando-se, entdo, uma promessa ‘dobrada’ ou ‘vira-
da’®. A Ladainha do Centro Menino Jesus nio apenas completou os quatorze anos, como
Ja atinge a marca de quatro décadas. Tal continuidade deve-se ao fato de que a relagdo en-

tre Dona Izolina e Nossa Senhora Aparecida ndo se estabilizou naquele primeiro contrato,

% Também se diz ‘pagar missdo’ ao se falar de uma jornada que se deve fazer.
9 f assim também entre os folides. Uma promessa deve ser cumprida com, no minimo, sete anos. E também
pode ser virada ou dobrada.
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mas perdurou por meio de novas ondas de prestagdes e contraprestagdes. Além disso, ou-
tras pessoas aproveitaram esse canal propicio que € a festa do dia 12 de outubro (isto €, a
corrente de Dona Izolina com Nossa Senhora) no Centro Menino Jesus, para pedir e pagar
promessas a Santa. Por fim, a continuidade da festa é também uma exigéncia para manter
as relagdes estabelecidas com os centros que mobilizaram as suas jornadas para ajudar na
missdo de Izolina.

Outra dificuldade para se reunir uma jornada é a banda de musica. A banda de miusica
em uma jornada é tdo importante quanto as correntes dos guias exatamente porque ela
mesma € uma corrente espiritual. Em quase todas as suas performances, a ‘corrente dos
musgueiros’ ou ‘corrente da banda de musica’ é acompanhada pela corrente dos caboclos
flecheiros. As duas correntes, unidas, formam a corrente do campo flecheiro, que é uma
corrente de ‘cura’ e de ‘ligacdo’. Os caboclos e os médiuns ndo incorporados — que geral-
mente ‘balancam’ ou ‘viram’ durante a performance — dancam com suas flechas em pares.
A frente da comitiva, a bandeira é empunhada por integrantes da diretoria do centro que
geralmente ndo estdo incorporados por completo. As bandeiras brandidas, aquele ‘vento
santo’ cura as doencas, liga a corrente e convoca os guias; ela faz balancar o médium, bus-
ca, nele, o guia, que recebe a mensagem e vem para a roda. Da mesma maneira age o toque
da campainha e, de forma especial, o som da banda de musica. O som emanado pela banda
de musica € algo como o ‘sopro’, o ‘vento’ que € o espirito. Os espiritos € as correntes es-
pirituais se evidenciam de inimeras maneiras, mas esta forma de manifestacdao por meio do
vento, da brisa, do sopro, ¢ muito recorrente e, tal como uma corrente, contém em sua invi-
sibilidade a no¢ao de movimento e de envio.

O sopro dos instrumentos de metal € dessa forma significativo, pois unifica o som e o
vento. O vento encantado, que ‘distribui’ as correntes, que faz a varredura dos males e que
liga os elos das correntes, no caso dos instrumentos de sopro, viaja tanto quanto o som na
medida em que o sopro humano (ou em alguns casos, o sopro do espirito) é transformado,
pelo instrumento, em som. E nesse sentido que devemos entender a progressiva substitui-
¢do das antigas flautas de taquara pelos metais das bandas marciais (trompete, bombardino,
trombone e trombone de vara), estes muito mais potentes do que as flautas, embora seja o
som da taquara de rara beleza. Onde chega o som da banda, chega o ‘influido’ da corrente
do campo flecheiro.

A banda de musica, os médiuns e guias empunhando flechas, a bandeira com o nome

do centro e do padroeiro da casa, as campainhas; esses sao os elementos basicos de uma
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jornada ou de um campo flecheiro. Todo o conjunto de coisas que um centro destaca do
seu templo fixo e que atua na aproximagao e no contato com as correntes espirituais traba-
lham, da mesma forma, para a proximidade e para o contato das correntes das duas casas

de oracdo.

7. Mestre Moisés

As jornadas, embora instituam novas relagdes entre centros, entre zeladores, entre mé-
diuns, entre guias, entre médiuns e guias, seja por conectarem centros nunca antes relacio-
nados, seja ao dar continuidade a conexdes anteriormente estabelecidas (o que sempre en-
volve criar novas relacdes), refazem caminhos anteriormente trilhados por outras jornadas.
Uma biografia, narrativa que particulariza uma pessoa ou um grupo familiar, tem o deslo-
camento como linha mestra. Os lugares por onde passou, os centros espiritas frequentados,
as jornadas realizadas com tais centros, fazem parte da pessoa tanto quanto os guias com-
poem o médium. Como a maior parte das comunidades de terreiro da rede esotérico-
umbandista nunca teve acesso a terras, quase sempre vivendo e trabalhando como meeiros,
as viagens e mudancas sempre foram constantes. Nesse sentido, ao tragarem as antigas tri-
lhas da memdria, as jornadas das casas de oracdo reinventam o deslocamento como modo
de apropriagdo do territorio negado. A superposi¢cdo, o cruzamento e a ampliacdo dos ca-
minhos sdo movimentos fundamentais para a manutencdo da rede. Esta € uma forma de
interpretar a abundancia de narrativas biograficas como a de seu Moisés, mestre da banda
de musica do Centro Espirita Sdo Sebastido e Santa Terezinha, em Celina, distrito de Ale-
gre, que aos sessenta e oito anos de idade lembra com riqueza de detalhes uma de suas
primeiras jornadas, quando ainda era menino e jornalava com seu pai na banda do Centro
das Flores.

Ao redor do Centro das Flores, em Ibitirama, Espirito Santo, havia uma comunidade
de fiéis lavradores. Com sua ‘banda de taquara’, a casa jornalava constantemente para fes-
tas de outras casas de oracdo da regido. Onde chegava, a banda de taquara era a atracdo
principal devido a sua qualidade sonora. Também por isso, a banda do Centro das Flores
era convidada a jornalar para os centros mais distantes. Pode-se dizer, assim, que a corren-
tes da banda possuiam uma fonte de conectividade social. Em uma determinada festa, a
delegada prometeu uma jornada para a festa de um outro centro, este em Pedra Menina,

préoximo ao municipio de Espera Feliz, Minas Gerais, com o qual ela ndo havia, até entdo,
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se comprometido. Na época era dificil conseguir condugdo, os automdveis eram poucos,
principalmente para transportar uma jornada inteira. Na fazenda onde trabalhavam os
membros do Centro das Flores, havia apenas um caminhdo e com antecedéncia a delegada
conseguiu que o fazendeiro o cedesse para o traslado. Aconteceu, entretanto, que no dia
marcado para a jornada sair rumo a Pedra Menina, uma mulher de uma comunidade pro-
xima teve complicacdes no parto e a inica op¢ao era leva-la ao hospital com o mesmo ca-
minhdo. Com o compromisso firmado, a delegada do centro disse aos jornaleiros: “Ah,
meus filhos, Jesus, quando fazia jornada, ele viajava ndo era de carro no, ele viajava, a
multiddo dele, era todo mundo a pé”.

Juntaram entdo todos os instrumentos e provisdes e sairam a pé, pela manha, para per-
correr uma distancia de cerca de cinquenta quilometros. Com o tempo apertado, eles ndo
podiam sequer parar para comer; tinham que se alimentar enquanto caminhavam. J4 era
quase madrugada quando passaram por Mundo Novo, um distrito de Dores do Rio Preto,
ainda no Espirito Santo. Ali havia um fazendeiro que os viu passando e pediu para que to-
cassem um pouco para ele. Ao final da apresentacdo, perguntou para onde eles seguiam. O
pai de Seu Moisés respondeu: “Nds vamos 14 pra Pedra Menina, 14 pra Brandora”. “Uai,
que dia que vocé€s vao chegar 14?7, retrucou o fazendeiro. “Hoje, se Deus quiser, seja a ho-
ra que for, mas nés vamos chegar 14”. O fazendeiro resolveu acordar o seu filho e pediu
que ele os levasse até o destino final. O filho era caminhoneiro e havia chegado ha pouco
de uma viagem — estava descarregado. Foi como eles puderam chegar antes de a festa aca-
bar e honrar o compromisso da jornada. O retorno, contudo, foi todo feito a pé no periodo

de um dia e uma noite sem descansar. Seu Moisés o descreve:

Ah, as vezes nés levava, assim, uma ‘matutagenzinha’, entdo vinha, comia andando mes-
mo, porque nds ndo podia parar, porque se ndo, ndo chegava. Alguns vinha meio dormin-
do, eu mesmo, tenho que falar a verdade, nessa época eu era musico, mas era bem mole-
que, mas nessa época eu batia um prato, sabe, entdo meu pai carregava uma capa, ai enrolei
junto na capa do meu pai, porque para la é frio pra caramba, af enfiei o pescogo assim, do
lado da manga, e o meu pai que vinha me guiando. De vez em quando ele que falava comi-
g0, ‘Moisés, dorme ndo meu filho, ainda estamos longe’. Uma viajem penosa, mas, com-
promisso, vocé ja viu como é que €, né? Mas gracas a Deus n6s fizemos essa viagem. N6s
fomos 14 fazer sabe o qué? Nés fomos 14, foi o primeiro trabalho que teve dentro do centro,
foi a abertura do centro, nés fomos 14 inaugurar o centro. [Depois disso o senhor voltou
ld?] Voltamos nada. Voltamos nada porque era muito longe. Agora, eles vieram c4. Eles
vieram pra cd pagar a viagem, mas eles ndao deram bobeira, eles vieram de carro. Mas aon-
de que nés morava, nds fizemos muita jornada a pé, distancia longe, como daqui 14 no Ale-
gre, assim, nds ia tudo era a pé. E aquele povo, vio embora com Deus, né?

150



As bandas de musica das jornadas t€ém seu mestre ou regente. Eles puxam as toadas e
ostentam um apito pendurado ao pescogo por um cordio. E importante frisar que a desig-
nacdo de mestre, tanto aqui quanto nas folias de reis, denota ndo apenas o protagonismo
em meio a situacdes que demandam a experiéncia dessas pessoas para a execugdo de atitu-
des sonoras coerentes, mas também a capacidade de orquestrar todos os musicos que com-
pdem o conjunto musical’’, o que nfo é outra coisa sendo a transmissdo dos conhecimentos
acerca dos mistérios e enigmas dispersos pelos caminhos das jornadas.

Seu Moisés € o mestre da banda de miusica do Centro S3o Sebastido e Santa Terezi-
nha, em Celina. De inauguracdo recente, o centro detém a fama de possuir uma das melho-
res bandas de musica da regido. Mesmo comandando uma banda com muitos metais
(trompete, bombardino, tuba, dentro outros; além do conjunto ritmico de um prato € um
bumbo com pele de nylon) e apesar da maior poténcia que os instrumentos produzem, seu
Moisés nao abre mao de sua flauta, sendo o uUnico flautista da banda, mas um instrumentis-
ta de referéncia em toda a rede esotérico-umbandista. A tnica diferenga para as tradicio-
nais flautas de taquara € que a sua flauta atual é de aluminio. Durante a execugdo das toa-
das, a flauta de seu Moisé€s consegue atravessar a intensa massa sonora produzida pelos
metais e marcar a melodia. Sua ‘voz’ € a de quem sabe tocar em conjunto e, a0 mesmo
tempo, sobressair como um solista sem desentoar.

Nascido no distrito de Santa Barbara, que apds a emancipacdo politica do municipio
de Alegre veio a se tornar o municipio de Ibitirama, seu Moisés cresceu em torno do Cen-
tro das Flores. Em sua infincia, “na época dos troncos, dos velhos”, seu tio, mestre da
Banda de Taquara, como era conhecida na regiio’’, o colocou na banda, mesmo sem que
ele soubesse tocar. Como a maioria dos musicos das bandas, ele aprendeu vendo, ouvindo

e tocando com os mais velhos.

Ah, meu filho, aprendi, foi Deus que ajudou l4. Eu era moleque pequeno, eu era um meni-
no pequeno, entdo ai meu tio, ele que era o maestro, esse tio meu era cunhado do meu pai,
af ent@o ele me botava 14 no meio deles e eu ficava ld soprando. Eles estavam tudo tocando
o hino direitinho e t6 14, fi fi fi, tocando, eu ndo sabia ndo. Mas dai Deus... dai pegou, Deus
ajudou que eu aprendi e daf fui tocando o barco, né? Af o meu tio saiu de maestro, af ele

I Sobre a orquestragio nas Folias de Reis, ver Reily (2002).

%2 “Pois ¢, vinha para Pratinha, chegava na Pratinha, na hora que nds apontava l4 eles falavam, ‘O gente, se-
gura que a banda de taquara ta chegando, hein, vocés cuidado com a banda de taquara’. E gracas a Deus, vou
te falar a verdade mesmo, nés ndo tinha inveja ndo, nds tocava. Tocava ndo era pouco ndo. Entdo nossa ban-
da toda vida foi falada. Para todos os cantos que nds iamos, era muito falada, né?” (Mestre Moisés em entre-
vista realizada em Celina no dia 05 de novembro de 2012).
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parou, ele foi trabalhar de presidente no centro e eu continuei e levei na tarefa até hoje, né,
batalhando.

O pai de Mestre Moisés era de Guagui, mais precisamente, de um lugar chamado Serra
Santa Catarina. Dali ele mudou para Santa Rosa, onde formou a sua familia. Para conse-
guir o sustento, ele também trabalhou tirando madeira para a fabricacdo de dormentes para
a Estrada de Ferro. Além de frequentarem centros esotéricos, os pais de seu Moisés eram
curadores e mantinham um ‘recinto’, isto €, um santudrio particular em casa. Até hoje a
ultima esposa do pai de Mois€s, ainda viva, mantém o santudrio.

Mestre Moisés casou-se com dona Maria, uma grande curadora e raizeira. Quando a
esposa era viva, eles mantinham uma parceria na confec¢ido das garrafadas. Durante um
certo periodo de sua infincia, ao ter de desistir da escola nos primeiros anos para ajudar no
sustento da familia, Moisés acompanhou seu pai em suas exploragdes na mata para reco-
lher ervas, cascas de arvores e folhas. Quando um enfermo procura um curador, este deve
se manter concentrado na missao e, com efeito, 0 medicamento mais raro aparecerd para
ele no meio da floresta.

Em Santa Rosa, Moisés conheceu Romdrio na lavoura, trabalhando ambos para o
mesmo patrdo. Romadrio € casado com Celsa, a zeladora do centro que seu Moisés segue
atualmente em Celina. Nesse momento, ele apenas havia deixado de frequentar um outro
centro em Santa Rosa porque, com a morte de seu zelador, seus herdeiros passaram a in-
corporar elementos e guias da umbanda e, junto a isso, a trabalhar com “coisa que ndo ser-
via”. Romario, que frequentava o mesmo centro, e também incomodado com a situagao,
percebeu que seu Moisés havia deixado de frequentar a casa. Foi esse o momento em que,
sem desejar, Celsa comecou comandar sessdes em um recinto em sua casa, ainda em Santa
Rosa”, logo ap6s a morte da sua méde. Romadrio entdo fez o convite para o colega partici-
par:

‘O, Seu Moisés, a Nézinha, a Celsa, estd rezando em casa 14, fiz 14 um comodozinho 14, o

seu Jairo™ pediu que € pra fazer um ‘combrinho’®

pra ele 14’, mas o combrinho, vocé pre-
cisava ver, s6 cabia era a cadeira de rodas da mae’® dela e ela e Romdrio e os menininhos

deles. NOs chegava e ficava meio na porta, meio do lado de fora. Af me chamou...

% Ver biografia de Dona Celsa no Capitulo UM.

% Entidade espiritual de Celsa, provavelmente da corrente dos pretos velhos.
% Um pequeno comodo.

% Ap