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RESUMO

Esta dissertacdo ¢ resultado de pesquisa etnografica realizada no Centro Espirita — Unido
Espirita Caminho da Luz (Uniluz), na cidade do Recife, tomando como ponto de partida o
conceito central na doutrina espirita de que a morte é apenas uma passagem do mundo
material para o mundo espiritual, onde busquei demonstrar como o corpo doutrinario
ancorado nos escritos deixados por Allan Kardec, os rituais vividos e as relacoes estabelecidas
na prética cotidiana dos espiritas, se intersecionam entre si ¢ com o fiel seguidor, de modo a
construir mais que um estatuto dogmatico de crenga, mas um sujeito espirita que se localiza
no mundo a partir desta cosmovisdo de que a morte ndo ¢ o fim. Proponho uma analise que
ultrapasse os pressupostos dogmaticos da cosmologia espirita, como desencarnagao e
reencarnagdo, primazia do Espirito sobre a matéria, comunicagao com os mortos ¢ fendmenos
meditunicos, mas observar como estes elementos perpassam o discurso, as praticas, as
motivagdes e emogdes dos sujeitos que buscam a Casa Espirita, de modo que se constroi um
ser ontoldgico que ndo somente abraga uma crenga, mas transforma seus modos de estar no

mundo convicto de que “a morte nao ¢ o fim”.

Palavras-chave: Antropologia, Morte, Religido, Espiritismo.



ABSTRACT

This dissertation is the result of ethnographic research conducted at the Spiritist Center —
Unido Espirita Caminho da Luz (Uniluz), in the city of Recife, taking as its starting point the
central concept in Spiritist doctrine that death is merely a passage from the material world to
the spiritual world, where I sought to demonstrate how the doctrinal body anchored in the
writings left by Allan Kardec, the rituals experienced, and the relationships established in the
daily practice of Spiritists intersect with each other and with the faithful follower, in order to
construct more than a dogmatic statute of belief, but a Spiritist subject who locates himself in
the world based on this worldview that death is not the end. I propose an analysis that goes
beyond the dogmatic assumptions of Spiritist cosmology, such as discarnation and
reincarnation, the primacy of Spirit over matter, communication with the dead, and
mediumistic phenomena, but to observe how these elements permeate the discourse, practices,
motivations, and emotions of the subjects who seek out Spiritist centers, so that an ontological
being is constructed that not only embraces a belief, but transforms their ways of being in the

world, convinced that “death is not the end.”

Key words: Anthropology, Death, Religion, Spiritualism.
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Introduciao

Apresento esta dissertacdo, cujo tema ¢ “Quando a morte ndo ¢ o fim: transitando por
entre 0 mundo dos vivos ¢ o mundo dos mortos”, resultado de uma pesquisa etnografica,
mediante a observagdo participante, realizada no Centro Espirita Unido Espirita Caminho da
Luz (Uniluz), localizado no bairro de Setubal, zona sul do Recife, periodo compreendido
entre setembro de 2023 e dezembro de 2024. Tomando como objeto de estudo os temas
‘morte’ e ‘religido’, mais especificamente a Religido Espirita, busquei primordialmente
examinar como se dao no interior da cosmologia espirita os agenciamentos de praticas e
experiéncias vividas pelo fiel espirita, capaz de lhe fornecer a cosmovisao de morte como

sendo a continuidade da vida.

Partindo da premissa espirita, amplamente difundida, de que héd vida ap6s a morte,
logo “a morte ndo ¢ fim”, tracei como objetivo principal da pesquisa apresentar como se
interseccionam os elementos dogmaticos, semanticos e ritualisticos do Espiritismo e o que
fornecem aos sujeitos espiritas enquanto experiéncia da morte como uma nao-ruptura, mas um
continuo existencial que segue enlagcado a vida. O argumento que me balizou nesta construcao
¢ o de que, ainda que os escritos codificados por Kardec representem a fonte e orientagao
principal da matriz espirita, é na pratica cotidiana desta religiosidade onde os elementos que a
constituem se interseccionam com uma forga tal, ¢ assim, fundamenta-se a consolidagao da
noticia anunciada: a primazia da vida espiritual sobre a vida material. Acreditar na vida
pos-morte, como toda crenga quando alimentada de si mesma, pode ao final resultar de uma
mera construgdo subjetiva, logo, sob o risco maior de erigir-se sobre um terreno vazio. Mas se
erguida sobre pilares que a sustentam, esta crenca pode constituir-se numa poderosa alavanca
de movimento as pessoas e a coletividade, fornecendo sentidos € ordem a sua presenca no
mundo. Ou seja, dizer “a morte ndo ¢ fim” ndo ¢ apenas um anuncio, mas uma verdade
agenciada por um continuum de experiéncias vividas através do discurso (presente nos

escritos € nos anunciadores), nas praticas exercidas e nas relagdes estabelecidas.

Como disse Gilberto Velho (1991), nenhum sistema, seja cognitivo, de crengas, politico
ou econdmico, ¢ dado empiricamente. Nao ¢ um fendmeno natural, pois eis que existem
categorias, valores, temas e atividades que se articulam, estabelecem sentidos uns em relagao
aos outros. Por exemplo, afirmar que a Religido Espirita ¢ marcada pela abundancia de

fendmenos. Na verdade, funda-se a partir dos fendmenos das mesas girantes. De modo similar
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a incorporagdo medilinica, o passe, a obsessdo, as cirurgias espirituais, elementos tdo
presentes, que apontam para uma fenomenologia religiosa importante, ndo como mera
descri¢cdo dos ritos, mas nos fazem observar e analisar sua linguagem, sua intencionalidade e
sua esséncia. Pois dos fendmenos se extraem um papel interpretativo, uma vez que o
fendmeno ¢ em si especulativo e interpretativo, tal como fez Evans-Pritchard ao examinar e
descrever a magia, os oraculos e bruxaria entre os Azande da Africa do Sul, cujo objetivo era
“estudar as relagdes entre essas praticas e crengas em si, mostrar como formam um sistema

racional e como isso se manifesta no comportamento social” (Evans-Pritchard, 2005, p. 26).

No campo semantico, ha uma linguagem propria que delimita ndo apenas um lugar para
os Espiritos, mas uma elaboracdo dogmatica, cosmoldgica e ontologica, que transmuta
linguagem em acao, por isso me advertiu a informante bem a minha chegada: “nao ¢ morrer, ¢
desencarnar”. Simbologia que ndo € somente semidtica; representa nao apenas uma revelagao,
mas estabiliza um sentido de dire¢io na vida. E também o que se d4 quando de uma
mensagem espiritual anunciada numa sessdo meditunica. Trata-se ndo somente de um
fendmeno momentaneo, mas aponta aquele que escuta uma certeza de poder seguir na vida
com a possibilidade de reencontrar seu ente morto mais adiante. Nas palavras de Maria Laura
Viveiros de Castro, esta comunicacdo possivel “¢ um engenho que desfaz a oposi¢do entre

vida e morte” (Cavalcanti, 1983, p. 94).

Esta possibilidade do reencontro (que tem uma dimensao sincronica - do encontro na
sessao meditnica, € uma dimensao diacronica - do encontro numa outra vida) ¢ a intersec¢ao
entre 0 Mundo dos Vivos (mundo visivel) € o Mundo dos Mortos (mundo invisivel),
mostrando dois mundos em permanente relacdo. No declarar da informante “eu sei que vou
reencontrd-lo”, e no momento do reencontro na sessdo mediunica, ha um qué de revelagao,
um algo que se revela completamente diferente das realidades naturais. Uma hierofania, pois,
capaz de em algum modo dar conta da confusdo da vida cotidiana ou responder a certos

anseios que a logica pura ndo consegue responder.

Assim, o Espiritismo confere a morte um outro estatuto; ¢ vida fora do corpo fisico (vida
desencarnada). Ha uma alteridade, pois o Espirito torna-se um outro em relagdo aos vivos.
Mas com eles se comunica, levando a uma integra¢do da sociedade do além-timulo e a
sociedade terrena, tornando-as uma tnica sociedade. De modo que a crenca nesta vida fora do

corpo fisico vem como para preencher um déficit deixado por uma teologia do siléncio no
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poOs-morte, uma vez que ao ingressar no mundo espiritual héd algo de um retorno, a semelhanga

de um viajante que retorna ao seu pais.

Pode a morte representar o que nao seja dor e sofrimento?

O meu interesse pelo tema da morte surgiu de minha pratica clinica como psicoterapeuta,
uma vez que comumente nos deparamos com um sentimento de dor e tristeza, seja no
enfrentamento pelas pessoas enlutadas, seja no auxilio direto aqueles acometidos por
enfermidades sem possibilidade de cura, talvez restando-lhe abragar um processo de
aceitagdo, a0 mesmo tempo que preparacdo para este momento final. E curioso observar,
como numa primeira escuta, falar de “momento final” parece inevitavelmente levar a um
ponto “sem volta”, evocando uma ideia imediata de haver chegado ao “fim da linha”. Sob
uma perspectiva puramente bioldgica, de onde venho originalmente, significa mesmo o fim da
linha. Afinal, cessam as atividades bioldgico-vitais. Mas sob um prisma que nao puramente o
biologico, a surpresa se d4 quando da diversidade de concepgdes e significados que recaem
sobre o tema da morte, resultando em experi€ncias subjetivas, sejam individuais ou coletivas,
bastante diversas, apresentando culturas, sociedades ou comunidades, cuja experiéncia sobre a
morte € o morrer vem revestida de varias estéticas., mostrando-se interpretacdes nas quais a

morte nao se traduz unicamente como o “fim da linha”.

Para a Psicologia a morte estd predominantemente refletida como uma experiéncia de
dor, uma vez vista como perda, ruptura, partida, separacao. Ao que Kubler-Ross chamou de
assombro da morte, pois “constitui ainda um acontecimento medonho, pavoroso, um medo
universal...” (Kubler-Ross, 1996, p. 17). Maria Julia Kovacs (1992), pesquisadora do luto no
Brasil, define morte como uma ruptura irreversivel cuja violéncia requer uma reacomodacgao
que equivale a uma profunda transicao existencial. Para Azevedo e Pereira (2013), ao evento
morte estd subjacente uma experiéncia de dor que ndo esta ligada a estimulagdo de células
nervosas proprioceptivas, porém uma dor de natureza subjetiva, um sentimento de pesar,
tristeza e desgosto, uma dor inominavel, uma experiéncia vivida. Este sofrimento o qual
conhecemos pelo uso da expressao ‘luto’ pode ser definido como uma constelagao de reagdes

e comportamentos que resultam da ruptura de um vinculo entre duas pessoas (Parkes, 1998).
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No entanto, a experiéncia da morte pode ndo ficar reduzida a algo de um sofrimento
individual que parega um evento fora da ordem. E possivel que dor e sofrimento ndo sejam as
Unicas tonicas presentes, da forma como usualmente concebidos. Aceita-se como verdadeiro
que se dé um movimento de rearranjo na comunidade da qual o individuo fazia parte, que
pode experimentar sentimentos de choque, raiva, incompreensdo e confusdo, mas pode
experimentar também, em sentido oposto, alegria pela transmutacdo ocorrida, bem como um
sentimento de oportunidade ao renascimento. Experimentar a morte mostra muitas variagdes

sociais e culturais, o que sinaliza ndo ser um evento de interpretacdo unica.

Neste rearranjo, cada sociedade, a seu modo, guarda uma riqueza de rituais e
comportamentos para manifestar a experiéncia de perda de um membro da comunidade. Em
geral, sdo ritos, normas e formas de expressdao que derivam das diferentes concepgdes de vida
e morte, desde o periodo pré-histérico, conforme registros arqueologicos registrando os
modos como diferentes povos ritualizam seus mortos (Souza & Souza, 2019). A cultura
propria de uma sociedade tem forca suficiente a influenciar nos ritos de luto, na aceitagao da
morte e na vivéncia da perda, e tanto os rituais finebres como a experiéncia do luto sdo
bastante variaveis a depender da cultura, da religido, da regido geografica e da época historica
em que se da (Oliveira et al, 2020). Ha, portanto, representagdes ligadas a morte, aos ritos
funerais, aos desenhos culturais do periodo de enlutamento, formas de comportamento
coletivo, que ultrapassam a experiéncia subjetiva individual das pessoas e recaem no interesse

de uma compreensao antropologica.

Um exemplo disto ¢ o Dia de Los Muertos, comumente celebrada entre o final de
outubro e come¢o de novembro no México, ocasido na qual retinem-se familiares, amigos do
morto, enfeitam-se os locais, muita musica, danga, comida e bebida, tanto nas casas como nos
espacgos publicos. Advinda das culturas maias, incas e astecas, ¢ uma tradi¢do simbolica que
sinaliza para uma concep¢ao de vida e morte que fazem parte de um ciclo cosmologico
integrado, do mesmo modo como o Sol, que nasce e morre todos os dias, assim também a
vida se regenera. Enfeitar um “altar” com a foto do morto, pecas de roupa ou joias, acender
incensos, servir tequila e o pan de muerto (pao do morto), simbolizam uma preparagdo dos

vivos a espera do ente querido que “volta” a Terra para festejar (Quitério & Zaguetto, 2014).

Um recorte onde a morte se desloca de um status de ruptura e dor para encarnar um
festejar. Os festejos mexicanos permitem um ‘“‘encontro social” que fala de uma ligagcdo que

ndo se rompeu: nem entre 0s vivos € 0 morto que partiu, tampouco entre os vivos que aqui
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permaneceram. Tal como Durkheim (1996) compreendeu ao analisar os ritos de luto nos
nativos australianos, mostrando a morte como “fato social”, mobilizando forgas coercitivas e
impessoais que ultrapassam as esferas dos individuos, pois fatos sociais sao independentes
dos individuos e exteriores as suas consciéncias individuais. Ultrapassam o individuo, ainda
que ndo deixem de afetd-lo, o que para Reesink, a morte ¢ fato social total, cuja complexidade
¢ de tal envergadura que ha uma incapacidade de apreendé-la em sua totalidade, fazendo-se
necessario  “desconstruir”, “recortar”, e assim tornar possivel reconstruir uma
pseudototalidade capaz de compreender a realidade do que falamos. A dor, porventura
sentida, assim como o festejo, acrescento eu, ¢ também experiéncia social, e cita Campos para
justificar sua posicdo quando esta afirma “ndés aprendemos a sentir apropriadamente e
entendemos o que sentimos através do reconhecimento de situagdes particulares” (Reesink,

2012, p. 377).

Em Durkheim abrem-se as bases para uma socio antropologia da morte ao afirmar que
“quando alguém morre, o grupo a que pertence se sente diminuido e, para reagir a esta perda,
ele se retine” (Durkheim, 1996, p.339), assinalando que para além de um evento bioldgico, o
morrer evoca um comportamento social. Maria José Villa-Lobos em Atitudes perante a morte
numa aldeia da Beira Baixa (1996), reforga esta concepg¢ao de morte como fato social quando

afirma:

o estudo da morte reveste-se de uma importancia particular para
compreendermos a dindmica das sociedades, uma vez que podemos até
considera-la como foco difusor dos valores, condutas e representagdes da
totalidade sociocultural em que se insere, penetrando enquanto fato social

total nas diversas esferas da realidade (Villa-Lobos, 1996, p. 7).

Optei por conjugar morte e religido como objetos de meu estudo por compreender que,
similarmente a outras experiéncias da vida humana, a experiéncia religiosa exerce poderoso
papel, dado ser ela um dos elementos culturais de maior influéncia numa sociedade. Como diz
Barros, a religido “influencia o sentido da vida e da morte, o modo como se encara o mundo e
os homens, as alegrias e sofrimentos” (Barros, 1998, p. 5). Nao sendo realidades excludentes,
em verdade, o religioso ¢ em si mesmo social, como diz Cavalcanti, onde na interlocucao da
religido com o mundo, a primeira funciona como uma matriz de producdo de valores,
producao de maneiras de pensar ¢ de se relacionar com a realidade social mais abrangente

(Cavalcanti, 1983).
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Tenha-se ou ndo religido, ante a experiéncia da morte todos parecem, ainda que de
modo breve, de algum modo perguntar: o que acontece depois? Para onde vamos? Por que
nascer ¢ depois morrer? Como ficaremos noés com o sentimento da auséncia daquele que
partiu? E como seguiremos sabendo que um dia partiremos também? Reflexdes que nos
deslocam de um evento unico, o morrer, para uma constru¢do ontoldgica talvez complexa de
homens e mulheres e sua inevitavel condicdo de finitude, empurrando-nos quase
sorrateiramente a uma espécie de dicotomia do humano como ser dividido entre o profano e o
sagrado, quase dois modos de ser no mundo, donde a fé, as crencas nas manifestagdes da
natureza, os ritos e a sacralidade investida em deuses miticos, buscam dar conta deste espago
sagrado, conquanto as agdes da vida ordinaria como alimentar-se, trabalhar, fazer sexo, ir a
feira, estdo na esfera do profano (Eliade, 1992). Quase a exigir de nds, viventes, o desafio
responder a esta dicotomia, onde “o homem toma conhecimento do sagrado porque este se

manifesta, se mostra como algo absolutamente diferente do profano” (idem, p. 13).

Em sua defini¢ao do que ¢ Religido, Geertz aponta para “um sistema de simbolos que
atua para estabelecer poderosas, penetrantes e duradouras disposi¢des e motivacdes nos
homens através da formulacdo de conceitos de uma ordem de existéncia geral e vestindo essas
concepgdes com tal aura de factualidade que as disposicdes e motivagdes parecem
singularmente realistas” (Geertz, 2008, p. 105). E olhando para esta disposi¢do simbolica da
Religido, que fui a religido espirita enxergando essa maquina social que “recorta” e
“desconstroi” a morte como disse Reesink, tornando-a talvez mais acessivel a assimilagao,
mas também, e sobretudo, fornecendo modelos de funcionamento de como se comportar em

vida.

E por que o campo Espirita? Porque nesta aproximagdo, Morte e Religido, o
Espiritismo apresenta em sua cosmologia um arcaboug¢o conceitual sobre a morte com
tamanha peculiaridade, que a torna um campo fértil para o estudo das relagdes que se
estabelecem entre o finitus homo e o religiosus homo. Pensar em vida ap6s a morte,
reencarnagdo, comunicagdo entre vivos € mortos, a primazia do espirito sobre o corpo fisico,
sdo categorias presentes no campo espirita capazes de dar outro contorno a experiéncia da
morte. Tomando-se apenas um paradigma, o da comunicagdo entre os vivos € 0s mortos,
como “pedra sobre a qual se ergue todo o espiritismo” (Cavalcanti, 1985, p. 4), estd nele a
tradu¢do do que significa dizer a morte fisica ndo interrompe a relacdo de contato entre o
Mundo Visivel (dos vivos) e o Mundo Invisivel (dos mortos); eles podem continuar

convivendo e se comunicando, dai poder dizer que “a morte ndo ¢ o fim”.
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Da anunciagdo espirita surge algo diferente que o horror da morte, onde vi abrir-se um
caminho que ndo aquela coisa medonha, cujo temor levou Becker a dizer de uma tentativa do
homem “evitar a fatalidade da morte, a supera-la negando, de alguma maneira, que seja o
ultimo destino do homem" (Becker, 1976, p. 10), e que Saramago figurou como a “velha

atropos de dentuga arreganhada” (Saramago, 2005, p. 11)..

Falar de espiritismo ¢ de algum modo entrar em terreno minado de ambiguidades,
imprecisoes e polissemias como disse Giumbelli, (1997), mas neste trabalho que apresento, o
termo Espiritismo refere-se a pratica da doutrina trazida a luz por Allan Kardec (1804-1869)
centralizada nas concepgdes de vida apds a morte, pratica meditnica € comunicagdo com 0s
espiritos. Este foi o Espiritismo que encontrei no Uniluz durante os doze meses em que fui um
observador participante, uma Casa Espirita que me abriu as portas por intermédio de amigos
espiritas frequentadores ha muito tempo, amizades em cujas conversas sempre estava presente
o tema da morte como continuidade da vida, aticando ainda mais meu olhar curioso sobre esta
dualidade vida-morte na representagcao humana, principalmente quando instigado a saber se
“acreditar numa vida apds a morte” tornava o viver uma experiéncia mais facil. Por esta
aproximacao e abertura com amigos espiritas deslocou-se meu interesse da esfera meramente
especulativa para o interesse académico, do consultorio para a comunidade religiosa, e que ao
final foi um elemento facilitador, no que ao inicio parecia ser uma grande dificuldade para

mim: qual o campo religioso escolher.

Nos quatorze meses que estive em campo, entrevistando, conversando, participando de
palestras e grupos de estudo, partilhando o cafezinho ou o lanche, observei um contexto de
intensas e dindmicas relacdes. Repletas de signos e significados, surpreendentes imbricagdes,
emocgdes emergentes. Um campo ndo somente de uma crenga, mas um lugar onde se conjuga
crenga ¢ a¢ao. De modo que busquei percorrer, por entre praticas e discursos, uma trilha
através da qual se pudesse examinar: a) quem ¢ a pessoa do fiel espirita e como ela chega a
Casa Espirita; b) como as experiéncias da comunicacao e do fendmeno meditnico, dotadas de
uma linguagem propria, aliciam no praticante espirita a convicgdo de que a vida ndo se
encerra com a morte; e, ¢) como os rituais, falas e emocgdes se articulam para este fiel que
anseia por comunicar-se com ‘“‘seus mortos”; d) como a forg¢a do ritual, particularmente os
fendmenos mediunicos e de comunicagdo com os Espiritos, exercem um fascinio para esta

busca da Casa Espirita.
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Estrutura da Dissertacao

O corpo desta dissertagdo estd organizado em trés partes principais: uma que traz o
delineamento geral do campo religioso espirita; a outra, a contextualizacdo do campo
etnografico e da experiéncia deste pesquisador; por Ultimo, uma descri¢do dos rituais e de
experiéncias de fieis espiritas como elementos constitutivos e que exprimem sua ontologia,
bem como sua crenga. Na primeira parte, o capitulo Entre vivos e mortos: estudar sobre morte
na doutrina espirita, discorro sobre a escolha da matriz espirita como lugar para minha
primeira empresa etnografica no estudo da antropologia: os paradigmas dogmaticos no
interior da matriz espirita, sua chegada no Brasil, a constru¢ao do Espiritismo religido a partir
da existéncia dos “fendmenos” sobrenaturais, bem como sua solidificagdo em meio a outras
religides ja consagradas no imagindrio popular. Neste capitulo me valho dos escritos da
codificagao de Allan Kardec, principal fonte para os estudiosos do Espiritismo; dos trabalhos
de Maria Laura Viveiros de Castro (1983; 2006), em sua valiosa pesquisa antropologica sobre
a cosmologia espirita; Sandra Stoll (2002) e Célia Arribas (2008) em seus trabalhos sobre a
chegada e formacao da matriz religiosa do movimento espirita no Brasil, estes dentre outros

autores.

Na segunda parte, com o capitulo 4 Casa Espirita e os fiéis: contextualizando o local
da pesquisa, apresento o Uniluz como campo para minha pesquisa: sua fundagdo,
organizacgdo, atividades e principais informantes, buscando, a partir de algumas descri¢des
pessoais, identificar “quem ¢ esse sujeito que vai a Casa Espirita?”. Partindo desta
identificacdo, o “sujeito que vai a Casa Espirita”, proponho um exame acerca do sujeito
movido apenas pela curiosidade sobre os “fendmenos” presentes na pratica espirita ou se
interessado no aprofundamento do estudo, tensao presente no interior do movimento espirita
desde a sua chegada, conforme analise de Giumbelli (1997), onde, neste quesito, procuro dar
uma énfase nos fendmenos da conversdo e da emogdo nas praticas espiritas, abrindo
possibilidades de conexdo entre os dois e, a partir desta conexdo, encontrar um vetor da forca
que o Espiritismo exerce sobre as pessoas. Neste ultimo quesito, busquei o pensamento de
Misia Reesink (2014) e Roberta Campos (2012), duas antropologas contemporaneas, que se

dedicam a pesquisa no campo da Antropologia da Religido.

Na terceira parte, com o capitulo Espiritismo e campo semdntico: lugar de

experiéncias e simbolos, busco explorar, sobretudo a partir dos relatos e vivéncias pessoais
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dos informantes quanto as nogdes que trazem sobre vida apos a morte, reencarnacao, evolugao
espiritual, mediunidade e obsessdo, a construcdo que se da sobre o sujeito espirita, em seu
discurso e em sua ética de vida cotidiana, demonstrando, portanto, uma ontologia que edifica
no entrecruzar do ser social com o ser religioso, o que demonstra um algo além que apenas

um sujeito e sua crenga de natureza mistica.

Nao se pretende inovadora, uma vez que o empreendimento da pesquisa no campo
espirita, embora algo recente, ja contenha uma producdo académica nas ciéncias sociais
brasileira de inestimavel valor: Maria Laura Viveiros de Castro Cavalcanti (2006), Célia de
Graca Arribas (2008), Marcelo Camurca (1998), Bernardo Lewgoy (1998), Emerson
Giumbelli (1997), Sandra Stoll (2002); ou trabalhos mais recentes como Iracilda Gongalves
(2010) e Emmanuelle Leite (2014). Devo confessar que na realizagdo deste trabalho fui
constantemente instigado por um viés especulativo, mais que o descritivo, porém
devidamente advertido dos riscos, pois que, sem a devida cautela, cairia em um terreno
movedigo no qual uma pergunta levava a outra, quase um espiral infindo. Talvez, e creio
nisso, pela possibilidade polissémica que o tema morte e religido embute, ainda mais se
levado em conta o trago cambiante sempre presente nas culturas e sociedades, constitutivo de
sua natureza propria, mas também, e ndo menos importante, fruto das novas e diferentes

leituras e interpretagdes que vao surgindo.

De modo que ensejo poder oferecer neste trabalho, ainda que sob o risco de ndo trazer
respostas simples a questdes de sentidos multiplos, um exame sobre os comportamentos,
praticas e experiéncias de uma comunidade espirita, no modo como articulam a concepgao de
vida e morte em um eixo sincronico, onde busquei ndo ficar circunscrito a uma exposi¢ao
apenas descritiva dos elementos constitutivos do universo espirita, mas observar como estes
elementos se interseccionam com o0s nativos, € como resultado ergue-se uma matriz
epistémica que ¢, ao mesmo tempo, religiosa. Nesta premissa, espero assim oferecer alguma
contribui¢do a uma Antropologia da Religido, sobretudo se a solidez das perguntas e reflexdes

forem de uma ordem tal, que capaz de instigar ao prosseguimento da exploragao.
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Capitulo 1 — Entre vivos e mortos: estudar sobre morte na doutrina espirita

“A morte tem que ser levada a sério” afirma Juan Luiz de la Pefa, em sua antropologia
teoldgica, porque retira o ser humano do mundo e do tempo, expulsando-o de todas as
relagdes (De La Pefia, 1988, p. 136). Se por um lado mostra o humano no seu “fim por
inteiro”, por outro lado, e, ressalte-se, num exercicio reflexivo escatologico, 0 mesmo autor
escreve que com a morte se dd “a chegada do homem em si mesmo e, com isso, 0 comego da
sua permanente forma de ser” (idem, p. 269). E fim e é comeco. Isso nos assinale, talvez, que
estudar a morte seja de algum modo enfrentar o paradoxo que ela levanta, indo além da crueza
organica, mas a morte em relacdo: a cultura, a sociedade, a religido. Como as demais
religides, o Espiritismo apresenta seu estatuto semantico e dogmatico que busca da um
contorno a relacdo Vida e Morte, o que ¢ um dado s6cio antropoldgico da maior importancia.
Perguntas e respostas se alternam nesta tentativa de compreensao. Assim sendo, este capitulo
traz esta introdu¢do a cosmologia espirita, sem nenhum exercicio comparativo, mas
apontando elementos conceituais do seu corpo doutrindrio e de sua formagdo como matriz

religiosa.

1.1 Chegada ao Campo Espirita

A escolha da religido espirita como campo de pesquisa para este trabalho, deu-se,
primeiramente, pelo fato de ndo ser a religido que professo, representando, portanto, um
cosmos religioso diferente do que habito, seguindo apropriada recomendagdo da orientadora,
0 que posteriormente mostrou-se ndo isento de atravessamentos, mesmo tratando-se de ser um
“ignotus locus”. Chamo de “atravessamentos” memorias evocadas de minha infancia quando
levado por minha mae as reunides espiritas em algum centro ou mesmo em casa de
conhecidos, circunstancias amitide marcadas por certo desconforto e medo ao presenciar as
manifestagdes do transe mediunico, percepcao emotiva que parece ter ficado armazenada na
minha imagem e que vinha sempre a tona quando em oportunidades aleatérias o tema era

espiritismo. Tentarei discorrer, minimamente, sobre estes dois aspectos elencados.

Fui para o campo espirita fazer observagdo participante seguindo os moldes da

pesquisa etnografica de Malinowski (1976 [1922]), cuja elaboracdo teodrica sobre o fato
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estudado pressupunha sair do conforto dos gabinetes e entregar-se a uma construcao feita a
partir da propria experiéncia do observador, vivendo no campo com os observados, fugindo
de uma analise puramente descritiva desenhada por terceiros. Neste modelo, estar 1a e
vivenciar uma cultura diferente da sua ¢ o que fornece legitimidade cientifica, uma vez que
propde o afastamento das nocdes pré-concebidas em relagdo ao objeto de estudo.
Naturalmente, ndo deixa de haver, diga-se, uma distingdo entre a experiéncia malinowskiana
entre os nativos trobriandeses € a que me propus empreender no centro espirita: Malinowski
em sua longa permanéncia de trés anos, com sua tenda no meio da aldeia vivendo dia e noite
entre 0s nativos, enquanto minha “estadia” no campo deu-se por sucessivas visitas e

participagdes na rotina do centro.

J& ndo podemos dizer como Malinowski: “imagine-se, de repente, deixado com todo
seu equipamento a volta, sozinho, numa praia tropical, préximo a uma aldeia nativa, enquanto
a lancha ou bote que o trouxe se distancia para além de sua visdo” (Malinowski, 1922, p. 46),
entretanto, algo importante dai permaneceu, como uma nova forma do fazer etnografico
enfatizando a relacdo criada entre pesquisado e pesquisador, ceder a palavra ao pesquisado e
fugir do monologo do pesquisador, donde aspectos extraordindrios estdo sempre prontos a
emergir, participando de sua rotina e apreendendo algo da sua realidade. Por outro lado, ¢
possivel dizer também que numa Antropologia do século XX ja ndo vamos ao encontro de
“tribos”, “aborigenes” e “nativos primitivos”, até porque em sua maioria j4 se emancipara,
ndo ficamos mais olhando o barco partir, como fez Malinowski. Nao levamos uma bagagem
enorme como quem esta de viagem e tampouco empreendemos uma imersao prolongada, mas
hoje vamos ao bairro, a favela, ao posto de saude, aos templos religiosos, aos grupos ou
comunidades em sua alteridade e singularidade, elementos vitais que os faz ser o que sdo e,
justo por isso, despertam nosso interesse. Nao se trata somente de “ir e ver”, “escutar e coletar

algum fragmento”, sendo uma interlocugdo efetiva, uma alianga, costurada com respeito,

amizade e tolerancia (Clifford, 1999).

A heranga deixada por Malinowski aqui foi mantida: procurar do “ponto de vista do
nativo”, que no Centro Espirita significou captar seu cotidiano e coletar as interpretagdes
nativas de sua experiéncia religiosa. Fui ao campo espirita, e desde a decisdao da escolha por
este campo, fui tocado por certa apreensdo, logo interpretada como sendo uma resisténcia ante
0 que presenciara quando crianca nas reunides espiritas as quais fui involuntariamente levado
a assistir. Nao se configurava, ao meu ver, algo de um simples estranhamento; pressentia estar

de algum modo presente um receio e uma resisténcia. Impus, durante certo periodo de tempo,
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apds a decis@o pelo campo, uma espécie de preparagdo: com quem conversar, COmo me
apresentar, com quais argumentos justificar meu interesse de estudo, quais perguntas fazer, de
quais atividades participar, e, sobretudo, como manejar minhas inegaveis resisténcias.
Buscava um arranjo cognitivo de uma vez presente no campo, conseguisse uma forma de
funcionar a partir do meu papel de pesquisador, afinal de contas, o pesquisador tem perguntas
a fazer e o pesquisado tem respostas a dar, viés claramente funcionalista malinowskiano.

Preocupagdes talvez justificadas, porém, indcuas.

Tratando-se, fosse, de experimentar somente um estranhamento, este seria parte
elementar do trabalho de campo. Boa dose de antidoto as preocupagdes que rondavam o meu
empreendimento etnografico que estava por comegar surgiu, senao de fato, mas ao menos
metodologicamente, na leitura de Mariza Peirano (1995), ao constatar que o estranhamento do
pesquisador ¢ na verdade uma possibilidade de alargamento da reflexdo, na medida que
permite o confronto entre teorias e entre a teoria € a pesquisa. Segundo a autora, a experiéncia
de campo depende, entre outras coisas, das imprevisiveis situagdes que se configuram no dia a
dia da pesquisa, como também da possibilidade que este trabalho de campo ¢ capaz de

revelar:
“[...] ndo ao pesquisador, mas no pesquisador, aquele residuo
incompreensivel, mas potencialmente revelador, que existe entre as
categorias nativas apresentadas pelos informantes e a observacdo do

etnografo, inexperiente na cultura estudada [...]” (Peirano, 1995, p. 22, grifo
no original).

Chegar ao campo desconhecido significaria apresentar-se, conquistar a confianga,
equilibrar-se entre o falar e o escutar, por-se atento aos movimentos mais explicitos e também
aos detalhes mais delicados, em sintese, colocar-se no meio deles como um “estranho no
ninho”. Aqui, recordo o trabalho de Barreto (2017) que empreendeu sua pesquisa etnografica
sobre a prostituicdo masculina nas saunas gays e expds varias duvidas e inquietacdes do estar
no campo, tais como se portaria ou nao sua alianga no dedo como forma de prevenir-se de
possiveis investidas, se deveria pagar ou ndo pela hora de “servico” dos garotos, como
explicar que sua investigagdo ndo se tratava de uma espionagem e como nao violar o sigilo
que ronda o mundo da prostitui¢ao. De modo muito parecido, minha chegada ao campo trazia

estas preocupagdes, afinal:

ao chegar em campo, todo etnografo se vé imediatamente confrontado com
sua propria apresentacdo diante do grupo que pretende aprender a conhecer.
S6 depois de té-lo feito, podera passar a sua confessada tarefa de procurar
compreender e interpretar o modo de vida dessas pessoas (Berreman, 1975,
apud Guimaraes, 1990, p. 125).
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Buscando de algum modo imunizar-me de improdutivas expectativas, assimilei o
receio que me rondava como sendo uma resposta natural ao entrecruzamento entre o que um
dia observara quando crianca € o que estaria por abrir-se como completamente novo e
desconhecido ante meus olhos de observador cientifico. Desde crianca aprendi que estar
presente no universo espirita era o tempo todo estar entre os vivos e os mortos, onde as
fronteiras de convivio € comunicacdo entre estes dois ndo eram tdo impermeaveis assim.
Entretanto, assimilar as profundezas e consequéncias desta coexisténcia na cosmologia
espirita representava algo novo que estava por revelar-se. Nesta etapa, foi fundamental a
leitura de Roberto DaMatta em O Oficio do Etndlogo ou como ter Anthropological Blues
(1970) no qual se propde discutir o que chama de “aspectos interpretativos do oficio de
etnologo”, apresentando dois caminhos possiveis ao pesquisador, invariavelmente abertos a
acontecimentos extraordinarios sempre prontos a emergirem: ou ele faz o exdtico tornar-se
familiar — empreendendo seu esforco no intuito de traduzir e apresentar o desconhecido ao
outro, ou faz tornar o familiar em exo6tico — quando mergulha num universo ja conhecido e
nele encontra o seu objeto. Em verdade, entre um caminho e outro estdo presentes “residuos”
que justamente os faz entrecruzarem-se num momento ou outro. Neste entrecruzamento, o
estranhamento foi (e continuaria a ser) um ponto de partida, pois como disse Favret-Saada
(1990, apud Goldman, 2008) o antropdlogo se caracteriza por esta capacidade de ser afetado

por outras experiéncias.

Cheguei ao Uniluz em setembro de 2023 por intermédio de uma amiga j& ha muito
frequentadora, mediante meu pedido explicito de ali poder realizar a pesquisa de campo para
o mestrado. Logo ela me pds em contato com duas pessoas da direcao da casa: Augusto e
Regina, ele Diretor Administrativo (o que em outros centros espirita costumam chamar de
presidente); ela, Coordenadora de Ensino, responsavel por todos os cursos, palestras e
atividades de estudo, cuja finalidade ¢ difundir o conhecimento da doutrina. Ambos viriam a
se revelar valiosos interlocutores ao longo da pesquisa. Logo na primeira visita, Regina foi
mais receptiva, tomando-me (literalmente) pela mao e me proporcionando uma excursao por
toda casa, apresentando pessoas que estavam “trabalhando” na casa, explicando cada “canto
da casa”, para que servia aquele ambiente, o que significava aquela tonalidade de luz, quais as
acoOes e trabalhos que a casa desenvolvia. Em dado momento, ela afirma: “Nao € por acaso

"7

que vocé veio parar aqui!” — que por entre a surpresa ante uma acolhedora receptividade, esta

afirmacdo mais adiante se elucidaria com maior clareza como parte da cosmologia daquele
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lugar. Cabe dizer ainda que nesta ocasido, de minha primeira visita, o centro estava em pleno

funcionamento com sua programagao especifica aquele dia.

Apresentado a Augusto, levado por ela, senti um acolhimento cortés, porém com
menor entusiasmo e sob uma névoa de desconfianca quando precisei ambientd-los acerca de
meu projeto de pesquisa e de como imaginava poder leva-lo a cabo, uma vez obtido o devido
consentimento. Neste momento, sob a mira de seus olhares examinadores, um pensamento
insidioso reforgou parte de minhas preocupagdes: com que grau de dificuldade seria possivel
chegar as pessoas de quem tentaria me aproximar e aborda-las com um tema que, em ultima
analise, se configurava sendo algo sensivel e parte de seu patrimonio mais intimo, como sao
as experiéncias pessoais de perda e morte? Augusto ouviu minha apresentacdo por quase uma

hora, ao que no final sentenciou: “Seja bem vindo! Esta casa estd a sua disposi¢ao”.

Embora sem conhecer os meandros de uma casa espirita, mas ja imaginava que para
minha presenga em algumas atividades da casa haveria uma “vigilancia” de cuidado e
controle. Exatamente o que se deu em relagdo as atividades que envolviam o transe
meditnico. De inicio me fizeram o convite a participar de um grupo de estudos sobre As
Obras de Joanna de Angelis, importante atividade de estudo e conhecimento da alma e do
comportamento humano dentro da perspectiva doutrinaria espirita, cujo ensinamento esta
acessivel a partir da codificagdo mediunica das mensagens do espirito de Joanna de Angelis,
realcando o pressuposto de que o espiritismo € ndo apenas uma religido, mas também uma
ciéncia voltada aos problemas da natureza humana, o que faz compreender porque desde seu
inicio com Kardec o estudo do espiritismo tinha uma forte dimensao psicolédgica (Pires, 1964,
2020). Os encontros deste grupo de estudo eram no 2° sabado de cada més, o que foi meu
“iniciar”, nos dois primeiros meses buscando ambientar-me com a rotina e as pessoas,
aproximar-me delas, logo um inicio muito discreto. Mantive minhas visitas ao Uniluz ao
longo de um ano, entrecortadas pelo periodo de férias, nos meses de janeiro e julho, nos quais
as atividades do Centro sdo suspensas. Na verdade, mantenho minhas idas ao centro até hoje,
para rever pessoas, conversar com elas, participar de alguma palestra cujo tema me desperte
algum interesse, ndo raro como oportunidade de langar mais uma pergunta ou outra cuja

resposta ainda podera vir a tona e ser de algum valor adicional.

A medida que minha presenca tornava-se mais familiar e, de algum modo, o tema da
pesquisa causava boa surpresa nas pessoas com quem conversava, fui convidado a participar

de outro grupo de estudo, também com encontros mensais, intitulado Saude Mental, atividade
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desenvolvida pela Associacdo Médica Espirita (AME), organizagdo de carater internacional,
com um brago nacional e uma sub-representacdo estadual vinculada a Federacao Espirita de
Pernambuco, cujo funcionamento gira em torno do estudo da relagcdo corpo-psiqué-espirito,
mas também da assisténcia aos enfermos mediante atendimento
médico-psicologico-espiritual, pelo qual o Uniluz funciona como sede dos encontros e onde
estdo os ambulatorios de atendimento médico e psicoldgico. Este grupo de Satide Mental tem
como requisito de ingresso serem profissionais médicos ou psicologos que tenham interesse

pelo tema satde x espiritualidade e que possam realizar os atendimentos do ambulatorio.

A metodologia utilizada para a pesquisa foi a observacao participante, com conversas
gravadas, entrevistas semiestruturadas e muitos encontros ‘“informais”, cujo partilhar
momentos, exemplo da festa junina, o lanche ou no cafezinho, representaram riquissimas
oportunidades de “pescar” uma fala, captar uma percepcao, aproximar-se de quem poderia
fornecer dados valiosos. Tive 25 informantes, dentre as quais 6 ndo concordaram em ter a
conversa gravada por tratar-se de “tema de forum intimo”, além de ndo gostarem de ver suas
historias “publicadas”, ainda que enfaticamente reiterado por este pesquisador que a coleta
ndo visava “publicar” as historias pessoais, mas uma interpretacdo dos dados fornecidos como
elementos a embasar uma (ou mais) hipdtese de fendmenos observaveis. Eu estava consciente
da necessidade de cuidado com a tematica da pesquisa; ainda que um tema absolutamente
proximo do senso comum, mas carregado de sensibilidades e reservas, o que torna o
empreendimento da exploragdo cientifica, nem tdo simples assim. Isto nos recorda que o
método qualitativo nas pesquisas sociais aprofunda-se nos significados das agdes e das
relagdes humanas, uma brecha que se abre a possiveis distor¢des interpretativas, falsas ideias
e resultados inveridicos (Minayo, 2004). A escolha pela entrevista semiestruturada se deu
pelo fato de tratar-se de uma temadtica que convida a flexibilidade e abertura na interlocucgao
do pesquisador com seus interlocutores, priorizando a essencialidade da narrativa do
informante, sem com isso, desviar-se do eixo da pesquisa. Ocorreu também de, na liberdade
dada ao informante, ele ja abordar questdes que estavam na estrutura planejada pelo

pesquisador.

Os informantes foram os que abriram as portas do campo para que eu pudesse pouco a
pouco entrar. O papel do informante na pesquisa etnografica ¢ bastante explorado na
discussdo antropologica, partindo-se da premissa que o “fazer etnografico” engendra um
partilhamento entre sujeitos que se aproximam, mediante uma conversagdo, uma busca de

entendimento entre dois universos culturais que se tocam (Rabinow, 1999). A chegada do
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pesquisador em um mundo desconhecido traz consigo, entre outras peculiaridades, a
necessidade de decifrar signos, tracos, normas e linguagens proprias, comuns ao campo, a que
o pesquisador, até entdo ignorante, podera ter acesso por sua relagdo com o informante. Mas ¢
o pesquisador também um estranho ante o olhar dos nativos. O informante serd a ponte entre
estes dois mundos: serd um interpretante tanto de sua cultura como daquela que o pesquisador
carrega consigo (Silveira, 2007). Sera aquele que cumprird o papel de “apresentar” O Qutro
ao Outro, que esta decerto curioso por saber quem ¢ “aquele estranho” que estd a nos observar
e querendo conversar. E, curiosamente, o informante ¢ o que media, mas também o que exerce
o papel de invocar, talvez involuntariamente, o surgimento de novas compreensdes das
relagcdes no campo. Paul Rabinow (1988) em pesquisa que fez no Marrocos, ao narrar de sua
relagdo de amizade com Ben Mohammed, que se recusava em ‘“aceitar” o papel de
informante, sentiu-se levado a reflexdo de sua interacdo de amizade com ele, em algum grau

diferente daquela com os demais informantes.

Minha experiéncia com os informantes ao fim e ao cabo mostrou esta singularidade
que Rabinow relata ter experimentado. Eles ndo foram, nesta relagdo, meros fornecedores de
informagdes. Foram muito mais “codificadores” da cultura do Outro, na medida que composta
por um intricado sistema de significados (Silveira, 2007). Como sujeitos nativos daquela
cultura religiosa da qual eles mesmos fazem parte, permitiram-me analisar em termos
académicos a representacdo do Outro enquanto categoria de pensamento. Isto ficou ja de
inicio demonstrado quando ao apresentar-lhes meu intento de pesquisa sobre a morte no
espiritismo, Regina me adverte com um sorriso: “Nao dizemos que fulano morreu, dizemos
que desencarnou”. Nao irei me deter aqui em torno da discussdo entre proximidade-distancia,
como proposta por Simmel (1983), invocando uma fronteira simbolica para o efetivo
construir epistémico cientifico. Nao por desmerecer tal discussdo, mas por interesse deste
texto em realgar o pesquisador como alguém ja detetor de um estatuto epistémico e cultural
proprio, logo possuidor de uma semantica subjetiva, porém capaz de re-situar-se através do

seu campo de pesquisa, como produtor de conhecimento cientifico.

1.2 A matriz religiosa do Espiritismo
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O antrop6logo americano Roy Wagner em sua obra A invengdo da cultura faz a
seguinte citagdo: “¢ incidental perguntar se as culturas existem. Elas existem em razao do fato

de terem sido inventadas e em razdo da efetividade dessa inven¢ao” (Wagner, 2010, p. 39).

Pois que, a partir desta premissa wagneriana, podemos pensar na discussdo do
espiritismo como religido. Nao com o propdsito de aprofundé-la ou respondé-la, pois que ja
de algum modo explorada e respondida, mas, atravessando-a, podermos chegar a pontos que

aqui poderdo importar mais adiante.

Relevante observar inicialmente que esta primeira edicdo da obra de Wagner chega
quase que simultaneamente a outras duas de antropdlogos também chamados culturalistas: 4
interpretagdo das culturas, de Clifford Geertz, e Cultura e razdo pratica, de Marshall Sahlins,
respectivamente publicados em 1973 e 1976. O caminho seguido por Wagner ¢ bem diferente
dos dois, seja em relagdo ao interpretativismo geertziano, seja tomando-se o culturalismo
estruturalizado de Sahlins. Geertz, esboca a “interpretacao” como algo da “moderna cultura
interpretativa americana”, tema desenvolvido no seu livro no capitulo intitulado 4 magia da
propaganda, que bem pode ser compreendido qual um apontamento para a interpretacao
como sendo aquela capaz de implementar de modo universal aquilo que ¢ particularmente
caracteristico de uma dada cultura. Shalins, por sua vez, oriundo de uma antropologia
materialista e neo evolucionista, tenta trazer o estruturalismo para dentro do culturalismo,
fazendo das “estruturas da mente” os “instrumentos da cultura”, ndo sua condi¢ao (Goldman,
2011). Dito de outra forma, ha um significado social que faz de um objeto ser util a uma certa
categoria de pessoas. A “utilidade” de um objeto ndo esta no objeto em si, mas na significagao
das qualidades objetivas atribuidas mediante categorias mentais. Por isso que, o que
determina que calcas sejam de uso masculino e saias de uso feminino ndo tem conexdo com
as caracteristicas fisicas do objeto ou com as relagdes advindas destas caracteristicas. H4, isto
sim, uma correlagdo simbolica dentro da qual as calgas sdo para homens e as saias para
mulheres. “Nenhum objeto, nenhuma coisa ¢ ou tem movimento na sociedade humana, exceto

pela significacdo que os homens lhe atribuem” (Sahlins, 2003, p. 170).

Para Wagner nem “interpretacao”, nem ‘“‘simbolizacdo”, mas a inven¢dao. Nao uma

inven¢do comumente empregada no mau sentido da palavra, aquilo que seria um “artificio”,
- : . . e .. . .

portanto oposto ao “real”. Mas invengdo como capacidade criativa, inventividade, inventiva.

Como o proprio Wagner escreveu para a edi¢do brasileira: “em certo sentido, a invengdo nao ¢

absolutamente um processo inventivo, mas um processo de obviagao” (Wagner, 2010, p. 240),
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algo que ele também adverte quando diz “as tradi¢cdes sdo tdo dependentes de continua
reinven¢do quanto as idiossincrasias, detalhes e cacoetes” (idem, p. 94). Foge, de algum
modo, da ideia de uma imposi¢do de forcas ativas externas sobre uma matéria inerte,
tampouco na pura ideia de uma novidade que surge. Wagner convida a uma espécie de
deslocamento no tocante a discussdo sobre a influéncia da cultura sobre o individuo, ou,
contrariamente, deste sobre aquela. E necessario situar os processos culturais e simbolicos
enquanto processos dialéticos. Algo de uma metamorfose continua, com as for¢as do mundo e
dos seres em constante criagdao ¢ recriacao. Para isto, a motivagao humana ¢ central, onde o
individuo, enquanto ator, pensa, age, sente ¢ se situa perante suas motivagdes. Algo que se
aproxima do sistema simbodlico de Lévi-Strauss, mas que Wagner faz pensar como uma
atmosfera virtual no qual palavras, gestos e imagens ganham significacdo uns dos outros, a

partir de uma correlagao mutua.

Neste sentido, pode-se ver a elaboragdo de um construtivismo antropologico
wagneriano. Nao significa o fazer antropoldgico nos moldes “inventar uma cultura”, como se
nada houvesse para ver ou pela incapacidade de compreender e pensar o que se observa. E
exatamente o contrario: hd muito o que se ver, hd muitas coisas e ideias a serem observadas e
compreendidas, mas também necessario, e esta serd a tentativa, de encontrar um minimo de
ordem e inteligibilidade onde a plenitude da vida as dispersa completamente (Goldman,

2011).

E o que talvez tenha feito Célia de Graga Arribas quando pergunta Afinal, espiritismo
¢ religiao? (2010), pois eis que, o espiritismo inserido num contexto de pluralizacdo formal
do campo religioso brasileiro, sobretudo em fins do século XIX, cujo embates empreendidos
por agentes de vozes diversas tornam o campo religioso terreno de lutas entre diferentes
campos de salvacdo. Ao que Arribas aponta, encontramos eco quando observamos a chegada
das pessoas ao Centro Espirita movidas pelas mais diversas experiéncias pessoais, tomadas
por surpreendentes perguntas, ansiosas por esperancosas respostas, muitas ja tendo percorrido
varios outros campos religiosos. Elas ndo chegam “do nada” e “para nada”. Neste ponto,
parecem dialogar o que disse Arribas, Goldman e Wagner, este ultimo ao dizer “h4a uma
motivacao humana a...”, a0 que acrescentamos a noc¢ao de Gilberto Velho quando afirma que
nenhum sistema, seja cognitivo, de crengas, politico ou econdmico, ¢ dado empiricamente.
Nao ¢ um fendmeno puramente natural, pois eis que existem categorias, valores, temas e
atividades que se articulam, que estabelecem sentidos uns em relacdo aos outros. A

experiéncia social estard sempre avizinhada aos significados a ela atribuidos (Velho, 1991).



28

De certo modo, apresenta-se uma outra significagdo do conceito invengdo de Wagner, um mal
sentido da palavra, na medida em que consiste numa cultura ou tradi¢do que so existe porque
¢ uma invencao dos nativos, € serve para seus interesses. No bom sentido, a invencao da
cultura se d4 em contextos historicos e culturais bem especificos, onde ¢ inevitdvel um
“choque de cultura”, que faz de todo ser humano um inventor de cultura. (Goldman, 2011).
Este percurso construtivista, que se insere também em todo trabalho de um antrop6logo no
campo, ¢ gradual e parece presente em diferentes niveis ou diferentes angulos. Primeiro,
cultura ou tradi¢do ¢ o que todo mundo tem; depois, somente nds temos € o outro tem porque
lo-damos; mais adiante, ninguém mais tem; por fim, todo mundo tem porque a cria em
situagdes relacionais. Wagner provoca uma inversdo no conceito de inven¢do, ao que me

parece caber bem ao conceito de tradi¢ao religiosa.

O Espiritismo surgido na Franca, na segunda metade do século XIX, quando
Hippolyte Ledn Denizard Rivail',um pedagogo que se pds a observar o fendmeno das mesas
girantes e assume o pseudonimo de Allan Kardec depois publicando Le livre des esprits em
1857, chega ao Brasil, sobretudo, pelos portos de Salvador, Recife e Rio de Janeiro (Arribas,
2010). Num primeiro momento a palavra espiritismo ndo foi assimilada de modo homogéneo
em todas as camadas, havendo sim, um movimento de simplificagdo e generalizagcdo que
aplicava a palavra qualquer ideia ou pratica que recorra a nocdo de “espiritos” e da sua
intervengdo na vida cotidiana do mundo e das pessoas. Exemplo disto, ¢ o surgimento do
Centro Redentor no Rio de Janeiro em 1910 de um lado, com o intuito de divulgar o
racionalismo cristdo, e o “espiritismo de umbanda” institucionalizado no final da década de

1930. Assim, espiritismo € umbandismo representavam a mesma coisa, a despeito dos

protestos dos kardecistas. Ao que Diana Brown refere-se.

! Hyppolyte Leon Denizard Rivail nasceu em Lion (Franga) em 1804, onde fez seus primeiros estudos, e depois
foi para a Suica estudar no famoso Instituto de Educacdo Pestalozzi. Desde cedo muito interessado em Filosofia
e Ciéncias Naturais, neste centro de educagdo aprimorou o habito da investigacdo e da liberdade de pensamento.
Foi marcadamente influenciado pelos ideais do pedagogo suico Johann Pestalozzi, cuja doutrina era sobretudo
baseada na valoriza¢do do ser humano, de quem herdou o amor pela educacdo, tornando-se também professor.
Para Rivail, a ciéncia da educacgdo, fundamentada na natureza humana e ndo nas crencas sobrenaturais, seria
aquela capaz de produzir uma evolu¢do harmoniosa de toda humanidade, regenerando o homem, livrando-o,
portanto, das misérias sociais ¢ individuais. Uma vez de volta a Franca, em 1820, comegou escrever obras de
cunho pedagogico, mas também de ciéncias exatas e naturais. Pela influéncia do mestre Pestalozzi e da filosofia
de Jean Jacques Rousseau, seu espirito foi moldado sob valores como tolerancia, fraternidade e universalidade,
que mais tarde seriam pedras basilares para o modelo de espiritismo que proporia. Somente em meados dos anos
de 1850 foi ter contato com o fendmeno das “mesas girantes”. Inicialmente cético, passou a frequentar
assiduamente as reunides e conversar com os espiritos. Numa destas reunides, um dos espiritos lhe diz que ele
teria sido um druida celta na regido da Galia, e que seu nome fora Allan Kardec, o que o fez assumir esse
pseudonimo pelo resto de sua vida. Morreu em 31 de margo de 1869, vitima de aneurisma cardiaco, sendo
enterrado no Cemitério de Pére-Lachaise em Paris (Wantuil, Zéus. Allan Karedc: o educador e o codificador.
Brasilia: Editora FEB, 2002).
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Usado geralmente como incluindo varias seitas religiosas, das quais as
maiores € mais conhecidas seriam o Kardecismo, as seitas afro-brasileiras e a
Umbanda. Todas tém em comum a crenga nos espiritos e a aceitacdo da
possessdao como o meio pelo qual os espiritos se comunicam com 0s Vivos
(Brown, 1974, apud Cavalcanti 1983, p. 13).

Surgida como uma teoria que se define ao mesmo tempo como cientifica, filoséfica e
religiosa, cada camada de adeptos procurou enfatizar mais sua vertente, ora caindo mais no
cientificismo, ora na filosofia, ora a face religiosa. Por que um viés cientifico? Porque a teoria
kardecista, na qual Kardec aparece como codificador, ¢ elaborada num momento histérico
cujo dominio estava no racionalismo e no evolucionismo, contraposicdo as nog¢des de
sobrenatural e magico que predominaram até entdo. A verdade, embora verdade revelada
pelos Espiritos, mas a experimentacao de sua revelacdo segue um carater eminentemente

cientifico, racional e experimental.

No Brasil nao foi diferente, cuja entrada se deu basicamente por entre dois polos: Rio
de Janeiro e Salvador. No Rio de Janeiro, capital do Império, os imigrantes franceses
compostos em sua maioria por jornalistas, comerciantes e professores, comecam a leitura do
livro Les temps sont arivés, escrito em 1860 pelo professor francés Casimir Lieutaud?, de forte
conotacdo politica e filosofica, ainda mais pela posicdo do autor contraria ao governo de
Napoledo III, mas também uma obra que correlacionava questdes de desigualdades sociais as
reencarnagdes € as diversas existéncias da alma, espectro sorvido das leituras de Kardec
(Arribas, 2010). Este entrelagamento entre espiritismo e ideias socialistas, apesar de circulante
entre um grupo privilegiado da sociedade, ndo logrou importante circulacdo e receptividade,
pois o Brasil, naquele momento compromissado com o republicanismo e o abolicionismo, ndo

estava voltado as causas revolucionarias.

Noutra provincia, Salvador, o espiritismo ganha maior exposi¢do publica, comec¢ando
pela fundagdo da primeira agremiagdo espirita, o Grupo Familiar do Espiritismo, cujo
fundador era o jornalista Luis Olimpio Telles de Menezes, que se valeu de sua profissdao para
a difusdo da doutrina de Kardec, como foi o opusculo O espiritismo: introdugdo ao estudo da
doutrina espirita, contendo paginas traduzidas da 13* edicdo do Le livre des esprits. Por
intermédio dos seus conhecimentos, de suas relacdes com os diversos segmentos da sociedade
baiana e de seus investimentos, as ideias espiritas tem sua maior penetragao € expansionismo.

A rapidez de sua propagacdo [do espiritismo] prova, exuberantemente, que
se trata de uma grande verdade, que, necessariamente, ha de triunfar de todas

2 Casimir Lieutaud, poeta e ensaista francés radicado no Brasil, publica a primeira obra espirita impressa no
Brasil: Les temps sont arivés (Os tempos sdo chegados, 1860).
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as oposicdes e de todos os sarcasmos humanos; e isso ndo ¢ dificil de
demonstrar-se, se atendermos que o Espiritismo faz os seus adeptos,
principalmente na classe esclarecida da sociedade (Wantuil, 2002, p. 579).

Cabe lembrar, entretanto, que o catolicismo era a religido oficial do Império e a que
detinha o monopdlio religioso. Logo, ndo tardou uma reacdo por parte da Igreja e do clero
brasileiro, centrada principalmente na figura do arcebispo da Bahia, Dom Joaquim Manuel da
Silveira, por meio de uma Pastoral langada em 16 de junho de 1867, frente a dilatacdo do
espiritismo:

Nessa capital publicou-se um pequeno livro com o titulo — Filosofia
Espiritualista: o Espiritismo, cujas perniciosas doutrinas, contra toda
expectagdo, tém tomado incremento, pondo-se em pratica certas supersti¢des
perigosas e reprovadas, que estdo no dominio do publico, e no interesse da
vossa salvacdo, amados Filhos. Nos julgamos conveniente dirigir-vos esta
Carta Pastoral, para prevenir-vos contra os principais erros que contém esse
pequeno livro, e contra as supersticdes, que segundo as doutrinas neles

contidas se estdo praticando, como se nos tem informado, e do qual ja ndo ¢
possivel duvidar (Machado, 1983, p. 84, apud Arribas, 2010, p. 51).

Curioso observar, primeiramente, que justamente pela reacdo da Igreja a esta expansao
do pensamento espirita ¢ que se abriram as portas ao espiritismo para adentrar o campo
religioso brasileiro. Segundo aspecto, ¢ que ante a reagdo do catolicismo a expansao da teoria
de Kardec, nao houve nesta época, por parte dos espiritas, um esforco por negar sua religiao
catolica ou enfrenta-los, caracteristica que permanece até nossos espiritas contemporaneos,
que se declaram catdlicos, mas acorrem ao centro espirita em circunstancias de doengas,

perdas extremas, emprego, até causas amorosas (Velho, 1991).

Dois autores, Candido Procépio Camargo® e Roger Bastide*, que assinam os primeiros
trabalhos nas décadas de 60 e 70 tratando da difusdo das religides populares, postulam, entre
outras ideias que abarcam o pentecostalismo e as religides de matriz africana, que
especificamente ao Espiritismo, houve uma significativa mudanga no processo de
transplantacdo para o Brasil, considerando que na Franga, onde surgiu, prevaleceu a dimensao
experimental e cientifica da doutrina, enquanto no Brasil tornou-se prevalente a feigdo mistica
e religiosa (Stoll, 2002). Em seu livro Kardecismo e Umbanda, Candido Procopio realca “a
énfase no aspecto religioso da obra de Kardec constitui [...] o trago distintivo do Espiritismo

brasileiro e, talvez, seja a causa de sucesso entre nds” (Procopio, 1961, p. 4, apud Stoll, 2002,

* Candido Procopio Camargo publicou o primeiro titulo sobre o tema — Kardecismo e Umbanda -, em 1960. Mais
tarde publicou também Catdlicos, Espiritas e Protestantes (1963).
4 Roger Bastide escreveu um primeiro artigo Spiritism eau Brésil, publicado em Archives des Sciensces des

Religious em 1967, cujas ideias foram posteriormente reapresentadas em As Religioes Africanas do Brasil
(1985[1960]).
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p. 365), donde atribui a tradi¢do cultural brasileira, uma tradi¢do “impregnada de um estilo

sacral de compreender a realidade” (idem, p. 112, apud Stoll, 2002, p. 366).

Roger Bastide segue outra linha, postulando que as diversas interpretagdes da teoria
espirita em solo brasileiro, deu-se, na verdade, por uma segmenta¢do social, donde os mais
intelectualizados da classe alta seguiram uma énfase com maior predominio a parte cientifica,
enquanto o espiritismo praticado nos centros, concentrando os segmentos da classe média,
deu-se um cunho predominantemente religioso. Com uma énfase terapéutica, acrescente-se,
pois uma pratica religiosa com o sentido curativo, da magia curativa, resquicios de uma

mentalidade primitiva que afere a doenga o carater vingativo de feiticeiros ou espiritos maus.

Sobre este trago distintivo, entre o espiritismo raiz francés e aquele praticado no
Brasil, Cavalcanti (1983) faz uma ressalva critica, afirmando que esta leitura de um
“espiritismo distorcido”, embute algo que resvala do [luminismo ocidental do século XIX ao
por em lados opostos o racional € o mistico, como se a crenca simultdnea na razao e nos
espiritos fossem algo inconcilidvel, fazendo com que, aquilo que ndo esteja no campo da
razdo pura, pertence ao campo do mistico e irracional. Aqui podemos trazer de volta o
enfoque de Sahlins, de que falar de distor¢do ou adultera¢do de um modelo original,
deslegitima o fato de que toda versdo, toda reinterpretagdo ¢ sempre um ato criativo.
Entretanto, e a despeito de uma honesta hermenéutica destes dois autores, sinto-me instigado
a questionar se o fato de tragar, mediante observagdo empirica, distingdes contextuais entre

tradicdes e comportamentos culturais, significa incorrer numa invalidacao do ato criativo.

Fato ¢ que a chegada do Espiritismo no Brasil e suas varias formas de aceitacdo
provocaram a formagdo de diversos grupos, uns mais propensos aos estudos filosoficos,
outros aos cientificos, outros ainda aos principios morais € religiosos, este 0 maior grupo,
atendo-se a uma moral crista, como até hoje se encontra no pensamento espirita seja na opgao
pelo bem ou pelo mal, a pratica da caridade, cumprir a vontade de Deus como Bem Supremo,
entre outros pressupostos. Este processo ndo ocorre imune de tensdes e conflitos, seja no
interior dos subgrupos, seja no campo religioso em dialogo com outras religides. Este
“dialogo” no campo religioso da-se sobretudo com as religides de transe e possessao

(umbanda e candomblé) e com o catolicismo cristdo.

Com as religides de matriz africana, houve de um lado um continuum, como producao
da experiéncia religiosa, mas também uma ruptura, na medida que oposi¢do a certas posi¢des

doutrindrias ou ritualisticas. Neste sentido, houve um esfor¢o por classificar o espiritismo
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kardecista como “espiritismo limpo”, numa tentativa de separar-se dos rituais dos terreiros
com presenca de orixas e espiritos ancestrais (Stoll, 2002). Duplo movimento que também se
deu para a permanéncia do espiritismo com o catolicismo: por um lado, os tragos do
cristianismo judeu que se mantém no discurso espirita, como € o caso da “teoria da queda”,
segundo a qual os homens ao terem se afastado do “verdadeiro caminho”, no velho
simbolismo de Addo e Eva no Livro do Génesis, mergulharam num mundo de sofrimentos e
expiagdes; de outro, diferengas dogmadticas importantes como € o caso da ressurreicdo X
reencarnagdo, no discurso espirita a volta do Espirito & vida terrena, enquanto na crenca
catdlica a alma apds a morte, mediante a misericordia divina, “senta-se a direita do Pai” para
0 “gozo da vida eterna”. Vé-se, assim, uma relagdo que ¢, ao mesmo tempo, didlogo e

conflito, afinidade ou oposigao.

Para fins de afirmar sua visdo, a producdo intelectual de um “movimento espirita”
mostra-se segundo sua acao mediadora num campo abrangente de relacdes, onde os agentes
encarregados da defesa de suas posicdes posicionavam-se feito particulas num campo de
for¢as produzindo os instrumentos e os meios adequados a organizagdo, transmissdo e
inculcagdo de uma doutrina cada vez mais assumida como “doutrina”, ou seja, cada vez mais
inventada como “religido”. Neste transcurso, este trabalho intelectual de constituir o
espiritismo religido assumiu determinadas caracteristicas, como: 1) a elabora¢do de uma
economia salvadora especifica (fundamental a toda religido), pensada como esquemas
implicitos de acdo e de apreciacdo que culmina numa ética kardecista; 2) apropriagdo de uma
linguagem caracteristica, com narrativas exageradamente emotivas, de tendéncias
sentimentais e edificantes; e, 3) disseminacao de um vocabulario proprio que se faga presente
nas instituicdes e orgaos de difusdo e vulgariza¢do do espiritismo (Arribas, 2010). De modo
que, de posse de um sistema doutrindrio cada vez mais elaborado, capaz de propor e
evidenciar tipos de comportamentos especificamente espiritas, onde o “especificamente”

queria cada vez mais dizer “religiosamente” espiritas.

1.3 O Mundo dos Espiritos

A cosmologia espirita mostra uma rica elabora¢do conceitual, apresentando um
modelo de Universo fundamentado em seis principios basicos: 1) Existéncia de Deus; 2)

Existéncia e imortalidade do Espirito; 3) Evolucdo infinita; 4) Pluralidade das existéncias
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(reencarnacdo); 5) Pluralidade dos mundos habitados; 6) Comunicagdo entre encarnados e
desencarnados. Conforme apresentado no Evangelho de Kardec (1978), desde o inicio o
Espiritismo se apresentou como uma nova ciéncia capaz de revelar aos homens, por “provas
irrecusaveis”, a existéncia e a natureza do mundo espiritual e suas relagdes com o mundo
material. O principio de tudo é Deus, seguindo a tradi¢do judaico-crista, na qual Deus ¢ o
Criador do universo a partir do nada. Universo que se constitui primordialmente de espirito e
matéria, dualidade que ¢ um dos pilares da concepcdo espirita, presente no principio da
oposi¢ao vista pelos espiritas como Plano Terreno e Plano Espiritual. O Plano Espiritual
(Mundo Invisivel) ¢ eterno e preexistente a tudo, enquanto o Plano Terreno (Mundo Visivel) é
secundario e poderia deixar de existir. Dualidade esta, presente na classica oposi¢do da
sociologia religiosa: O Mundo Invisivel corresponde ao espiritual, puro, sagrado; o Mundo
Visivel, ao material, impuro, profano. Entretanto, na cosmologia espirita, estes dois mundos
ndo representam contrarios que se excluem, mas antes, dois aspectos de uma mesma realidade

religiosa (Cavalcanti, 1983).

Nesta concep¢ao dualista do universo, cada homem tem uma natureza dupla: é corpo e
alma ou espirito e matéria. A alma se encontra cativa na carne, de modo que todas as
vicissitudes que atingem o corpo, refletem no espirito. Alma e corpo estdo unidos por um lago
semimaterial, o perispirito, que juntamente com outro elemento, o fluido universal,
funcionam como mediadores nas passagens e comunicacdes entre os dois mundos
(Cavalcanti, 1983). O fluido universal pode estar no estado “de eterizacdo” (presente no
Mundo Invisivel) — caracterizando os fendomenos espirituais, € no estado “de materializagao”

(predomina no Mundo Visivel) — caracterizando os fendmenos materiais.

O espirito é a esséncia do homem. E ele quem lhe confere uma individualidade
animica. O humano ¢ um agente social deste espirito, do ponto de vista espirita, ¢ um Espirito
Encarnado. De modo que os Espiritos habitam os dois mundos: o visivel (terreno) e o
invisivel (espiritual), transitando entre eles e podendo assumir trés dimensdes distintas. Pode
estar no estado encarnado (envolvido por um corpo fisico), pode estar como espirito errante
(embora desencarnado, mas habitando um estado intermedirio entre duas encarnagdes) e,
como estado puro (ja desencarnado e ndo mais sujeito & encarnagao). Sob a dtica destes trés
estados do Espirito, hd uma dindmica evolutiva que representa outro aspecto da matriz
cosmoldgica espirita. Isto significa, que os Espiritos foram criados por Deus simples e
ignorantes, ¢ a cada um foi atribuido um percurso (uma missao) para leva-lo a perfeigdo,

projeto maior da Criacdo. Desde o inicio sdo dotados de atributos latentes de inteligéncia,
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vontade e livre-arbitrio, que deverdo se desenvolver quando do contato do Espirito com a
matéria. Assim, a vida terrena ou a encarnacgao (estar na carne) ocupa este lugar de motor da
(13

trajetoria evolutiva, onde a individuagdo plena ¢ um ponto de chegada cosmico, “uma

meta-individualidade que transcende a realidade humana” (Cavalcanti, 2004, p. 17).

A nocao de pessoa no Espiritismo assume uma posi¢ao central; para ela converge a
conexao do Mundo Invisivel com o Mundo Invisivel. Dotada do livre-arbitrio, esta concepgao
pressupde o ser humano como ser inevitavelmente imperfeito e incompleto, mas também
submetido as leis divinas, um determinismo, portanto. Tal diacronia ndo sinaliza para um
paradoxo, uma vez apresentado o projeto criador de Deus como preconiza o espiritismo, que
oferece a cada Espirito o lugar e a oportunidade de construir seu progresso. Por outro lado,
ndo deixa de haver um confronto entre estes dois elementos: livre-arbitrio e determinismo. E
na cosmologia espirita ele se d4 muito peculiarmente na relacdo do Mundo Visivel com o
Mundo Invisivel, sobretudo na comunicacdo entre eles. Ilustra bem este ponto, quando
enunciado na codificagdo de Kardec que os espiritos “estdo por toda parte, no espago e ao
nosso lado, nos vendo e nos acotovelando sem cessar, ¢ toda uma populacdo invisivel que se
agita em torno de nés”, fazendo-se necessario compreender a influéncia destes espiritos
desencarnados sobre as pessoas ao longo de suas vidas. A partir de seu estagio evolutivo, ha
Espiritos que convidam e influenciam ao bem; ha outros que convidam e influenciam ao mal
e a sucumbir ante as adversidades. A Perfeicdo ¢ o Bem contidos em Deus encontram
contrapartida na Imperfei¢ao e no Mal presentes no mundo. Nao ¢ um paradoxo, portanto, a
existéncia do Bem e do Mal, mas uma relagdo ordenada que no Espiritismo culmina numa

transcendéncia espiritual.

A resposta a estes dois eventos distintos, convite ao Bem ou ao Mal, surge da
consciéncia do homem, que segundo a compreensao religiosa espirita, produzird uma espécie
de “mérito” ou “culpa”, destinado tanto aos espiritos encarnados quanto aos desencarnados

b b
que funcionard como uma “balanca” dentro dessa direcdo evolutiva — o carma (Cavalcanti,
2004). Ao assumir um corpo fisico (encarnagdo), o Espirito estd submetido a lei do Carma ou
da causalidade cosmica, pois, a0 mesmo tempo que recolhe frutos de suas experiéncias
passadas, pode nesta nova encarnagao, através do livre-arbitrio, optar pelo Bem ou pelo Mal,
formando um “saldo” na escala do progresso. Um processo dindmico, pois, onde ha nao

somente expiagdo (através das provagdes), mas também oportunidade de renovagdo.
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A vida terrena representa um momento efémero de sua vida total. Neste enredo ciclico,
e cumprida sua missdo na Terra, o Espirito abandona o corpo fisico (desencarna), mas nao
deixa de existir, permanecendo inserido na dinamica evolutiva a qual abragou livremente
(livre-arbitrio). Isto compreendido, a morte representa somente um fim da atividade bioldgica
do corpo material, que na explicacdo de Kardec, se da por uma “disjun¢do” dos constituintes
organicos quando da insuficiéncia do Principio Vital, tal como um aparelho elétrico que cessa
suas atividades ao parar de conduzir eletricidade. Morto, o corpo fisico divide-se em matéria
inerte fadada a decomposi¢do e o Principio Vital retorna para a fonte de onde veio (Aversa,
2018). A morte para o Espiritismo assume um outro estatuto, transmuta-se em vida
desencarnada, onde o Espirito tem em si uma alteridade significativa, pois ndo deixa de ser
um outro relativamente aos vivos, que fala com os vivos, mas de um outro lugar.
Comunicacdo permanente, que pela via da mediunidade, a sociedade do ‘além-timulo’ e a
sociedade terrena integram-se efetivamente como uma Unica e compacta sociedade”,

fusionando-se numa dinamica rede de relagdes (Cavalcanti, 2004).

A relacdo entre os dois mundos, Mundo Visivel (dos Vivos) e Mundo Invisivel (dos
Mortos) ¢ uma constante dentro da cosmologia espirita. As incorporacdes mediunicas, a
psicografia, o contato com os mortos, os passes fluidicos, as cirurgias espirituais, as
obsessdes, o desencarnar € o reencarnar, sao fendmenos que assinalam este transitar entre os
dois mundos, mas que também parte da tessitura conceitual abundantemente presente na vida
cotidiana dos fieis seguidores (voltarei com mais profundidade a alguns destes elementos no
capitulo 3). Ao que podemos afirmar, ao realizarmos uma pesquisa no campo espirita, como
tudo isso permeia um universo cuja pratica religiosa se mostra ricamente carregada de

fendmenos.

Imergimos, pois, numa matriz religiosa profusa de fenomenos. E podemos, a grosso
modo, fazer uma divisdo entre fendmenos de natureza externa, como sao as incorporagoes
mediunicas, o0 passe € as cirurgias, e os de natureza interna. Nesta Glltima, estd a pedra basilar
de toda intencdo filosofica-religiosa kardecista: a reforma intima, expressdo valiosa que na
matriz religiosa espirita aponta para a evolugdo espiritual. Sobre a natureza desta reforma

intima, assisti a uma palestra publica quando a palestrante proferiu:

O principal trabalho enquanto na vida terrena ¢ saber exatamente o que
precisamos evoluir em nossos egos, em nossas inferioridades, e estarmos
atentos quando elas se manifestam [...]

[...] Para que possamos saber para o que reencarnamos, precisamos
reconhecer as inferioridades do nosso ego, aceita-las como nossas,
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correlacionando os fatos “negativos” que acontecem em nossa vida, com a
maneira negativa que nds sentimos e reagimos a ele.

[...] O mais importante numa encarnagdo, para a nossa evolucdo, €
detectarmos nossas inferioridades interiores, como repetimos nossas agdes
submetidas a elas, ai esta, sem duvida, o que veio para ser curado mediante
uma transformacao intima.

Observar a riqueza dos fendmenos no campo espirita, abre-nos para possibilidades
além da descricdo dos ritos e praticas. Pode nos aproximar das motivagdes individuais e
coletivas em procurar a Casa Espirita; pode nos sinalizar sobre a forca social que o
movimento espirita tem na sociedade; matizar o “poder” de atragdo e convencimento e,
porventura, oferecer-nos acessos para uma diferenciacdo entre visitantes, fieis,
neo-convertidos. Direciona-nos, talvez, ao proprio cerne de toda concepgao filosofica espirita.
Nao se trata aqui de explorar uma fenomenologia da religido, embora ela exista. Trata-se de
nao negligenciar a fenomenologia religiosa presente em nossas etnografias. Muito embora,
estas duas se avizinhem. Para efeitos de conceituagdo, a Fenomenologia Religiosa foi criada
pelo holandés e historiador Pierre Daniel Chantepie de la Saussaye (1848-1920) que com seu
Manual de Historia das Religioes (1887), apenas indicava uma alternativa ao que até entao se
chamava religides comparadas. Coube a outro holandés, Gerardus van der Leeuw
(1890-1950), ligado a Fenomenologia Filoséfica de Husserl, propor um método de
compreensdo da experiéncia religiosa, ndo apenas da descricdo, mas um método de andlise
das suas linguagens e das suas manifestagdes: os fendmenos. E algo da visdo eidética de
Husserl: a busca pela esséncia. Nao apenas o interesse em observar os fatos religiosos em si
mesmos (0 que caberia ao historiador das religides), mas sua intencionalidade ou esséncia

(Silva, 2014).

Caberia, naturalmente, perguntar “o que ¢ um fendmeno?”, assumindo que para a
envergadura do termo e suas varias possibilidades, incluindo a metafisica, ndo lograria aqui
abarcar, porque mesmo existindo o objeto — o fato religioso, e o método da observacdo — o
fenomenoldgico, isso ndo o torna segregado em si mesmo, ou seja, requer outros subsidios do
pensamento e da atividade humana para dar conta de fornecer-lhe um conceito. Nao ¢ a
mesma coisa dizer que observamos um eclipse lunar’, num dado momento, e dizer que
assistimos a um culto pentecostal, em outro. Ambos se tratam de fenomenos: um astrofisico,

ha milhares de quilometros de distancia, o outro religioso, onde estamos presentes ante uma

> Eclipse Lunar é um fendmeno que ocorre quando a Terra se interpde entre o Sol € a Lua, projetando sua sombra
sobre a lua e, em alguns casos, tornando-a avermelhada. (Sociedade Brasileira de Fisica — Projeto Fisica na
Escola. Disponivel em: https://www.sbfisica.org.br/fne/Vol5/Num1/v5n1a08.pdf. Acesso em 30 mai. 2025).
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“inundagdo” de euforia e falas em linguas, logo, distintos em sua forma de expressar-se

(linguagem) e na sua intencionalidade.

O fenomeno religioso ¢ aquele que traz em si trés elementos, que embora
organicamente sabidos, ao menos pela academia, talvez nem tanto individualmente bem
explorados: um elemento filosofico, um socioldgico e um psicologico. Filosofico porque em
sendo a filosofia um saber puramente especulativo, a religido também parte de uma
especulacdo, entretanto revestida, como afirma Battista Mondin, “de uma tomada de posi¢ao
pessoal que vai além do simples conhecimento da verdade: ¢ uma postura na qual todo o eu se
recolhe na sua singularidade com um compromisso supremo” (Mondin, 2001, p. 243).
Sociolégico quando se identifica a religido com as estruturas sociais ou a consideramos como
fenomeno social carregada de relevancia. O psicolégico quando estudamos as reagdes do
individuo diante do fato religioso e este assume uma atitude ante as contingéncias e

relatividade do mundo de refugiar-se em um absoluto do tipo sacral (Jorge, 1998).

O fendmeno religioso ¢ também explanatdrio e interpretativo. Explanatorio na medida
em que busca responder sistematicamente aos porqués totais: a existéncia (do mundo e dos
homens), o poder (for¢as dindmicas do universo), a moralidade (principios de vida e morte
dos individuos), mas ¢ também interpretativo, quando capaz de interpretar todo
comportamento importante e valorizado na relagdo do humano com o universo (Silva, 2014).
E isto o que se da quando Anténio relata sobre uma sessio meditnica em que o médium

incorporou o espirito de seu filho cagula ha alguns anos atras:

Desde este dia tive certeza que tem vida apds a morte. Tudo pareceu que se
encaixou quando ouvi, mesmo em outra voz, as frases que ele sempre usava
quando falava comigo € com a mae. Parecia um filme que se repetia.

A observacdao dos fendmenos se mostra muito valiosa ao trabalho do antropologo.
Comigo nao foi diferente. Recordo Evans-Pritchard em seu trabalho com os Azande, onde
também exerceu um papel interpretativo, buscando descrever ndo somente o papel social da
bruxaria entre os africanos, mas captar algo da racionalidade ¢ dos modos de pensamento
desse povo, observando fendmenos como bruxaria, feitigaria, o trabalho dos adivinhos, uso
dos oraculos e de drogas nos rituais de magia (Evans-Pritchard, 2005). Na introducao, ele
declara:

Meu objetivo [...] ndo é descrever exaustivamente todas as situagdes sociais

nas quais a magia, os oraculos e bruxaria se apresentam, mas estudar as
relacdes entre essas praticas e crengas entre si, mostrar como formam um
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sistema racional e investigar como este sistema racional se manifesta no
comportamento social (Evans-Pritchard, 2005, p. 26).

Quer dizer, observando um dominio de crencas e praticas rituais, ergueu-se uma
formulagdo que ao final pretendeu apresentar sobre a maneira como os Azande pensam. Algo
que se v€ quando Pritchard descreve que os nativos tinham plena consciéncia de que as
doengas podiam ser tratadas com remédios, haja visto o amplo conhecimento de ervas e
plantas medicinais, mas ndo abriam mao da ideia de bruxaria ou feiti¢aria quando ficava

doente, porque esta pratica de algum modo fornecia uma espécie de sustentagdo a este povo.

Nao sobressai neste recorte uma analise sobre a crenga (“ter fé ou nao”). Como um
fendmeno mental, a crenca recai, numa primeira analise, sob o dominio da psicologia; mas se
pensada em termos da encarnacdo em objetos especificos, a crenga ganha contornos especiais
e que interessam a antropologia. Neste aspecto, ir a Casa Espirita ndo implica necessariamente
acreditar na reencarnacao; isto pode ficar para depois, mas de algum modo inserir-se numa
realidade cujos fendomenos ali presentes os faz “esperar” por algo mais imediato que responda,
ao menos parcialmente, a algumas inquietagdes ou aspiragdes. Para tal fim, certos rituais
exercem privilegiada funcdo como fendmeno do campo religioso espirita: a incorporacao
meditnica (que permite a comunicacdo com o0s mortos), a desobsessdo, o passe, as curas

espirituais, dentre as mais destacadas.
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Capitulo 2 — A Casa Espirita e os fi¢is: contextualizando o local da pesquisa

Um espirita pode viver sem a Casa Espirita, mas uma Casa Espirita ndo vive

sem as pessoas espiritas [...] (Augusto)
Em seu livro O Centro Espirita, J. Herculano Pires inicia afirmando que

o Centro Espirita ndo é templo nem laboratorio, é, para usarmos a expressao
espirita de Victor Hugo: point d opotique do movimento doutrinario, ou seja,
o seu ponto visual de convergéncia (Pires, 2008, p. 13).

Com esta afirmacdo, o autor buscou configurar a Casa Espirita como um espelho
concavo, para o qual todas as atividades espiritas se refletem e se unem, projetando-se juntas
no plano social geral, espirita e ndo espirita. Este capitulo buscard contextualizar a relagdo
dindmica, repleta de imbricagdes, entre a casa Espirita e seus fieis frequentadores, como

enunciado nas palavras acima do informante.

2.1 O Uniluz

O Uniluz esta localizado no bairro de Setubal, zona sul do Recife. Sua fundagdo se deu
em 30 de abril de 1992, segundo Augusto, a partir “do desejo de um grupo de pessoas, dentre
elas civis e militares, de estudar a doutrina espirita”. Tratava-se de um grupo de
aproximadamente quarenta pessoas, moradores do bairro, que frequentavam a Fraternidade
Peixotinho, outra casa espirita também localizada na zona sul da cidade, onde ja

desenvolviam algumas atividades.

Este grupo de pessoas tinha por proposito fundar uma casa espirita cujo
funcionamento estivesse embasado no estudo da doutrina e no trabalho, fruto da tensdo ja
existente no movimento espirita entre as correntes que punha, de um lado, sua €nfase no
estudo dos escritos de Kardec, e a outra, com énfase nos fendmenos mediunicos. Regina, que
estd desde a fundacdo, refere-se a esta divisdo afirmando “comecou haver um exagero nas
manifestagdes, e com isso, muitas pessoas se perderam”, assinalando que desde seu inicio o

Uniluz priorizava o caminho dos estudos.

Dado o significativo niimero de militares e residentes na Vila dos Sargentos da

Aerondutica neste grupo de pessoas, foi concedido pelo comandante do II° COMAR
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(Comando Aéreo Regional) implantar a casa na sede dos Escoteiros do Ar, na Quadra C desta
grande aérea militar, dividindo com eles as dependéncias da casa. Assim transcorreu durante
10 anos, quando este grupo de pessoas espiritas sdo informadas que “deveriam buscar um

outro local”.

Em face de j4 haver um trabalho bem estruturado de evangelizagdo, estudo e
assisténcia espiritual para adultos e criancas da regido, principalmente junto as familias da
Comunidade Borborema, o grupo deparou-se com certa dificuldade para encontrar um novo
local. “Ficamos apreensivos, mas confiando na Providéncia Divina” disse Augusto
relembrando o impasse daquele momento. Foi quando em 2002, através de um contrato de
cessao do terreno, a Aerondutica (o cedente) transferiu para o Uniluz (o cessionario) o direito
de usar e usufruir de uma parte do terreno, embora a propriedade continuasse sendo do
cedente, uma cessdo de natureza gratuita, ou seja, ndo houve pagamento pelo uso da
propriedade. Assim, iniciou-se a constru¢do da nova casa, mediante o esfor¢co das maos, do
auxilio material e do trabalho arrecadatério de todo grupo, constituindo o que até hoje € a sede
do Uniluz — Unido Espirita Caminho da Luz, registrada como uma entidade de “atividades de

organizagdes religiosas e filosoficas”.

A composi¢cdo espacial do Uniluz estd constituida de uma casa maior com dois
pavimentos: um inferior e outro superior, ladeada por uma area fronto-lateral livre onde estao
jardim e estacionamento. Logo na chegada da casa maior, ha um terraco amplo, um auditério
de médio porte, e, na lateral esquerda, estdo uma livraria, cafeteria e banheiros. Adentrando a
casa, no piso inferior, um corredor margeado por salas de menor porte: a administragdo, a
biblioteca, salas de estudo, sala de evangelizacdo das criangas, sala para o atendimento

fraterno, uma cozinha ao final e dois banheiros.

No pavimento superior novamente um corredor ladeado por salas menores reservadas
ao passe e as reunides meditnicas, comumente mantidas com uma luminosidade bem
reduzida, e no final outro auditorio destinado as palestras publicas, com pulpito e cadeiras

disponiveis a assembleia. Todas as salas e auditorios, tanto no piso inferior quanto no

superior, sao dotados de portas para manter a privacidade do lugar e dirimir o efeito de ruidos.

No patio externo e ao lado direito da casa maior ha uma construgdo com pequenas

salas enfileiradas, anexas umas as outras, onde funcionam salas de atendimento ambulatorial
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da AME-PE’, grupos de estudo e uma sala aberta onde podem ocorrer eventos mais

inespecificos como cursos de artesanato, brechos, etc.

Imagem | — Casa Prineipal

Fonte prapria

Imagem 2 — Parle Frontal

Fonte propria

6 Associacio Médica Espirita do Estado de Pernambuco, fundada em 30 de novembro de 2008 como membro
coligada a Associagdo Médica Espirita do Brasil, tem por objetivo o estudo da doutrina espirita, buscar a
integracdo do conhecimento médico-espirita, promover a pratica dos principios cristdos no exercicio da medicina
e demais areas da satde (AME-EPE. Associacdo Médica Espirita. ame-epe. com br, 2025. Disponivel em:
https://ame-epe.com.br/. Acesso em: 26 jul. 2025.
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Imagem 3 — Entrada ¢ Livraria

Fonte propria

Imagem 4 — Palestra Pablica (auditorio)

Fonte propria
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Imagem 5 — Prédio Lateral (ambulatonos)

Fonte propria

Durante minhas visitas, raras vezes a casa ndo estava num intenso movimento de
pessoas em atividades diversas: funcionarios, trabalhadores da casa’, visitantes, transeuntes e
pedintes , resultado da simultaneidade de eventos e atividades que a casa mantém. Via-se o
esforco dos trabalhadores e dirigentes em manter uma ordem, ndo raramente refor¢ando o

pedido pelo siléncio e comedimento. Tais atividades seguem uma ordem de horario e dias da

semana:
Quadro 1 — Cronograma de atividades semanais do Uniluz

DIA E HORA ATIVIDADE FREQUENCIA

Segunda Ciclo de Atendimento Espiritual e Atendimento Semanal
19:00 as 21:00 Fraterno. Semanal
19:00 as 21:30 Grupo de Educagdo Meditnica (privativo). Quinzenal
20:00 as 21:00 [ Estudo do Evangelho Segundo o Espiritismo + Passe. Quinzenal
20:00 -21:00 Estudo o Livro dos Mediuns.

Te‘rg:a Reunido mediunica. Semanal

14:30 as 16:30 Reunido meditini Semanal
19:30 as 21:00 cumao ediinics. s

7 Sdo pessoas voluntarias que dedicam parte do seu tempo a organizacdo e realizacdo das atividades da Casa,
como palestras, evangelizagdo, atendimento fraterno, atendimento social, ndo havendo vinculo empregaticio e/ou
remunerado para este fim. E necessario que ja sejam iniciados na doutrina, portanto sdo pessoas que ja vem ha

algum tempo aperfeicoando seu estudo e desenvolvimento espiritual dentro dos preceitos kardecistas. (coletado
do informante).
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Qu‘arta Estudos doutrinarios. Semanal
15:00 as 16:00 .

\ Atendimento Fraterno. Semanal
19:30 as 21:30 ~ e o

\ Grupo de Educagao Meditnica (privativo). Semanal
19:30 as 21:30 Palestra Piblica + P Semanal
20-00 as 21-00 alestra Publica + Passe. emana

Quinta . .

\ Atendimento Psicoldgico para adultos. Semanal
08:00 as 09:00 . .. .

A ) Atendimento Psicologico criangas e adolescentes. Semanal

10:00 as 11:30 1
\ Palestra Publica + Passe. Semanal
10:00 as 10:45 S

00 A ) Distribui¢do da sopa. Semanal
11:00 as 12:00 . .

00 A ) Estudo de O Livro dos Espiritos. Semanal
20:00:as 21:30 Estudo de Aprofundamento da Doutrina Espirita Semanal
20:00 as 21:30 P PIFa.

Sexta Bazar Uniluz Mensal
13:00 as 17:00 '

Sal3ado Grupo de Estudos Joanna De Angelis. 2° sabado do més
08:30 as 11:30 Grupo de Estudos Espiritualidade Animal 4° sabado do mé
08:30 s 11-30 rupo de Estudos Espiritualidade al. sabado do més

Domingo Atendimento Fraterno.

\ 11 S Semanal
16:30 as 18:00 Palestra Publica + Aplicacdo do Passe. Semanal
17:00 as 18:00 | Educagao Espirita para Criangas e Jovens (acima de 3 Semanal
17:00 as 18:00 anos).

Esta programagdo segue o padrdo de atividades e educacgdo espiritual tragado pela FEP
e FEB, uma vez que o Uniluz ¢ membro associado destas entidades, em reunido publica
(palestras), reunides privadas (meditnicas e dirigida aos trabalhadores da casa), tratamentos
espirituais (passes, desobsessao, a distancia), grupos de estudos doutrinarios, grupo de estudo
mediunico, evangelizagdo para criangas e adolescentes, atendimento psicologico e
psiquiatrico, visitas a abrigos e hospitais, atividades diversas (bazar, aulas de artesanato,
bordado, festas comemorativas em datas especificas, como Sao Jodo e Dias das Criangas). Em
33 anos de atividades, o lema desta casa espirita ¢ “A unido fraternal”, permanentemente

exposto num banner da casa e extraido de uma das mensagens de Chico Xavier.

A unido fraternal é o sonho sublime da alma humana. Entretanto, ndo se
realizard sem que nos respeitemos uns aos outros, cultivando a harmonia, a
face do ambiente que fomos chamados a servir. Somente alcancaremos
semelhante realizacdo procurando guardar a unidade do espirito pelo vinculo
da paz (Xavier, 1956, p. 97).
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2.1.1 No padre disse Amém; no terreiro, Sarava; cheguei no Centro Espirita, paz de

Cristo meu irmao. Os sujeitos da Casa Espirita

Estava assistindo a uma das palestras publicas, quando um dos presentes na assembleia
se dirige ao palestrante:
Vim por primeira vez no centro espirita ¢ depois do passe o médium disse

que queria falar comigo. Fiquei com medo de voltar. S6 hoje tive coragem de
vir, minha segunda vez, na divida se devia ou nao retornar.

Por ocasido deste dia, eu ja estava frequentando a casa ha uns trés meses, mas foi
especialmente a partir deste episddio que me pus a perguntar quem sao 0s sujeitos € o que 0s
faz procurar a Casa Espirita. Na primeira oportunidade que tive, lancei este mesmo
questionamento a minha informante Regina. Ela respondeu:

Vocé vai encontrar um publico muito misturado de pessoas e interesses. Mas
ha um denominador comum para essa mistura: o interesse pela doutrina
espirita. Agora, esse interesse surge a partir de varios motivos: perturbacdes
psiquicas individuais ou familiares, adoecimentos graves, dificuldades
financeira, morte na familia, algum parente ou amigo proéximo praticante que
o incentiva. Normalmente parte de um sentimento de necessidade intima e

que ele, muitas vezes, ndo compreende muito bem, tendo ou néo ja buscado
auxilio em outras casas, até mesmo em outras religides.

A resposta dada veio juntar-se ao que na palestra, mencionada logo acima, o
palestrante esclareceu:
Esta Casa Espirita, simples e humilde, esta a servigo de toda comunidade,

como fonte de consolagdo, orientacdo aos que se aturdem ou se desviam,
maos estendidas aos necessitados, canal sempre aberto para a caridade.

Ouvindo a oferta pronunciada pelo palestrante “maos estendidas aos necessitados”, a
pergunta que me rondava era ‘quem sao os sujeitos que transitam pela Casa Espirita’? Em sua
pesquisa no Lar de Tereza®, Cavalcanti (1983) organiza em duas categorias aqueles que vdo ao
centro espirita: os frequentadores, “que vem ouvir e participar”, e os cooperadores “que
colaboram nas tarefas”. Ela evoca a um terceiro grupo, ndo explicitamente nomeado, mas que
num dado momento “entra no espago do centro” e de algum modo participa, sdo os

nao-frequentadores, encarnados ou desencarnados, aqueles que ao final sdo o objeto da agdo

8 O Lar de Tereza, fundado no ano de 1951, se apresenta como uma organizagdo religiosa-filantropica com
atividades de carater cientifico e filoséfico, como também beneficente, educacional, de assisténcia e promogao
social. Localizado na cidade do Rio de Janeiro, bairro de Copacabana, mantém diversas atividades nas areas
Doutrindrias, Espiritual, Divulgagdo e Evangelizacdo, além da Assisténcia e Promocao social em dois nticleos de
acdo: Casa de Renato, em Nova Iguacu (RJ), e Nucleo Emanuel, no bairro de Jacarepagud, envolvendo reunides
publicas, grupos de estudo, escola, livraria e ambulatorio médico-odontologico.
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beneficente: 6rfaos, enfermos, moradores de rua, presos. Esta organizagdo estd consonante ao
que observei no Uniluz: fieis, iniciados e clientes. No entanto, tomando esta classificagao
binaria entre o interno (de dentro) e o externo (de fora), eu proporia uma quarta categoria para
aqueles que buscam o centro espirita: os curiosos. Neste grupo, estariam aqueles cuja ida ao
centro ndo preenche nenhuma das duas principais categorias acima, porém pessoas movidas
por uma espécie de curiosidade, como também, e estas duas ndo se excluem, por um sentido

de “causa urgente”.

Os fieis sdo os trabalhadores da casa, ja adeptos a doutrina, pois ao seu estudo ja se
dedicam ha muito tempo, que voluntariamente oferecem parte do seu tempo as atividades da
casa, cujo direcionamento por um cargo ou fungao segue uma loégica de hierarquia de
potencial’, respeitando as necessidades da casa, a organizagio dos dirigentes ¢ a
potencialidade do servidor voluntario. Neste grupo, encontrei os trés principais informantes
de minha pesquisa: Augusto, no seu segundo mandato como administrador da casa, cujo
periodo de gestao corresponde a dois anos, prorrogavel por mais dois. Bancario aposentado,
hoje em dedica-se exclusivamente a administragdo do centro espirita, além do estudo e
aprimoramento da doutrina. Regina, uma psicologa de 62 anos, que trabalhou a maior parte da
vida com psicologia organizacional, aposentou-se ¢ hoje dedica-se as atividades espiritas
exercendo a funcdo de Coordenadora de Estudos, além de ser passista e ouvinte no
Atendimento Fraterno. Aderiu a doutrina desde muito jovem, por volta de seus oito anos,
quando “presenciava a mae médium recebendo espiritos”, comecou pouco a pouco a
frequentar o centro (levada pela mae), estudar a doutrina e exercer alguma tarefa. Inés de 55
anos que ¢ psicologa clinica, esta na doutrina desde os nove, quando ja “sentia necessidade de
uma religido que lhe desse respostas mais inteligentes”, divide seu tempo entre o consultorio e
as atividades da casa espirita. Observei que neste grupo estdo, na sua maioria composta de
mulheres, moradores da zona sul, classe média, profissionais liberais ou aposentados, mas nao
¢ um recorte exclusivo. Por exemplo, no preparo da sopa, logo atividade na cozinha, havia um
médico aposentado ¢ na mesma fun¢do uma cozinheira de escola publica. Assim, € possivel
afirmar haver uma variedade de pessoas “trabalhando” na casa, tanto no nivel socio-cultural,

quanto na faixa etdria, com predominancia, no quesito etario, aos acima de 50 anos.

? Hierarquia de potencial significa que as divisdes dos cargos e fungdes no Centro Espirita se ddo de acordo as
necessidades da casa e nascida do mérito como moral individual de cada pessoa. Nao ha uma “hierarquia
ritualistica” ou “posicao sacerdotal” no Espiritismo. Todo espirita tem potencialmente acesso a todas as posicdes
no Centro, orientado por suas habilidades proprias, mas também, no plano espiritual, parte do seu processo
evolutivo. (Cavalcanti, 1983).
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Apresento um quadro sintético do perfil de sujeitos que se enquadram nesta categoria
de fieis. Nem todas foram submetidas a entrevista nos moldes dos demais informantes, mas de

algum modo me forneceram seus dados e fungdo na casa espirita.

Tabela 1 — Lista de Informantes

Codinome Idade Estado Civil Profissao Func¢ao no Uniluz
Augusto 54 Casado Aposentado Coor.dfznad(.)r
administrativo
. . . . Coordenador de
Regina 62 Divorciada Psicologa Estudos
Inés 55 Divorciada Psicologa Paleg.trante ¢
passista
Vera 35 Solteira Médica EYangellzagao de
criangas
. . . Evangelizacdo de
Gloria 56 Divorciada Vendedora
adultos
Lucia 55 Casada Psicologa Bazar ¢ eventos da
casa
Cicera 52 Casada Dona de casa Bazar e cozinha
Liliane 51 Casada Quimica Dirigente de estudos
Adolfo 62 Casado Aposentado Médium doutrinador
Guilherme 66 Casado Odontologo Medlum
incorporador
Fausto 52 Casado Gerente M¢édium doutrinador
Atendimento
Alda 42 Casada Médica fraterno e
palestrante
o . . . Evangelizagdo de
Virginia 39 Divorciada Enfermeira

criangas

Fonte: Dados da pesquisa (2025)

Os iniciados sdo aqueles que tiveram um primeiro contato com a doutrina em algum
momento, e seguiram aprofundando os estudos e/ou o desenvolvimento da mediunidade. Em
seus estudos, Cavalcanti apresenta uma divisdo sistematizada entre o que seja iniciar-se €
desenvolver. Para ela, iniciar-se significa “o contato com a literatura espirita, o estudo, a
reflexdo e a aceitacdo consciente de seus principios” (Cavalcanti, 1983, p. 94). Enquanto

desenvolver pressupde ja ter havido uma aceitagdo da doutrina e agora trabalha-se o
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desenvolvimento da faculdade mediunica. Embora a autora ressalte que estes dois
movimentos ndo sdo excludentes, o que vi na minha observacdo de campo mostra duas
categorias imbricadas, ndo notando-se quase uma separagao entre elas. Entretanto, e isso ¢
uma caracteristica importante que observei, os iniciados ndo estdo aptos a desenvolver
trabalho voluntério, principalmente de natureza meditunica ou evangelizagdo. Sao convidados,
incentivados na verdade, a atividades mais simples, como participar da “campanha do quilo”
(coleta de alimentos ou dinheiro nos semaforos ou nas casas), porque, inclusive, pressupde
um fundamento valioso & doutrina, qual seja aprimorar os valores de humildade (pedir) e

caridade (alimentar os famintos). O relato abaixo ilustra a presenca dos iniciados.

Paulo tem 29 anos, ¢ engenheiro, e foi trazido pela noiva, enquanto atravessava um

episodio de adoecimento psiquico.

EU: Vocé ndo era espirita antes de chegar aqui ao Uniluz?

PAULO: Nunca fui espirita. Sou de familia catdlica, fiz primeira comunhao,
crisma, frequentava a missa aos domingos, tudo que um catélico faz. Quando
me formei, consegui um bom emprego, estabilizado, valorizado na empresa,
ganhando bem. Nada de errado. Mas de uma hora para outra as coisas
comecaram a desandar comigo. Comecei a ficar irritado, meus colegas de
trabalho falavam e eu estourava do nada; se era cobrado por cumprir um
prazo mais apertado, ficava muito irritado, tinha dificuldade de me
concentrar. A Carol (a noiva) percebeu e perguntava se eu estava com algum
problema. Eu respondia que ndo; nada tinha acontecido, era uma irritacao
inexplicavel, ndo havia um motivo especifico. Sei que, num intervalo de um
ano, eu entrei numa “depré” grave, falta de energia, vontade de morrer, ndo
via mais cor em nada.

EU: Procurou ajuda profissional?

PAULO: Fui ao psiquiatra. Uma tia médica ao me ver naquele estado, logo
sugeriu que buscasse uma consulta psiquiatrica. O psiquiatra me passou
remédios, € mesmo tomando na hora certa, melhorei muito pouco.
Conseguia dormir melhor, isso sim, mas a falta de vontade, aquele vazio,
isso continuava do mesmo jeito.

EU: E como surgiu a ideia de vir ao Centro Espirita?

PAULO: Os pais da Carol ja frequentavam um Centro. Ela gostava de ir
junto algumas vezes, comecou ler livros espiritas € comentava comigo que
aquilo que lia fazia sentido para ela. Mas nada além disso. Até que um dia, e
agora vejo como ela estava sofrendo com aquele turbilhdo todo, os pais dela,
por conta propria levaram meu nome e acho que uma foto minha ao Centro,
para uma consulta a distdncia (neste momento a noiva faz um gesto
afirmativo com a cabeca).

EU: Vocé sabia desta consulta?

PAULO: Fiquei sabendo depois, quando eles vieram me convencer a ir ao
Centro. Alguém aqui do Centro (que depois desta conversa Carol me
confirmou que um médium incorporado) disse para eles que eu deveria fazer
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um tratamento. Eu acabei sendo levado, na verdade, estava sem energia
alguma para decidir ir ou ndo ir. Mas confesso que ndo fui acreditando
muito. Fui mais pela Carol; sabia que ela estava segurando uma barra danada
comigo naquela situacéo e queria no fundo me ajudar.

EU: E qual o desfecho desta historia?

PAULQO: Fiz inicialmente um tratamento de “limpeza espiritual” (ele faz os
gestos das aspas), recomendaram a leitura de alguns livros que pouco a
pouco fui gostando. Passei a vir toda semana, sempre nesse esquema:
palestra, passe ¢ leitura. Até que um dia, o palestrante que eu acabara de
ouvir, que somente depois descobri ser o médium que sugeriu me levar ao
Centro, me chamou numa sala, sentou comigo e abriu o jogo: na verdade,
dissera ele, eu tinha uma mediunidade muito forte, muito forte mesmo, e
tudo indicava que eu caira naquele estado doentio por ndo trabalhar esta
mediunidade. Eu nio sabia se acreditava ou ndo no que acabara de ouvir. E
algo muito forte de ouvir, num primeiro momento.

EU: Ha quanto tempo foi isso?
PAULO: Um ano e meio atras (e a noiva confirma com a cabeca).
EU: E nesse intervalo de tempo?

PAULO: Eu continuei vindo ao Centro, como lhe disse fui gostando das
coisas que lia, fui me envolvendo, as coisas comegavam a fazer mais sentido
para mim, ndo sei se consigo explicar; sentir ¢ mais facil que explicar em
palavras. Sei que fui pouco a pouco saindo daquele buraco que eu estava.
Depois de um tempo, uns seis meses, entrei no grupo de estudo sobre
mediunidade, para entender melhor tudo isso e absorver o que significa dizer
que uma mediunidade ndo trabalhada pode afetar negativamente uma pessoa.
E, ao que parece, foi o que aconteceu comigo.

Este relato ilustra em poucos detalhes quem sdo e quais processos envolvem os
iniciados. Encontrei outros sujeitos com trajetéria parecida a de Paulo: uma necessidade,

noutros uma curiosidade, seguidas de uma aproximagao e o inicio de um aprofundamento.

Os clientes identifico como aquela categoria que busca o Centro Espirita por ocasido
de uma necessidade urgente. E o caso de Adriana, bancaria, que diz “quando comego a me
sentir mal, venho no Centro tomar um passe”, salientando que n3o ¢ “uma frequentadora
assidua, mas venho quando sinto que estou precisando”. Também no caso de Abel, um
comerciante que depois do diagndstico de transtorno do panico, submeteu-se as sessdes de
passe, trazido por uma cunhada, quando por sua propria iniciativa, nunca pensou em “ser
espirita”. Importante frisar que o que diferencia os clientes dos iniciados, como a descri¢do de
Paulo um pouco acima, ¢ que estes ultimos dao seguimento ao estudo e desenvolvimento na
doutrina. Ambos parecem motivados por uma necessidade premente, mas os clientes, buscam
o alivio, entretanto ndo estabelecem um vinculo duradouro que signifique um aprimoramento

doutrinario.
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Numa de nossas conversas, Regina descreve bem quem sdo os sujeitos desta categoria:

Muitos vém a Casa Espirita em busca de alivio por uma afli¢do que esta
passando. Nos acolhemos esta pessoa, seguindo o principio do Evangelho do
Cristo, e vamos oferecer algum tipo de conforto e bem espiritual. O conforto,
talvez seja mais imediato, o passe fluidico pode oferecer este conforto. Mas
o bem espiritual implica uma compreensdo maior do que esta pessoa esta
fazendo na sua trajetéria espiritual. Muitas vao embora depois de tomar o
passe, como se tudo estivesse “resolvido”. Este é o alivio imediato. Mas
certamente ndo estd “tudo resolvido”. Seja o que for que ela esteja
enfrentando, para nos espiritas, faz parte de um sentido maior, que requer um
amadurecimento espiritual. E engragado que muitas pessoas, a maioria eu
creio, ird voltar mais adiante quando a afli¢do apertar outra vez.

Nessa fala, Regina explicita como hd um componente inicial de busca por um alivio. O
que gerou também, como algo presente na cosmologia espirita, a busca do Espiritismo de
cura. O tema da cura associada a religido tem sido bastante discutido pela academia. Na
Antropologia, varios estudos tém-se voltado a analisar a forma como as religides se agenciam
para reinterpretar a experiéncia da doenca e como o enfermo ¢ a comunidade enfrentam o
problema (Turner, 1967; Levi-Strauss, 1967-1975; Comaroft, 1980; Csordas, 1983, Apud
Rabelo, 1994). Em todas, porém, perpassa o argumento central que a cura religiosa se da ao
impor ordem sobre a experiéncia cadtica do sofredor e daqueles diretamente envolvidos com
ele. Obter cura através da religido recai, comumente, sobre uma pluralidade de cultos
religiosos que oferecem este “servigo”, cada qual marcado por um rico repertorio de simbolos
e imagens que expressam distintas visdes de mundo (Rabelo, 1994). E presente em todas as

épocas e sociedades da civilizagdo, basta mencionar o xama, o pajé, a benzedeira, o médium.

Emerson Giumbelli em Heresia, doenca, crime ou religido: o Espiritismo no discurso
de médicos e cientistas sociais, diz que “de fato, o primeiro contato de muitas pessoas com
centros kardecistas ou umbandistas ocorre em virtude da tentativa de resolugdo de algum
problema fisico ou afli¢do psicoldgica ou moral” (Giumbelli, 1997, p. 33). Camurca (2016),
por sua vez, empreende uma exploracdo sobre os fundamentos da doenga e da cura no corpo
doutrindrio espirita, onde sobressai a ideia do carater moral da doenga, ou seja: a) a doenga
como vicissitude para o desenvolvimento espiritual do individuo e, b) a doenga como produto
da influéncia de espiritos inferiores, situagao na qual, tanto o obsessor quanto o obsidiado,

necessitam passar por um processo consciencioso de “cura”.

No meu campo de pesquisa nao ha esta configuragdo de servigo “hospitalar espiritual”.
Entretanto esta modalidade existe, conforme descrito no trabalho de Emmanuelle Leite para

sua pesquisa de mestrado, realizado no Hospital Maria Claudia Martins, em Jaboatdo dos
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Guararapes, explicando que a fundagdo desta entidade se deu exatamente pelo fato do
médium fundador priorizar o tratamento espiritual, posi¢do contraria a FEB que ja
recomendava dar-se prioridade a divulgagdo da doutrina (Leite, 2014), o que fica também
bastante evidente a partir da identificacdo do local que se apresenta como “Hospital
Espiritual” e ndo “Centro Espirita”, e também pelas atividades exercidas com o uso das maos,

bisturi, gaze, esparadrapo, elementos constitutivos de um hospital geral.

Ainda que ndo havendo a modalidade “hospitalar” no Uniluz, na semantica e na pratica
cotidiana dos fieis e trabalhadores da casa, observei estar muito presente a ideia de cura,
partindo-se da premissa de um “Espirito enfermo” que necessita da limpeza espiritual, da
doutrinacao moral, da obtencdo de fluidos energéticos positivos que “curam”. Como dito por
Regina, “as pessoas chegam aqui espiritualmente enfermas”, complementando a ideia de que
a matriz espirita se oferece como proposta de superacdo desse estado enfermico, oferta que o

“cliente”, ante sua necessidade urgente, vem inicialmente motivado a aceitar.

Conforme mencionei no inicio do capitulo, ha uma quarta categoria que identifico na
dindmica de uma casa espirita, que sdo os curiosos. Estes sujeitos, ao que parece, nao se
enquadram necessariamente nas categorias anteriores, como tomados por uma necessidade
urgente, nem buscam aprofundar-se na doutrina, mas se mostram movidos por uma
“curiosidade” de ver como ¢é. Tal motivagdo, esta presente na fala de alguns sujeitos quando
dizem “eu venho acompanhando minha mae e gosto de ver como ¢” ou “vim porque minha
amiga convidou”, respostas bastante espontaneas, normalmente surgidas quando da saida de
uma palestra publica ou em algum recanto do Centro, como na Livraria. Isto se deu muito
predominantemente em um grupo de estudos chamado “Espiritualidade Animal” que no
Uniluz ocorre todo 4° sabado do més. Confesso, que este pesquisador foi também fisgado por
esta “curiosidade” acerca do que diz o Espiritismo desta relacao entre animais de estimacao e

mundo espiritual.

Numa das poucas interlocu¢des que tive com uma das palestrantes, das trés

veterinarias que conduziam este grupo, ela afirmou:

Este grupo desperta a curiosidade das pessoas porque elas querem saber se
existe alguma teoria que explique o vinculo de afeto que elas possam ter com
seus animaizinhos. A maioria que esta aqui ndo ¢ espirita; alguns sdo, ja vem
desenvolvendo seus estudos ha algum tempo, mas a maioria nao. Querem
mesmo € saber se seus pets ou bichos de estimagao vém de outra vida que ja
estiveram com ela.
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Esta fala corrobora o que pude constatar: do contato com 10 informantes, especificos
neste grupo de estudo, somente 3 j& tinham uma trajetoria de estudos e desenvolvimento no
espiritismo. O que sugere que a busca pelo Espiritismo nesta categoria ndo parece movida por
um desejo de aprofundamento doutrinario. E uma “curiosidade”, e que pode estar relacionada
ao que Carvalho (1992) afirma que nos tempos atuais o valor fundamental das coisas estad na
novidade, inclusive do campo religioso, ocorrendo ainda, segundo o autor, um certo
esvaziamento das qualidades do “divino”, pois o que importa, em ultima instancia, € o
involucro, o formato dessa novidade. Lembro de uma frase dita por uma interlocutora ao final
de uma palestra publica, quando perguntada se era espirita, ao que ela respondeu “ndo ser
espirita” e completou:

Venho aqui porque me faz bem. Fui na missa e quando o padre falou eu disse
“Amém”; fui no terreiro, e ouvi “Sarava”; cheguei no Centro Espirita, logo

me receberam dizendo “a paz de Cristo minha irma”. Afinal, todas levam a
Deus.

Ao que poderia acrescentar o que Velho (2018) denominou de “nomadismo”,
fenomeno no qual as pessoas estariam sempre se movendo pelo campo religioso,
experimentando e buscando alguma coisa das mais variadas formas. Entretanto, o autor
destaca, que a despeito desta movimentacdo, e talvez por detras dela, estd o sentimento
humano de necessidade de uma “reconciliagdo cosmica” (Velho, 2018, p. 69), que justamente

vai se apresentar no terreno da religido.

E algo que entendo caber um maior aprofundamento a posteriori. Sobretudo, se levado
em conta ndo serem estas categorias algo “estanque”; muito pelo contrario, elas se mostram
num indisfar¢ado entrecruzamento, pois aquele que acorre ao Centro Espirita levado por uma
necessidade urgente, pode decidir num dado momento aprofundar-se no estudo, passando de
cliente a iniciado. O curioso, num primeiro momento sem nenhuma perspectiva de
compromisso, pode tornar-se um fie/ mais adiante, uma vez havendo aceitado os principios
doutrinarios como verdade religiosa e seguir ajustando sua vida moral sob a égide destes
principios. Intersec¢des da experiéncia religiosa espirita que nos levaria a perguntar: ¢ uma

conversdo, isto que ocorre?



53

2.2 O fenomeno conversio

Dou inicio a esta parte partindo da pergunta feita ao final do topico imediatamente
anterior, € o faco narrando um episédio que posso dizer “pré-etnografico”. Encontrei Niedja
num passeio matinal, ambos com nossos cachorros pelas ruas do bairro onde moramos, uma
vez que ambos, moramos nas cercanias do centro espirita. Eu ainda ndo havia iniciado minha
pesquisa de campo, mas ja decidido e caminhando na organizagdo para realizé-la no Uniluz.
Sem que com ela participasse sobre minha pesquisa, de repente ela comenta que tem ido ao
centro espirita “levar a filha que anda com alguns problemas”. A filha em questdo, uma jovem
que formara-se arquiteta havia dois anos e desde entdo ndo conseguira localizar-se
profissionalmente, a despeito de “ser muito boa e ter tido uma 6tima formagao”. Na conversa,
Niedja relata que a filha passou a ter uns problemas de satde, ‘“nada grave”, sentindo
indisposicao, sentimentos depressivos, por vezes tontura e alguma irritabilidade. Culmina,
este quadro sintomatico, com episddios em que ela acusa “ter visto alguma coisa dentro de
casa”. Pergunto-lhe se “é espirita”. Ela responde que ndo, mas que acredita nas teses do
espiritismo, ja fez leituras anteriormente e conversando com pessoas espiritas esta convencida
“haver alguma coisa que ndo ¢ somente uma questdo médica”. J& havia se submetido a
exames médicos e nada encontrara. Levou a filha ao Centro Espirita e no atendimento
individual foi dito que ela estava obsediada. Seguindo as recomendagdes feitas, passou a
leva-la toda semana, na sequéncia do tratamento: reunido publica de evangelizagdo, reuniao
privada de desobsessdo, o passe e a leitura do evangelho em casa. Este processo seguia em
curso, até os dias atuais de nossa conversa. Pergunto-lhe agora se ela se tornara (convertera)
espirita, ao que ela, novamente, diz que ndo, mas que “acredita nos espiritos, na

reencarnagdo” e que “¢ notavel que a filha vem melhorando com o tratamento™.

Como ja esbogado anteriormente, muitas pessoas chegam a Casa Espirita movidas por
uma necessidade particular, uma perda, uma perturbag¢do, uma curiosidade, etc. Mas a partir
deste primeiro contato, muitos se tornam iniciados ou fieis. Como neste didlogo com Niedja,
onde se faz formular a questao se Niedja esta indo ao Centro Espirita pelo fato de ambas, filha
e mae (a paciente/a acompanhante), terem se convertido, ou se, simplesmente, estdo na
posicao de clientes em busca de resposta mais imediata a uma necessidade mais urgente? E o
que significa exatamente esta conversao? E qual o grau de conversdo, se consideramos os

espiritas como “novos” cristdos, partindo da premissa uma religido de moral crista, cujo
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fundamento judaico de Jesus Filho de Deus se modifica para Jesus Espirito mais elevado da

Terra?

Inevitavelmente, reduzindo a discussdo para o campo puramente conceitual-semantico,
corremos o risco de ndo avangarmos numa minima discussao. Inclusive, porque, o conceito de
conversao ¢ de alguma forma uma dificuldade a antropologia, diferente da ciéncia da religido
ou até mesmo da teologia, dado que sob o olhar antropologico o puro sentido da palavra nao
traz em si nada de uma categoria analitica. Para Hervieu-Léger (2015) o fendmeno da
conversao compreende trés possibilidades: aquele que adere a uma religido; o que migra para
outra religido e, o que se refilia a tradigdo a qual j& pertenceu. O que define o “convertido”,
entdo, ¢ a aceitacdo daquele pressuposto dogmatico, diferentemente do “peregrino”, que
embora preso a algum agrupamento religioso, mantém uma forma de crer e participar “sem

pertencer”.

Cavalcanti diz que em sua pesquisa de campo “nunca escutei da parte de nenhum
espirita o termo conversdao” (Cavalcanti, 1983, p. 94). Esta concepcao encontra respaldo no
que me expos Regina:

O Espiritismo ndo se apresenta como uma religido de conversdo. Primeiro,
porque ndo condicionamos o fato de alguém frequentar a Casa Espirita,
possuir uma crenga quase absoluta; ele vem em busca de algum auxilio
espiritual, e ndés oferecemos. Segundo, porque diferente de outras religioes
cristds, n6s nao temos um “batismo” que sinalize sua entrada no nosso
sistema de crenga. Nos oferecemos, isto sim, uma doutrina que ndo fala
somente de Deus; mas fala dele mesmo, homem e mulher, que acredita,
mediante um processo pedagogico, na sua evolugdo espiritual. Estudar estes

paradigmas, assimila-los e incorpora-los na sua vida cotidiana, mais que uma
conversdo, € uma pedagogia evolutiva.

No entanto, pude observar na minha presenga do campo, que se ndo posta na ordem
semantica, mas a conversao experimentada no campo simbolico. Ou seja, o sujeito sente que
se converteu. Numa primeira ilustracdo, ja anteriormente relatada, Paulo que caira num
episodio depressivo inexplicavel, convidado a aprofundar-se no estudo e na doutrinagdo da
faculdade meditnica, tornara-se um iniciado e até hoje segue em seu processo de
desenvolvimento espirita. Noutra ilustragdo, esta um casal de oficiais da aeronautica, Sandro e
Guiomar, respectivamente 40 e 38 anos, cujo primeiro contato que tive foi com Guiomar,
exatamente no Grupo de Estudos Espiritualidade Animal. Ela também criava cachorros,
quando lhe perguntei se frequentava o Uniluz ha muito tempo. Ela responde:

GUIOMAR: Quem comegou primeiro foi meu marido, depois que perdemos
um cachorro de estimacdo. N6s moravamos no Sul. Sandro (o marido) ficou
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muito mal com a morte do “Sansdo” e descobriu la na cidade onde
moravamos, um grupo de estudos sobre “espiritualidade animal”. Ele
comecou frequentar as reunides deste grupo e comecgou a ler quase tudo que
havia sobre espiritualidade do mundo animal. Chegava em casa trazendo um
livro atras do outro. Logo lia todos.

EU: Ha quanto tempo foi isso?

GUIOMAR: seis anos atras, pouco antes da pandemia. Dai veio o
confinamento e as reunides foram interrompidas. E ele mal, uma tristeza de
dar do (...e ela se emociona). Até hoje quando falo do Sansao d4 vontade de
chorar.

(damos uma pausa)

GUIOMAR: Ele se agarrou nas leituras, comprava mais livros pela internet,
as reunides retomaram virtual, e aconteceu de quando liberado do
confinamento, nos fomos transferidos para cia. Nossa sorte, ¢ que aqui
também havia um grupo de estudos sobre espiritualidade animal. Ele logo
entrou nesse grupo, foi aumentando suas leituras para outros livros que ndo
somente espiritualidade animal, frequentando o centro regularmente,
participando de outras reunides. Neste tempo, passou a fazer a campanha do
quilo, indo para os semaforos arrecadar fundos para alimentacdo dos
necessitados. Quando se deu conta ele ja estava “todo espirita”.

Este relato nos mostra talvez uma conversdao quase subliminar e que foi ocorrendo aos
poucos. Numa de nossas ultimas conversas, desta vez com a presenca dele, eu vou direto ao

ponto:

EU: Hoje vocé se considera um espirita?
SANDRO: Hoje me considero um homem espirita.
EU: E tudo comegou com a morte de Sans3o...

SANDRO: Como um evento factual, podemos dizer que sim. A partir da
morte dele, que eu ndo me conformava, busquei uma resposta para tudo que
me rondava a cabeca. A morte sempre foi um assunto inquietante para mim.
Sempre fui um cara (sic) muito questionador; nunca aceitei respostas faceis.
Eu precisava entender algo a mais, principalmente sobre este jogo vida e
morte, como se houvesse algo que eu ndo sabia porque nunca me foi dito
antes.

EU: Tornou-se um homem espirita porque compreendeu a morte do Sansdo?

SANDRO: Nao, acho que ndo somente isso. Este talvez tenha sido o ponto
de partida, mas fui me tornando espirita & medida que fui compreendendo
esta visdo espiritual, como se d4 a nossa jornada de Vida e Morte. Uma
compreensdo que eu nunca tive, mas fui alcangando, e que posso dizer que
passo a passo eu fui me convertendo. E acho que ainda estou neste processo
de conversdo; ndo € uma coisa acabada.

Como descrito, o informante usa a palavra “convertido” com bastante clareza sobre

ela, do mesmo modo que pude ouvir de outros frequentadores falarem de sua conversdo,

algumas vezes dizendo quando “entrei para a doutrina espirita”, valendo-se de uma expressao

semantica sendo necessariamente a mesma, mas cujo sentido empregado quer mesmo dizer de
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um abracar um corpo doutrindrio religioso que apresenta para ele uma eficiéncia simbolica.
Em Religido, Ciéncia ou Autoajuda? (2002), Stoll fala da “conversdao” de Chico Xavier a
partir de uma experiéncia de cura de sua irmd, por um casal espirita, apds tratamentos
médicos malsucedidos, e depois relatado ao padre de sua cidade, seu tutor e conselheiro
espiritual, a quem comunicou de sua decisdo de seguir estudando o Espiritismo. Stoll assinala
que este evento demarcou a conversdo do jovem Chico Xavier, trocando a tutela espiritual da
mae e do paroco, pela tutela e ligagdo simbdlica com os espiritos. No entanto, a autora aventa
uma producao da conversdo a partir de um processo de ruptura e continuidade, com énfase na
continuidade de elementos do tradicionalismo catélico, fornecendo uma aura de sincretismo,

mas também uma adesdo a algo novo.

E o que Campos e Reesink (2014) questionam em Conversdo (in)itil, ao afirmarem
ser necessario pensar a utilidade ou inutilidade do termo “conversao”, se ndo sairmos de um
paradigma tradicional e hegemonicamente tido como de continuidade. Esta ideia de uma
continuidade que evoca um sincretismo, ¢ confrontado pelas autoras ao apontar trés distorgdes
que estariam na origem desta miopia. Primeiro, a manuten¢do de um conceito quase unanime
de um pais de imenso sincretismo religioso, pois os arranjos de fusdes ecléticas e misturas de
simbolos religiosos, ndo sdo elementos definidores de uma cultura (Campos, 2008). Um
segundo problema, que deriva do primeiro, o conceito de sincretismo como categoria
privilegiada para interpretar o campo religioso brasileiro; e, terceiro, uma matriz dualista de
“fundo comum” as religides, gerando um dualismo dicotdmico: de um lado os socialmente
bem situados, do outro, os socialmente “da margem”, organiza¢ao feita a partir de um recorte
de classe, o que para Reesink ¢ um problema grave de interpretacao, pois este amalgama entre
classe e religido, que na verdade acaba criando arbitrarias separacdes do campo religioso,

promovendo julgamentos de valor e gera preconceito, ele ndo existe.

Optando pelo viés da descontinuidade, as autoras se valem de Lévi-Strauss que pensa
o continuo-descontinuo como dois aspectos inextricaveis, que podem assumir perspectivas
complementares, onde os “dois lados” se resolvem pelo pensamento simbdlico num didlogo
em que estas posi¢des sdo configuradas e re-configuradas umas em relacdo as outras e aos
diferentes contextos onde estdo inseridas (Campos & Reesink, 2014). Elas reconhecem a
eventualidade da conversdo, mas que deve ser concebido ndo perdendo de vista a
complexidade da qual se reveste, tanto do ponto de vista do antrop6logo, como dos nativos
em sua experiéncia vivida, pensada e concretizada, com continuidades ¢ descontinuidades.

Experiéncia pensada e vivida com a qual se rompe, mas a partir também de outra experiéncia



57

pensada e vivida que chega e dar-se uma continuidade. Ou seja, ao se romper com algo, se
(re)estabelece uma alianga com outro mais. Significa dizer, dar-se uma interlocu¢do dialética
que permita olhar conversao nao apenas como “atrelar-se a uma identidade dada”, mas o que
Banaggia propde ao afirmar que ‘“conversdo passaria a designar talvez uma espécie de
transformagdo ou translagdo, uma relacdo entre versdes, elas mesmas em efervescéncia

continua” (Banaggia, 2009 apud Campos & Reesink, 2014, p. 72).

Nos passos de Campos e Reesink, pude observar no campo esta “transformac¢ao” ou
“transla¢do” tal como surge do informante quando diz: “eu precisava entender algo a mais [...]
[...] como se houvesse algo que eu nao sabia porque nunca me fora dito antes”, falando deste
“outro” dito, de um “novo lugar” para o qual o sujeito comega a situar-se. Mostra-se neste
processo uma espécie de transformacao do self através da assimilacdo da mensagem ensinada,
mediante uma permeabilidade a esta mensagem, ao que Suzan Harding chamou de “ingestao
da palavra” (Harding, 2000 apud Campos & Mauricio Junior, 2012), ofertada ndo somente no
texto escrito, mas num complexo semantico-simbolico dos ritos, dos simbolos presentes, nas
emocgdes experimentadas. Estd presente nas falas de Ana “eu nasci na religido catdlica, mas
me parecia muito artificial, ndo me fortalecia; estudando a doutrina espirita comecei encontrar
respostas que faziam sentido para mim”; em Adriana “saber que vivemos s6 uma vida nunca
me satisfez; eu sempre me perguntava se era somente iSso, se acaso nao teria algo mais”’; em
Guilherme “entender que ha uma trajetoria de vida que ndo somente a terrena, mudou
completamente a minha forma de olhar o que acontecia comigo aqui no plano material”; em
Regina “quando ‘encontrei’ com minha irma numa sessdo mediunica, que desencarnara aos 8

anos, entendi que todo o sofrimento pela morte dela ndo fazia sentido”.

Pois bem, tanto a sociologia quanto a antropologia debrucam-se por analisar e
interpretar este “transito” e “mobilidade”, termos empregados para traduzir a “conversao”
(Bartz, Bobsin & Sinner, 2012). Tanto numa dinamica de (1) circular por entre diversas
denominagdes, quanto (2) numa metamorfose de praticas e crengas que surgem justapostas no
tempo e no espago. Sanchis (2001) aponta uma pluralidade de oferta religiosa, que traz uma
dialética curiosa no interior desta “mobilidade”, havendo de um lado a ortodoxia como
patrimonio das instituicdes religiosas, de outro uma porosidade sem confusao, um pluralismo
interno e uma indecisdo de identidades, o que pode estar reforcado pela pds-modernidade. De
modo a fazer com que exclusividade e mistura se deem simultaneamente e se confrontem
numa tensdo dialética. Entretanto, ndo ¢ possivel desconsiderar o quio forte é este papel de

identidade social a partir do “velho” convertido em “novo’: o lugar novo do “convertido”, ir
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em busca da cura para restaurar a “integridade moral” perdida, a “pertenga”, “salvar-se”, pois

o convertido torna-se um individuo novo, reivindicado e abragado por Deus. Jodo Guimaraes

Rosa (1908-1967), em Grande sertdo: Veredas, expressa literariamente bem:
O que mais penso, texto e explico: todo mundo € louco. [...] Por isso, é que
se carece principalmente de religido: para se desendoidecer, desdoidar. Reza
¢ que sara da loucura. No geral. Isso é que ¢ a salvacdo da alma... Muita
religido, seu mogo! Eu ¢4, ndo perco ocasido de religido. Aproveito de todas.
Bebo agua de todo rio... Uma s0, para mim € pouca, talvez ndo me chegue.
Rezo cristdo, catolico, embrenho a certo; e aceito as preces de compadre meu
Quelemém, doutrina dele de Cardéque. Mas quando posso, vou no
Mindubim, onde um Matias € crente, metodista; a gente se acusa de pecador,
1€ alto a Biblia, e ora, cantando hinos belos deles. Tudo me quieta, me

suspende. Qualquer sombrinha me refresca. Mas ¢ s6 muito provisorio. Eu
queria rezar — o tempo todo (Rosa, 2019, p. 15).

2.3 O fenomeno emocao

A experiéncia no campo espirita se da potencialmente atravessada por sensacdes e
percepcdes emotivas, desde as mais sutis, a algumas mais extravagantes. Volto as minhas
lembrancas de infancia, quando levado as reunides espiritas e, invariavelmente, o que sentia
era medo e pavor antes as manifestagcdes corporais estereotipadas, gritos, choros estridentes e
gemidos, tudo numa atmosfera meio cadtica. Disto resultou, uma reserva amedrontada todas
as vezes que o assunto era “espiritismo”. Novamente sentida, embora em outro contexto,
quando da minha chegada ao Uniluz e sou convidado a conhecer uma sala de passe, guiado
por uma dirigente, coincidindo com o fato de haver um médium passista ministrando a
terapéutica com as maos, num ambiente cuja luz era apenas uma penumbra, reconectando-me

aquela sensacdo de medo surgida 14 tras.

A adesdo a religiosidade espirita convida, em si mesma, a este processamento de certas
faculdades sensiveis ao longo do desenvolvimento espiritual. O ensino doutrindrio preconiza
aos praticantes o controle das emogdes pessoais, para com isso manter-se em estado interior
de harmonia e dominio de si, combatendo-se qualquer descontrole, agressividade e desejos
desarraigados. Até o ambiente da casa espirita ¢ evocador de um convite as emogdes serenas:
tom de voz baixo, musica suave (se houver), iluminacdo difusa, placas sinalizando a
importancia do siléncio. Por outro lado, nas sessdes onde se afastam os espiritos ruins, o

descontrole ¢ tolerado, pois ali se d4 uma avalanche de emocdes sofridas, visto como a
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oportunidade de tratar os espiritos inferiores que necessitam ser educados (Bassi & Cunha,

2013). A¢ao e emogdo se mostram conjugadas nestes momentos.

Durante a pesquisa, testemunhei uma incorporagdo mediunica, na qual uma médium
de nome Olivia, recebeu o espirito da prépria mae. O neto, um adolescente de 16 anos,
também estava presente. A maior parte do que durou esta incorporacdo mediunica, foi de
muito choro e emocao, tanto por parte da entidade espiritual, que quase nada falou, quanto
pelo neto, num dos momentos mais fortes, os dois abracados. Um pouco mais tarde naquela
mesma noite, alguém da familia me confirmou que a avo, quando em vida, tinha uma ligag¢ao
afetiva muito forte com o neto, exercendo uma fungao materna com ele. A morte dela se deu
de modo abrupto, vitimada por um infarto, causando muita surpresa por tratar-se de uma
senhora com boa saude. Nas reunides precedentes o espirito viera outras vezes “a procura do
neto”, o que foi orientado a trazé-lo a reunido, como forma de “apaziguar e doutrinar” o
espirito, reticente a separacdo. Regina esclareceu que o espirito estava em estado de
“perturbacao”, pouco entendendo a transi¢do pela qual estava passando, o que ocorre tanto

por parte do desencarnado, mas também do encarnado que ndo aceita a ruptura.

Na codificacdo em o Mundo dos Espiritos, esta explicitado que quando se d4 uma nado
aceitagdo da separagao do corpo fisico, o Espirito desencarnado entra em estado de
desarmonia. Kardec esclarece:

No momento da morte, primeiro tudo ¢ confuso; a alma precisa de algum

tempo para se reconhecer, porque estd meio atordoada [...] saindo de um
sono profundo e que procura inteirar-se da sua situagao.

A duragdo da perturbagdo que se segue a morte ¢ muito variavel; pode ser de
algumas horas, como de varios dias, de varios meses e mesmo de varios
anos.

Regina corrobora a ideia acima de que quando a pessoa que morre foi pega “de
surpresa”, torna-se mais dificil o processo de desapego do espirito a matéria.

Mortes violentas, mortes abruptas, suicidios sdo eventos que os Espiritos t€ém

muita dificuldade de compreender sua nova situagdo. E sofrem por isso;

fazem as pessoas com quem permanecem apegados sofrerem. E comum que

queiram estar proximos dessas pessoas queridas, incorporam véarias vezes

como para reviver sua situacdo terrena, dai precisam da doutrinagdo para
serem persuadidas da sua nova realidade no plano espiritual.

Segundo a codificacdo de Kardec, existe uma 4rea fronteirica de energia que se
intersecciona entre os vivos e os mortos. O espirito encarnado emite uma onda vibratoria a
partir de suas agdes, pensamentos ¢ emogoes, langando ao fluido universal, diferentes niveis

de faixas vibratorias; das mais “baixas” as mais “altas”, das mais “inferiores” as mais
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“superiores”. Nestas diferentes faixas encontram-se também outros espiritos encarnados e
desencarnados, que ai estdo vibrando de modo semelhante. Razdo pela qual os espiritos
desencarnados exercem uma influéncia sutil permanente sobre os encarnados; do outro lado,
0s pensamentos, emogoes e vibragdes dos vivos também chegam aos espiritos desencarnados,
como também chegam as outras pessoas. O que faz este elo possivel, ¢ o nivel da faixa
vibratoria em que estdo: vibragdes elevadas e boas, nos conectam a espiritos evoluidos;
vibragdes em faixas baixas e ruins, nos pde em contato com espiritos inferiores. Disto
resultam muitas das precipitacdes sensoriais € emotivas, pois as vibragdes do campo
energético sdo captadas pelas sensacdes corpdreas ou pelas emogdes. Neste quesito reside o
fenomeno da obsessdo, mostrando o impasse que se da entre o espirito encarnado e o espirito

desencarnado, a partir da atracdo entre suas faixas energéticas vibratorias.

Madureira (2010), em seu extenso trabalho sobre as emog¢des no campo espirita,
mostra como no transe afro-brasileiro as manifestagdes se dio em meio a coreografias
corporais, cantigas, batuques e falas das entidades incorporadas, enquanto o transe espirita
“benigno” se faz como uma manifestagdo com énfase na palavra. A qualidade deste transe,
segue a autora, ¢ condicionada pelo grau evolutivo no qual o médium se encontra, mostrando
uma articulagdo entre transe e emocgoes, corroborando o principio espirita de que “emocdes
inferiores” atraem espiritos “inferiores”, “atrasados” ou “sofredores”. Ainda segundo
Madureira, em lugar de batuques e dangas, no transe espirita kardecista, os médiuns sao
orientados a manter suas condutas cotidianas dentro de padrdes adequados, pois a propria
faculdade mediunica deve ser exercida sob os pilares da sobriedade, discri¢ao, austeridade e
simplicidade. O mesmo se aplica aos demais frequentadores da casa ou pacientes quando
tomados de manifestagdes possessivas, mostrando o papel das emogdes no exercicio da
faculdade meditnica. Regina esclarece:

Se ocorrer de alguém que vem a palestra, estd pelos corredores ou mesmo
tomando passe, e come¢a manifestar-se, ela é imediatamente retirada e

levada a um lugar apropriado. E deve ser ensinado a controlar suas
manifestacdes. No momento do passe, por exemplo, ali ¢ momento de uma

r

transfusdo fluidica, simplesmente, ndo ¢ momento de doutrinacdo ou
orientagdo formal aos espiritos desencarnados. Se isto ocorrer, de uma
incorporagdo inapropriada, a pessoa ¢ calmamente chamada a despertar e
assumir o controle de si mesma.

De modo que, uma vez reconhecido o campo espirita como um terreno rico de
interacdes pessoais e emocionais, busquei em Roberta Campos com sua pesquisa sobre a
emocdo no campo pentecostal, uma fonte que auxilie a compreender o papel das emogdes na

trajetoria dos fieis espiritas. De seu trabalho Os comensais da palavra: emogdes e corpo na
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trajetoria espiritual dos crentes da Assembleia de Deus, de 2012, talvez possamos, apesar de
serem campos religiosos distintos, de algum modo dialogar sobre qual o lugar das emog¢des na
construgdo da pessoa espirita. Nao com isso pretender definir um modelo tedrico do que seja
o “fiel espirita”, mas examinar alguns aspectos observados no campo que contribuam para o
reconhecimento do papel das emogdes na experiéncia religiosa do sujeito. Isto porque,
entendemos que o sujeito produzido por uma cultura ou religido ndo ¢ somente um produto do
que compde a matriz social e religiosa, mas definido também por uma subjetividade
complexa, uma miriade de sentimentos e expectativas que o move no interior do campo

religioso.

No texto, Campos destaca como nos rituais sao geradas verdadeiras cadeias
energéticas emocionais € como estas interagcdes bem sucedidas sdo fortes o bastante para a
consolida¢dao da matriz religiosa, um algo a mais que somente as compensagdes que ela pode
oferecer a seus adeptos. Tomando de Robbins'® o conceito de “energia emocional”, Campos
aponta que para fazer brotar essa energia emocional € necessario que os participantes tenham
um sentido de que eles “intersubjetivamente compartilham uma defini¢do comum do que
estdo fazendo juntos” (Campos & Mauricio Junior, 2012, p. 803) como também, um
emotional entrainment, ou seja, um arrastamento emocional no qual as emog¢des de uma

pessoa influenciam e se alinham com as emocdes de outra pessoa.

Nesta perspectiva, ambos os aspectos apontados como necessarios ao surgimento da
energia emocional estdo presentes e se evidenciaram no campo espirita em varios momentos.
Os que buscam a casa espirita, de algum modo compartilham uma atmosfera comum, a
primazia do Mundo Espiritual; os participantes que acorrem as reunides medilnicas, estao
todos envolvidos, em maior ou menor grau, por esta abertura a comunica¢ao com as entidades
espirituais. De modo que, envoltos numa atmosfera comum, em alguma intensidade dar-se
este contagio emocional entre as pessoas. Tomando mais uma vez a incorporagdo de Olivia
pelo espirito da mae, testemunhei como no decorrer da sessdo se deu esta emogao contagiada:
chorava a médium (incorporada), o neto, pouco tempo depois a outra filha da morta, e, no que
jé previsto no catecismo espirita, outra médium ali presente comegou manifestar-se, mas logo
auxiliada por outros médiuns com o intuito de “acalmar” a manifestacao. O que se viu foi um
contdgio no qual as pessoas envolvidas pareciam absolutamente passivas de si mesma; algo

mais forte e dominante parecia tomar conta daquele cenario. Neste caso da incorporagdo

10 para melhor compreensdo do conceito energia emocional de Robbins ver (Robbins, Joel. Pentecostal networks
and the espirit of globalization: on the social productivity of ritual forms. Social Analysis, 53 (1), p. 55-66,
2009).
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descrita, observa-se o que Campos menciona como uma efervescéncia emocional mais
intensa, bem no modelo durkheimiano, mas também presente um modelo de energia
emocional menos intensa, um retirar-se “para o lado”, ou como Weber disse um

“desvanecimento” das emocdes (Campos & Mauricio Junior, 2012).

A energia emocional que perpassa um ritual espirita, como uma incorporagdo, por
exemplo, pode anteceder o proprio rito, que ¢ o que ocorre quando a pessoa chega a Casa
Espirita j& mediunizada. Logo na chegada, esta energia ¢ de algum modo percebida e
compartilhada por outra pessoa, normalmente um médium, cuja faculdade sensivel ¢ mais
agucada. Foi o que ocorreu numa certa ocasido: eu estava indo com Adriana ao Centro, ela
passando por tratamento desobsessivo ja ha algum tempo, e tdo logo entramos, uma
trabalhadora da casa reagiu: “eita, que hoje ta pesado, ja senti daqui”. De fato, Adriana havia
partilhado comigo momentos antes que passara uma noite muito perturbada, sem conseguir
dormir, com pensamentos negativos e intrusivos. Este estado energético foi transmitido a

outra pessoa que de pronto sentiu algo em si.

Noutras vezes, o jorro emocional ¢ insidioso e ocorre quando menos se espera.
Participando de um dos encontros de sabado do Grupo Joanna De Angelis, presenciei quando,
neste dia, a condutora do grupo pediu que cantassemos a Oragdo de Sao Francisco.
Conduzidos por um dos presentes, todos no auditério nos pusemos a cantar. De repente a
condutora do estudo, uma médium com bastante experiéncia no trabalho espirita, se pos a
chorar, € nem conseguia mais seguir cantando. Foi quando uma outra pessoa se levantou e
dirigiu-se a ela, abracando-a e ali ficando. O clima emocional tomou conta do pequeno
auditério. Foi uma surpresa para todos, pois a pessoa em questdo ¢ uma experiente
trabalhadora espirita. Finda a can¢do, muitos ali em lagrimas, ela revela:

Nao deu gente. Alguém la de cima veio bem para perto, € eu ndo consegui
segurar.

Ao que alguém depois proclamou:

A prece e a presenca dos Espiritos Amigos muitas vezes nos atropelam com
uma forca avassaladora.

Por fim, hé dois elementos no estudo de Campos associados a emocgao, que gostaria de
brevemente trazer, por té-los, de algum modo, identificado na minha estancia no campo:
ansiedade e esperanca. A autora nos lembra que Malinowski e Radcliffe-Brown ja discutiam a
produgdo da ansiedade em meio aos rituais, bem como a eficacia deste para dirimi-la e dar

lugar a confianga. Entretanto, como Campos adverte, estes autores classicos estavam envoltos
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com a questdo de os rituais atenderem ou nao as necessidades dos fieis. No meu caso, a partir
do vislumbrado no campo, meu interesse nestas duas categorias esta relacionado ao que elas
agenciam dentro da propria “promessa” espirita, o que abarca também pensar se respondem
ao que o fiel necessita. Nao cabe aqui deter-se, mas apenas esclarecendo que esta ideia de
promessa ja surge com Max Weber, em A Psicologia Social das Religioes Mundiais (1982),
quando formula uma ética religiosa que se ergue sobretudo através da anuncia¢do e da
promessa. E possivel dizer que, em moldes proprios, a matriz religiosa espirita apresenta o
anuncio de uma “verdade”, esclarecida pela codifica¢do, anunciada por seus pregadores, e
nessa verdade anunciada hd uma oferta de “promessa” como caminho de um aprimoramento
moral que culminard no estado de Espirito puro. No entanto, esta espera ¢ de algum modo
vivida com ansiedade, pois ela faz o sujeito se inquietar ante as dificuldades do percurso.
“Quando alcangarei a evolucdo Senhor?” ouvi muitas vezes Augusto, parecendo divertir-se

com sua condi¢do de “espirito inferior”, como ele mesmo dizia.

Ansiedade ante a promessa de salvacao se mostram categorias bem marcantes do
campo religioso. Se voltarmos no cristianismo medieval, as pessoas tinham suas vidas
cercadas de duvidas, incertezas, crises de valores, pois viviam assolados pelas guerras,
epidemias, pestes, fome, onde morte, céu e inferno, purgatério e paraiso fazia parte do
cotidiano. Neste momento, a teologia crista cria uma interpretacdo narrativa e simbolica de
que toda essa tragédia humana ¢ uma resposta divina como castigo aos seus pecados. Logo, a
expiacdo do pecado (promessa), feita de forma coercitiva e inquisitorial, dar-se-ia por

intermédio de peniténcias sangrentas, procissoes, promessas e cultos (Wachholz, 2019).

No campo espirita, esta espera ansiosa se mostra também presente, sobretudo naqueles
a quem chamamos de curiosos e nos clientes, a quem cujas inquietacdes a pura logica até
agora nao fora capaz de responder. “Sera quem ha mesmo vida apds a morte?”, “Eu vou
encontrar com meu esposo na outra vida?”, “Quando serd que meu filho vird para falar
comigo?”, esta ultima, feita pela mde de Doralice, no que parece uma espera continua de
“reencontrar” o filho morto. Nesta performatividade, mostraram-se entrelagcadas uma dor
ainda ndo curada, a ansiedade pelo (re)encontro e uma esperanga possivel de “saber que meu
filho esta bem 14 onde estd”. E coaduno com a proposi¢cdo de Campos quanto a esta ansiedade
ser a for¢a motriz que leva ao engajamento do sujeito, porque capaz de dar um sentido, uma
resposta, que a dimensdo cognitiva pura ndo alcanga dar. H4 neste agenciamento um sujeito
que abraca, que aceita e consome a “promessa” oferecida, localizando-o para além de si

mesmo, donde o curioso ou cliente pode vir a ser o iniciado ou fiel.
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A promessa faz surgir esperanga, se nao propriamente de salvagdo, mas de um “outro
lugar”, de “olhar para a frente”, o que Crapanzano diz de uma esperanga que conjuga
“realismo” com “senso de futuro”, articulando-se, assim, uma perspectiva de mudanca, de
progresso, de evolucdo. Algo bem caracteristico da proposta kardecista. Como posto, ndo se
trata de uma esperanga magica, mas de um mover a agdo, uma percep¢do da temporalidade
ligada a uma certa forma de acdo no mundo (Crapanzano, 2004). Num campo, como ¢ 0
Espiritismo, onde surgem emocdes complexas tais como dor, aflicdo, medo, incertezas,
alegrias, a performatividade da esperanca parece ser importante. A convic¢ao “Deus tem um
lugar para mim e estou nesta trajetoria evolutiva rumo a este lugar” ndo deriva somente de
uma matriz doutrindria anunciada, mas ha um sujeito que se constroi subjetivamente, no
interior dessa matriz, com sua emogdo experimentada, e como ele interpreta. E a mesma
convicgdo que traz Marcela, 46 anos, viiva e que disse “sempre estive serena” em relagdo a

morte do esposo “porque sei que vamos nos reencontrar, a morte nao ¢ o fim”.
Na citacao de Jurgen Moltmann:

Assim, esperangas e antecipagdes do futuro ndo sdo um brilho imposto que
transfigura uma existéncia sombria, mas formas realistas de perceber o
escopo de nossas realidades reais, e desta formam colocam tudo em
movimento e o0 mantém em estado de mudanga (Crapanzano, 2004, p. 101).

2.4 Espiritismo: busca pelo fenémeno ou pela doutrina?

Encontrei Gerusa numa das reunides do grupo de estudo Joanna de Angelis, realizadas
no 3° sdbado do més. Gerusa tem 54 anos e trabalha na evangelizagdo espirita hd mais de
trinta, ministrando palestras e cursos, principalmente na evangelizacao para jovens. Em nossa
primeira conversa, me chamou aten¢do uma frase dita por ela: “desde que aderi ao
espiritismo, fui mais inclinada ao estudo que aos fendmenos”. Algo intrigado com o que
ouvira da interlocutora, pedi que falasse mais sobre o que me parecia tragar uma distingdo
entre dois caminhos.

GERUSA: Muitas pessoas vém ao Centro Espirita atraidas somente pelos
fendmenos: a obsessdo, a manifestagdo dos espiritos, o contato com algum
parente falecido. Nao estdo intimamente interessadas no que a doutrina
propde; ndo, ao menos no inicio. Mas uma curiosidade pelos fenomenos
extraordindrios que circulam no imaginario popular. Afinal de contas, todo

mundo sabe, ou ao menos imagina, que o centro espirita ¢ lugar onde se
manifestam os espiritos.
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Pergunto se ha algo de errado nesta visdo que ela chama de “imaginario” das pessoas.

GERUSA: De algum jeito hd, porque a doutrina espirita ndo ¢ somente o
fenomeno da mediunidade. Esta divisdo sempre me incomodou e logo que
comecei a trabalhar na evangelizagdo me tornei muito questionadora, porque
la no inicio eu frequentava uma Casa Espirita que dava muita énfase a este
espiritismo de fendmenos, € eu via que existia uma literatura doutrinaria
muito rica e mais complexa que simplesmente a incorporagdo de espiritos.

EU: Isto foi um problema para vocé?

GERUSA: Foi sim, porque eu estava no meio de pessoas que o tempo todo
parecia somente querer olhar para os fenomenos da mediunidade. E isto me
causava, la no fundo, um incémodo. Eu sabia que havia divisdes por causa
desta duplicidade de caminhos: divisdo na visdo e na vivéncia do espiritismo.
Foi quando eu precisei buscar outra Casa Espirita, porque simplesmente ndo
concordava com este caminho; ele ndo me representava. Mas ele existia, e
muita gente estava indo por ele. Restou-me buscar outras dire¢des, porque
aquela que eu via, ndo era a minha.

Quando ouvi Gerusa falar desta “divisdo”, agucei minha aten¢do para outros

informantes em busca do que eles poderiam acrescentar sobre isso. Fui a procura de Augusto,

pois convivendo quase que diariamente com outros frequentadores, certamente poderia

oferecer também sua percepcao a esse respeito. Numa de nossas conversas, em que falavamos

das razoes pelas quais as pessoas procuram um Centro Espirita, finalmente entramos neste

ponto da discussao.

AUGUSTO: Eu vejo que as pessoas vém a Casa Espirita por muitas razoes.
Até penso que isso valha as outras religides também. E dificil afirmar o
“porqué” de alguém num dado momento se interessar pelo Espiritismo.
Quando voc€ vai conhecendo as pessoas, encontrando com elas,
conversando, descobre que muitos veem trazidos por outros que ja
frequentam; muitos, estdo passando por momentos de dificuldades, crises;
alguns ja frequentaram algum dia, acabaram se afastando e decidiram voltar;
ha aqueles que veem somente pela cesta basica das quintas-feiras. E dificil
dizer uma motivag¢ao Unica, pois sdo muitas e diversas. Agora, muitos destes,
isso também ¢é verdade, ndo tem necessariamente uma causa: acham a ideia
simpatica, leram alguma coisa que lhe indicaram, assistiram algum video ou
filme, e ai ¢ como se despertasse uma curiosidade de querer conhecer
melhor.

EU: E esta curiosidade que os faz atraidos pelo fendmeno meditnico, o
transe, a comunicagdo com 0s espiritos?

AUGUSTO: Para nos espiritas, até a curiosidade ndo acontece por acaso (e
sorri!). Acreditamos que esta curiosidade ¢ ag¢do dos Espiritos incitando a
pessoa, ao que ela espiritualmente necessita.

EU: Mas n3o hd uma curiosidade, digamos assim, pelo fantastico, pelo
sobrenatural?

: Sim, ha mui u uri 0 ,
AUGUSTO: Sim, hd muita gente que chega curiosa pelos fendmenos
principalmente a incorporagdo; querem assistir, querem presenciar, as vezes
ja4 viram em algum lugar e querem ver novamente, “falar” com algum
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parente ou ente querido que ja desencarnou. Agora (e ele faz uma pausa), eu
vejo que este impeto inicial com o tempo diminui, principalmente quando ela
vai pouco a pouco conhecendo o que fala a doutrina, vai assimilando,
entendendo, e comeca a perceber que o que esta escrito tem uma sequéncia
nos trabalhos que realizamos. As coisas se encaixam numa ordem muito
logica, para que todos nds realizemos na vida encarnada o que esta proposto
no plano espiritual.

EU: E vocé percebe a maioria que procura a Casa Espirita passando por este
processo de amadurecimento, digamos assim, progredindo de uma simples
curiosidade e se interessando por estudar e compreender a fundo o
Espiritismo?

AUGUSTO: Talvez nao consiga quantificar, e ndo sei se isto € o mais
importante, olhar essa questdo em razdes numéricas, mas muitos parecem
que encontram a resposta que buscavam; isto sim, ¢ o mais importante para
ndés. O Espiritismo propde uma filosofia de vida que ndo se limita a um
momento Unico: entdo ndo ¢ somente uma reunido, somente um tratamento
desobsessor, uma incorporagao mediunica. A proposta ¢ bem mais ampla. Na
verdade, a proposta espirita ¢ de uma trajetoria de evolugdo espiritual ao
longo das existéncias, multiplas existéncias, ndo de um transe que tudo
explica. Se quem chega a Casa Espirita ird retornar ou ndo, se ird abragar a
proposta do evangelho ou ndo, ¢ uma decisdo dela, que esta na sua livre
escolha, dentro do planejamento espiritual individual desta pessoa.

Esta “divisao” de uma busca pelo espiritismo de fenomeno ou pelo espiritismo
doutrinario surgida na conversa com meus informantes, estd também presente em trabalhos e
pesquisas que falam da formacdo do movimento espirita no Brasil, como Giumbelli (1997),
Arribas (2008), Leite (2014). Giumbelli, por exemplo, em Heresia, Doenga, Crime ou
Religido: O Espiritismo no discurso de médicos e cientistas sociais, traz que a simples
mengao ao termo “espiritismo” aguga no imagindrio popular a visdo de um individuo tomado
por um Espirito ou com uma faca na mao fazendo incisdo em outro individuo. Arribas diz que
quando da chegada do movimento espirita no Brasil, 0 que mais interessou a nata social
“foram as manifestacdes magnéticas, sonambulicas, hipnoticas” (Arribas, 2008, p. 71), tanto
¢, que o surgimento da primeira sociedade espirita da Corte em 1873, Sociedade dos Estudos
Espiritas — Grupo Conflcio, se auto apresentava na época como dedicada ao “estudo dos
fenomenos relativos as manifestacdes espiritas, bem como o de suas aplicagdes as ciéncias
morais, historicas e psicologicas” (Wantuil, 2002 apud Arribas, 2008, p. 74). Leite, em seu

trabalho de mestrado, narra da fundagdo da Fraternidade Peixotinho'', que se deu sob uma

""" A Fraternidade Espirita Francisco Peixoto Lins esta localizada na cidade do Recife, foi fundada em 17 de
margo de 1988 por uma das filhas do médium Peixoto Lins, que tem como proposta ser um centro de divulgacao
e ensino da doutrina espirita, esta associada & Federacdo Espirita de Pernambuco, de modo que suas atividades se
encontram dentro do padrdo da federagdo e sdo formuladas em acordo com o objetivo da educacdo espiritual:
reunides publicas e privadas, e estudos meditnicos. (Leite, Emmanuelle V. M. Do despertar ao trabalhar: a
produgdo do médium espirita kardecista em dois diferentes contextos etnogrdficos. Tese (Mestrado em
Antropologia) — Centro de Filosofia e Ciéncias Humanas, UFPE. Recife, 2014. Disponivel em:
https://repositorio.ufpe.br/handle/123456789/12011. Acesso em: 26 jun. 2025.
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preocupacdo em difundir o espiritismo com enfoque nas mensagens escritas, fossem os livros
psicografados, fossem os codificados por Kardec. Assim, havia uma tensdo que se mostrava,
ja naquela época, buscando pautar o incipiente movimento espirita que se formava sobre uma
racionalidade cientifica e filosofica, sendo inclusive, uma forma de legitimar a mensagem do
movimento, diferenciando-a de praticas “falsas” ou “charlatdes”. Nesse contexto, Arribas

reproduz o lider espiritual Bezerra de Menezes'? que elaborou

Uma série de artigos ndo s6 afirmando que o uso da razdo era necessario
para o entendimento do espiritismo, como seria tal o uso o qual a todos
levaria inevitavelmente a professa-lo [...] (Arribas, 2008 apud Leite, 2014,
p. 32).

Stoll (2002), por sua vez, também aponta para este espiritismo de fendmenos: a cura
magica, o curador terapéutico, o sobrenatural da natureza, a obsessdo, o “diabo no corpo”, que
era a forma como respondia a madrinha de Chico Xavier, junto as surras que lhe dava com
vara de marmelo, cada vez que ele, ainda crianga, afirmava “ter visto e conversado com a mae
morta no fundo do quintal”. Castigos que se repetiam quase que diariamente na vida do
pequeno Francisco, porque as visdes surgiam sem parar, fossem nos sonhos noturnos, fosse na
escola ou em seus momentos de ocio, a ponto do seu pai desferir ameacas de que “o internaria
num sanatorio psiquiatrico”, refor¢cando esta construcdo dos fendmenos paranormais na

constru¢ao do imaginario espirita popular.

Nao se pode esquecer que o movimento espirita se inicia com o “fendmeno das mesas
girantes” que ocorria na Europa e Estados Unidos por volta dos anos 1853-1854, despertando
no pedagogo francé€s Hippolyté Leon Denizard Rivail (Allan Kardec) o desejo de decifrar
cientificamente como ocorriam estes fendmenos no qual uma mesa, com pessoas sentadas ao
seu redor, ndo apenas se movimentava, como também respondia a perguntas, com ele
passando a frequentar assiduamente as sessoes das mesas para, posteriormente transformar
suas observacdes em trabalho de pesquisa. Isto se da nos séculos XVIII e XIX, periodo de

intensa valorizacdo da razdo (ideias iluministas), contraposicdo ao materialismo vigente e

declinio do dogmatismo religioso cristao (Arribas, 2008). Dois personagens simbolos desta

12 Adolfo Bezerra de Menezes Cavalcanti, nasceu na Fazenda Santa Barbara em Jaguaretama (CE) em 1831,
depois foi para o Rio de Janeiro onde se formou médico, periodo em que precisou dar aulas de Filosofia e
Matematica para se sustentar enquanto estava na faculdade. Foi eleito vereador e posteriormente deputado geral
(o equivalente a deputado federal hoje), mas depois que deixou a politica volta-se para o Espiritismo,
tornando-se um defensor e divulgador da doutrina espirita. Recebeu em seu circulo a alcunha de “médico dos
pobres”, pois a ele acorria quem n@o podia pagar pela consulta. Sua renda advinha de sua atuacdo como
cirurgido-tenente do Exército. Era um orador formidavel e de fala forte, o que o fez presidente da Federagdo
Espirita Brasileira por dois mandatos. Morreu em 11 de abril de 1900. (Abreu, Canuto. Bezerra de Menezes:
subsidios para a Historia do Espiritismo no Brasil até o ano de 1895. Sdo Paulo: Editora FEESP, 1996).
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época prepararam o terreno para o pensamento espiritualista: Emmanuel Swedenbog
(1688-1772), que antecipa as proposicoes centrais do espiritismo ao afirmar que estamos
sempre comungando com o mundo espiritual, reacendendo, na ocasido, o ocultismo na
mentalidade das pessoas, e o outro, Franz Anton Mesmer (1733-1815), que esboga a ideia de
um “fluido corpdreo capaz de penetrar e cercar todos 0s corpos’” — 0 mesmerismo, que apesar
da caréncia de comprovagdo cientifica a época, teve grande repercussdo popular e foi
adequadamente utilizado por Kardec para explicar sobre o que permeia e homem e o universo.

E nesse contexto, pois, com registros e valorizagdo dos fendmenos sobrenaturais, que o

Espiritismo nasce.

Outro elemento a considerar, ¢ a fronteira que se deu (ou ndo se deu) entre a pratica e
0 pensamento espirita a partir dos trabalhos de Kardec e as praticas das religides africanas.
Lewgoy (2008) afirma que entre os anos 1920 a 1930 a chegada de uma religiosidade
reflexiva e interiorizada em oposicao a religiosidade tradicional e familiar do catolicismo,
deu-se um branqueamento do espiritualismo africano conjugado a um empretecimento do
espiritismo kardecista, impondo ao termo “espirita” uma abrangéncia ampla de religides e
praticas, cujo eixo comum parecia ser o fendmeno da possessdo. Ouvir o termo “espiritismo”
remontava no imagindrio a tudo que remetesse ao individuo “possuido por um espirito”.
Apesar desta tendéncia inicial, foi (e ainda €) necessario evocar elementos que a diferenciam.
Nao grosso modo, falar de religides africanas ¢ tdo diverso, assim como seu povo, formado
por centenas de grupos étnicos, falando mais de mil idiomas, onde a experiéncia religiosa
funciona como importante marcador que faz uma jun¢do da esfera publica com a privada,
abrangendo assuntos e condutas diarias das sociedades africanas (Olupona, 2023). Sempre foi
parte da religiosidade africana atribuir uma origem sobrenatural ao seu cddigo de conduta,
acreditando que eles derivam de espiritos, deuses e ancestrais. Elementos vitais como
prosperidade, longevidade, vitalidade, fertilidade humana e agricola sdo objetivos da vida
espiritual, diretamente interligada ao principio da magia. Dai a manipulacdo de objetos
materiais e ritos especificos onde o mago se habilita a transformar a realidade, magia que ¢
capaz de intervir no cotidiano humano, resolvendo suas apreensoes e todo tipo de problema

que enfrentam.

Desta mescla que diz de um “espiritismo s6” ¢ que Giumbelli (2003) alcunhou de
“baixo-espiritismo” o que encontrou em textos antropolodgicos produzidos entre 1930 e 1960

sobre conotacdes empregadas as religides afro-brasileiras. Valendo-se dos estudos de Yvonne
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Maggie"® que resultaram numa vasta pesquisa sobre a repressio ao espiritismo € ao
curandeirismo apos a decretacao do primeiro codigo republicano em 1890, incluindo a pratica
do espiritismo na categoria de crime contra a saude publica, ao lado de outros crimes como o
exercicio da medicina sem titulagdo académica e o curandeirismo. O que, na ocasido, forjou a
um movimento de identidade, os “espiritas”, os “umbandistas”, os “macumbeiros”, estatuto
que dependia do modo como se encaminharam as centenas de processos de acusagao, ao lado
de um recurso de hierarquizagdo que diferenciava os “bons espiritas” dos “maus espiritas”. A
estes “maus espiritas” estavam as festas de macumba, com ritos de magia, dangas, sacrificios

de animais e consultas a espiritos de negros ou indigenas para curar males do corpo e da alma.

Construiu-se, dessa forma, um amalgama de praticas e crencas que se fundava na
ocorréncia de fendmenos. Mas que Rivail ja advertia desde o principio enfatizando que o
sobrenatural ndo existe, marcando sua posi¢do contraria as corporagdes misticas e ocultas que
deslocavam o problema do espirito para o terreno do mistério, pois o que ele pretendia,
fundamentalmente, era apresentar sua teoria filoséfico-religiosa-cientifica ancorada na
observacdo racional (Arribas, 2008). E que dentro do movimento espirita, foi cada vez mais
sendo combatida, conforme passagem do livro Africanismo e Espiritismo, de Deolindo
Amorim (2011), erudito da literatura espirita:

Como se vé€, ndo € possivel estabelecer qualquer termo de comparagao,
porquanto o africanismo'® data de época muito recuada, ao passo que a
Doutrina Espirita é do século passado. Se, de fato, o fendmeno fosse o tinico
elemento capaz de identificar a pratica espirita, teriamos de chegar a
conclusdo de que Espiritismo e Catolicismo terminariam sendo, no fundo, a

mesma coisa, porque se registram fenomenos no seio de corporagdes
catolicas (Amorim, 2011, p. 16).

[...] ndo haveria distingdo entre Espiritismo, Catolicismo e Africanismo, uma
vez que a mediunidade ¢ comum a qualquer individuo, podendo ser
espontanecamente observada entre catodlicos, espiritas, maometanos, etc
(Amorim, 2011, p. 16).

[...] Conquanto as religides fetichistas, transplantadas para o Brasil com o
trafico africano, se utilizem de médiuns e fagam evocacdes de espiritos em

3 Yvonne Maggie ¢ uma antropéloga brasileira que estudou dezenas de processos e inquéritos criminais
instaurados entre 1890 e 1940 no Rio de Janeiro contra aqueles envolvidos em praticas meditnicas. Em seu
trabalho ela procura mostrar como o desfecho de tais inquéritos tinha um viés moral: aqueles que se utilizavam
desta pratica para “trabalhar para o bem”, e aqueles que se utilizavam do feitigo e da magia na producao de
maleficios. Estava, portanto, criada uma hierarquizagdo, que dependia sobretudo, da capacidade de convencer as
autoridades se o que praticavam era um “bom espiritismo” ou, ao contrario, um “mal espiritismo” — dai o termo
baixo espiritismo. (MAGGIE, Yvonne. O medo do feiti¢o. Religido e Sociedade, Rio de Janeiro, n. 13/1, 1986).
4 Africanismo ¢é o termo dado pelo autor para designar praticas religiosas africanas que chegaram ao Brasil com
o trafico dos negros africanos do periodo colonial, que aqui chegando foi perdendo sua originalidade em
consequéncia da gradativa influéncia do catolicismo. (Amorim, Deolindo. Africanismo e Espiritismo. PENSE —
Pensamento Social Espirita, 2011).
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seus terreiros € cerimoénias [...] ndo se encontram, entre aquelas religioes e o
Espiritismo, tragos comuns. De comum apenas a manifestagdo, o transe
mediunico, a evocacdo, sob forma absolutamente diferente da pratica espirita
(Amorim, 2011, p. 17).

Ora, ndo sendo a manifestagdo de espiritos um ato privativo do Espiritismo,
[...] ndo deve ter a designacdo especifica de pratica espirita, qualquer
experiéncia mediunica, feita a esmo, empiricamente, sem relagdo com o
Espiritismo, cujos ensinos formam uma doutrina filoséfica de consequéncias
religiosas, como bem disse o seu codificador Allan Kardec (Amorim, 2011,

p- 17).

Sobre esta proximidade que ja foi um dia quase sem muros, constatei muitos que
chegam a casa espirita, sobretudo aqueles “clientes” cujo voértice desta procura ¢ uma “afli¢ao
emergente”, t€m um histérico de passagens e incursdes por outras religides de possessao, no
que parece em algum momento consideraram “a mesma coisa”’. Paula, uma comerciante de 35

anos, nos fornece um relato representativo deste contingente.

Era um momento bem dificil da minha vida. Acabava de perder meu pai com
cirrose, me sentia destruida, querendo me reerguer, voltar a trabalhar e seguir
criando minha filha. Ela, que estava com 11 anos, dependia muito de mim
para tudo. Eu ndo podia contar com minha mae, sempre desligada. Fiquei
desnorteada, me sentindo sé; ndo queria sair de casa, sem vontade de comer,
nem trabalhar eu queria. S6 que olhava para Sthefanie (a filha) e tinha que
dar conta dela, eu tinha que trabalhar. Eu tinha um pequeno negocio de
bijuterias; pequeno, mas conseguia nos sustentar naquilo que precisavamos
no dia a dia. Quando eu ndo ia na loja, porque houve dias que nem pus os
pés 14, uma funcionaria que estava comigo desde o inicio se encarregou de
tudo. Ela tomava conta de tudo, incrivelmente, super dedicada, zelosa, de
confianga. Trés vezes na semana ela me prestava conta da movimentacdo da
loja. Tudo estava indo bem, até que numa tarde, me lembro bem, uma
segunda-feira, final de novembro, dois rapazes chegaram de capacete,
entraram na loja, um foi direto ao caixa, o outro fica com uma faca junto do
rosto da minha funcionaria. Elas estavam em duas, nesta hora; uma é
mantida imobilizada por um dos rapazes, a outra fica paralisada sem reagdo.
O rapaz que pegou o dinheiro no caixa, logo terminou. Hoje em dia quase
ninguém mais compra com dinheiro em espécie. Logo, ele passou para
recolher as mercadorias da loja, tudo muito rapidamente, levando quase
tudo, e ainda arrebentou uma porta de vidro de um armaério.

Quando eu soube, afundei um pouco mais. Tomei coragem e procurei meu
ex-marido, pedi a ajuda dele. Eu tinha perdido toda a mercadoria que havia
comprado pouco tempo antes, nem tinha dado tempo de pagar. Meu
ex-marido disse que “ndo”, afinal ainda estava com 6dio porque havia
perdido na justi¢a a guarda unitaria da nossa filha. E fiquei eu sozinha, sem
pai que havia morrido, sem quase nada na loja para vender e boletos a pagar.
Para piorar, minha filha vendo-me naquela situacdo e com aquela expressao
de quem nao sabe minimamente o que fazer.

Minha cunhada, ao se deparar com aquele quadro de quase morte que eu
estava, insiste em me levar ao psiquiatra. Eu disse que ndo conseguia dormir,
o minimo que conseguia, era invadida por pesadelos. De manha cedo era
aquele aperto no peito que até dificultava respirar. Os pesadelos na sua
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maioria eram figuras monstros, totalmente deformados e sem uma aparéncia
humana, e o médico disse que “talvez ndo fosse somente uma depressdo”.
Passou remédios para depressdo. Sai dali sem muita fé que iria dar certo,
mas comprei os antidepressivos, tomei € nenhuma melhora. Seguia igual que
antes, s6 que agora tendo crises e crises de choro, achando que estava sendo
vigiada. Foi assim durante seis meses. Sem melhorar, um novo psiquiatra e
um diagnoéstico de que poderia ser algo “mais além” que uma depressao.
Perguntou se na minha familia havia alguém com; logo entendi aonde queria
chegar. Mas eu estava tdo sem forcas, que comecei aceitar que estivesse
mesmo “ficando louca”. Minha filha me via chorando sem parar, sem querer
sair do quarto, com medo de sair de casa porque “algo ruim poderia
acontecer”. Ela com 11 anos pouco sabia sobre tudo aquilo, mas tinha nogao
que algo “ndo estava bem, nada bem”.

Novamente minha cunhada, que o tempo todo insistia que eu teria que sair
daquela situagdo, sugeriu que eu fosse a um centro espirita ou numa igreja
qualquer que tivesse rituais de descarrego. Nunca levei minha vida por meio
dessa logica, mas sabia do que ela estava falando. Certo dia ela chegou com
um amigo que frequentava e “entendia desses assuntos”, € que j& tinha
falado com ele que na semana seguinte ele iria nos levar la.

Fui mais uma vez sem qualquer confianga que daria algum resultado, mas
ndo tinha for¢cas nem mesmo para recusar qualquer ajuda. Fomos neste lugar
num final de tarde de sdbado: quando cheguei 14, ¢ que fiquei sabendo que
era um terreiro de umbanda. Depois de uma cerimdnia com as pessoas
dancando ao som de atabaques, a maioria vestida com roupas brancas, gente
rodopiando saldo afora tudo incorporadas, fui levada para uma sala reservada
onde ficava o Pai de Santo.

Era o mesmo que estava no centro do saldo enquanto as pessoas dangavam.
Eu sabia que aquele era o Pai de Santo do terreiro. Nesta sala, o atendimento
era individual. O pai de Santo pegou minha mao, uma fumaga na sala inteira,
e me diz em voz baixa, mas firme, que “eu teria que voltar ao terreiro para
terminar a limpeza”. O amigo de minha irma depois me explicou que o Pai
de Santo devia “ter visto alguma coisa”, mesmo que nem todas as vezes ele
revele o que tinha visto. Entdo foi o meu caso: ele nada dissera, além de que
eu devia terminar a limpeza.

Comecei a ir no terreiro uma vez por semana, € comecei a sentir meu corpo
melhorando, parecia que estava reagindo. Voltei para a loja, que ja sabia nao
irla se recuperar do prejuizo, comecei a sentir fome novamente. Minha
cunhada e seu amigo sempre repetindo que a “limpeza estava dando certo”.
Continuei frequentando o terreiro, tomando os banhos indicados e participei
de um ritual de sacrificio como parte do meu “tratamento”. Isso me chocou
um pouco. Nao sabia dizer bem porqué, mas de verdade, aquilo me chocou e
eu ndo quis mais voltar. O amigo de minha cunhada dizendo que isso poderia
contrariar os orixas, eu estava sendo desobediente. Nao gostei também dessa
ideia da desobediéncia também (e ri), sou muito ruim para aceitar
imposi¢des, venham de onde vier. E agora que ndo voltaria mesmo.

Deste este dia, fiquei quieta: nem remédios, nem terreiros. Nao me sentia
muito bem; faltava-me vontade para quase tudo, o medo de sair persistia,
minha filha me olhava pedindo socorro e eu ndo conseguia atendé-la. O
“socorro” era para mim, na verdade. A loja fechou de vez, passei a viver
apenas da pensdo do ex-marido; sentia-me um lixo. Uma amiga me chamou
para ir na missa de Cura e Libertacao; igreja lotada, gente em pé por todos
lados. Desta vez fiquei invocada quando foi solicitado que puséssemos o
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dinheiro da oferta. J4 sabia que tinha isso nas igrejas; cresci indo com minha
mae as missas. Quando fiquei adulta, me perguntava se aquela oferta era na
verdade um pagamento pelo que era oferecido. E pagamento “de qué” ficava
me perguntando.

Ja ia completar quase dois anos nesta escuriddo e encontro por acaso com
uma senhora que fora cliente da minha loja. Depois desse tempo sem
contato, pela loja fechada, ela escuta um pouco do que lhe conto,
acrescentando que minha mae agora estava com sintomas de senilidade e ndo
aceitava ajuda, principalmente se a ajuda fosse minha. Ndo aguentei e
comecei a chorar; ela me vendo solugar, abragou-me e convidou-me a tomar
um passe no Centro Espirita que ela trabalha: “ndo lhe fara mal; se nao fizer
bem, mal garanto que nao fara”.

Estou frequentando o centro ha mais de ano; estudando o que diz a doutrina,
mas ja entendi que nem tudo € dominio de outros espiritos, que estamos num
caminho de evolugdo, inclusive com nossos problemas, e que esta
compreensdo faz a gente néo ficar de galho em galho buscando salvagao.

Neste relato, que optei por transcrever na integra, transparecem elementos que
considero essenciais para compreender um espiritismo configurado a partir de fendmenos,
porém, que cursa seu desenvolvimento e aprimoramento sobre uma doutrina que se ergue
como principios de vida — tal qual os 10 mandamentos do catolicismo. Dentre estes
elementos, alguns deles presentes na historia de Paula, eu chamaria aten¢do: a) emergéncia da
aflicdo pessoal; b) uma tendéncia unificadora com outras denominagdes que também
trabalham o fendmeno do transe meditinico; c) a for¢a do simbolismo presente nos fendmenos

99 ¢

rituais, nas vestes, nas prescri¢des e obrigagdes (“‘eu tomava os banhos indicados” “participei

de um sacrificio como parte do tratamento”; e, d) a presenca em cada matriz religiosa de um
estatuto doutrinario proprio como trago diferenciador, ao mesmo tempo que guia de
orientacdo, fazendo com que as mesmas e repetidas perguntas, sejam respondidas por
diferentes caminhos. Neste aspecto, falar de “divisdo” do movimento espirita, que Stoll

atribuiu como um embate religiosidade X cientificismo, surge nas palavras de Regina:

REGINA: Mesmo que alguém chegue aqui a Casa Espirita guiada por
alguma necessidade urgente ou espiritualmente enferma, ela é convidada a
conhecer a doutrina. Serd ajudada na sua urgéncia, se assim for o caso, mas
nossa proposta nao ¢ o imediatismo. A doutrina espirita fala sim da caridade,
do socorro aos necessitados e aflitos; mas esta aflicdo e necessidade passa
por um campo maior de entendimento que ¢ enxergar qual a finalidade
espiritual de tamanha afli¢do ou sofrimento.

EU: Até porque pode surgir nas pessoas uma percepgao do sofrimento como
castigo...

REGINA: E ndo ¢; ndo para nos espiritas. Essa ideia foi ensinada em algum
outro lugar. Na doutrina de Kardec estd muito claro que tudo que acontece
em nossa vida coloca-se dentro de uma lei de causa ¢ efeito. Nada é por
acaso, ndo se trata de uma puni¢do ou fazer quem quer seja de vitima. As
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dores e sofrimentos que nos atingem sdo escolhas que nosso espirito
escolheu como li¢des para o desenvolvimento espiritual.

EU: Mas nio € tdo simples aceitar esta premissa, imagino eu...

REGINA: Por isso o estudo aprofundado. E ndo significa uma doutrinagao
onde se impde algo a alguém; ndo ha imposicdo. Ha uma educagdo do
espirito, que pouco a pouco, auxiliado por outros espiritos de luz, vai
adquirindo um entendimento superior de tudo que ele esta passando.

EU: E quanto aqueles que chegam buscando respostas rapidas, o espetacular,
a cura magica?

REGINA: Este também serd recebido e atendido por nos trabalhadores. Aqui
mesmo, chegam moradores da comunidade vizinha da Borborema; chegam
moradores de rua. Alguns vém pedir comida, logo s6 chegam no dia da sopa,
da cesta basica; outros entram porque veem a porta aberta e uma fila de
gente entrando, logo decidem entrar também; outros ainda, mesmo tendo
recebido algum alimento ou vestuario, ficam rondando por aqui para pedir (e
nesse ponto ela frisa bem que isso ndo € permitido; ele pode entrar e recebera
o auxilio da casa, mas ndao pode ficar pedindo dinheiro aos demais
frequentadores da casa)'’. Mas junto ao atendimento emergencial que nos
chamamos de “fraterno”, sera oferecido também a educagdo espiritual: uma
palavra, um convite a leitura do evangelho, um grupo de estudo. Nao ¢
suficiente oferecer somente o alivio imediato, porque ndo sera efetivo se a
pessoa ndo compreender que o infortunio que esta vivendo, tem relagdo com
as agOes morais praticadas nesta e nas outras vidas.

Através de minhas observacdes, mas, sobretudo pelos depoimentos de alguns
informantes, ¢ possivel aferir que a presenca do fendmeno, ou aquilo que alguém compreenda
da ordem do “fenomenal” ndo estd ausente das dinamicas do campo espirita: a incorporagao
do médium, a desobsessdo, o passe, a cirurgia espiritual. Todos sdo fendmenos presentes no
Espiritismo e que importante poder de atragdo podem exercer sobre o publico. Entretanto, e
isto se mostra relevante a educagdo do fiel seguidor, a proposta espirita ndo cabe dentro
apenas de um evento “fenomenal”; ela se insere numa ordem cosmologica maior, ordenada
por principios morais, agenciada via relacdo constante e dindmica entre os encarnados € 0s

desencarnados.

E possivel fazer uma distingdo entre os que chegam para um primeiro contato em
busca de auxilio imediato (clientes) e aqueles que inseridos num percurso de desenvolvimento
(iniciados) dao continuidade aos estudos. Encontramos o aflito ou mesmo o curioso, o
primeiro buscando curar sua “enfermidade”, o segundo avido pela magia, pelas manifestagdes

extraordinarias, por ver algo sobrenatural. Dentre estes, terdo aqueles que seguirdo um

'S De fato, testemunhei esta proibi¢do de “dar dinheiro” a quem pede dentro da Casa Espirita, quando certo dia,
aguardando o inicio da palestra publica, e coincidia que era dia de entrega de roupas e mantimentos, um dos
assistidos da casa aproximou-se e me pediu “uma ajuda”. Imediatamente, um dos trabalhadores da casa se
aproximou e me advertiu que “ali ndo é permitido dar dinheiro como forma de ajudar”.
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investimento de aprimoramento, ao passo que outros ndo voltardo. Do outro lado na casa, esta
quem oferta um projeto como condi¢do de uma resposta: seja com um enquadramento maior
no estudo e aprofundamento da codificagdo, seja com uma agao assistencial mais voltada aos

fendmenos como a obsessao, a cura, as cirurgias espirituais.

No Uniluz onde realizei minha etnografia nao ha esta dinamica de servico “hospitalar
espiritual”, cujo foco maior reside nos tratamentos espirituais como cirurgias € pronto socorro
espiritual. No entanto este “servico” existe, tal como Leite (2014) descreve em sua
dissertacdo, ao descrever o Hospital Maria Claudia Martins, em Jaboatdo dos Guararapes,
cujo projeto de fundagdo se deu exatamente pelo fato do médium fundador priorizar o
tratamento espiritual, posi¢ao contraria as orientacoes da FEB que priorizam a divulgagao da
doutrina, o que se pode ver pelo nome atribuido “hospital espiritual” e ndo “centro espirita”,
como também na vigéncia dos procedimentos adotados com o uso das maos e material

médico como bisturi, gaze e esparadrapo.
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Capitulo 3 — Espiritismo e campo seméantico: lugar de experiéncias e simbolos

O que se diz e 0 que se experimenta no campo espirita? Maria Laura Viveiros de
Castro no trabalho Vida e Morte no Espiritismo Kardecista, em seu percurso académico de
pesquisa no espiritismo, procura demonstrar as particularidades da cosmologia espirita com
um sistema simbolico proprio no quadro religioso brasileiro (Cavalcanti, 2006). No seu
caminhar de pesquisadora, buscou fundamentar contornos do Espiritismo que delimitam nao
s6 um lugar para os espiritos, mas também uma elabora¢do dogmatica-cosmoldgica que passa
pelo campo da linguagem e da acdo, chegando a dizer que comparou o espiritismo com o
carnaval, quando concluiu surpresa:

Com o Espiritismo, conheci a logica e a eficacia de um sistema simbolico
muito coerente e complexo que, com engenho e persisténcia, buscava

desfazer a oposigdo entre vida e morte em sua fabulosa construgdo
cosmologica e ritual (Cavalcanti, 2006, p.2).

Pode-se constatar como o sistema simbolico espirita, de fato, re-significa a ideia de
vida e morte: ndo se diz que alguém morreu, ele “desencarnou”; vida terrena e vida
pos-morte, alternam-se ciclicamente num transitar “evolutivo; estabelece-se a nocdo de
(13 2 L M

carma’” como um reservatorio de frutos bons ou maus que cada pessoa colhe a partir de suas
existéncias passadas; fazer o bem ao outro € praticar a “caridade”, a¢do indispensavel para a
alcangar o estado de Espirito pleno. Ou seja, hd uma incorporagdo sistematica de uma
linguagem espirita, que ¢ compreensivelmente ndo somente uma prerrogativa de idioma dos

nativos, mas parte vital de um ethos simbolico-ritual-dogmatico da religiao.

Segundo Mari (2008), o sujeito ¢, por defini¢do, prerrogativa de linguagem; sem ele a
linguagem inexiste. O inverso ¢ também verdadeiro: sem a linguagem, o sujeito “nao €.
Assim, sujeito e linguagem complementam-se como duas instancias de um mesmo elemento,
onde a linguagem da ao ser a sua possibilidade de existéncia como sujeito. Nogueira (2016)
diz que no campo religioso, a relacdo entre religido e linguagem ¢ complexa, basta analisar as
narrativas miticas, as tradigdes religiosas populares, as diferentes hermenéuticas teologicas
que se pdoem em pratica. Compreender como se articulam, religido e linguagem, seria
primeiramente fugir do risco de estabelecer que a linguagem apenas estrutura a religido, como
sugerindo que a linguagem existe porque suporte e a religido porque conteudo. Tomando,
como exemplo, um ritual de desobsessao, elaborado sob um codigo estruturado de agdes e
discursos, e que torna a percep¢ao da linguagem e a da experiéncia religiosa como algo que se

da concomitantemente. Cabe realgar que nas nossas experiéncias religiosas ¢ pela linguagem
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que nomeamos, lemos textos, fazemos associagdes, cantamos hinos, mantras, o que significa
dizer também, que qualquer experiéncia religiosa para ser tornada social requer de

convengodes linguisticas para fazé-lo.

Na interface religido e linguagem, o autor alerta que ndo caiamos num reducionismo
de uma em outra, e apresenta um conceito de linguagem a partir do modelo semiotico de Iuri
Lotman. Para este pensador russo (Lotman, 1996 apud Nogueira, 2016), existem dois niveis
de linguagem: a “lingua natural”, compreendendo os idiomas com 0s quais nos comunicamos
no dia a dia, e a “linguagem da cultura”, também chamada por ele de “linguagens de segundo
grau”, que emulam a lingua natural e constituem-se em estruturas superiores de modelagem
do mundo. Fazendo-se uma analogia, a primeira, paulatinamente introduzida no repertério da
crianga, que assim apreende das letras e palavras que traduzem a realidade do mundo em que
vive e por ela comeca a trilhar. A segunda, com um sujeito que ja sabe em que mundo estd,
vai lhe fornecendo modelos de mundo com linguagens especificas: a juridica, a politica, a
artistica, a religiosa, etc. Neste sentido, a chegada de alguém a um grupo religioso significara
um periodo de assimilacdo de imagens, narrativas, gestos, classificacdes, hierarquias de
divindades, agdes valorizadas, outras proibidas, que com o passar do tempo, uma vez
alfabetizado na linguagem, a separacao destas duas categorias de linguagem se mostrara quase
imperceptivel, pois eis que cultura e linguagem estdo imbricadas uma na outra (Nogueira,
2016). A dualidade, sob este prisma, como que se dissolve, pois eis que a religido se porta

como um sistema secundario de linguagem capaz de dar forma ao mundo.

Esta ¢, alias, a direcao que Geertz (2008) da aos seus esforcos de desenvolver uma dimensao

cultural da analise religiosa. Cultura que para ele significa:

Um padrao de significados transmitidos historicamente, incorporado em
simbolos, um sistema de concepgdes herdadas expressas de forma simbolica
por meio das quais os homens comunicam, perpetuam e desenvolvem seu
conhecimento e suas atividades em relagdo a vida (Geertz, 2008, p. 66),

e recorre a Langer para afirmar que ‘“significado”, “simbolo” e “concep¢ao” sao
recursos de capital intelectual que necessitam ser incorporados ao estudo das religides. Para
Geertz'°, ha uma inter-transponibilidade presente nos simbolos religiosos e nos sistemas

simbolicos das religides: as virtudes e disposi¢des que incorporam para alcangar um sentido

16 Clifford Geertz apresenta a perspectiva religiosa como apenas uma das possiveis perspectivas, uma vez que
perspectiva ¢ um “modo de ver as coisas”, “apreender”, “discernir”. Como tal, existe ao lado de outras
perspectivas no intuito de ajudar o homem a compreender o mundo: a cientifica, a estética, o senso comum. A
cientifica busca analisar o mundo a partir de conceitos formais; a estética, busca uma forma de “suspender” a
realidade factual e ver apenas as aparéncias, uma imagem; enquanto o senso comum, aceita-se o0 mundo como
ele é, simbolicamente comunicado e transmitido geragao apos geragao.
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de revelagdo sdo as mesmas que o estabiliza em busca de um sentido de dire¢do na vida
(Geertz, 2008). O sentido ético que o reveste de dever ou culpa ante a absolvi¢do de uma
“impureza”, ¢ o0 mesmo que o conduz na sua vida em sociedade dentro do seu estilo de viver.
Disto resulta o entendimento de que quando uma pessoa espirita se comunica com um
Espirito numa sessdo meditinica, ndo ¢ apenas uma experiéncia religiosa momentanea, mas
uma certeza de que pode seguir na vida terrena que ird reencontrar o ente querido morto

nalgum momento adiante.

O mesmo se da quando das vicissitudes de sofrimento, e o significado dado pelo
espiritismo seria ndo em como evitar o sofrimento, mas, e paradoxalmente, como sofrer, o que
fazer da dor da perda, da dor fisica ou das derrotas ante o0 mundo, tornar de algum modo esse
sofrimento tolerdvel, algo suportavel, uma explicabilidade final para a evolugdo, o
crescimento, a ascese, mostrando como a religido ancora nossos recursos simbolicos para a
formulacdo de ideias sobre o mundo real, quase uma garantia cosmica de como
compreendermos o mundo (Geertz, 2008). Os recursos simbolicos nos ajudam nao somente
no governo de nossa vida afetiva, mas nos oferecem um conjunto manobravel de critérios

éticos e normativos para governarmos nossa vida em agao.

Fundamentalmente, e isto parece dar ainda maior relevo as palavras “significado”,
“simbolo” e “concepg¢do”, é tomarmos a perspectiva religiosa como aquela que se move além
das realidades da vida cotidiana em direcdo a outras mais amplas, completando as primeiras,
inclusive, dando um sentido “verdadeiramente real” ao que o humano experimenta no campo
simbolico religioso, diferentemente, e de algum modo inviolavel, das revelagdes discordantes
da  experiéncia  secular (Geertz, 2008). Sao alguns destes fendomenos
simbolico-linguistico-cultural observados no campo da minha pesquisa que procurarei
descrever nos itens subsequentes, experimentados pelos nativos, como também por este

pesquisador.

3.1 “Nao é morrer, ¢ desencarnar”

O Espiritismo em sua cosmologia apresenta uma perspectiva da morte muito singular:
a morte ¢ sendo, ¢ somente, a destruicao do envoltorio material. Nos escritos decodificados de

Kardec, ha no homem trés instancias que o constituem: o Espirito, principio inteligente onde
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abriga-se o pensamento, a vontade e o senso moral; o Corpo, envoltorio material exposto ao
desgaste do tempo; e o Perispirito, material fluidico que serve de liame entre o espirito € o
corpo. Quando o envoltorio exterior esta gasto pelo desgaste do tempo e ja ndo € capaz de
funcionar, ele sucumbe e o Espirito se solta “como o fruto se despoja de sua casca, a arvore de
sua casca, a serpente de sua pele ...” diz Kardec. Logo a morte ¢ um des-encarnar, recordando
da adverténcia de Regina em nosso primeiro encontro: “O Espirito ndo morre; ele

desencarna”.

Kardec diz que com a morte do corpo, o espirito se livra do envoltdrio pesado que o
prendia a vida na Terra, mas mantém seu corpo fluido, o que lhe permite percorrer o espago e
as distancias com a rapidez do pensamento. Despido do corpo material, ele ja ndo habita no
mundo visivel, indo fazer parte do mundo espiritual ou mundo invisivel, mantendo todas as
percepgdes que tinha quando na Terra, apenas num grau de aperfeigoamento mais alto, porque
suas faculdades mentais ndo mais estdo aprisionadas e amortecidas pela matéria. Os espiritos
sdo capazes de ver e ouvir o que ja viam e ouviam antes da morte; eles estdo por toda parte e
por entre os Vvivos, entretanto conseguem ver € ouvir coisas que escapam a grosseria dos
orgdos corporais. Nao s3o seres abstratos, indefinidos, vagos; sdo seres concretos e
circunscritos, faltando-lhes sendo serem visiveis para assemelharem-se aos humanos,
ocultados por um véu que caso possa ser levantado, revelara uma populacao circundante entre

0S VIVOS.

Na conversa que tive com Ana, bancaria de 38 anos que aderiu ao Espiritismo no
comeco da vida adulta, ela falou sobre a morte de sua irma cagula, quando Ana era ainda uma

adolescente.

ANA: Eu sofria pela saudade de minha irma. Nos éramos muito ligadas uma
a outra porque a diferenca entre noés era de apenas quatro anos. Crescemos
praticamente juntas e sempre muito perto uma da outra, isto me fez sentir
muita falta dela.

EU: Mas como vocé definiria melhor este sofrimento, se isto lhe for
possivel?

ANA: Eu sentia mesmo um pesar pela saudade de sua companhia, pois ndo a
teria mais no convivio diario e nas brincadeiras. Por outro lado, eu comegava
acreditar que a morte dela ndo seria o fim de nossa ligagdo. O pouco que
entendia das ideias espiritas comegavam a fazer sentido para mim, como
pontos que comegavam a se ligar, e eu sentia que iria reencontra-la.

(Pausa silenciosa)

ANA: E com o tempo passando, cada vez mais aprofundando as ideias do
Espiritismo, implantou-se em mim como uma convicgao .
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EU: Do que vocé esta falando exatamente?

ANA: Eu fui com uma amiga a uma reunido num Centro Espirita; nunca
tinha ido antes. Minha amiga ja frequentava hd mais tempo, eu nunca.
Ninguém 14 me conhecia, entdo ninguém ali podia saber que eu havia
perdido uma irma. Depois da palestra, sem que eu entendesse o porqué,
umas das senhoras que provavelmente trabalha na casa, convidou a nés duas
para participar de uma outra reunido, desta vez numa sala menor e com
poucos participantes. La fomos nos e pouco depois que nos sentamos alguém
me diz que seria uma reunido mediunica. Uma senhora de meia idade estava
sentada ao centro de uma mesa mais afastada de nos, de repente ela respira
fundo e ja parecia estar incorporada, dirige algumas saudag¢des a quem estava
presente, mas depois se dirige a mim e comega falar comigo do mesmo jeito
e usando as mesmas expressdes que minha irma usava. Logo no inicio ela
diz “minha irma nana”, exatamente do jeito que minha irma me chamava. Eu
ndo tive davidas que era ela, ali, falando comigo.

O relato da experiéncia de Ana exemplifica outro paradigma da cosmologia espirita no
que tange a existéncia de dois mundos: o mundo visivel (plano material) e o mundo invisivel
(plano espiritual) que se ordenam e se complementam em torno de dois eixos. H4 um eixo
diacronico, que corresponde a passagem do Espirito de um mundo ao outro — a reencarnagao,
e um eixo sincronico, que remete a comunicagao entre os encarnados e os desencarnados. Ha,
portanto, um infindavel relacionar-se entre o mundo visivel € o mundo invisivel, como est4 na

mensagem de Kardec.
Os Espiritos agem constantemente sobre o mundo fisico e sobre o mundo
moral. S80 uma das poténcias da natureza. Estdo em toda a parte, povoam os

espagos até o infinito, ha Espiritos permanentemente aos nosso redor e com
ele estamos em contato.

Admitindo a existéncia, a sobrevivéncia e a individualidade do Espirito, ¢ possivel
afirmar de um intercdmbio entre estes dois mundos. Segundo a compreensdo doutrinaria
espirita, os intercambios entre o mundo visivel e o mundo invisivel podem ser ocultos ou
patentes, espontaneos ou provocados. De maneira oculta, através dos pensamentos; de um
modo patente, por efeitos captaveis pelos sentidos. As manifestagcdes espontaneas,
frequentemente nas pessoas desprovidas de ideias espiritas, surgem através dos
acontecimentos ditos “sobrenaturais”, enquanto as ditas provocadas ocorrem pela intervengao
de pessoas dotadas de faculdades especiais e que se designam médiuns. Diz Kardec:

Essencial considerar que os Espiritos sdo livres; eles se comunicam quando
querem, quando lhes convém e também quando podem. Eles ndo estdo as
ordens e ao capricho de quem quer que seja, e ndo é dado a ninguém fazé-los
vir contra sua vontade ....; de sorte que ninguém pode afirmar que um

Espirito qualquer vira ao seu chamado em um momento determinado ou
respondera a tal ou tal questdo.
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Augusto, chama a atencdo para a confusdo que muitas pessoas fazem a respeito da
ideia de comunicacao entre 0 mundo dos espiritos € o mundo dos vivos. Segundo ele, “muitas
pessoas buscam o Centro Espirita querendo somente ‘reencontrar-se’ com seu parente que
partiu, através de uma comunicacdo qualquer”. Pergunto-lhe de onde ele entende que surja
esta ideia, ao que ele completa:

vejo que a partir dos sentimentos muito pessoais que cada um esta vivendo
naquele momento de sua vida, principalmente pela dificuldade de superar a
separagdo daqueles a quem quer bem. E claro que todos temos nossos
sentimentos e saudades, mas é enganoso, ¢ o Espiritismo adverte sobre isso,
pensar que os espiritos desencarnados se ocupem com a futilidade ou
questdes ociosas. Eles estdo atentos aos nossos sentimentos; sim estdo. Mas

ndo estdo em fungdo deles. A ndo ser que eles mesmos, Espiritos, também se
encontrem presos nos afetos da matéria viva.

Ilustro o que acima descrevo com mais duas interlocutoras do campo. Fui apresentado

a Doralice numa das palestras publicas de domingo. Eu ja havia notado sua presenga em

reunides anteriores, em todas acompanhada de sua mae, uma senhora na casa dos 60 anos, que

depois vim a descobrir estava em periodo de luto pela perda de seu filho mais novo (num total

de trés). O filho morrera ha dez meses vitimado por um cancer, de surgimento repentino e

insidioso. Em alguns encontros que se repetiram na sequéncia, ocasides onde pudemos trocar

impressdes, embora ndo tenha sido possivel fazer uma entrevista estruturada como

inicialmente desejado porqué “mamade ainda ndo consegue conversar bem sobre o assunto”,

mas alcancei registrar o desejo desta mae enlutada de receber alguma comunicagao e saber o

quanto “meu filho estd bem 14 onde estd”. Fiquei especialmente intrigado com esta expressao

de “saber o quanto meu filho estd bem 14 onde esta”, que me fez pensar haver algum grau de

convicgao sobre ‘este lugar’ onde o filho pudesse estar, ou, e num sentido inverso, indicasse

um completo desconhecimento sobre qualquer possibilidade de estar em algum lugar.

Procurei saber se mais alguém da familia ou mesmo elas eram espiritas antes da perda do
filho:

DORALICE: Nao, nunca fomos espiritas, embora tenhamos amigos

proximos e conhecidos que nos falavam sobre a crenga na reencarnagao.

Claro que n6s sabiamos o que isto queria dizer. Mas era algo distante de nos.

Mamae ficou bastante abalada com a morte muito rapida do meu irmao; ele

era ainda jovem, tinha muita vida pela frente. Morrer daquele jeito nao

parecia aceitavel e decidimos buscar o Centro como possibilidade de alguma
resposta.

EU: Vocés ndo aceitavam a morte dele...

DORALICE: Parecia nao aceitavel. Vivendo a vida cheio de vida e de uma
hora para outra um cancer que nao tardou muito a levé-lo. Ficamos um
tempo, s6 na dor e nesta incompreensdo. Passado algum tempo, fui eu quem
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chegou a mamae e disse: “vamos buscar entender melhor, nada pode ser
assim tao sem sentido”.

EU: E foi quando procuraram um Centro?

DORALICE: Meu outro irmédo nos levou. Ele tinha um colega de trabalho
que era espirita hd muito tempo. Ajudou-nos muito, no inicio com conversas,
depois, segundo ele, com preces e mentalizagdes espirituais. Até que depois
de algum tempo, mamae aceitou ir pela primeira vez.

EU: E vocés queriam uma comunicagdo ou mensagem dele, era isso?

MAE DE DORALICE: Era a coisa que mais queriamos. Eu pensava que
somente assim conseguiria acalmar meu coracdo de mae.

Neste fragmento, estd o que acima chamei de “causas urgentes”: muitas vezes uma
cura, a solucdo de um problema pontual, um alivio de alguma aflicdo, um “encontro” com
alguém que partiu do mundo visivel. No relato acima, uma ansiedade por se comunicar com o
filho que morrera. A comunicabilidade entre vivos € mortos ¢ um pilar da matriz religiosa
espirita. Através da mediunidade se assegura ndo s6 a sua emergéncia, como se revelam as

verdades do além-timulo, pelas vozes autorizadas dos Espiritos.

Quando da busca pela doutrina associada a uma cura ou algum alivio, Augusto diz
que:
a maioria das pessoas que buscam ao Centro Espirita pela primeira vez, vém

motivadas por algum sofrimento. Parte deste sofrimento é por ndo aceitar a
morte fisica. Fato €, que ha uma legido de sofredores batendo a nossa porta.

Ao que ele completa quando lhe pergunto como responder a esta busca: “o Espiritismo

se propde mesmo a oferecer auxilio”.

De fato, a cosmologia espirita tem como pressuposto basico ser esta oferta de auxilio,
como disse Augusto, donde o processo saude-doenga, a grosso modo, giraria em torno de dois
eixos: 1) a doenca como ferramenta do processo evolutivo individual, trazendo em si
“experiéncias passadas ou de encarnagdes anteriores”; 2) a doengca como produto de
influéncias espirituais negativas que passam a dominar o corpo € o espirito de pessoas
vulneraveis (Camurca, 2016). Entretanto, e eis o equivoco que ronda no imaginario, segundo
meus informantes, a doutrina ndo oferece nem propde “solucdes magicas™: faz-se necessario
um aprimoramento moral interior, mediante reforma intima, pratica do bem, estudo e pratica

do Evangelho, uso da prece, além da fluidoterapia'” do passe e do uso da 4dgua fluidificada

17 Fluidoterapia, que no vocabulario médico significa reposi¢ao de liquidos como medida terapéutica, seja por
via oral, endovenosa ou subcutanea, a “fluidoterapia espirita” consiste na aplica¢do de energias sutis, seja pelo
passe ou pela ingestdo de agua fluidificada, baseada nos ensinamentos de Allan Kardec sobre a transmissao de
fluidos energéticos.
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como terapias espirituais. Disto se extrai o papel e a importancia do livre-arbitrio no processo
evolutivo espiritual individual. A “cura” da enfermidade se d4 mediante um processo de

ajustamento moral de cada um.

Entretanto, ¢ inegavel a “fun¢do terapéutica” na pratica espirita como alternativa as
situagdes de aflicido ou dor na esfera individual, ndo poucas vezes revestidos de uma
roupagem de natureza psicossomatica, cujo processo curativo se darda através de um
ajustamento moral (Camargo, 1961). Ja nos referimos aqui a face curativa dos tratamentos
espirituais: hospitais espirituais, cirurgias, espiritos curadores, receitas, curas feitas a
distancia. No Uniluz, por exemplo, dar-se o atendimento fraterno (uma escuta individualizada
as pessoas em sofrimento), o ambulatorio psiquidtrico e psicologico (cujos desajustes
emocionais estdo sempre conectados as disjun¢des espirituais na compreensdo espirita), a
aplica¢do do passe (transmissdo de energia fluidica de uma pessoa a outra sob mediagdo dos
Espiritos Superiores), o tratamento da desobsessdo (processo de libertacao de influéncias
negativas que afetam a saude fisica-psiquica-espiritual). Nenhum destes se justificam por si,
uma vez que a cosmologia espirita compreende um encadeamento entre a vida moral do
individuo, suas acgdes no dia a dia, o processo reencarnatério evolutivo, sua emanacao

energética e a saude fisico-psiquica.

Como atesta Regina, “ninguém chega aqui e ja vai direto a sala de passes ou a
desobsessdao”, explicando este encadeamento dentro do pressuposto doutrinario da Lei de
Causa e Efeito. Para esclarecer melhor a dindmica do passe, ela completa: “a pessoa
necessitada chega e ¢ atendida no atendimento fraterno individualizado, encaminhada a
palestra educativa e, dai, submetida a fluidoterapia do passe ou mesmo ao tratamento

desobsessivo”.

3.1.1 Descrevendo aplicacido do Passe

Segundo a visdo espirita, o passe € um procedimento fluidico-magnético, que tem
como principal objetivo auxiliar a restauracdo organica do paciente. Entenda-se por
“organico” a estrutura completa do individuo: espirito e perispirito (quando desencarnado) e
corpo fisico, duplo etérico, perispirito e espirito (quando encarnado) — explicou-me Augusto,

entregando-me sua fonte auxiliar, o livro O Passe Espirita, de Luis Carlos Melo Gurgel.
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No Espiritismo, a aplicacdo do passe ndo ¢ entendida como um ritual: “aqui n6s nao
temos rituais formais e repetitivos”, disse-me o informante referindo-se a ideia de atos que se
repetem mecanicamente ou que seguem uma cartilha, independente do sentido que isso possa
ter. Entretanto, pude observar que esta acdo terapéutica com o uso das maos tem uma
sequéncia e padronizacdo que deve ser respeitada pelos aplicadores. O que pode ser visto
como ato ritualistico, lembrando Mariza Peirano quando define o ritual como:

constituido de sequéncias ordenadas e padronizadas de palavras e atos em
geral expressos por multiplos meios. Estas sequéncias tém conteudo e
arranjo  caracterizados  por  graus variados de  formalidade

(convencionalidade), estereotipia (rigidez), condensacdo (fusdo) e
redundancia (repeti¢ao) (Peirano, 2003, p. 8).

O passe pode ser aplicado por um Espirito desencarnado, por um Espirito encarnado
ou pela a¢do conjunta dos dois, um Espirito encarnado agindo como intermedidrio da emissao
fluidica do Espirito desencarnado. Este ultimo, também chamado passe misto, é o mais
frequente e o que vivenciei em minha experiéncia etnografica. Quanto a finalidade especifica
do passe, eles podem ser classificados: em passes para retirada de fluidos (fase de dispersao) e
passes para fornecimento de fluidos (fase de doacdo), a depender do momento, pois na fase de
dispersdo faz-se uma limpeza fluidica do paciente, enquanto na fase de doag¢do oferece-se
fluidos benéficos ao paciente. Em qualquer caso, o passe cumpre sempre a finalidade de
retirar fluidos energéticos prejudiciais e oferecer fluidos energéticos saudaveis ao paciente. E
curioso o uso do termo “oferecer”, pois como esclarecido, ¢ o que rigorosamente acontece,
uma vez que a absor¢ao desses fluidos pode ndo ocorrer, situacdo que se da quando o paciente
se pde numa posi¢cdo mental de oposi¢ao e fechamento ao passista, seja abrigando sentimentos

como rancor, antipatia ou mesmo descrédito.

No Uniluz a aplicagdo do passe ocorre nas segundas, quartas, quintas e domingos,
sempre depois da palestra e aberta ao publico. Restrita aos médiuns trabalhadores ou aos
médiuns em desenvolvimento, ocorre depois das reunides de Estudo Mediunico nas segundas
e quartas, e da Reunido Mediunica das tercas-feiras. Descreverei a seguir, primeiro minha
propria experiéncia recebendo o passe, depois a observacdo em Regina que me permitiu
adentrar a sala, ao que ela diz estd num tratamento sequencial depois que descobriu um

nddulo na tireoide.

Escolhi ir depois da palestra das 17:00 do domingo. Quando entrei na sala de passes
localizada no 1° andar do Centro, a médium ja estava la. A luz era uma penumbra azulécea.

Normalmente, o aplicador do passe entra momentos antes ¢ se pde em prece silenciosa para
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uma efetiva conex@o com os seres espirituais, aplicando inicialmente um passe sobre si
mesma (“autopasse”). E imperioso, aos médiuns passistas, que no transcorrer daquele dia
tenham guardado algum comedimento quanto ao excesso de atividades, evitar atividade
sexual, comer moderadamente, um bom descanso prévio. Importante estarem em bom estado
de saude fisica e gozando de um equilibrado estado psiquico. Fui direcionado & médium, que
eu nao conhecia das minhas idas ao Centro; aparentava estar na casa dos cinquenta € poucos
anos, estava de pé e de frente para uma cadeira que sentei. Embora ela mantivesse os olhos
semicerrados, percebia-se que estava consciente, pois preconiza-se que a “doacdo fluidica”
esta subordinada ao comando da vontade. Ou seja, o médium tem dominio consciente sobre o
que estd fazendo. Eu j& havia previamente sido orientado a permanecer o mais tranquilo
possivel, evitando a intrusdo de pensamentos “mundanos” e preocupacdes. Mantive-me com
os olhos abertos. A médium iniciou movimentando ambos os bracos com as maos abertas
sobre mim, de cima para baixo, ao longo do meu corpo, comecando na minha cabega, € ao
chegar ao fim da trajetdria, fechava as maos e em seguida um movimento brusco de abri-las
para baixo, como se desfazendo de alguma coisa. Este ciclo foi repetido umas 4 vezes, de
cima para baixo. Durante este tempo, ela se movimentava ao redor da cadeira onde eu estava
sentado, postando-se inicialmente a minha frente, depois a0 meu lado, atras e, por fim, no
outro lado. O siléncio manteve-se a todo tempo. Findo este ciclo, ela parou novamente a
minha frente: fechou os olhos, esfregou as maos uma sobre a outra, depois as abriu viradas
para cima, como que em posi¢do de “recebimento”. Apds alguns segundos de quietude, ela
direcionou as maos abertas sobre mim, sem tocar meu corpo, detendo as maos sobre algumas
partes (que depois vim a entender tratar-se dos “centros vitais”), ao que observei sete pontos
de parada. Esta parte do passe ¢ a que acima descrevi como “fase de doagdo”. Assim ela
procedeu ponto por ponto, ao que todo processo ndo ultrapassou o intervalo de 10 minutos.
Posteriormente me foi dito que este intervalo ¢ varidvel, a depender das condi¢des do
paciente, de alguma eventualidade que surja (como uma manifestagao inesperada) e, também,
da praticidade do médium passista. Ao terminar, a médium, num tom muito baixo e sereno,
sinaliza que terminou e pergunta “como eu me sinto”, indicando que poderia sair para que o

préoximo paciente pudesse entrar.

No caso de Regina, ela havia descoberto, tempos atrds, trés nodulos na regido da
glandula tireoide. Conforme relatou, eram nddulos muito pequenos, e antes mesmo de dar
seguimento ao procedimento da bidpsia, iniciou o tratamento espiritual. Como fiel espirita e

trabalhadora da casa, ela reconhece que sua experiéncia com o tratamento espiritual se d4 num
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contexto de “maior amadurecimento doutrindrio”, o que pode fazer com que o “nivel de
confianga” a que se submete a terapéutica espiritual, seja bastante distinto de um “iniciante”
ou de um “cliente”, por exemplo. Nesta fase onde testemunhei sua sessdo de passe, ela ja
estava num segundo estagio do tratamento, tendo finalizado o primeiro, e coincidindo com
um segundo exame de imagem que realizara para acompanhamento médico. Destaca que ao
final do primeiro ciclo de passes a que se submeteu, conjugado com a cirurgia espiritual a
distancia, era exatamente o momento de submeter-se a biopsia € um segundo exame de
imagem. Ela decide adiar a bidpsia, e vai logo a segunda ultrassonografia, cujo resultado foi a
auséncia dos nodulos, o que diz ela, ao médico que a acompanhava, “soa inexplicavel”.
Pergunto qual o tempo decorrido nesta cronologia. Ela responde “5 meses”. E reafirma que se
mantém em tratamento espiritual, sendo esta a que sera descrita a décima aplicacdo, numa
programacao de doze, ao mesmo tempo que acompanhada pelo médico, programando-se para

em trés meses a frente, realizar um novo exame de imagem.

Entramos na sala de passe, Regina a frente (ela era a paciente). Eu ja havia sido
orientado a permanecer a certa distancia, em siléncio, apenas observando. Qualquer divida ou
pergunta que eu tivesse, fossem tratadas posteriormente. Na sala havia trés médiuns: um
homem aparentando uns 60 anos (que eu ja vira em alguns grupos de estudo) e duas mulheres
que eu ja conhecera do grupo de sabado. J4 fiquei de algum modo intrigado o porqué de trés
médiuns. A luz era a mesma penumbra azulacea. De inicio, todos se ddo as maos e fazem uma
prece espontanea, pedindo “a Jesus e aos Espiritos benfazejos que atuem com bencgdos de
cura”. Eu apenas observava. Na sequéncia, a paciente foi levada a uma maca disposta mais ao
lateral da sala, localizada de modo que os passistas pudessem se posicionar ao seu redor. Uma
das médiuns iniciou a ritualizagdo com a limpeza, ou “fase de dispersao”, que neste caso se
deu em mais que os 4 ciclos observados na minha experiéncia, Em seguida, o médium
aplicador procedeu a fase de “doacdo de fluidos”, impondo as maos sobre cada centro vital da
paciente, detendo-se por um tempo maior na regido do pescogo, justamente o orgao fisico

especifico que estava em tratamento. Regina mantivera-se de olhos fechados todo o tempo.

Apos a sessao dos passes, ndo dirigi perguntas a informante com a finalidade de colher
como se sentira naquele momento, optando por preservar a liturgia do evento. Ela
mantinha-se alerta, mas emitindo um ar como que “anestesiada”. Entretanto, e pude constatar
depois noutras conversas que tivemos, ela sempre demonstrou uma confianga inabalavel no
“poder” do tratamento espiritual, de igual modo, dizia sentir-se “restaurada” todas as vezes

que recebe a “fluidoterapia”. No tocante a afetividade dos resultados, os informantes
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esclarecem que esta diretamente relacionada ao estado de receptividade do paciente. O estado
de receptividade se estabelece por meio dos pensamentos € sentimentos nutridos no momento
do passe, sendo muito importante que o paciente seja incentivado a ter confianga no beneficio
do passe, bem como ver na pessoa do passista um benfeitor. Tem algum valor, assim, que em
algumas situacdes o paciente escolha o passista que ird aplicar o passe, em havendo

possibilidade e disponibilidade.

Na minha experiéncia, ndo posso dizer que tenha experimentado alguma sensagdo
diferente antes, durante ou depois do passe. E possivel, e fica no campo da especulagio, por
minha posi¢ao de “cliente”, ainda mais imbuido da prerrogativa da observagdo pura. O que
posso atestar, € isso esta nos escritos espiritas como um possivel fator desfavoravel caso
ocorresse, ¢ que ndo me mantive resistente, desconfiado, sequer temeroso, o que talvez me

enquadre, nesta situacdo especifica, na categoria do meramente “curioso”.

3.2 “Nao vou deixa-la em paz”testemunhando uma obsessao

Na concepgao espirita que trata da relagdo dos mortos com os vivos, outro relevante
conceito ¢ o fenomeno chamado de obsessdo. A literatura que trata sobre o tema da
mediunidade, do transe e da possessdo enquanto fendmenos religiosos, observados desde
sociedades primitivas, apresenta significagdes nem sempre idénticas. Hoskins'® (1975)
distingue trés fendmenos distintos sob a mesma rubrica: mediunidade, como a faculdade da
comunicagdo entre homens e espiritos; o transe, estado alterado de consciéncia; e a possessdo,
como um estado de consciéncia alterada, no qual o individuo experimenta manifestagdes de
seres cuja existéncia acredita. Mary Douglas (1970, Apud Cavalcanti, 1983) faz uma distingao
em trés estados: na possessdo, o homem perde o controle para os espiritos; na mediunidade, o
espirito fala através da pessoa possuida; no xamanismo, o espirito ¢ domesticado e faz a
vontade do humano que o recebe. Roger Bastide faz uma distingdo mais simples entre transe
mistico e possessdo, onde no primeiro, ndo ocorre o fato do xama ser possuido pelos espiritos
que permanecem exteriores a ele (Cavalcanti, 1983). Ja Aubrée (1996) traca uma
diferenciagdo entre “transe de possessdo” e “transe de inspiracao”, onde no primeiro caso o

possuido muda de personalidade, tornando-se temporariamente a divindade, tal como ocorre

18 Janet Hoskins — Universidade da Califérnia do Sul, que publicou Patterns of Trance and Social Order (1975).
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no candomblé. No transe de inspiracdo, o possuido mantém sua personalidade, mas a entidade

ou divindade o domina e faz dele seu porta voz, como ocorre no espiritismo.

Desacordos terminolégicos a parte, o Espiritismo na codificacdo de Kardec, entende
como obsessdo a agdo persistente que um Espirito inferior exerce sobre outra pessoa, havendo
entre eles uma sintonia energética que os mantém “presos”. Esta acdo pode ir “de uma
influéncia sutil dos espiritos sobre a pessoa e progredir até¢ chegar a perturbagao completa do
organismo e das faculdades mentais” (Cavalcanti, 1983, p. 90). O Espirito desencarnado
obsessor ¢ um espirito inferior, visto que ainda ndo alcangou o arrependimento de suas penas
morais, razao pela qual aceitou reencarnar como provagdo € consequente progresso em seu
processo evolutivo. Sua inferioridade o mantém aproximado da matéria com a qual ele
permanece identificado, e a ela se submete porque ainda a deseja. O obsediado, por sua vez, ¢
um Espirito encarnado, que por ocasido do fendmeno obsessivo estd com seu livre-arbitrio
aniquilado. Sua condi¢do de portador de energias perturbadas, o torna enfraquecido e, sem o
saber, aberto a uma legido de doentes invisiveis. Ha assim, uma sintonia vibratdria entre os
dois. E, portanto, uma condigio patologica a obsessdo, causadora de danos fisicos e mentais.
O trabalho de desobsessdo se constitui numa doutrinagdo do Espirito perturbado a partir de
Espiritos benfazejos, cuja finalidade ¢ reintegrar a ambos, obsediado e obsediador ao seu

processo evolutivo, soltando-os de suas amarras.

No meu trabalho de campo, certa ocasido eu estava participando de uma palestra
publica, quando uma jovem presente na assembleia se manifestou com um espirito obsessor.
Posteriormente me foi explicado que esta ¢ uma situacdo extemporanea, uma vez que as
pessoas portadoras da faculdade mediunica, ndo devem estar se manifestando assim a
qualquer momento e em qualquer lugar. A mediunidade ¢ uma faculdade, um dom de Deus;
ndo ¢, portanto, uma escolha ou um talento. A comunicagdo entre o médium e o Espirito
segue também uma ac¢ao fluidica, donde ¢ preciso que o fluido do médium se identifique com
o do Espirito. Isto explica “a atragdo” de um Espirito por um médium e ndo por outro que
esteja ao lado. Voltando a jovem que estava incorporada, ela foi imediatamente retirada do
saldo e levada a uma pequena sala, onde estavam dois médiuns doutrinadores, para um
trabalho desobsessor. Obtive a permissao de participar, incitado, se possivel, a me manter em
prece como forma de emanar energias vibratorias positivas. Regina, manteve-se ao meu lado
também em condi¢do de prece vibratoria. Este foi um momento tenso para mim, nem tao
assustador como eu previamente temera, mas queria (e deveria) estar o mais alerta possivel

para a observacao fiel dos fatos, enquanto me pediam para manter-me em prece.
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Na manifestacdo, a moga iniciou, ainda no auditério onde ocorria a palestra, um choro
repentino € com solugos. Duas pessoas acorreram até ela, sendo uma destas a palestrante, que
impds a mao sobre a fronte da moga, a medida que ambas as “socorristas” ja se comegaram a
retira-la. Levando-a para uma sala de passe que estava vazia, ali entramos: a paciente, as duas
médiuns trabalhadoras que a estavam assistindo, Regina (que me permitiu entrar) e eu. Depois
Regina me confidencia que s6 entrou para me acompanhar, uma vez que nestas situagdes nao
¢ permitida presenca de observadores ou curiosos. Outro detalhe que me foi depois detalhado,
¢ que quando ocorre uma incorporag¢do inesperada numa reunido publica ou mesmo na sala do
passe, deve ser considerada como uma incorporagao inconveniente, uma vez que em reunioes
publicas ou durante aplicagdo do passe ndo ¢ o momento de doutrinagdo dos espiritos
enfermos, havendo reunides apropriadas para este fim. Ocorre que esta moca ja vinha
mostrando repetidas manifestacdes da “presenca” obsessora, iniciara tratamento antes, mas
que ndo deu continuidade, de modo que as assistentes da casa logo reconheceram tratar-se de
uma manifestagdo obsediada. Do choro, a paciente evoluiu para uma agitagdo motora
desordenada, sacudindo a cabeca, os bragos, solucando e emitindo um gemido
incompreensivel. Uma das médiuns voltou a posicionar a mao sobre a fronte da paciente,
olhos fechados, assim detendo-se por um curto intervalo de tempo. Ndo cessando a agitagdo
da incorporada, a outra médium inicia uma fala em tom baixo, mas firme: “qual o seu
nome?”, ao que nao houve uma resposta. A médium inquiriu a entidade perturbada mais umas
3 ou 4 vezes. Sem obter resposta a médium volta a falar: “sei que vocé estd buscando auxilio,
seja 14 qual for, entdo vocé precisa dizer quem ¢ e o que esta buscando”, com tom de voz
calmo e tentando contrapor-se a atmosfera de sofrimento, ao que os espiritas compreendem
como da necessidade de, nestas horas, emitir palavras e emog¢des que transmitam ao Espirito
sofredor um influxo amoroso de aceitagcdo. Em circunstancias como esta, de um Espirito
agitado ou revoltado, ¢ recomendado que se escute a causa que o faz revoltar-se, muitas vezes
pedindo que se recorde regressivamente de fatos e ou pessoas que, nesta ou em outra
encarnagao, lhe causou algum mal. Razdo pela qual a “doutrinacao” do Espirito revoltoso nao
pode ser de improviso, feita por qualquer pessoa, € ¢ necessario também que se disponha de
tempo suficiente para isso. A médium que falava mantinha-se préxima da paciente, algumas
vezes falando tdo baixinho que a distdncia ndo se conseguia escutar o que era dito. A paciente
seguia chorando, agitada, € como num impeto agressivo, solta um grito “ndo vou deixa-la em
paz”. A outra médium seguia, a0 que parecia, tecendo uma prece silenciosa € com as maos
sobre a fronte da moca. Apds o que pareceu uns 10 minutos (ndo houve uma marcacdo exata

por este observador), a assistente que mantinha a mao sobre a fronte da paciente, faz um
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movimento como formando uma “aba de boné”, inspira profundamente e sopra com vigor
sobre a fronte da paciente, repetindo este sopro por cinco ou seis vezes. A médium que
soprara parou-se quieta por uns segundos, olhando a paciente, que subitamente aquietou o
choro e os solucos. Posteriormente fui esclarecido que tratou-se de uma técnica do “sopro
frio”, muito util para a separacdo do obsessor do obsediado. A paciente abriu os olhos,
aparentando uma certa desorientacdo, a médium assistente tomou suas maos como a
tranquiliza-la, e neste instante Regina, que me acompanhava também a distancia, me chama
para sairmos da sala. Depois fiquei sabendo que seguiu-se, apOs nossa saida, a uma aplicacao
de passe na paciente. Nao voltei a ver esta moga. Foi-me solicitada a compreensdao de nao
busca-la para fins de entrevista ou algo similar, pelo estado de desequilibrio espiritual em que
se encontrava, mas posteriormente chegou ao meu conhecimento que ela havia dado inicio,

por segunda vez, a um tratamento desobsessor.

Como observado nesta situacdo, a reaproximagdo dos Espiritos desencarnados aos
encarnados nem sempre ¢ um contato amoroso. A codificacdo explica haver Espiritos
verdadeiramente bons e superiores, cuja manifestacio se dd de modo digno, nobre, com
palavras de sabedoria e benevoléncia. Mas ha também os Espiritos ignorantes, orgulhosos,
nao raro tomados de sentimento de vinganca ou ira, em total perturbacdo; sdo Espiritos
inferiores, que ocasionam tumulto e se apegam a um individuo a fim de incomoda-lo,

perseguindo-o por toda parte.

Considere-se também que a separagdo entre espirito e corpo fisico se da gradualmente
e de modo varidvel depois da morte. O primeiro momento pds desencarne costuma ser
confuso e perturbador, retornando ao Espirito memorias da vida terrena, apegos, experiéncias
sensuais. A perturbacdo pode ser penosa aquele cuja consciéncia ndo ¢ pura e que estd mais
preso a vida corporal que espiritual. Logo, os apegos materiais, as paixdes e prazeres terrenos
sdo como imas para alguns desencarnados. Foi o que se deu com esta moga obsediada.
Segundo Regina me participou algum tempo depois, ela estava “acompanhada” do espirito de
um ex-noivo que morrera pouco tempo depois do rompimento, num acidente de carro.
Inconformado pelo desencarne violento que sofrera, exercia sobre a ex-noiva um “parasitismo
espiritual”, drenando-lhe a vitalidade, enfraquecendo suas forgas fisicas e/ou espirituais,
assumindo, quase todo o tempo, total dominio sobre o obsediado, fruto de uma paixao

desequilibrada.
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3.3 “Eu escutava barulhos”: os Espiritos perturbam

Conheci Gléria num dos encontros do grupo de Joanna de Angelis do qual participava
nas manhas do 2° sabado do més. Uma jovem senhora nos seus 56 anos que trabalha no
mercado imobilidrio e cursa Psicologia, chamou minha atengdo quando num dos encontros do
grupo em que ela tomou a palavra, confidenciou de publico que “desde muito pequena eu ja
escutava barulhos” e exatamente por isso uma tia a levou anos mais tarde a um Centro
Espirita. A mae, muito catolica, ndo admitia outras verdades de crencga que nao a da Igreja. No
decorrer dos encontros busquei aproximar-me dela, que estava sempre muito sorridente na
convivéncia do grupo e cortés no trato pessoal. Expus meu interesse pelo que dissera no
grupo, lancando o convite se poderiamos conversar um pouco mais sobre sua experiéncia no
Espiritismo, o qual foi prontamente aceito, talvez incentivada quando lhe disse que era
professor de Psicologia, porta aberta a uma importante identificacdo entre nos, que culminou
em alguns encontros onde pudemos intercambiar impressoes e ideias valiosas. Gldria iniciou
no espiritismo aos dezesseis anos e, a medida que avancava no estudo dos escritos
doutrinarios, foi percebendo que aquilo que experimentava e estudava “fazia mais sentido que
a doutrinagao catdlica”. Desde entdo, vem mantendo-se fiel, houve um tempo que se dedicou
mais ao trabalho voluntario, proferindo palestras e ministrando cursos de evangeliza¢do, mas
ultimamente diminuiu suas atividades por razdes de saude. Embora, siga na frequéncia
dominical, indo junto com a filha, ao Centro Espirita. Perguntei-lhe como sentia sobre ver-se
como membro de uma religido: “da um sentimento de acolhimento e pertenga, sem o que o
mundo talvez parecesse muito cadtico”, respondeu ela.

EU: Vocé ja mencionou publicamente que quando crianga ‘“‘escutava
barulhos”. Como era isso?

GLORIA: Eu era uma menina de 6 ou 7 anos, brincava muito com minhas
outras irmas, as tipicas brincadeiras de crianga. Lembro que brincavamos de
esconde-esconde, correndo pela casa, para desespero de minha mae. E ndo
tinhamos hora para comegar correr; as vezes, depois do jantar enquanto meus
pais ficavam sentados no terraco da frente da casa, e nos faziamos aquela
bagunca: na calgada, correndo pela frente, indo se esconder em todos os
cantos no interior da casa.

EU: E os barulhos?

GLORIA: Pois entdo, comecei a ouvir batidas e estalos pela casa. Mas
estavamos correndo para ca e para la, nos escondendo pelos lugares, entdo
parecia barulho das minhas irmas tentando se esconder, pensava eu. No
comeco ndo achei nada estranho. Até que depois, percebi os mesmos
barulhos e estalos quando ndo estdvamos brincando; minhas irmas sentadas
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la fora com meus pais, as vezes ja deitadas em suas camas. Eram uns
estalidos meio secos, como se fosse madeira seca.

EU: Nao pensou que pudesse ser outra pessoa dentro da casa?

GLORIA: Nio havia mais ninguém, somente meus pais e nos. Nao tinhamos
empregada, olhava para minhas irmds e elas estavam naquele momento
quietas. Fui algumas vezes procurar ver o que podia ser. Estava tudo quieto,
ndo havia qualquer pessoa se movimentando.

EU: E acaso recorda-se se estes “barulhos” permaneceram por muito tempo?

GLORIA: Eu lembro que eles cessavam do nada, mas também ndo me
importei muito. S6 que passado algum tempo eles voltavam, e ai comegou
ser mais tarde da noite, quando todos ja estavam dormindo. Dai sim, passei a
sentir medo, porque aquilo ndo parava; muito pelo contrario, s6 aumentava.

EU: E conversou sobre isso com alguém a época?

GLORIA: Logo no comego nio me importei, porque como disse, achei que
fosse nossas bagungas; minhas irmas eram bagunceiras demais, eu era a mais
quieta (e sorri); mas quando os barulhos surgiram mesmo com todo mundo
j& dormindo, fiquei realmente com medo, fui falar com minha tia (a segunda
mais nova na linha sucessoria)

EU: E o que ela te disse?

GLORIA: Que eu “ndo ligasse para aquilo porque estas coisas acontecem”,
mas vez ou outra ela voltava a me perguntar se ainda estava acontecendo.

No desfecho deste relato, a tia de Gloria que ja frequentava o Centro Espirita”, foi
falar com uma das médiuns do Centro, que pediu levasse a menina ao Centro. “Fomos sem
minha mae saber” diz ela, e quando a médium ver a menina, que agora ja estava na casa dos
dez ou onze anos de idade, travou sem hesitagdo: “esta menina tem mediunidade, precisa
trabalhar, sendo ela ira continuar ouvindo ou vendo Espiritos que querem se comunicar”.
Gloria lembra que ao escutar o que dissera a médium, ndo conseguira compreender bem a real
dimensao que aquilo tinha.

GLORIA: Eu era uma garota de 10 anos (e faz um gesto com a cabega), nio
havia mesmo como compreender.

EU: Em algum momento sua mae ficou sabendo? Vocé disse que ela era
muito catdlica...

GLORIA: Minha tia foi falar com ela algums tempo depois; e acho, ndo
lembro bem deste detalhe, que para pedir autorizagdo a me levar as reunides
do Centro. Nao tinha como levar isso adiante escondido.

EU: Vocé era muito pequena...

GLORIA: Dez para onze anos, uma crianga. Minha tia combinou comigo de
esperar um tempinho e ver se os “barulhos” paravam ou ndo. Quando viu
que ndo paravam, decidiu falar com minha mae, ja imaginando que a reagéo
ndo seria nada boa. Minha mae ndo iria aceitar aquela historia de “trabalhar a
mediunidade”
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EU: E o que aconteceu quando ela soube (perguntei meio que entre
SOITiS0S)?

GLORIA: Reagiu muito mal, dizendo que aquilo “era invencdo da minha
tia” que fica indo atras “dessas coisas”.

Gloria recorda que se sentiu muito mal com o que ouvira; a mae ficara mesmo muito
aborrecida com esta estoria. Eu me sentia como uma pessoa estranha, esquisita; ndo bastava
ouvir “barulhos” de coisas invisiveis, também podia estar sendo “perturbada pelo demonio”,
como disse minha made. Com ajuda da tia, comegou a ir ao Centro Espirita mais
frequentemente, no inicio participando das palestras junto aos adultos, porque ndo havia na
época o costume de destinar algumas atividades de evangelizagcdo as criancas. Logo, ela
permanecia junto aos adultos. E recorda, que mesmo para uma garota de 11-12 anos, gostava
daquilo que ouvia; ndo sabe explicar “porque”, mas recorda o quanto gostava de ouvir as
palestras. Comegou a querer “falar com a vovo Zana”, apelido carinhoso da avdé com quem
manteve lacos muito fortes até a sua morte. Aos poucos, passou a ler os livros espiritas junto a
tia, direcionava suas preces nao mais aos santos catolicos que sua mae ensinara, mas agora
aos “‘espiritos que mesmo depois da morte, rondavam a Terra”, olhava os bichinhos de

estimagao e se perguntava “se também eles reencarnavam”.

“Fatos dessa natureza ndo sdo raros”, disse-me Z¢lia, evangelizadora no Uniluz e
dedicada ao trabalho espirita hd mais de 25 anos. “S3o muito semelhantes e ndo diferem
muito, exceto pela intensidade”. Segundo explicou, a comunicacgao pela via da mediunidade ¢
uma forma de demonstrar a existéncia do Espirito; sua individualidade, sua imortalidade e a
sua comunicabilidade. Sons de batuque, estalidos, assobios ou outros sons inespecificos,
sinalizam o Espirito querendo se comunicar. A mediunidade audiente ¢ mais uma categoria
dentre as outras dessa faculdade de se comunicar com os Espiritos. Em cuja natureza do som
emitido, esta a evolucao do médium: desde barulhos incompreensiveis ou inconvenientes, até
a emissdo de uma voz clara e compreensivel, portadora de uma mensagem bem definida.
Exatamente como acontecia com Gloéria: a escuta de “barulhos” indefinidos, mas que ela

precisaria trabalhar no desenvolvimento do seu dom mediunico.

O relato de Gloria apresenta certa semelhanga ao de Guilherme, dentista aposentado de
66 anos, hoje trabalhador da casa, dirigente de um grupo de estudo sobre as obras de André
Luis, e também passista e médium incorporador. Recorda que desde jovem “ouvia vozes e via
vultos”, nunca de alguém que pudesse identificar como sendo uma pessoa conhecida, e que a
medida que foi se tornando adulto e os fendmenos audiveis aumentaram, foi orientado a

buscar trabalhar sua forte faculdade sensitiva. O proprio Guilherme reconhece que num dado
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momento “achei que estivesse ficando louco; ndo era normal ouvir vozes, as vezes choros,

sem que nada ou ninguém estivesse fisicamente perto de mim”.

Ambos interlocutores me recordam da historia de Chico Xavier”, que também iniciou
seu “contato com os Espiritos” ainda quando crianca. Tendo perdido a mae aos cinco anos de
idade, criado somente pelo pai que necessitava viajar com frequéncia, o garoto foi entregue a
uma madrinha para que cuidasse dele. Quando contou a madrinha “ter visto e conversado com
a mae no quintal de casa”, foi surrado e golpeado na barriga com uma garrafa sob a acusacdo
de “ter parte com o diabo”, visdes que ndo estavam restritas somente a figura da mae, pois ele
também relatava levantar-se no meio da noite e bater papos com espiritos. O pai de Chico
Xavier, Jodo Candido, ameagava internd-lo num sanatério de loucos (Stoll, 2002), indo
conversar com o padre da cidadezinha mineira de Pedro Leopoldo, que por sua vez
recomendava rezas e novenas, em nada adiantando. Segundo relatos do proprio Chico, quando
estava na igreja rezando ele via um espirito desocupado fazendo caretas e bocas para lhe

distrair.

A nogdo de loucura tal como sugerido pelo pai Jodo Candido do filho, sempre se
insinuou no imaginario do mundo espirita, ¢ de algum modo estd presente na doutrina
apresentada por Kardec. Poderiamos até dizer haver uma conotagdo negativa e outra positiva
ai presente. Giumbelli (1997) chama atencdo a uma espécie de “deslegitimizacdo” negativa do

espiritismo chegado ao Brasil na década de 1930, por meio de um processo de simplificagdo

19 Filho de um vendedor de bilhetes de loteria e de uma dona de casa, Francisco Candido Xavier nasceu em 1910
na cidade de Pedro Leopoldo, em Minas Gerais. A mae morre quando o pequeno Chico tinha cinco anos, ¢ o pai,
impossibilitado de criar os filhos sozinho, divide a fun¢do com a parentada, cabendo a madrinha de Francisco,
Rita de Cassia, cuidar do afilhado orfdo. Logo, a madrinha se mostraria ser uma pessoa cruel, vestindo-o de
menina e surrando-o por ele “ter parte com o diabo” cada vez que contava “estar ouvindo vozes”. Restava como
consolo a0 menino conversar com o espirito de sua mée, que lhe recomendava “paciéncia, resignagdo e fé em
Jesus”. Chico frequenta pouco a escola, pois de modo similar & igreja, suas faculdades paranormais lhe causam
problemas. O pai chega a pensar em interna-lo num sanatério de doentes mentais, mas ¢ desestimulado pelo
padre da cidade que alega tratar-se de “fantasias de menino”. J& maiorzinho, comeca trabalhar numa fabrica de
tecidos, pois lhe falta estudos, mudando depois para a fun¢do de vendas. Mesmo sendo catodlico praticante e
seguindo as orientagdes e penitencias do padre Scarzelli, ndo para de ter visdes e conversar com espiritos. Aos
dezessete anos, perde a madrinha e v€ a irmd enlouquecer, o que depois se caracteriza como um caso de
“obsessdo espiritual”. Recomendado por um amigo, Chico inicia-se no estudo do Espiritismo e funda o Centro
Luiz Gonzaga num barraco que pertencia a seu irmao. Por orientagdo dos espiritos, passa a desenvolver a pratica
da psicografia, publicando em 1932 sua primeira obra, Parmaso de além-tumulo. Em 1943 publica o livro mais
vendido e divulgado entre toda sua extensa obra literaria — Nosso Lar. Tornando-se cada vez mais conhecido,
ndo tardou com que cada vez mais pessoas, vindas de todas as partes do pais, peregrinassem a pequena Pedro
Leopoldo em busca de curas e mensagens ao médium. Na vida pessoal, sofreu com o problema da catarata,
dificuldades pulmonares e por fim uma angina de peito. Sua fama alcangou padrdes internacionais, sendo
inclusive indicado ao Prémio Nobel da Paz em 1981. Até o final da vida, Chico psicografou 451 livros,
traduzidos para varios idiomas, além de haver psicografado centenas, sendo milhares de cartas de pessoas mortas
as suas familias. Faleceu na cidade Uberaba no dia 30 de junho de 2002, vitima de um infarto fulminante
(Lewgoy, 2001).
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do termo, enquadrando-o dentro de uma compreensiao semantica que o aprisiona a tudo que se
remete a “receber espiritos”. Acrescente-se a isto, ressalta o autor, a pratica de recorrer ao
Centro Espirita ou a casa de Umbanda em busca de cura ou alivio de um mal que até entao

~ 9

ndo encontrara solucdo, fazendo surgir o espirita “charlatdo” ou “curandeiro”, que guiado por
um espirito realiza sessdes de cura e até mesmo cirurgias espirituais, combatido a época por
um saber médico, fortemente aliado ao Estado, que buscou divulgar o quanto aquela pratica
curandeirista representava uma acgdo perigosa a sociedade, pois um charlatdo ¢ aquele que
cultua a ndo ciéncia. Este fato ¢ tdo marcante, que no primeiro Codigo Penal Republicano de
1890, o espiritismo ¢ incluido entre os “crimes contra a saude publica”. O artigo 157
condenava a pratica da “magia e seus sortilégios”, transformando a pratica espirita uma
doutrina contraria a boa logica e a boa religido, uma vez que ¢ pura insensatez alguém dar
atenc¢do a ruidos e batidas de mesa, heresia e loucura. Sob um estamento juridico, aquilo

considerado “heresia” torna-se foco da repressao policial, pois o Codigo Penal transformara o

que era uma infragdo sanitdria em crime comum.

Fez parte desta “deslegitimizagdo” apontada por Giumbelli (1997) uma nova
empreitada da sociedade médica de entdo, sobretudo da Sociedade de Medicina e Cirurgia do
Rio de Janeiro, que imprime a pratica espirita ndo mais apenas um estatuto de algo nocivo a
saude, sendo algo diretamente associado ao surgimento de anomalias psiquicas, tornando
recorrente a ideia de que o Espiritismo fosse um vetor de doenga mental. Em um momento em
que a Psiquiatria se mostrava solidamente consolidada, tal processo se deu num intercAmbio
afinado com a Medicina Legal, conjugando conhecimentos que partiam de véarias fontes:
académica, desenvolvidos e sistematizados nas faculdades de medicina; asilar, onde pacientes
internados com doenga mental tinham referéncias “ao espiritismo”; e policial, quando as
pericias  médico-legais  enxergavam  associagdes  diretas entre  crimes-doenca
mental-espiritismo. Nesta época, dois psiquiatras do Hospital Nacional de Alienados®,
Henrique Roxo e Xavier de Oliveira, apresentaram estudos apontando o Espiritismo como
terceira causa de alienacdo mental, somente atras da sifilis e do alcoolismo. Os individuos que
viam ou ouviam “espiritos” tratar-se-iam de individuos “ja psicOticos” que passam a

incorporar motivos espiritas em seus sintomas, “débeis psiquicos” que procuram a sessao

20 Hospital Nacional de Alienados surgiu em 1841, com o nome de Hospicio Pedro II, na Praia Vermelha,
cidade do Rio de Janeiro, quando Jos¢ Clemente Pereira, provedor da Santa Casa de Misericordia do Rio de
Janeiro, encabegou uma campanha para a criagdo de um hospital de alienados. Esta necessidade se dava ndo
somente por causa da recém conhecida especificidade da “moléstia”, como pela falta de condi¢des de trata-los
em casa. Afastar “o louco” teria uma fun¢do terapéutica, uma vez que o ambiente em que vivia era entendido
como um dos causadores da perda da razdo e, também, assegurar a seguranca da sociedade. Por isso, os
especialistas defendiam o isolamento da loucura como medida preventiva (Eldestein & Schwarcz, 2023).
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espirita para fugir das dificuldades, e as “histéricas”, que “espontaneamente se revelam
médiuns e se prestam a exibi¢cOes analogas ao sonambulismo” (Ribeiro & Campos, 1931,

apud Giumbelli, 1997, p. 63).

E uma espécie de mediunopathia ou mediunomania essa loucura, apresentando uma
lista de manifestagdes de carater alucinatorio e delirante que tem como base uma
predisposi¢ao anterior. O melhor modelo dessa “loucura espirita “¢ a possessao por uma forga

externa ao individuo:

os individuos impressionaveis ficam abalados com os movimentos da mesa
[...]. A emocgdo leva-os as conclusdes mais levianas, as interpretacdes mais
apressadas, [...] lembrangas afloram como no sonho [...]. E, como nesses
individuos, a capacidade critica estd diminuida por motivo da emocdo, o
sonho toma as proporgdes de um delirio alucinatério, no qual a
personalidade, o eu se encontra em desagregacdo. Os exercicios de
mediunidade acabam por torna-los loucos que creem pensar, falar, gesticular,
andar, contra a propria vontade e em obediéncia a vontade do ‘espirito’ que
passou a residir neles (Ribeiro & Campos, 1931, apud Giumbeli, 1997, p.
66).

Como a doutrina espirita apresenta sua cosmologia ancorada no tripé
estudo-caridade-mediunidade (Cavalcanti, 1983), compreendendo o termo mediunidade como
esse “permanente contato que se exerce de diferentes modos, indo da maior intensidade de
relagdo Espirito encarnado/Espirito desencarnado a menor intensidade dessa relagdao”
(Cavalcanti, 1983, p. 64), a comunicacdo que se da entre os dois mundos, mundo
material/mundo espiritual, ¢ uma constante. Os Espiritos podem se manifestar de muitas
maneiras: pela visdo, pela audicdo, pelo tato, pelos ruidos, pela escrita, pelo desenho. Ainda
segundo Kardec:

Os Espiritos se manifestam algumas vezes espontanecamente por ruidos e
pancadas; ¢ frequentemente, para eles um meio de atestar sua presenca e
chamar a atencdo sobre si, absolutamente como quando uma pessoa bate
para advertir que ha alguém. Ha os que ndo se limitam a ruidos moderados,
mas que vao até a producdo de um barulho parecido com o da louga que se

quebra, de portas que se abrem e se fecham, ou de moveis que se derrubam;
alguns causam mesmo uma perturbagao real e verdadeiros estragos.

Quanto a natureza destas manifestacoes Kardec diz:

Os Espiritos sérios ndo vém sendo nas reunides sérias, onde sdo chamados
com recolhimento e por motivos sérios. Eles ndo se prestam a nenhuma
questdo de curiosidade, de prova, ou tendo um objetivo futil, nem a nenhuma
experiéncia [...] ... Os espiritos ditos batedores, e geralmente todos aqueles
que produzem manifestacdes fisicas, sdo de uma ordem inferior, sem por isso
serem essencialmente maus.
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Os Espiritos inferiores sdo aqueles propensos ao mal, ignorantes e orgulhosos, presos
as paixoes da vida material. Nem todos sdo essencialmente maus; agem, porém, com
leviandade, de modo irrefletido e com alguma malicia, o que denota sua posicao inferior.
Outros sao verdadeiramente inclinados ao mal (Espiritos impuros), sentem-se atormentados
com a felicidade dos bons, mantém-se presos as infelicidades e dividas da vida corpdrea — o
que lhes causa penosa realidade na vida espiritual. Ja os Espiritos superiores ou bons ja
alcancaram um grau de adiantamento moral e espiritual que usam suas qualidades e poderes
para a pratica do bem: suscitam bons pensamentos, desviam os homens do mal, protegem os
que lhe sdo dignos de protecdo e agem neutralizando a forca dos maus espiritos. Em suma

“sao felizes pelo bem que fazem e pelo mal que impedem”, como diz Kardec.

Adverténcia feita também quanto a possibilidade de médiuns interesseiros e charlataes,
deixando claro que a comunicagdo do Espirito ocorre quando a ele lhe apraz e ndo quando da
vontade do médium. A mediunidade interesseira se traduz ndo somente pela esperanca de
lucro material, mas também por ambi¢des de toda natureza que sobre as quais se fundam
esperancas pessoais. “A natureza da faculdade mediunica se opde, pois, a que ela se torne
uma profissdo” diz a codificagdo de Kardec em O que é o Espiritismo? uma vez que a
doutrina apresenta a mediunidade como uma permissdo de Deus para a instru¢do dos

Espiritos.
O depoimento de Lucia, psicologa e trabalhadora da casa dialogando sobre isto:

LUCIA: Todo nosso trabalho na casa espirita ¢ uma benfeitoria. Oferecemos
nosso tempo livre de forma gratuita aqueles que estdo necessitados: seja na
palestra publica, seja na coleta e distribuicdo de alimentos, na escuta fraterna
ou no trabalho de desobsessao. Mesmo os dirigentes da casa exercem seu
oficio de modo gratuito. [...] A doutrina nos ensina a caridade como principal
nutriente a evolucdo. O espirita que estuda, o praticante esclarecido, ndo cai
no entusiasmo facil, porque sabe que o que se espera dele no mundo
espiritual € trabalho sem qualquer honorabilidade.

EU: E todos os trabalhadores da casa estdo imbuidos deste espirito?

LUCIA: Nao podemos julgar, mas na verdade vemos que ndo ¢ sempre
assim. Embora entendamos que todos nds estamos em processo evolutivo.
Nenhum trabalhador da casa recebe dinheiro pela tarefa que cumpre, ndo ¢é
um emprego, nos modos como costumamos entender a relagdo do trabalho
com uma remuneracdo em troca. Mas ndo ignoramos as vaidades pessoais,
impetos de ter prestigio e poder, a busca por cargos; tudo isso pode estar
presente. Mas eu sempre estou repetindo para quem quiser escutar: estamos
aqui na Terra como escola de evolugao. E na casa espirita ndo ¢ diferente.

H4, portanto, que se compreender da natureza da comunicacao dos Espiritos com o

Mundo Visivel pela via da faculdade meditinica. O mundo Invisivel estd em permanente
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contato com o Mundo Visivel, e como dito na codificagdo de Kardec, se reconhecermos “a
variedade infinita que existe entre os Espiritos com relagdo a inteligéncia e moralidade,
entenderemos facilmente a diferenca que deve existir em suas comunicagdes” havendo
comunicagdes grosseiras (que chocam a decéncia), comunicagdes frivolas (zombeteiras),
comunicagoes sérias (tem uma finalidade util) e as comunicagdes instrutivas (um ensinamento

qualquer dado pelos Espiritos), mas a finalidade dos Bons Espiritos € sempre a instrucao

moral com vistas a evolu¢ao da humanidade.

3.4 “Eu sei que vou reencontra-lo”

Conheci Marina numa das Palestras Publicas de domingo, apresentada por Regina que
previamente me informara sobre a perda que Marina sofrera de um filho de 22 anos,
esforcei-me por aproximar-me ndo com um discurso de investigador académico, mas como
alguém que partilhava naquele momento do mesmo “espaco sagrado” que ela, pois se assim

ndo o fizesse, corria o risco de ndo ter minha aproximagao vista com bons olhos.

A partir desta aproximacdo, mantive com Marina algumas conversas, sempre aos
domingos, com quem nao realizei uma entrevista formal no modelo tradicional, porém, na
informalidade dos encontros, foi suficiente para juntar “as pecas” da sua histdria, obtendo ao
final um relato etnografico valioso de sua experiéncia espiritual. Comeg¢ando pela morte do
filho: o rapaz tinha 22 anos, estudante de engenharia, que numa manha de sabado saiu de casa
para passar o fim de semana com amigos no interior. Do grupo, trés rapazes sairam para um
passeio de barco, o que era bem comum nos fins de semana na represa. Deu-se que a pequena
embarcacdo virou, relatos posteriores confirmam que os rapazes se puseram a brincar e,
erroneamente, ficaram de pé. Langados para fora do barco, o rapaz foi o Unico que nao
conseguiu salvar-se, mesmo depois de algum tempo tentando e, ja fatigado, acabou indo para
o lado mais fundo da represa, e na agonia de cada qual tentando salvar-se, os amigos o
perderam de vista, pois ja havia submergido as dguas. Marina hoje estd com 51 anos; a morte
do filho se deu oito anos atrds. De 14 para cd, ela diz que no inicio viveu um desespero
avassalador, dominada por “por um tremendo vazio”, e para piorar toda situagdao, pouco
tempo depois descobriu um cancer que ainda hoje segue em tratamento. Chegou um ponto em
que passou a buscar na religido uma “tdbua de salvacdo” ao desespero que sua vida caira,

primeiramente na fé catdlica da qual ja era adepta, indo depois para o Espiritismo,
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principalmente depois de um sonho que tivera com o filho no qual ele dizia: “tchau mamae,

eu volto logo. Estou te esperando, nos veremos novamente”.

A possibilidade do reencontro ¢ de um simbolismo muito presente na cosmologia
espirita. Passados oito anos desde a morte do filho, Marina diz sentir-se mais confortada
porque sabe que “eu irei reencontra-lo”. De algum modo, ¢ possivel dizer que todas as
religides estdo caracteristicamente revestidas como uma experiéncia de encontro; desde o
encontro fisico das pessoas no templo (rituais, oragdes, datas festivas), ao encontro simbodlico
com o sagrado. No Catolicismo, o fiel catdlico considera-se ter um encontro com Deus
através da oragdo e com o Cristo Vivo (que € Deus) presente na eucaristia; no Candomblé, os
frequentadores do terreiro encontram-se com seus espiritos ancestrais € orixas protetores; no
Budismo o encontro ¢ introspectivo com o buda interior de cada um. O é&pice deste ‘encontro’
tem um qué de revelacdo, como diz Otto, para quem a experiéncia religiosa traz algo de um
divino que se revela, uma realidade inteiramente diferente das realidades “naturais”. E uma
hierofania, esta revelagdo, e os sinais desta revelagdo, portadores da mensagem religiosa, poe
fim a relatividade e a confusdo da vida cotidiana (Otto, 2022). E ndo somente um ‘encontro’
com um outro que ‘ndo eu’, mas também dizer da religido como lugar de encontro de
sentidos, na medida em que possa responder a certos anseios que a ldgica e a cognig¢ao pura
nao conseguem fazé-lo. Neste trecho da conversa, aparece a producdo de sentidos que se da a
partir da enunciagdo presente na mensagem:

MARINA: Meu coragdo se confortou quando ouvi ele dizer que estava em
paz. Desde o momento que recebi a noticia do afogamento, meu pensamento
era somente o quanto ele havia sofrido em desespero tentando se salvar: o
quanto lutou, quanta forca fez, a agonia engolindo dgua e perdendo as forgas.

Minha amargura era ndo so6 pela partida dele, mas pelo pavor de imaginar o
pavor dele.

EU: A mensagem obtida através do médium de algum modo modificou a
maneira como vocé€ vé ou sente esta perda?

MARINA: A voz era do médium, mas o jeito de falar era dele. E estranho
essa mistura, mas a forma carinhosa como disse “maezinha”, o jeito delicado
como quis me confortar, eu ja ndo tive duvidas de que era ele. Acho que
desde este dia minha aflicdo foi diminuindo pouco a pouco, principalmente
quando ele diz que “ndo estd sofrendo”. Nao posso dizer que ndo sinto ainda
uma dor inexplicavel, mas ela se acalmou muito.

EU: Foi a tinica mensagem que recebeu dele?

MARINA: Sim, foi a tnica. Eu queria muito receber outras, mas aqui no
Centro me explicaram que ndo ¢ assim. Coracdo de mae (e chora), mas
entendo que é da necessidade do Espirito se comunicar, alguma coisa
importante que queira dizer, um aviso, um consolo. Mas o importante ¢ saber
que esta por perto e que pode voltar a falar comigo.
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Na cosmologia espirita a nogdo de encontro ancora uma dimensdo bastante peculiar,
de relevante valor nesta relagdo dual mundo dos vivos X mundo dos mortos. Este encontro, ¢
justo o momento de interseccao entre o Mundo Visivel (mundo dos vivos) € o Mundo
Invisivel (mundo dos espiritos), dois mundos em relagao, afirmada nas palavras de Cavalcanti
quando diz, “a realidade religiosa espirita nasce dessa permanente relacdo” (Cavalcanti, 1983,
p. 35), que segundo ela se ordena a partir de dois eixos, um diacrénico e outro sincronico,
ambos presentes na frase dita em sonho pelo filho de Marina se dirigindo a ela: “tchau
mamae, eu volto logo; estou te esperando, nos veremos novamente”. Segundo Cavalcanti, o
eixo sincrénico remete a possibilidade da comunicagdo entre vivos € mortos (comunicacao
espiritual); o eixo diacronico corresponde a no¢do de reencarnagdo, ou seja, a passagem do
Espirito de um mundo a outro, seguindo um encadeamento evolutivo de encarnagoes,

desencarnagdes € reencarnagoes.

Na codifica¢do de Kardec a comunicacao entre 0 Mundo Visivel e o Mundo Invisivel
€ um contato perpétuo que pode ocorrer de diferentes modos: oculto, patente, espontaneo ou
provocado. Os Espiritos podem se manifestar pela visdo, pela audi¢ao, pelo tato, pelos ruidos,
pela escrita, pela musica. Sdo livres, manifestam-se quando querem, a quem lhes convém e
quando podem, ndo estando as ordens e ao capricho de quem quer que seja. O fendmeno
meditnico € uma via importante deste eixo sincronico, embora ndo Unica, que através do
médium engendra uma relagdo entre estes dois mundos, de modo a ocorrer um deslocamento
onde cada um deles preserva a sua integridade. A mediunidade ¢ esta faculdade de sentir a
influéncia de Espiritos, em qualquer grau de intensidade, sendo o médium a pessoa que
manifesta esta sensibilidade apresentando uma aptidao especial para cada tipo de fendmeno,
podendo ser médium de efeitos fisicos, médium sensitivo, auditivo, falante, curador,
psicografo. Todas estas possibilidades de mediunidade estdo bem distribuidas, embora a mais
conhecida e vista nas casas espiritas seja a do médium falante, aquele que empresta seu corpo
a um Espirito, que por sua vez se utiliza do 6rgao vocal do médium na transmissdao da
mensagem. Nesta modalidade de manifestacdo, o médium se exprime sem ter consciéncia do
que diz, a palavra dele ¢ um mero instrumento pelo qual o Espirito se serve para sua

comunicagao.
Gloria falando sobre o médium e a mediunidade explica:

Quem ¢é o médium? E alguém que participa ao mesmo tempo, pelo seu
envoltdrio, da vida do Espaco, e pelo seu corpo fisico, da vida Terrena, sendo
o intermediario obrigatorio entre os dois mundos. Segundo nos ensina Allan
Kardec, a faculdade meditinica depende de uma disposi¢ao organica especial
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que necessita ser desenvolvida. Isso quer dizer, que n3o depende da
inteligéncia, das convicgdes filosoficas, nem da religido desta pessoa. O que
justifica da necessidade e importancia do desenvolvimento desta faculdade.

Eu pego a palavra e pergunto: “qualquer pessoa, entdo, pode ser médium?

GLORIA: Qualquer pessoa pode se descobrir médium. Mas ndo é uma
escolha pessoal. E um dom, necessita ser desenvolvido. Sem este trabalho de
desenvolvimento pode-se cair em simulagdes de ma fé ou embuste, e, ainda
mais perigoso, pelo fato de uma multiddo de Espiritos estarem nos cercando,
avidos por se comunicarem, ¢ bem comum que almas pouco adiantadas,
espiritos levianos, tomem a dianteira nestas comunicagdes ¢ dominem a
pessoa do médium sem desenvolvimento.

MEMBRO DO GRUPO: Considerando que qualquer pessoa aleatoriamente
pode trazer em si a faculdade meditnica, significa dizer que todos devem
trabalhar esta mediunidade, mesmo aqueles que ainda ndo sabem possui-la?

GLORIA: Nio, no livio O consolador, o espirito Emmanuel vem nos
orientar que o desenvolvimento da mediunidade ndo deve ser forcado ou
precipitado. Desenvolver a mediunidade deve ser uma agao esponténea, fruto
de uma consciéncia aprimorada, e que venha acompanhada da boa vontade
da propria pessoa. Esta precipitacdo pode ocorrer entre alguns dirigentes e
pessoas espiritas; de achar que todos mais cedo ou mais tarde devem ser
levados as reunides de desenvolvimento meditinico. E um erro pensar assim;
equivocam-se. Agem desse modo, muito provavelmente, movidas por um
empenho infantil , embora muito dedicado a divulgagdo e esclarecimento da
doutrina, achando que com isso, todos tenham as condi¢des para o exercicio
da mediunidade. Desenvolver a mediunidade nao pode ser entendido como
um aprendizado de técnicas ou métodos, mas exclusivamente um
aprimoramento e direcionamento util ao uso desta faculdade, surgida
espontaneamente.

Ha que se destacar, das palavras da informante, as que versam sobre “uma multidao de
Espiritos estejam nos cercando, avidos por se comunicarem”, como outro eixo importante da
cosmologia espirita. Assimilar esta realidade, e os processos de comunicacdo que ela
engendra, envolve uma articulagdo cognitiva e afetiva por parte de seus fiéis, que fala de uma
construcdo social sobre vida e morte. Ainda mais: fala do préprio sujeito, construgdo de si.
Destaca-se, dessa compreensdo, uma ativa solidariedade entre os vivos e 0s mortos, uns
intercedendo constantemente pelo outro. Além do que, preserva-se a memoria afetiva, “nds
nunca iremos nos separar”’, disse Marcela em relagdo ao marido ja morto, havendo um

reavivamento constante dos lacos.

Assim, delineia-se o Espiritismo como este locus de “comunicagdo” e de “encontro”.
Voltando a Marina, quando ouviu na mensagem pela voz do médium “tchau mamae, eu volto
logo...”, podemos circunscrever o “eu volto logo” como esta dupla possibilidade de encontro:

o encontro espiritual meditnico (eixo sincronico) € o reencontro numa outra vida (eixo
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diacronico), este ultimo, articulado dentro de um processo dindmico que passa pela

encarnacao, desencarnac¢ao ¢ reencarnagao.

3.5 A encarnacao, desencarnacio e reencarnacio

Sao trés os conceitos medulares que explicam a existéncia humana dentro da doutrina
espirita: a encarnagdo, a desencarnagdo e reencarna¢gdo. Como principio, Deus € o inicio de
tudo, criador do universo a partir do nada, pensamento que segue a tradi¢do judaico-cristd, na
premissa fundamental de que Deus ¢ a perfeicdo. Mesmo no seu estado perfeito, Deus haveria
criado um mundo no qual permite a imperfei¢cao, uma vez que suas razoes sao essencialmente
justas e cognosciveis, mas langca ao homem a possibilidade de alcangar esta perfeicdo a sua
imagem e semelhanca (Cavalcanti, 1983). Nos escritos de Kardec, os Espiritos, criados por
Deus, simples e ignorantes, devem percorrer uma trajetoria evolutiva que os faca atingir a
perfeicao. A vida do Espirito, teve um comeco, mas tal como a existéncia de Deus, ndo tera
fim, pois Deus lhe oferece as varias possibilidades de encarna¢des com o fim de fazé-los

chegar a perfeicao.

Esta cosmovisdo de aperfeigoamento alinha as nogdes de evolugdo e individualidade,
pois o Espirito ¢ dotado de inteligéncia, vontade e livre-arbitrio, o que o faz tornar-se
responsavel pelos seus atos. A encarnag¢do €é o processo de materializacdo de um Espirito
preexistente em um novo corpo, que por seu livre-arbitrio se submete a todas as vicissitudes
da vida material para alcancar a perfei¢do, uma espécie de “campo” onde exercitardo suas
“provas” a fim de que se aproximem cada vez mais do determinismo da Lei de Deus,
indicativa para o estado de perfeicao (Camurga, 1998). Como assinala Cavalcanti (1983), ndo
ha contradicdo entre estas duas instancias: livre-arbitrio e determinismo. O livre-arbitrio €
onde se ancora a individualidade moral que faz o sujeito responsavel pelos seus atos, € onde
repousa a reintegragdo a plenitude, a Deus Perfeito. De outro lado, o determinismo ¢ esta Lei
de Deus, que imutavel e invioldvel, convida todo Espirito ao Bem, mediante as situagdes
concretas da vida, como s3o doengas, tragédias, perdas pessoais, aflicdes financeiras, ou seja,
toda sorte de infortunios da vida material, cujo enfrentamento vai permitir um resgate, uma

renovagao e, consequentemente, uma evolugdo dentro da programagdo divina.



102

Voltar a vida encarnada pode se dar em qualquer parte dos “globos habitados”. O
planeta Terra ¢ apenas um destes “lugares”, pois seguindo a ideia do livre-arbitrio para a
progressao espiritual, o Espirito se reveste temporariamente de um involucro material
perecivel, o corpo, animado pelo mesmo principio que anima os seres vivos nao-inteligentes,
o principio vital. De modo que todo humano possui uma dupla natureza: matéria e espirito. O
espirito ¢ de natureza transcendente e esséncia do homem; o corpo, perecivel, sujeito as leis
naturais, que com seus Orgdos torna-se o instrumento de acdo da inteligéncia que nele se
encarna. De modo que a vida terrena (encarnada) constitui-se num momento efémero de sua
vida total, onde o homem encarnado num corpo fisico ¢ um ser incompleto se usarmos uma
representacdo opositiva Eu maior X Eu menor, compreendendo uma trilha cujo objetivo final
serd a busca da perfeicdo na qual um dia o Espirito atingird seu estado puro, sua identidade

plena e total, quando ndo mais precisaréd reencarnar (Cavalcanti, 1983).

A desencarnagdo ¢ o processo de retorno do Espirito ao mundo dos Espiritos, donde
se apartara momentaneamente, abandonando o corpo fisico, cujas for¢as se exaurem. No
desencarne a parte mais grosseira e material do perispirito se dissolve, desfazendo o lago entre
corpo e espirito. E o movimento inverso da encarnagdo, pois a morte/desencarnagio é este
desenlace entre espirito e corpo, passagem do Mundo Visivel para o Mundo Invisivel. Ndo se
compreende exatamente de uma ruptura, mas de um desprendimento gradual, no qual os dois
estados se tocam e se confundem, de modo que o Espirito se solta pouco a pouco, numa
lentidao variavel de individuo para individuo. Neste ponto diz Kardec em sua codificacao:

[...] em uns ¢ bastante rapido, podendo-se dizer que o0 momento da morte & o
da libertacdo, com apenas algumas horas de diferenca. Em outros, sobretudo

naqueles cuja vida foi toda material e sensual, o desprendimento ¢ bem
menos rapido [...]

[...] é com efeito, racional conceber-se que, quanto mais o Espirito se haja
identificado com a matéria, tanto mais penoso lhe seja separar-se dela; ao
passo que a atividade intelectual e moral, a elevagdo dos pensamentos opera
um comego de desprendimento, mesmo durante a vida do corpo, de modo
que, chegando a morte, ele é quase instantaneo.

Enquanto vivo, o corpo organico age sob uma interagao harmonica entre os diversos
orgados, amparados por uma forga sutil que ¢ chamada de Principio Vital, uma causa primaria
que da vida e animaliza os seres organicos. Além de proporcionar o movimento dos corpos
organicos, o Principio Vital € quem liga o espirito a matéria. Ou seja, € o Principio Vital que,
agindo sobre os Orgdos vitais, da funcionalidade a eles. A partir do momento em que algum
orgdo para de funcionar, por exaustdo ou alteragdo do seu estado normal, o Principio Vital se

torna insuficiente para manter a ordem entre os 6rgaos e, assim sendo, o corpo morre.
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A reencarnagdo ¢ o processo de retorno do Espirito a uma nova forma fisica, ou seja,
nasce novamente no mundo material, habitando um novo corpo. Este retorno em uma nova
existéncia, trard para o Espirito uma nova chance de evoluir, conforme leis morais do
espiritismo. Sem esta nova possibilidade, ndo haveria justiga divina. Na codificagdo de

Kardec:

Todos os Espiritos tendem para a perfeicdo e Deus lhes faculta os meios de
alcanca-la, proporcionando-lhes as provagdes da vida corporal. Sua justica,
porém, lhes concede realizar, em novas existéncias, o que ndo puderam fazer
ou concluir numa primeira prova.

Esta na codificagdo, pois, que através do processo reencarnatorio, dando ao Espirito
muitas experiéncias sucessivas, ¢ onde se faz presente a Justica de Deus para os homens em
condi¢des morais inferiores, na medida em que permite resgatar os erros mediante novas
provagoes. Nesta compreensdo, ndo obraria Deus com equidade nem de acordo com sua
bondade, se condenasse para sempre os que talvez hajam encontrado, oriundos do proprio
meio em que foram colocados e alheios a vontade que os animava, obstaculos ao seu
melhoramento. Em uma nova existéncia fisica e submetidos as provagoes terrenas, o Espirito
aperfeicoa-se evitando o mal e praticando o bem, uma espécie de depuracdo que
sucessivamente o leva a finalidade a que tende. A evolugdo e o progresso sdo regidos pelo
determinismo divino, onde os Espiritos podem livremente progredir a cada encarnacdo. Nao
ha possibilidade de retrogressdo; o maximo que pode ocorrer ¢ um Espirito permanecer
estacionario, seguindo a Lei do Determinismo Divino e o Livre-Arbitrio do Espirito em gerar

seu conteudo nesta existéncia (Cavalcanti, 1983).

Camurcga (1998) chama ateng¢do que, embora algo comum, ndo se pode cair numa
impressao convencional e disseminada da reencarnacao como derivada de um fatalismo ou de
um conformismo existencial. Estas afirmacdes, se feitas, desconsiderariam o livre-arbitrio
como centralidade do discurso espirita, livre-arbitrio este que proporcionard ao Espirito um
espaco de indeterminagdo na nova existéncia, onde pelo seu exercicio se expiam (ou ndo) as
faltas anteriores, uma espécie de débito (carma), mas, fundamentalmente, se alcanga (ou nao)
a reabilitacdo no continuo processo evolutivo espiritual. Inclusive, na mesma prerrogativa do
livre-arbitrio, o espirito desencarnado participa da escolha ou consentimento junto aos
Espiritos Superiores ou Mentores de um programa de reabilitagdo e/ou expiacdo para sua
proxima vida. Logo, ndo ha fatalismo ou conformismo. O autor aponta para uma caracteristica
do espiritismo que, mais que doutrindria, ¢ um traco configurativo de uma modalidade de

religido. Diferentemente do catolicismo que ¢ uma “religido de salvacdo”, pois que regida
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pelo primado da “Graga” e da “Misericordia Divina” como esferas constitutivas da salvagao
do homem, o espiritismo mostra uma configuracao de “religido de aperfeicoamento”, onde
prevalece a liberdade do ser em sucessiva evolugao e auto aprendizado rumo a perfeicao do

Espirito.

A crenga na reencarnagdo e de que todos nos “re-encontramos” em algum lugar ¢ uma
premissa observada na totalidade dos entrevistados com quem conversei ao longo da
pesquisa, embora ndo nos seja possivel objetivamente aferir o quao profunda e solidificada
seja esta crenga. Em varios momentos das nossas conversas ouvi Regina assim dirigindo-se a

mim:

Vocé nao estd aqui por acaso, Carlos. Muitos dos que estdo aqui, inclusive na
dimensdo ndo material, ja estiveram com vocé em outro momento e noutra
dimensao.

Mais que uma premissa dogmatica, os espiritas trazem a desencarnacdo € a
reencarnagdo para o interior de suas vidas como projeto ontologico, pois combinam-se,
valores interiores a doutrina, organizados de modo racional, com o estilo sacral de
interpretagdo da vida e dos atos cotidianos individuais, fazendo-os pertencer a uma mesma

ordem. Disse-me Gloria, numa de nossas conversas:

saber que a vida terrena ndo ¢ a Unica existéncia, que aqui estamos
cumprindo mais uma etapa de uma longa jornada evolutiva, devolve-nos
uma responsabilidade muito grande. Responsabilidade grande e valiosa:
grande porque saimos do papel de vitimas, seja da “ma vontade de Deus”, da
“ingratiddo” dos nossos familiares ou de uma “vida injusta”. E valiosa
porque nos da a rica oportunidade de tracar a rota que queremos seguir nesta
jornada, se de progresso ou de estagnagdo.

Gloria ¢ uma psicologa de formagdo e médium da casa. Fiz parte de um grupo de
estudos conduzido por ela; todas as vezes que a escutava, detectava a maneira esclarecida e
simples como expunha seus argumentos. Comentei esta minha percep¢do, ao que ela

completou:

precisa ser. O que a codificacdo nos explica ¢ claro, nitido, compreensivel a
qualquer inteligéncia. A dificuldade talvez esteja em assimilar para além da
pura inteligéncia. Por isso, nds que anunciamos e divulgamos as verdades
espiritas, temos que fazé-lo de forma simples, clara e direta. Nao ha
malabarismos conceituais. H4 uma orientacdo filoséfica de vida que nos é
oferecida. Por exemplo, certa vez atendi uma pessoa em sofrimento e
sentindo-se a mais infeliz dos seres infelizes. Dizia que “olhava a sua propria
vida” e nada dava certo. Foi conversar com um pastor ¢ o que ele lhe diz ¢
que “talvez Deus tenha desviado os olhos diante dos seus pecados ou falta de
amor para com Ele”, por isso as coisas ndo estavam dando certo com ele.

E ela completa ante o meu olhar questionador:
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Nos nunca diriamos isso. Ora, Deus nunca desvia os olhos de alguém por
castigo ou falta de merecimento. Nossos infortinios pessoais nao se ddo por
castigo ou por merecimento de uma punicdo. A ideia de merecimento,
mesmo de nossas aflicdes, tem uma finalidade pedagogica benfazeja, pois
nds que tragamos nosso proprio enredo de vida, dentro de um projeto maior
que Deus nos convida abragar. Logo, ndo ¢ caso de merecimento; ¢
oportunidade. Nao ha céu, ndo ha inferno, nem demonios dirigidos a uns e a
outros ndo, como se fosse um sorteio. O ser humano deve realizar sua
propria libertacdo, salvar a si mesmo, exercendo sua vontade de fazer o bem,
cujo melhor caminho é o amor ao proximo. E isso que o Espiritismo
claramente nos diz.

Sob este prisma, a reencarnacao se mostra como uma categoria de experiéncia humana
que pode “alterar o estado fisico do mundo”, lembrando um conceito de Edmund Leach
acerca das a¢des humanas enquadradas como aquelas que “fazem alguma coisa” e aquelas que
“dizem alguma coisa”, embora as duas nao sejam excludentes (Leach, 1972, Apud Cavalcanti,
1983). A encarnagdo ¢, no credo espirita, este lugar da acdo regenerativa do homem. A
regeneragdo ndo se da na “vida eterna” apds a morte; a regeneracao se dd no humano na vida
em acao. Como diz Cavalcanti:

A nocdo de carma afirma que nenhum fato moralmente significativo se perde
ao longo das encarnagdes. A cada encarnagdo colhemos, segundo o
Espiritismo, os frutos bons ou maus do passado. Mas ‘nem tudo ¢ carma’,
pois os espiritos tendem necessariamente para o progresso. A encarnacao
ndo é, portanto, apenas expiacao; ¢ também provagdo, ou seja, oportunidade
de renovagdo que depende exclusivamente do mérito individual. A
encarna¢do — em outros termos, a vida humana e social — surge assim como o
lugar onde se sofre e se modifica o carma, onde ‘se ganham ou se perdem

pontos’, no exercicio do livre arbitrio relativo que define o homem
(Cavalcanti, 1990, p. 150).

De Dolores ouvi enquanto ministrava uma palestra:
Varios de noés neste auditorio ja nos conheciamos de uma vida anterior; so
que nos esquecemos, ¢ talvez ainda necessitemos nos reencontrar numa

encarnagdo futura para saldar alguns débitos. Entdo acreditem, nenhum dos
N0ssos encontros € por acaso.

Neste relato articulam-se ideias de “reencontro”, de um continuum depois da morte, e
a ética filosofica de uma justica compensatoria (no lugar de uma “retribui¢ao” meritoria), com
importante demarcagdo do “esquecimento” das vidas passadas, o que garante ao sujeito o uso
do livre arbitrio. A crenga na reencarnagdo vem como para preencher um déficit deixado por
uma teologia do siléncio no pds-morte, uma vez que ao ingressar no mundo espiritual, o
Espirito reencontra todos os que conhecera na Terra, a semelhanca de um viajante que retorna

ao seu pais.
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Por outro lado, ¢ também uma concepcao que exibe um abandono da ideia de magia na
evolugio humana. E o que Weber (2004) tipificou como uma substitui¢do da “profecia
exemplar” pela “profecia ética”, onde o sujeito se apropria de um dominio tedrico da
realidade através de conceitos abstratos. Tal como ouvimos no depoimento de Gléria, “o que a
codificagcdo nos explica ¢ claro, nitido, compreensivel a qualquer inteligéncia” ... “ndo ha
malabarismos conceituais. H4 uma orientagao filoséfica de vida que nos ¢ oferecida”. E que
dita, representada e vivida no cotidiano da pratica espirita como uma mensagem objetiva e

coerente, aponta para uma morte que nao € o fim.
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Consideracoes Finais

Busquei ao longo desta dissertagdo apresentar o percurso realizado em meu trabalho
etnografico propondo discutir o modo como categorias semanticas, dogmaticas e ritualisticas
do campo espirita, operacionalizam no sujeito espirita a constru¢do de uma crenga na morte
como aquela que “ndo ¢ o fim”. Iniciei este projeto, dois anos e meio atras, delimitando a
pesquisa no bindmio morte-espiritismo, mas no decorrer do trabalho em campo o olhar
observador foi se alargando, inevitavelmente abrindo portas e trazendo elementos que,
embora muitas vezes parecessem estacionados nas adjacéncias do foco principal da
observacdo, mostraram-se, inequivocamente, partes elementares do objeto. O que esta
consonante ao pensamento foulcautiano de que a emergéncia de um objeto do discurso esta

marcada por “um feixe complexo de relagdes” (Foucault, 2000, p.51).

Com isso quero dizer que, partindo do principio espirita j& estabelecido de “morte que
ndo ¢ o fim”, aos poucos os elementos que compdem esta cosmologia foram tomando corpo a
luz da pesquisa: a crenga na reencarnagdo, a comunicagao com os Espiritos, a mediunidade, a
possibilidade de reencontro com seus mortos, a funcionalidade da Casa Espirita, a identidade
dos seus frequentadores, todos esses elementos surgiam como novas implicagdes sobre o

objeto.

Nesta tessitura de elementos que se relacionam encontramos escritos doutrinarios,
rituais que se sucedem na rotina do Centro, relagdes de pessoalidade entre os ficis, relagdes de
‘troca’ entre 0s vivos € seus entes mortos, promessas € esperangas, que ao final, mais que falar
de morte, fala-se de vida, na medida em que ndo se discute apenas da morte do outro (que
partiu), discute-se também, e sobretudo, a propria morte (de quem segue vivo), formando um
amalgama que fornece ao fiel espirita um modo de se reorganizar em rela¢do ao seu entorno,

dentro de uma relagdo sincronica entre os vivos e os mortos, duas realidades inseparaveis.

Na escuta dos informantes, foi possivel registrar ndo apenas a adesdo a um corpo
doutrinario, que ao anunciar algo como ¢ a continuacdo da vida apds a morte, encadeia e da
sentido a existéncia, mas como tudo se da numa transversalidade de experiéncia vivida, entre
os vivos circulantes (fieis, clientes e curiosos), mas também entre os vivos e os Espiritos. E o
que se deu quando da saudacdao do filho incorporado no médium “tchau mamae, eu volto
logo”, emitindo um conforto a esta mae que ele estava bem no mundo espiritual apds uma

morte tragica, agenciando ndo somente uma experiéncia de reencontro, mas reafirmando o
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anuncio de que esta relacdo ndo estd rompida. E dizer: onde antes havia uma promessa
anunciada, agora ha uma experiéncia que confirma e reorganiza a ordem da existéncia. Algo

que vai além da anunciagdo, portanto.

Com énfase sobre a experiéncia vivida, procurei apontar a importancia do fendmeno
na mobilizagdo simbodlica do fiel espirita como o elemento motriz da sua adesdo. Por ser uma
religido de fendmenos, como sdo a incorporacao mediunica, a comunicagdo com Espiritos, o
passe, a cura ¢ a desobsessdo, estes fendmenos se revestem de enorme valor na pratica
cotidiana dos espiritas. E como se perguntassemos: ¢ somente isso que o fiel busca e ¢
somente 1sso que o Espiritismo tem a oferecer? Os divulgadores da doutrina kardecista sdo
incansaveis em afirmar que ndo, o Espiritismo ndo € somente o fendmeno, pois ainda que
existam, fazem parte de uma ordem racional e inteligivel que pde o sujeito como autor e ator
de uma logica moral evolutiva. Embora muitos praticantes cheguem ou iniciem sua adesio
atraidos pela simbologia dos fendmenos, como numa tentativa de transubstanciar a realidade e

descobrir o que dali pode extrair.

A chegada centrada na curiosidade dos fendmenos, faz pensar numa perspectiva
observada atualmente por alguns estudiosos, de uma busca pela religido menos associada a
tradicdo e mais voltada a experiéncia, como pude ouvir de alguns interlocutores, que apos
tendo transitado por duas outras denominagdes religiosas, chegou ao Centro Espirita movida
pela mesma motivac¢ao, e como disse uma informante, “afinal, todas levam a Deus”. E uma
espécie de demanda pela experiéncia pessoal, um balcdo da fé, ou como disse Otavio Velho
“como se Sao Tomé tivesse se transformado no apostolo dos nossos tempos”, dando a tonica
do ver, experimentar, para crer (Velho, 2008, p. 52). Aqui entendo abrir-se novas portas a

pesquisas futuras.

A partir deste movimento de chegada foi que surgiu a pergunta: quem € o sujeito que
chega a Casa Espirita? O que ele procura? Numa relacdo direta com aquilo que o motiva em
sua busca, bem como da natureza do percurso a partir de sua chegada, foi possivel observar
quatro categorias: os clientes, que chegam sobretudo movidos por uma necessidade urgente
(uma afli¢ao, um adoecimento fisico, uma perturbacdo emocional) em busca de um auxilio
imediato; os iniciades, que apdés o socorro recebido imediato enveredam pelo
aprofundamento e estudo da doutrina; os fiéis, ja4 iniciados e assumindo uma trajetoria de
desenvolvimento pela via do trabalho e divulgacdo; e, os curiosos, que ‘“atraidos” pela

necessidade de ver para crer, mas também movidos por alguma necessidade urgente, sem com
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isso guardar qualquer pretensdo de cursar um caminho de desenvolvimento. Destacou-se na
minha observagdo, que embora categorias distintas, quase hierdrquicas, mas comportam um

transito entre si, uma vez que o cliente ou curioso, pode converter-se no iniciado ou fiel.

O sujeito espirita a partir de sua chegada ¢ inserido num universo semantico e
simbolico de grande poténcia. No contato com os escritos doutrindrios, no discurso ouvido e
nos ritos praticados, emula-se uma linguagem prépria que organiza uma construgao
ontologica. Ao dizer “ndo ¢ morrer, ¢ desencarnar’, pde-se este sujeito numa nova ordem
relacional de si com o cosmos. “Venha na paz meu irmao”, como dito por um médium no
inicio de uma manifestacdo obsessora, abre a este Espirito um caminho de reeducacao
espiritual que fa-lo-a migrar de um estado de aflicao, para um estado superior de serenidade e
equilibrio, ponto chave dentro da proposta de evolugdo espiritual da matriz espirita. “Eu sei
que irei reencontra-lo”, sinaliza para uma esperancosa convic¢ao de nao que nao hé separagao
irremediavel com aqueles que morreram. Foi o que procurei apontar quando da descri¢dao de
alguns ritos meditnicos ou de desobsessdo, nos quais eclodem uma linguagem e uma

comunicagdo muito eficazes para afirmar uma ndo oposi¢ao entre a vida e a morte.

Como pude observar, as experiéncias rituais no campo espirita sao geradoras de
cadeias emocionais poderosas entre os participantes. Emog¢des que muitas vezes erupcionam
de surpresa, como em algumas manifestacdes de incorporagdo, sobretudo na experiéncia
sentida do “reencontro” ou na escuta de uma presenca espiritual, resposta, em alguma medida,
a dois elementos que apresentei, ansiedade e esperanca. Ansiedade que direciona a busca de
algum conforto que se espera, “preciso saber que meu filho estd bem onde estd”, disse a
informante, esperanga que desloca o sujeito espirita para “outro lugar”, ndo de forma magica,
mas sob uma trajetoria evolutiva que o a este lugar. Como dois motores, ansiedade e

esperanca, que colocam o sujeito em agao.

E seré possivel falar de conversdo ao Espiritismo? Ainda que Cavalcanti (1983) tenha
afirmado nunca haver escutado algum espirita falar de “conversdo”, encontrei informantes
que em seus relatos e depoimentos esbogam um movimento de conversao. Se nao estritamente
na ordem do verbo, como os espiritas insistem ndo haver, mas inserida na compreensao
simbolica do convertido, algo que sinaliza ao seu entorno um qué desta transformacao.
Apresentei em Reesink e Campos (2014), um olhar critico sobre o fendmeno da conversao

por um viés somente ‘continuidade’, tdo comum ao pensamento antropologico, como se olhar
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o campo religioso brasileiro fosse um deparar-se com um balaio de sincretismo, para onde

convergem todos os elementos da fé.

O que ndo se mostrou verdadeiro em meus interlocutores, na dire¢ao do que observam
estas autoras, pois hd um qué de “reconfigurar-se” nesta conversdo, ha algo de uma ruptura,
ha um “desligar-se” aqui, hd um “ligar-se” ali, ao se romper com algo, se (re)estabelece uma
aliangca com algo mais, dinamica observada em varios interlocutores quando de sua chegada
no campo espirita. Entretanto, e isso € significativo a quem estuda o campo religioso, ndo ¢
possivel simplesmente desprezar o simbolismo do “velho” que se converte no “novo”, pois ha
elementos importantes neste atravessar do “que foi” em dire¢do ao “que pode ser”, algo como

ir a um outro lugar a procura da integridade perdida, da cura, da salvacgao.

Na doutrina de Kardec ao anunciar que “a vida ndo termina com a morte”, ergue-se um
sujeito humano que ndo ¢ temporal, tampouco solitario numa existéncia s6. Esta perspectiva
estava solidamente refletida nas palavras e acdes dos nativos com quem pude conviver ou
conversar. O que nos permite aferir, olhando o sujeito que abraga o Espiritismo, dar-se a
constru¢do de um outro estatuto ontologico, que ndo € somente portador de uma crenca, mas
um sujeito modificado na maneira como ver e age sobre si mesmo e sobre a ordem do mundo.
Isto foi explorado no capitulo que tratamos do campo semantico no Espiritismo, no qual
busquei demonstrar como o 1éxico, o simbolico, o tornado “verdadeiro”, parecem d4 uma
nova roupagem ao ser que ele ¢ e & maneira como se insere na ordem do mundo: ‘morrer’ ¢
somente abandonar o corpo fisico; deixar a vida na Terra, traduz-se pela possibilidade de que
podera voltar; separar-se de quem partiu, nao impossibilita de com ele comunicar-se e voltar a

Se encontrar.

Na terceira parte do texto, busquei apresentar como a partir da experiéncia sentida e
percebida por clientes e fieis encontrados no campo, ergueu-se um sujeito portador de uma
convic¢do. Na comunicagdo com os mortos, revela-se a mediunidade: nem bruxaria, nem ato
magico, mas uma atividade organica que deve ser posta a servigo da humanidade, dentro desta
ordem cosmologica de um processo evolutivo. Pela comunicacdo meditnica, verdades
espirituais sdo transmitidas para a humanidade, instruindo e cooperando com a evolugao
moral de todos no planeta. O sujeito-Espirito-desencarnado pode, dentre outras agdes,
convencer os homens que a morte ndo ¢ o fim; conceder-lhes informacdes detalhadas da vida
além-timulo; instruir-lhes sobre como proceder moralmente na vida terrena; deixa-los cientes

sobre as influéncias do mundo espiritual sobre 0 mundo terreno. Pude observar, em todos os
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trabalhadores médiuns com quem convivi, a nogao de “servigo” da qual estdo imbuidos, assim
como uma auséncia de vaidade pessoal como seres ‘“especialmente escolhidos”,
conscienciosos, ser da vontade do Espirito a produgdo do discurso, de igual modo, a premissa

de que sua mediunidade ¢ “um dom dado por Deus”.

No Casa Espirita, as reunides meditunicas e o fenomeno da desobsessdo fornecem uma
comprovagao material de que existem dois mundos em relacdo: espiritual e material. Entre
estes dois, transitam ininterruptamente seres que se encontram em graus variados de evolucao,
capazes de influenciar uns aos outros. A finalidade precipua do desenvolvimento doutrindrio ¢
justamente “educar”, encarnados e desencarnados, rumo a um estado de equilibrio do espirito.
A reunido mediunica, ¢ também, o momento propicio para que os seus participantes possam
testemunhar concretamente da existéncia do Espirito e da continuidade da vida ap6s a morte.
E, portanto, o ambiente apropriado para esta atividade, onde tudo se faz com recolhimento,
preparagdo e seriedade, além de serem médiuns ja iniciados na doutrina, portanto capazes de
exercer dominio e controle, sobretudo quando da presenca de seres espirituais hostis ou

bagunceiros.

Testemunhei no campo e na convivéncia com os nativos, como a crenca dos espiritas
de que a morte ndo ¢ o fim, ndo se alimenta de si s6. H4 um congregado de palavras, ideias,
conceitos, simbolismos e praticas que se amarram, no que Foucault caracterizou estar num
feixe de relagdes. Nesta engrenagem dos elementos, semanticos, doutrinarios e ritualisticos, €
onde se constroi continuamente a conviccdo de que a vida segue apds a morte. Busquei
demonstrar que nao se trata apenas de perguntar se “ele cré que a morte nao ¢ fim”, mas como
se operacionalizam os varios elementos no interior da experiéncia religiosa no

estabelecimento desta verdade.

Por fim, caminhando nestes dois anos e meio por entre textos antropologicos, nativos
do campo espirita, afligdes urgentes, Espiritos desencarnados, palestras e grupos de estudo,
familias carentes em busca do alimento imediato, enfermos, trabalhadores dedicados, rituais e
preces, pude concluir como no interior dessa vasta experiéncia religiosa que € o Espiritismo, o
discurso, a memoria, os sentidos e sentimentos, produzem um significado da experiéncia
social, estruturando um sujeito que permanentemente atualiza a crenca de que a morte nao € o

fim.
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