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Resumo

O crescimento e a pluralizacdo do Kardecismo em S&o Paulo por meio das
experiéncias de cura constituem o objeto principal de estudo desta dissertacéo. A ideia
de pesquisar o Kardecismo e suas experiéncias de cura ocorreu-me, antes de mais
nada, em razdo de interesse pelos estudos antropolégicos sobre a religido, despertado
nos primeiros anos da graduagcdo em Ciéncias Sociais. Porém o fator decisivo, ou
melhor, definitivo para investigacdo empirica sobre o Kardecismo e as experiéncias de
cura foi em decorréncia da minha trajetéria como membro de uma familia que se
denomina catdlica, bem como se identifica com a doutrina kardecista. A disseminacao
das ideias espiritas no imaginario brasileiro, inclusive dos catélicos, € demonstrada por

varias pesquisas académicas responsaveis sobre os estudos sobre reencarnacéo.

A convivéncia com uma doenca de um familiar proximo, de dificil diagndstico
da medicina tradicional, fez-me refletir sobre a necessidade de procurar respostas
sobre o processo de doenga/cura fora das explicagBes racionais da ciéncia moderna e
principalmente por ter testemunhado alguns dos mais renomados médicos de Séao
Paulo simplesmente responderem que nunca haviam visto “algo parecido” e mesmo

assim sem sequer cogitar a possibilidade de cura por outros meios.

A pesquisa foi realizada por meio de levantamento bibliografico, observacéo
participante em centros espiritas voltados para a cura, em especial nos bairros do
Ipiranga e na cidade de Sdo Bernardo do Campo, além de entrevistas semidiretivas
com fiéis, médiuns, dirigentes, homens e mulheres, escolhidos intencionalmente por
indicacOes de fiéis que vivenciaram experiéncias de cura, procurando-se destacar a
pluralidade dos casos de “cura” no Kardecismo. Ressalta-se que em aproximadamente
dois séculos, desde a chegada do Kardecismo ao Brasil, principalmente nos ultimos
dez anos, os dados do Censo 2010 apontou um crescimento de 65% no numero de

adeptos ao Kardecismo entre 2000 e 2010.

Palavras-chave: Kardecismo, cura, pluralidade religiosa.



Abstract

The growth and pluralisation of Kardecism in Sao Paulo through the
experiences of healing are the main object of study of this thesis. The idea of search
Kardecism and their healing experiences occurred to me, first of all, because of interest
in anthropological about religion, awakened in the early years of undergraduate studies
in Social Sciences. But the decisive factor, or rather definitive for empirical research on
Kardecism and experiences of healing was a result of my career as a member of a
family which is called Catholic, and identifies with the Kardecist doctrine. The
dissemination of the Spiritist ideas in Brazilian imagination, including Catholics, is
demonstrated by several academic research studies on responsible about

reincarnation.

Living with an illness of a close relative of difficult diagnosis of traditional
medicine, made me reflect on the need to seek answers about the disease process /
healing out of rational explanations of modern science and especially to have
withessed some of the most renowned physicians of St. Paul simply respond that they
had never seen " something " and yet not even entertain the possibility of cure by other

means.

The survey was conducted through a literature review, participant observation in
spiritual centers focused on healing, especially in the districts of Ipiranga and Sao
Bernardo do Campo, and semi-directive interviews with faithful, psychics, leaders, men
and women, chosen by indications of believers who experienced healing experiences,
seeking to highlight the plurality of instances of "cure " in Kardecism intentionally. It is
noteworthy that in approximately two centuries, since the arrival of Kardecism to Brazil,
mainly in the last ten years, the 2010 Census data showed an increase of 65 % in the

number of adherents to Kardecism between 2000 and 2010.

Key-words: Kardecism, healing, religious plurality.
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INTRODUCAO

A ideia de pesquisar o Kardecismo e as experiéncias de cura ocorreu,
antes de mais nada, em razdo de um interesse pelos estudos antropoldgicos
sobre a religido, despertado nos primeiros anos da graduacdo em Ciéncias
Sociais. Mas o fator decisivo, ou melhor, definitivo para a escolha de
investigacdo empirica sobre o Kardecismo e suas experiéncias de cura surgiu
em decorréncia de minha trajetéria como membro de uma familia que se
denomina catdlica, mas também se identifica com a doutrina kardecista. A
disseminacdo das ideias espiritas no imaginario brasileiro, inclusive dos
catélicos, foi demonstrada por uma pesquisa de opinido publica realizada pelo
instituto Gallup em 1988 que concluiu que 45,9% dos catélicos “praticantes”, ou
seja, quase a metade daqueles que semanalmente frequentam a missa e
outros servigos religiosos “acreditam ou dizem acreditar em reencarnacao”.

A convivéncia com a doenca de um familiar préximo, de dificil
diagnostico da medicina tradicional fez-me refletir sobre a necessidade de
procurar respostas sobre o processo de doenca/cura fora das explicacdes
racionais da ciéncia moderna e principalmente por ter testemunhado alguns
dos mais renomados médicos de Sado Paulo simplesmente responderem que
nunca haviam visto “algo parecido” e mesmo assim sem sequer cogitar a
possibilidade de cura por outros meios.

A pesquisa bibliografica mostra que a producdo académica sobre o
Kardecismo teve seu apice nas décadas anteriores. Atualmente, por meio de
uma maior insercdo dos temas espiritas nas televisdes e cinema, observo que
o0 tema tem ganhado destague novamente, essa ideia também é confirmada
pelos resultados do Censo 2010 sobre as religides seguidas pelos brasileiros.
Segundo a pesquisa, o0 espiritismo foi uma das religibes que apresentaram um
grande crescimento desde o Censo realizado em 2000, passando de 1,2% da
populacdo (2,3 milhdes) para 2% em 2010 (3,8 milhdes). O aumento mais
expressivo entre os espiritas foi observado no Sudeste, cuja propor¢cao passou
de 2% para 3,1% entre 2000 e 2010.



O trabalho de campo desta pesquisa tinha intencéo de levantar alguns
dados primarios que viabilizassem minimamente uma analise comparativa
entre os autores classicos que discutem o Kardecismo e os fiéis que passaram
por experiéncias de cura. A abrangéncia espacial do campo se restringiu a
localidades situadas no Bairro do Ipiranga, localizado na regido sul da cidade
de S&o Paulo, limitrofe a zona leste (Mooca), centro e regido do ABC paulista e
que tem cerca de 95.000 habitantes’, bairro pequeno de tradicéo operaria.

Uma primeira ideia era sondar quais sao as perspectivas dos adeptos
que experimentam os rituais préprios da fé espirita e, principalmente, as
experiéncias de cura em que a ideia de éxito est4 associada a questdo de
mérito proprio e progresso. Para tanto, busco compreender as reunides em que
a ideia de progresso esta associada a ideia de comportamentos racionais e
éticos. Além disso, busco entender a relacdo de antagonismo proposta pelas
correntes espiritas que define as diferencgas entre razéo e fé religiosa dentro do
Kardecismo.

Com tais propositos em mente, primeiramente procedi a algumas visitas
aos centros espiritas escolhidos, nas quais observei algumas sessfes de
passe e palestras, bem como estabeleci os primeiros contatos com os futuros
entrevistados, sem diferenciacdo entre simples simpatizantes ou
frequentadores assiduos dos centros. O segundo passo foi entrar em contato
com os que haviam respondido favoravelmente a minha abordagem como
pesquisador e aceitado o convite para a entrevista.

As entrevistas foram realizadas em sua maioria nos finais de semana. O
local da entrevista variou, ora era nos centros visitados, ora, na residéncia.
Cabe ressaltar que nem todo fiel abordado mostra-se disposto a colaborar em
um primeiro momento, muitos demonstram resisténcia e certa timidez em
contar a sua experiéncia de vida religiosa. Cabe registrar também que tive o
cuidado, nesses casos, de garantir ao entrevistado que as entrevistas seriam
utiizadas apenas para a realizacdo dessa dissertacdo, assim como o
anonimato seria garantido para ndo constranger o entrevistado.

As entrevistas foram de carater semidiretivo e obedeceram a uma ordem

de preocupagdes que permitisse a posterior classificagdo dos dados colhidos

! IBGE, Censo Demogréfico 2010.



em grupos de assunto, sendo eles: 1. Caracterizacdo do adepto: logo depois
das informacdes gerais sobre o entrevistado, tais como idade, sexo, ocupagéo,
escolaridade e origem familiar, a pergunta inicial era sobre a historia de vida
religiosa: se € um adepto do Kardecismo ou apenas um simpatizante. 2.
Adesédo ao Kardecismo: historia da adesdo e motivos da adeséao; 3. Cura: se
passou por experiéncias de cura propria ou teve conhecimento de curas de
familiares ou amigos; 4. Percepc¢éo de diferenga entre 0os outros “espiritismos”
existentes no Brasil: a percepcdo do fiel sobre outras religibes mediunicas,
verificando a existéncia do “continuum medidnico”, proposto por Candido
Procopio Ferreira de Camargo (1961) e o transito entre as religides mediunicas.
Tendo em vista o consideravel transito de uma fé para outra, vemos que
as analogias entre as religibes mediunicas tratadas por Camargo (1961)
explicam o crescimento simultdneo de ambas, Umbanda e Kardecismo,
demonstrando uma simbiose doutrindria e ritualistica que resulta em uma
consciéncia de unidade denominada pelo autor como “continuum mediunico”,
constituindo-se em “(...) fato social, existindo independentemente do direito a
distingbes e separacdes rigidas feitas pelos fiéis” (Camargo, 1961, p. XIV).
Camargo ainda salienta o fato de existirem inameras formulas
combinatdrias de vivéncia neste “continuum mediunico”. Quando aponta que os
fieis buscam a cura e o consolo espiritual, 0 autor destaca o transito de uma fé
para outra, de modo pendular, a concomitancia entre as duas experiéncias

religiosas. Assim, o “continuum mediunico” “(...) constitui-se pelo Espiritismo
Kardecista e pela Umbanda, unificados, aos olhos dos fiéis, em inameras
férmulas combinatérias” (Idem, ibidem, p. 3).

Considerando o conceito de continuum estabelecido por Camargo, €
possivel caracterizar o fenbmeno da penetracdo urbana do Kardecismo nos
mais diferentes setores da populagédo. Esses diferentes grupos buscam
geralmente as préticas de cura de doencas que, na maioria das vezes, ja foram
diagnosticadas pela medicina oficial como de dificil cura ou incuraveis. Além
disso, os estudos ja levantados mostram que alguns grupos de frequentadores
do espiritismo buscam também consolo espiritual. O Brasil apresenta amplo

espectro de terapias alternativas que concorrem no tratamento de doencgas e
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doentes. A composicdo deste pluralismo terapéutico decorre da peculiar
histdria social, econémica e cultura do pais.

Por essa razdo, percebe-se que é possivel serem identificados os
transitos entre o mundo medidnico, mas, apesar da aparente semelhanca,
Camargo ressalta que o continuum € integrado por religibes diversas, tanto
histérica como estruturalmente.

Do ponto de vista histérico de um crescimento urbano, um dos meios
que a populacdo encontrou para conseguir certo conforto, e que se encaixou
no contexto cultural brasileiro, foram religibes mediunicas, dentre as quais o
Kardecismo aqui estudado, que se expandiu na medida em que boa parte da
populacao procurava por cura de doengas ou consolo espiritual.

O segmento do continuum, indicado por Camargo (1961) que se coloca
mais proximo ao Kardecismo corresponde a uma das expressdes de relativo
processo de racionalizacdo e secularizacdo. Ao facilitar a adaptagédo do homem
brasileiro a vida urbana, o processo de racionaliza¢do funciona, para ele, como
fonte de orientacdo para os individuos substituindo o antigo papel que tinha a
tradicdo e sua autoridade, além da busca explicita de coeréncia “cientifica”. A
racionalizacdo tratada por Camargo vem do sentido Weberiano? de orientacéo
da vida, por meio de valores éticos explicitos e coerentes, em contraposicao a
orientacdo pela tradicdo fundada na permanéncia das formas habituais de agir
e sancionada pela autoridade.

O continuum € tratado como um fator relativo de racionalizacdo no
panorama nacional, seu carater religioso tem fortes tragos do catolicismo para
se moldar com harmonia a religido majoritaria nacional.

Em resumo, a questdo principal da obra de Candido Procopio Ferreira

de Camargo € a tentativa de explicar a difusédo de religides populares em um

2 A conceituacdo formulada por Weber, segundo Camargo, forma uma categorial essencial na
compreensao dos fendmenos religiosos e que serve de ligagdo tedrica para as interpretacdes
etiolégicas das seitas e cultos a serem estudados no contexto brasileiro. Segundo Weber, as
religides “justificam” a vida concreta dos individuos em cada sociedade. E esta vida deve ser
“justificada”, pois 0 mal esté presente na sorte dos homens. Entre os males que atingem a condigao
humana estdo as doencas que devem ser explicadas e justificadas por varios modelos teoldgicos
gue ddo conta da origem e das razdes que levam as situagdes consideradas patologicas. Dessa
forma, as etiologias religiosas dependem das cosmovisfes que fundamentam as teodiceias das
seitas e cultos. Naturalmente, essas teodiceias podem ser extremamente diferentes, como as de
inspiracdo espirita e as da tradi¢cdo pentecostal, assumindo uma forma muito prépria e peculiar as
ligadas a formulacdo umbandista.
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contexto de aceleracdo do processo de urbanizacdo, ou como explicar a
proliferacdo da religiosidade popular, tida como simbolo de “atraso™,
justamente no polo do desenvolvimento urbano e econdmico do pais, ou seja,
no espaco social e simbdlico tido como emblematico da “modernidade”.

Bastide, outro autor dedicado aos estudos das religides, afirma que o
espiritismo sofreu interpretacdes diversas na sociedade brasileira, de acordo
com a classe social. Segundo ele, os segmentos de classe alta,
“intelectualizados”, tendem a enfatizar as experiéncias de cunho cientifico. Ja o
espiritismo praticado nos centros, que concentra os segmentos de classe
média, caracteriza-se por um cunho acentuadamente religioso, mas a énfase
de suas praticas é terapéutica.

O carater terapéutico atraves das experiéncias de cura no Kardecismo
demonstra que o continuum € um modo de as pessoas viverem sua religido,
um fato social.

Para tanto, foram realizadas 20 entrevistas semidiretivas, todas
residentes na cidade de S&o Paulo e nas regibes proximas aos centros
kardecistas estudados. Buscou-se entrevistar um nuamero equivalente de
homens e mulheres e com variacdo da faixa etaria. Para uma visdo mais ampla
do Kardecismo, sua organizacdo e sua histdria, bem como uma percepgao
mais nitida do “trabalho religioso”, os entrevistados eram informantes mais
qualificados (fieis, médiuns e dirigentes dos centros kardecistas). Esses, no
entanto, além das questfes especificas a eles dirigidas, responderam também
as mesmas perguntas feitas aos simples adeptos a respeito de sua histéria
pessoal religiosa. Ja a escolha dos simples adeptos foi aleatoria e se
concretizou de acordo com a possibilidade pessoal de cada um para conceder
a entrevista.

Em um dos centros escolhidos como objeto da pesquisa, apés longa
conversa informal, trés informantes qualificados e extremamente cooperativos

compartilharam suas experiéncias, dois eram administradores do centro e um

® Yvonne Maggie, dentre os estudiosos do Espiritismo, em seu livro Guerra de Orix4 reconhece a
importancia do trabalho de Camargo. Segundo a autora, o primitivismo foi associado as camadas
baixas da populacéo brasileira, e esses tracos poderiam ser percebidos por uma maior ou menor
adaptacao ao meio de vida urbano. Surgindo uma oposigéo entre rural-urbano em que o polo rural é
associado a tragos primitivos, emocionais, ndo-racionais, € o polo urbano associado a tragos mais
civilizados, ndo-emocionais e racionais. Para um maior aprofundamento no tema, veja introducéao do
livro Guerra de Orixa, de Yvonne Maggie.
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era médium de cura que comanda as sessfes de passes energéticos
especificos. A colaboragdo de todos foi de inestimavel ajuda e valia para essa
pesquisa, seja pela experiéncia pessoal que todos tinham no Kardecismo, seja
pelo conhecimento que detém sobre casos de cura ocorridos neste centro.

Observacdes feitas e devidamente registradas durante a pesquisa de
campo mostram que o perfil socioeconémico dos frequentadores é aquele
mesmo que a literatura especializada, sociolégica e antropoldgica,
tradicionalmente associa ao adepto kardecista: renda elevada e maiores
propor¢cdes de pessoas com nivel superior completo e alta taxa de
alfabetizacao.

Uma ressalva importante deve ser feita aqui: levando-se em conta que
0s centros pesquisados na cidade de Sao Paulo estdo situados em bairros
considerados de classe média e relativamente proximos ao centro, € provavel
gue o perfil dos adeptos dos centros mais distantes, situados nas periferias,
seja um pouco diferente do perfil encontrado nos centros pesquisados.

Essa dissertacdo estd estruturada em trés capitulos. O capitulo | se
inicia com historia do Kardecismo no Brasil, detendo-se em seus primérdios e
sua consolidacdo bem-sucedida com expansao territorial em nosso pais, para
em seguida se estender na analise do crescimento do numero de adeptos ao
espiritismo no bojo da diminuicdo do numero de catdlicos, destacando a
expansdo dos kardecistas no Brasil, considerando os dados estatisticos dos
censos do IBGE. Apontam-se principalmente as peculiaridades do
desenvolvimento numérico e socioespacial do Kardecismo que se diferenciam
em relacdo ao desenvolvimento de outras denominacdes espiritas, processos
que tecem uma histéria peculiar, pontuada por distingbes denominacionais que
resultaram na formag&do do chamado “movimento espirita brasileiro”. O capitulo
Il trata da questdo da cura e da magia que se diz ao mesmo tempo prépria do
pensar sobre o Kardecismo vista por quatro angulos, a saber: os fiéis adeptos,
0s gestores, os fiéis de outras religides e do pesquisador. Ainda nesse capitulo
consta o tratamento da pesquisa de campo e o esforco de tracar o perfil dos
centros que foram objeto da minha pesquisa de campo, a qual esteve sempre
dominada pela preocupacgéo de levantar elementos para melhor compreenséo

do Kardecismo em S&o Paulo, mais especificadamente nas regides estudadas.
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Para a realizacdo da pesquisa de campo, foram realizadas 20 entrevistas com
homens e mulheres, nas quais houve o cuidado de selecionar os informantes
com pelos menos trés niveis de envolvimento institucional, que se constituem
em trés niveis de hierarquia (médiuns, dirigentes e adeptos), participantes dos
centros visitados e da Federacéo Espirita de S&o Paulo.

Quantos aos centros escolhidos para observacdo mais atenta e objeto
de indagacOes de toda ordem, foram quatro selecionados: dois na cidade de
Séo Paulo, um na cidade de S&o Bernardo do Campo, além da Federacéo
Espirita situada no centro de Séao Paulo.

No terceiro capitulo serdo tratadas as experiéncias kardecistas, detendo-
se em principio nas experiéncias vividas em torno da cura com base
principalmente nas entrevistas, em muitas visitas e outras conversas mais.

Espera-se modestamente que essa dissertacdo seja capaz de sublinhar
a relevancia de se estudar mais de perto a crescente legitimidade social das
experiéncias de cura no Kardecismo num pais onde o crescimento de adeptos,

segundo os ultimos dados do Censo 2010, ndo para de crescer.
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1 — INSTITUCIONALIZACAO E CRESCIMENTO DO
KARDECISMO NO BRASIL

O traco principal que ha pelo menos quatro décadas define a atual
dindmica demografica do campo religioso brasileiro é o crescimento constante
do Kardecismo neste pais que sempre se reconheceu como um pais catélico.
Tendo como base os dados coletados nos Censos de 2000 e 2010, procura-se
analisar o crescimento espirita, com especial atencdo para o0 crescimento
kardecista, a luz do debate entre os cientistas sociais da religido em torno
desse fendbmeno. Antes, porém, de considerar tais dados em sua riqueza e
complexidade, € necessario esclarecer minimamente o significado da
nomenclatura espiritismo utilizada pelo IBGE. Para tal esclarecimento €
necessario entender a institucionalizacao das religides mediunicas no Brasil.

Conforme formulado por Weber e pontuado por Paula Montero (2006),
em seu artigo sobre Religido, Pluralismo e Esfera Publica no Brasil, a forca
secularizadora da ética protestante promoveu uma forma subjetivada de
experiéncia religiosa. Da mesma maneira, a reforma protestante aprofundou o
processo de diferenciagdo das esferas politico-econémico-cientificas em
relacdo a religiosa, o que retirou definitivamente a religido do espaco publico.

A religido constitui-se como fendmeno socioantropoldgico no processo
historico da modernizacdo do Ocidente, essa afirmacdo €& consensual
atualmente entre os estudiosos do tema. O paradigma weberiano da
“secularizacéo”, apresentado no artigo de Montero, deu a essa nogdo sua
formulacdo mais analitica. Como se sabe, segundo esse paradigma
interpretativo, a objetivacdo da religido como uma esfera diferenciada da vida
social é fruto de um movimento histérico inaugurado pela modernidade e
exponencialmente estimulado pelo ascetismo protestante. Para Weber, as
religibes éticas, caracterizadas pela sua concepc¢do abstrata da salvacgéo,
teriam sido responsaveis pela racionalizacdo da imagem de um mundo sem
Deus e pela projecéao da experiéncia mistica para o além. Segundo Weber:

A superviséo eclesiastica da vida do individuo que — como foi posta
em pratica nas igrejas oficiais calvinistas — foi levada até os limites da
inquisicdo, poderia até retardar — e, em alguns casos, efetivamente
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retardou — este desencantamento das forcas individuais
condicionado pela busca ascética racional de salvacdo. (2001, p. 71)

Esse processo de desmistificacdo da experiéncia religiosa, segundo
Montero (2006), resultou em duas consequéncias: por um lado a forca
secularizadora da ética protestante promoveu uma forma subjetivada de
experiéncia religiosa, por outro, a reforma protestante, conjugada a emergéncia
do Estado moderno e da ciéncia, teria aprofundado o processo de
diferenciacdo das esferas politico-econémico-cientificas em relacdo a religiosa,
retirando definitivamente a religido do espaco publico.

Hoje varios autores tém demonstrado que a secularizacado é apenas um
dos elementos de um processo histérico amplo, que inclui a emergéncia de um
mercado impessoal, de um Estado mais distante da regulagdo moral, de uma
vida intelectual que dispensa a ideia de Deus e de uma experiéncia de
individualizacdo urbana mais escolarizada e auténoma. O viés do legado
protestante implicito no paradigma da secularizacdo faz da emergéncia da
sociedade civii uma extensdo da logica secularizadora do proprio
protestantismo.

Sendo assim, as formas de crenca supostas pela literatura -
subjetivadas e racionalizadas — ndo parecem dar conta do modo como 0s
sujeitos circulam entre as casas de culto e se apropriam das praticas rituais
disponiveis.

O pluralismo religioso brasileiro se constitui, segundo Montero, no
interesse das proéprias religides em conservar as condices modernas, o direito
inviolavel a privacidade e a liberdade de consciéncia, por exemplo. Para a
autora:

No processo de constituicdo do nosso Estado moderno como esfera
politica propria, ao passo que houve um retraimento do catolicismo
para o espaco social, produziu-se um intenso conflito em torno da
autonomia de certas manifestacdes culturais de matriz ndo-crista, ou
da sua legitimidade para expressar-se publicamente. (Montero, 2006,
p. 49)

Assim, no processo de constituicdo do Estado brasileiro como esfera
separada da Igreja Catodlica, manifestagbes variadas de “feiticaria”,

“curandeirismo” e “batuques” s6 puderam ser descriminalizadas quando, em
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nome do direito a liberdade de culto, passaram a se constituir
institucionalmente como religides.

Segundo Montero (2006), a ideia weberiana de “secularizacdo” €
insuficiente para explicar a constru¢cdo do espaco publico no Brasil, em razdo
das disputas histéricas que marcaram as distincdes entre o religioso e o
magico no pais, a instauracdo de um Estado secular produziu ao mesmo tempo
um espaco civil e novas religides. A demarcacao das fronteiras religiosas foi
resultado de um processo historico de diferenciacdo entre magia e religido.
Montero (2006) ainda conclui em seus estudos que o pluralismo religioso,
convencionalmente compreendido como tolerancia, constituiu-se as avessas no
Brasil: ndo foi fundamento do Estado moderno, mas seu produto.

Embora para determinadas praticas o “tornar-se religido” tenha
representado a Unica forma socialmente legitima de existirem no espaco
publico, ndo se pode inferir que essas praticas assumiram a forma daquilo que
a literatura especializada convencionou chamar de religido: um sistema
doutrinario de crencas em deuses.

A literatura sobre o campo religioso brasileiro tem demonstrado que as
fronteiras institucionais que distinguem as religides n&o-catllicas entre si
resultam de um processo historico de aliangas e conflitos entre atores
religiosos e nao-religiosos. Nesse processo, as formas religiosas foram se
constituindo e se modificando em razdo de um jogo de forcas que opls a
eficacia simbdlica daquilo que contextualmente fosse definido como magico, e
a legitimidade social do que fosse assumido como religioso. Assim, embora as
analises antropologicas mais recentes tendam a fixar essas cosmovisdes e
seus rituais como inerentes as identidades religiosas, supondo implicitamente
gue essas praticas ja nasceram como religides definidas. Montero aponta para
o fato de que se pode perceber, com base nos dados histéricos apresentados
pela literatura, que as particularidades dos contextos locais, as personalidades
e trajetdrias dos agentes mediadores que procuram institucionalizar certas
praticas e os limites colocados pelas diretrizes juridico-politicas do Estado
promoveram arranjos muitas vezes dificeis de se enquadrar nas tipologias

religiosas produzidas pelos modelos académicos.
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Deste modo, se a institucionalizacéo das religides nao-catélicas ocorreu
pelos diversos jogos de forca em um processo historico, Montero levanta a
seguinte pergunta: com base em quais critérios um momento historico
reconhece algo como religiao?

Nesse sentido, segundo Montero, sabe-se que uma das dimensodes
histéricas fundamentais da conformacdo das praticas religiosas no Brasil diz
respeito ao processo de constituicdo do Estado republicano e as leis penais e
sanitarias que visavam disciplinar o espaco publico.

Desde os primeiros momentos da constituicdo da republica, o combate a
chamada feiticaria e ao curandeirismo fez parte do processo de
estabelecimento de uma ordem publica moderna. De acordo com Montero
(2006, p. 51):

(...) a jovem republica tinha diante de si a dificil tarefa de transformar
as naturezas brutas de negros, mulatos, indios e imigrantes em uma
sé sociedade civil, a qual se fundamentaria sobretudo na producdo
de sujeitos passiveis de serem submetidos a normatividade das leis
e na moralidade da religido crista.

Considerando a afirmacédo de que liberdade religiosa foi a primeira a
servir de modelo para todas as outras formas de liberdade civil, Montero
entende que a constitucionalidade juridica da republica se viu as voltas com o
problema de separar, no confuso quadro das praticas da populagéo, o que era
religido. Portanto com direito a protecado legal, em contraposicdo daquilo que
era magia, pratica antissocial e andmica a ser entdo combatida. Em
contrapartida as diversas forcas sociais envolvidas nesse processo, trataram
de procurar influir nessa classificagdo simbdlica e politica.

Montero ainda demonstra o processo de relagcdo entre constituicdo e
Igreja destacando que a constituicdo de 1891, ao desfazer o vinculo entre
Igreja e Estado, impediu a institucionalizacdo de associacdes religiosas em
templos ou igrejas, atribuindo-lhes o mesmo estatuto de outras entidades da
sociedade civil. Assim ao longo processo de institucionalizacdo coube a essas
organizacdes o 6nus de demonstrar ao Estado que ndo representavam uma
ameaca a saude e a ordem publica, ainda que praticassem curas, dancas e
batugues, e elas o fizeram argumentando que essas praticas deviam ser

consideradas religiosas.
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Montero também chama a atencédo para o fato de que o proprio aparato
repressivo operante entre 1920 e 1940 contribuiu para o reconhecimento do
estatuto religioso das praticas espiritas que, segundo a autora, ndo tinham a
menor pretensdo de se fazer reconhecer como religido. No entanto, ao
propagar suas atividades assistenciais aos enfermos, os espiritas desafiaram
um dos pilares da ordem publica urbana: o controle da saude publica mediante
o exercicio ilegal da medicina.

A descriminalizacdo da mediunidade e das praticas de cura a ela
associada foi, segundo a autora, resultado de um processo de transformacéo
do espiritismo em forma de culto religioso. Se um médium é um crente, ndo ha
nenhum ato estelionatério, visto que se trata de um rito religioso, instrumento
da acao divina®.

As particularidades da formacéo do Estado e da sociedade civil no Brasil
construiram o pluralismo religioso por meio da repressdo médico-legal a
praticas percebidas como magicas e ameacadoras da moralidade publica.
Dessa forma, o modo como hoje se apresentam as “alternativas” religiosas
resulta em grande parte de um processo de codificacdo de praticas em que
médiuns e pais e mées-de-santo levaram em conta os constrangimentos de um
quadro juridico-legal em transformacao.

Assim, mais uma vez aponta Montero (2006) que a institucionalizacéao
das religides mediunicas no Brasil ocorreu pelo motivo de que “(...) apresentar-
se como religido foi a unica forma de institucionalizacdo possivel para a
expressdo de praticas que associavam formas heteroclitas de cura e rituais
centrados no transe”. (Montero, 2006, p. 57)

No entanto, se toda combinacao de praticas rituais pode ser reconhecida
como religiosa ao apresentar-se como forma de expressao de crencas,
Montero (2006) afirma que ritos civis como batismo, casamento e sepultamento
ainda sao amplamente reconhecidos como monopdlio da Igreja Catdlica. Esse

* Ainda sobre a reflexdo de Montero, a Umbanda passou por um processo muito semelhante no
mesmo periodo, inicialmente organizados como associagdes civis para se proteger das sangfes
legais, os terreiros foram pouco a pouco assumindo o estatuto de religides, mas para isso utilizaram-
se da rubrica do espiritismo, cujas praticas eram mais facilmente aceitas como religiosas do que
aquelas de origem africana, marcadas pela ideia de magia” (Montero, 2006, p. 53). Outros autores
discordam do surgimento da Umbanda como uma religido sincrética que respondia a um tipo
peculiar de sociedade e afirmam que foram os proprios mecanismos reguladores criados pelo
Estado que constituiram arranjos religiosos como a Umbanda.
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duplo substrato — a fé em Deus e os ritos civis — faz do catolicismo a lingua
universal da traducdo de qualquer pratica em rito religioso e o referencial de
uma publicizacdo legitima. A autora ainda aponta para o fato de que essa
convertibilidade é percebida quase como natural, bem como potencializada
pelos vinculos historicos que ligaram tendas de Umbanda e centros espiritas

no processo historico de suas institucionalizagdes como religides.

1.1. Contexto histérico das religides no Brasil

Apbés demonstrar como ocorreu a institucionalizacdo das religides
mediunicas no Brasil, assim como examinar a producdo de Vagner Silva
(1994), é importante destacar, o que autor diz a respeito do contexto histérico
da religido no Brasil:

A primeira religido institucionalizada surgiu no Brasil quando os
portugueses decidiram colonizar suas terras descobertas e
trouxeram sua religido oficial — o catolicismo. Neste periodo a Igreja
catdlica ja sofria criticas por parte dos reformistas que denunciavam
suas desvirtuacoes e perdia adeptos para as religibes protestantes
gue se formavam na Europa. (Silva, 1994, p. 17)

Sendo assim, para o autor, a possibilidade de conversao dos habitantes
das terras descobertas foi vista como uma forma de assegurar a influéncia da
Igreja catolica na América. Além disso, para a Coroa Portuguesa, a catequese
dos indios também pareceu vantajosa, pois ao torna-los cristaos, a Igreja os
fazia tementes a Deus e, principalmente, submissos aos interesses
colonizadores do Rei de Portugal, que estava muito mais interessado em
conquistar suas terras do que em garantir o céu as suas almas.

No processo de colonizacdo do Brasil, devido a enorme producédo de
cana, faltou mao de obra portuguesa para dar conta da grande producéo, a
solucéo encontrada foi escravizar os indios para servirem nas fazendas e, com
0 passar do tempo, a escravidao indigena foi dando espaco a escravizagao do
negro de origem africana. Portugal ja era especializado no trafico de negros
mesmo antes da descoberta do Brasil.

Desde as primeiras décadas do século XVI, quando teve inicio a vinda

de negros para o Brasil, até fins do século XIX, o Brasil alimentou com mao de
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obra escrava os varios ciclos econdémicos pelos quais passou desde sua
descoberta até sua transformac¢do em Republica.

Assim, Vagner Silva afirma que para falar das origens das religides afro-
brasileiras e espiritas, € preciso descrever o encontro dos diversos tipos de
religiosidade encontrados no Brasil desde o seu descobrimento até os dias

atuais.

1.2. A historia do Espiritismo de Kardec

Na histéria do espiritismo a familia Fox ocupa um lugar de destaque.
Segundo Rezende (2012), em 1848, nos Estados Unidos da América, na aldeia
de Hydesville, Nova lorque, essa familia Fox passou a conviver com barulhos e
ruidos na casa em que morava e, por meio de brincadeira das duas filhas (Kate
e Margareth), comecaram a estabelecer um sistema de codigos para se
comunicar com 0 espirito que provocaria as manifestacdes. Conseguiram
identificar o espirito de um homem morto e enterrado na casa. Percebeu-se
que a presenca das meninas era necessaria para a ocorréncia das
manifestacbes. A noticia se espalhou, comissdes foram organizadas para
estudar os fendbmenos e aperfeicoar a comunicacao por meios mais eficientes.
Um dispositivo formado por uma tabua com as letras do alfabeto dispostas em
circulo, e um ponteiro para apontar as letras eram utilizados para anotar as
indicacdes dos espiritos, originando palavras e frases. Em Rochester, 1850,
foram obtidas, em salas diferentes, a mesma mensagem assinada por
Benjamim Franklin. A autora também relata que o fendmeno chega a Inglaterra
e depois foi para outros lugares. Em 1854 o conde de Gasparin, em Paris,
escreveu sobre o fenbmeno no livro Des tables tournantes, du surnatural em
general et des esprits. Nesse mesmo ano, Rivail foi convidado para assistir a
uma dessas reunides das “mesas girantes”. As pessoas ja recebiam
mensagens amarrando um lapis em uma cestinha de vime colocada sobre uma
folna de papel, colocavam as maos sobre a cesta, que se movimentava
escrevendo mensagem. Rivail interessou-se pelo assunto, pensando explicar o
fendbmeno pelos principios cientificos conhecidos. Entrou em contato com um

grupo que tinha um caderno com as mensagens recebidas e admirou o
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conteudo das respostas, pondo-se a estuda-las. Ele partiu do principio de que
todo efeito te uma causa e, se as mesas giravam, entdo deveria haver uma
causa; as perguntas eram respondidas, deveria haver um principio inteligente
(Doyle, 1995)

O professor Rivail, que para o espiritismo veio a assinar Allan Kardec,
apos intensas observagbes, formalizara as pesquisas como “Filosofia
Espiritualista”, descrevendo os resultados em obras, que nas palavras do autor,
tratam de “ensinos dados por Espiritos superiores com o concurso de diversos
médiuns — recebidos e coordenados por Allan Kardec” (Kardec, LE, p. 5)°. E do
proprio Kardec a afirmativa de que o espiritismo foi somente “codificado” por
ele, ndo se tratando, portanto, de uma criacdo sua. Para os espiritas, a
codificacdo do espiritismo foi precedida pelas “codificacdes” do Cristianismo no
Novo Testamento, e pelo Velho Testamento dos Judeus, mas € uma nova
abordagem que explica e transcende as anteriores. Por isso, Kardec diz na
introducdo da obra O livro dos espiritos que “para se designarem coisas novas,
sao precisos termos novos” e cunha a definicdo do espiritismo diferenciando-a
dos espiritualistas. Alguém que acredita que ha alguma coisa além da matéria
€ espiritualista, mas “a doutrina espirita ou o espiritismo tem por principio as
relacbes do mundo material com os Espiritos ou seres do mundo invisivel”. Os
adeptos do espiritismo serdo 0s espiritas que acreditam na “existéncia dos
Espiritos e em suas comunica¢des com o mundo visivel” (Kardec, LE, p. 13).

O espiritismo foi, segundo Rezende (2012) e diversos estudiosos do
tema, desde sua origem, caracterizado como ciéncia, filosofia e religido
ensinada pelos Espiritos. Como ciéncia, procurando estudar alguns aspectos
dos seres humanos em relacdo a denominacéo de encarnados desencarnados,
chegando posteriormente a conclusdes filosoficas e, dessas, a conclusdes
religiosas e morais. Kardec dialogava com os Espiritos da Verdade e
Superiores com perguntas previamente elaboradas e obtinha as respostas nas
sessfes medilnicas. As mesmas perguntas eram realizadas em sessfes em

outros lugares, utilizando médiuns diferentes e que ndo se conheciam. Esses

®Para facilitar orientacéo das citacdes de Kardec, utilizaremos de abreviagdes assim: O Livro

dos Espiritos por LE; Livro O que é o Espiritismo por LOQEE; Livro dos Médiuns por LM;Evan
gelho Segundo o Espiritismo por ESE; A Génese por LG; O Céu e o Inferno por Cl; ObrasPéstumas
por OP; e as Revistas Espiritas por Rev. Esp.
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“dados” foram compilados e significativa parte constituiu O livro dos Espiritos,
gue foi todo estruturado na forma de perguntas e respostas. Para Kardec, as
revelacbes dos Espiritos sempre existiram na humanidade, em todos os
tempos, mas até entdo ndo haviam recebido merecida atencdo, nem foram
organizadas enquanto doutrina.

Para Kardec, o espiritismo tem o papel de reunir dados que estavam
“esparsos” com o rigor necessario a ciéncia, tornando-se uma obra inconteste e
base para todos os tempos e lugares. Como ciéncia, ele tem objeto de
investigacdo bem definido e reordena a relacdo Homem/Natureza. Percebemos
esse entendimento em varios momentos das obras O livro dos Espiritos e O
que € o Espiritismo de onde constam os trechos a seguir:

Que faz a moderna ciéncia espirita? Relne em corpo de doutrina o
gue estava esparso: explica, com os termos préprios, 0 que sé era
dito em linguagem alegérica; poda o que a supersticdo e a ignorancia
engendraram, para sO deixar 0 que € real e positivo. Esse o seu
papel! O de fundadora ndo Ihe pertence. Mostra 0 que existe,
coordena, porém nao cria, por isso que suas bases séo de todos os
tempos e de todos os lugares. Quem, pois, ousaria considerar— se
bastante forte para abafd-la com sarcasmos, ou, ainda, com
perseguicdes? Se a proscreverem de um lado, renascera noutras
partes, no préprio terreno donde a tenham banido, porque ela esta
em a Natureza e ao homem ndo é dado aniquilar uma for¢a da
Natureza, nem opor veto aos decretos de Deus (Kardec, LE, p. 486,
grifo nosso). O espiritismo é ao mesmo tempo uma ciéncia de
observacdo e uma doutrina filoséfica. Como ciéncia pratica, ele
consiste nas relagcdes que se podem estabelecer com os Espiritos;
como filosofia, ele compreende todas as consequéncias morais que
decorrem dessas relacdes. Pode-se defini-lo assim: O espiritismo é
uma ciéncia que trata da natureza, da origem e da destinacdo dos
Espiritos, e das suas relacdes com o mundo corporal (Kardec,
LoQEE, preambulo).

Utilizando-se dos recursos cientificos de sua época, Kardec afirma que o
procedimento adotado por ele ocorre de “forma racional, cientifica e
experimental”. O método utilizado foi o dedutivo, coordenando os estudos
sobre os fendmenos mediunicos das mesas girantes, que é visto como efeito; e
racionalmente compilando os resultados, os fatos, vistos como causas; para

compor o corpo doutrinario.
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Kardec descreve mais sobre o método em O Livro dos Espiritos,
colocando énfase no uso da razdo e dizendo ser necessario adequar o método
ao objeto. Esclarece que o mesmo procedimento foi adotado na América e na
Franca, e que algumas caracteristicas sociais servem como comprovacao da
presenca de diferentes “Inteligéncias”; dentre essas particularidades, estdo as
diferentes dificuldades enfrentadas nas respostas as questdes formuladas, bem
como a presenca de diferentes caligrafias dos espiritos manifestadas pelo
mesmo médium.

Como toda nova proposta de ciéncia, além de uma proposta de posi¢cao
“hibrida” — filosofia e ciéncia — e ao seu objeto, o espiritismo, segundo Rezende
(2012), ir4 sofrer critica e muitas pressdes de varios setores da sociedade,
principalmente da Igreja Catélica e da comunidade cientifica, tanto na época de
sua instituicdo, quanto durante o século XX. Essa situacdo fez com que o
trabalho de Kardec apresentasse muitos elementos de defesas ao espiritismo,
incluindo debates publicos, estabelecendo a proposta como um “novo
paradigma”. Nao s6 Kardec, mas também membros da Sociedade Parisiense
de Estudos Espiritas defenderam a validade da nova ciéncia — a “ciéncia
espirita”. Em varios momentos, existem chamadas para observar a “nova
ciéncia”, comparando-a com outras ja existentes. Exemplo disso foi o discurso
do astronomo francés Camille Flammarion (1842-1925), realizado junto ao
timulo de Kardec, em 1869, e, anteriormente, a participacdo de Kardec em
debate publico.

N&o € possivel afirmar se a “ciéncia espirita” e suas revela¢cdes possuem
verdades cientificas dentro da “ciéncia moderna”, mas essas assertivas fazem
lembrar passagem biblica (Lucas, cap. VI, vs. 43 e 44), que ja apareceu em
Durkheim (1978, p. 223) de “que a &rvore se conhece por seus frutos, e sua
fecundidade é a melhor prova do que valem suas raizes”. Em Durkheim (1978,
p. 206), verificamos que “é postulado essencial da sociologia que uma
instituicdo humana n&o poderia repousar sobre 0 erro e sobre a mentira: sem o
que ela ndo poderia durar. Se ela ndo estivesse fundada na natureza das
coisas, teria encontrado resisténcia nas coisas, contra a qual ndo poderia

triunfar”.
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Edmilson Bizelli em brilhante artigo sobre a obra de Durkheim demonstra
que o autor praticamente ndo faz uma separacdo analitica entre totalidade,
sociedade e divindade. Assim, seus argumentos radicam na afirmacéo de que
somente tal entidade que se sobrepbe as experiéncias individuais pode
suportar uma racionalidade formal e que se generaliza nos individuos, sendo,
portanto, ela mesma a criadora das categorias que remetem aos conceitos, ou
seja, categorias e conceitos sdo originarios do proprio social. Sociedade seria
assim uma expressdo da totalidade e com ela se confunde, pois as
consciéncias individuais jamais poderiam conceber uma totalidade superior a
prépria sociedade. Bizelli (2006), ainda sobre a obra de Durkheim, afirma que a
religido é a imagem da sociedade, isto €, ela é imaginada, ou seja, idealizada.
Ela seria, assim, um ideal elaborado pelo homem. O autor prossegue
mencionando que se a religido fosse apenas idealizada (como tantas outras
idealizacfes), se ndo tivesse suas raizes fincadas na realidade, néo resistiria
ao tempo e se tornaria irreal, caduca, sem qualquer ressonancia ou relagéo
(ainda que possam surgir outras idealizacdes e, mesmo assim, com base no
real).

Nos momentos de exacerbada critica sobre o espiritismo, Kardec,
segundo Rezende (2012), defendeu seus fundamentos estabelecendo uma
retérica semelhante a esta: “Se o Espiritismo € um erro, destruir-se-a por Si
mesmo; se é uma verdade, todas as diatribes imaginaveis ndo fardo dele uma
mentira (...)” (Kardec, LoOQ€E, p. 15). Note-se também a “modernidade” da
linguagem de Kardec ao se referir a ideias revolucionérias.

Na ciéncia de Kardec, a revelacdo e a experimentacdo ndo sao
situacdes opostas, e o trabalho realizado ndo é obra acabada, muito ha para
ser descoberto. Em sua concepcédo, ndo ha milagres, pois “se ha fatos que nao
compreendemos, é que ainda nos faltam os conhecimentos necessarios”, sdo
fatos regidos por leis ainda desconhecidas (Kardec, LG, p. 268). Para Ari Lex
(1988, pp. 33-34), as “novas conquistas no campo da fisica atbmica e as
concernentes ao estudo das radiacbes e do magnetismo constituem valioso
passo da ciéncia, aproximando as concepcdes espiritas das teorias cientificas
sobre vida, matéria e energia”. Para esse autor, 0 espiritismo ja afirma algumas

questbes pelas “revelacbes dos Espiritos Superiores”, que depois a “ciéncia
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moderna” ird verificar com seu avanco tecnoldgico e seus experimentos. Para
ilustrar, o autor cita como exemplo a funcdo de 6rgéos e a verificagdo de que
suas ‘“partes doentes apresentam transtornos no seu equilibrio
eletromagnético, estado que a ciéncia rejeitava ha décadas e colocava como
elucubracdo de cérebros doentios”. Nesse sentido, a “ciéncia espirita” ndo se
torna um sistema definitivo, imutavel, fora das conquistas futuras da ciéncia.
Mas, toda producdo cientifica traz a influéncia da cultura do pesquisador e “nédo
deixa de ser algo produzido por um tipo de sociedade”. Vejamos por iSso um
pouco mais do contexto em que Kardec viveu.

Ciéncia e magia sdo temas recorrentes quando nos deparamos com a
doutrina kardecista de explicagcdo de seus atos. Camargo (1961) afirma que
apesar da natureza sacral das doutrinas mediunicas, elas apresentam um
acentuado feitio racional, valorativo no sentido Weberiano da expresséo e essa
natureza racional e intelectual constitui vantagem significativa, ficando 6bvio
através das entrevistas que foram tomadas neste presente estudo.

Um dos entrevistados, que € um senhor notadamente intelectualizado
pela sua histéria de vida, demonstrou como o carater racional da doutrina &

amplamente valorizado:

Até 1966 como houve um problema na minha vida profissional, eu
peguei e notei que tinha textos sobre astronomia e achei que a parte
de Espiritismo sobre cosmografia tinha muita relacdo com a
astronomia que eu gostava muito, ganhei uma bolsa de estudo na
USP e escrevi um livro sobre a biblia e os planetas e dei de graca
pra uma livraria espirita. Mas ao abordar os temas ndo puxei a
sardinha pra um lado nem pro outro até mesmo por existir certos
livros espiritas e que de espiritas ndo tem nada porque sao contra a
prépria ciéncia porque eu tinha notoriedade cientifica.

Nessa afirmacéo € possivel verificar que o carater racional € valorizado
quando ele ainda aponta para o fato de que ha segmentos no Kardecismo que
“de espiritas ndo tem nada porque sdo contra a propria ciéncia” e ainda
ressalta que ele ndo “puxou a sardinha para nenhum lado” demonstrando um
cuidado metodologico “porque eu tinha notoriedade cientifica”. No Kardecismo

ha uma preocupacdo em eliminar a0 maximo as praticas que dizem serem
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desnecessarias muitas vezes restritas as mesas brancas ou as sessbes de
passes.

Esse mesmo entrevistado ainda diz que ao tentar publicar esse livro
ocorreu o seguinte fato:

Bom, ai queria publicar, bati na porta da Editora Pensamento, deixei
o livros e eles negaram dizendo que eu criticava a astrologia, ai eu
falei, mas a astrologia ndo tem fundamento cientifico (...)

Mais uma vez o entrevistado demonstrou que o0s quadros mais
conhecedores da doutrina kardecista valorizam e muito o carater cientifico. Ao
contrario das religibes que sao baseadas na autoridade de uma tradicdo ou na
“revelagdo”, as religibes mediunicas constituem sua base de fé na
compreensao intelectual, ou seja, a capacidade interpretativa que os individuos
tém ao conhecer a doutrina espirita se torna o critério final da adeséo religiosa.

Allan Kardec, formulador da doutrina kardecista, afirmou que o
espiritismo € ciéncia e filosofia, cujas consequéncias éticas levam a
configuracéo da religido. No espiritismo nao ha separacao formal entre ciéncia
e religido. A ciéncia entdo abrange apenas o setor do mundo material e nisso
encontra suas limitagdes. O espiritismo entdo surge para acrescentar o
conhecimento do Universo espiritual que escapa aos pressupostos da ciéncia
oficial. Mas por ndo separar o mundo material da ciéncia, do mundo espiritual,
o espiritismo afirma que ambos obedecem a leis igualmente constataveis,
assim qualquer novo dado que venha a modificar a ciéncia € imediatamente
assimilado pela sintese espirita.

Segundo Camargo (1961), essa aproximacdo com a ciéncia cria uma
harmonia dos tipos de conhecimento, além de acarretar um feitio que atrai
para si parte do prestigio de que goza a ciéncia, por ser, de acordo com 0
autor, “a ciéncia, como expressdo da forma mais ‘evoluida’ e mais ‘séria’ do
saber.”

O proprio processo de secularizacdo da sociedade fez com que a
religido comecasse a se transformar em algo mais racional e individualizado,
principalmente ap6s o0 avan¢o da ciéncia. Isso resultou em uma constante
recusa dos kardecistas que possuem enorme conhecimento doutrinario de que

nao ha magia e ritual no Kardecismo.
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Sobre a histéria de Hippolyte Léon Denizard Rivail® (1804-1869),
Rezende (2012) destaca que ele foi importante mestre da educacéo na Franca.
Nasceu em Lyon, filho de familia da magistratura e da tribuna juridica francesa
pertencente a religido catolica. Aos dez anos de idade, foi estudar no Instituto
sob a direcdo de Pestalozzi em Yverdon, Cantdo de Vaud na Suica, pois seus
pais pensavam que o sistema educacional Francés passava por um periodo de
deterioracdo devido as guerras e as revolucdes da época (Medina, 2006).
Arribas (2008, p. 29) aponta como outra motivacdo para a decisdo dos pais 0
carater religioso das escolas francesas, ja que na época a maioria das escolas
era catolica e as familias da classe social de Rivail queriam afastar seus filhos
da influéncia de um catolicismo conservador.

No Instituto de Pestalozzi, o0 menino Rivail vivenciou uma diversidade
cultural, devido ao convivio constante com diferentes nacionalidades dos
colegas, pluralidade de linguas, etnias, habitos e valores. O Instituto de
Yverdon recebia alunos de varios lugares exteriores a Suica, principalmente da
Alemanha, da Russia, da Espanha, da Italia, da América e da Franca. Ja na
primeira juventude, ele se interessava por estudos das ciéncias e da filosofia.
Durante os estudos, a Suica passava pelo movimento mistico protestante
Reveil, que entrou no Instituto por meio de seus professores e acarretou
ataques constantes a Pestalozzi. Os ataques ocorriam porque 0 mestre nao
aceitava dogmas e orientava seus alunos por principios éticos e morais que
impediam a intolerancia as diferentes crencas e fundamentando-se em um
cristianismo racionalista (Medina, 2006). Em 1823, o Instituto de Yverdon
fechou suas portas, e Rivail, com 19 anos, voltou a Franca e passou a dedicar-
se ao magisterio.

A estrutura da “ciéncia espirita” reflete com clareza o papel da sociedade
e do individuo em sua construcdo. Como dizem Berger e Luckmann (1978, p.

20), “o conhecimento humano é ordenado pela sociedade. O conhecimento

®Rivail foi um pedagogo com relevante contribuicdo no meio intelectual que, aos 19 anos, ja
publicava obras didaticas para aplicar o método pestalozziano na Franga, influenciando também a
Alemanha. Trilhando os caminhos da filosofia, da ciéncia, da religido e da educacéo, durante 30
anos se dedicou a educacdo, dirigindo institutos e escrevendo propostas de vanguarda para a
época. Em sua trajetéria, esse professor recebeu influéncia de grandes mestres da tradicional
pedagogia ocidental, ndo s6 do Johann Heinrich Pestalozzi (1746-1827), mas também Jean-
Jacques Rousseau (1712-1778), Jan Amos Comenius (1592-1670), e se inspirou em Sécrates (469
a.C.-399 a.C.) e Platéo (427 a.C.-347 a.C.) (Medina, 2006; Incontri, 1998; Rev. Esp. 1869: 138-9).
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humano é dado na sociedade como um a priori & experiéncia individual,
fornecendo a esta sua ordem de significacdo”. Segundo Rezende (2012), o
periodo historico em que Rivail se encontrava era um espaco e tempo bastante
revolucionario, tanto no cenario politico, como no cultural. Os séculos XVIII e
XIX foram marcados pela revolucdo Francesa (1789-1799), pela revolucéo
industrial e construcdo do império Napolebnico, pela ciéncia moderna
racionalista e positiva, além de um forte carater mistico e utdpico na época.
Esse ambiente dei a Rivail oportunidades de acesso a movimentos misticos
que provocaram O emergir de uma ciéncia positiva na tentativa de rejeitar
fendmenos e explicacdes de carater sobrenaturais’.

Kardec, como um grande estudioso, segundo (Rezende, 2012), talvez
teria sofrido influéncia desses autores apontados na ultima nota de rodapé e
seus saberes produzidos na sociedade e em sua comunidade cientifica.
Pertencente a religido catolica pela tradicdo familiar, mas educado em pais
protestante, Kardec teve de exercitar a tolerancia diante das diferencas e,
assim, passou a conceber ideias de uma reforma religiosa que levasse a um
pensamento de unificacdo de crencas, projeto em que trabalhou longos anos.
Para Incontri (1998), “todas essas correntes desembocam no Espiritismo, que
como se sabe, é, acima de tudo, uma proposta de Pedagogia do Espirito”. A
autora relata que Rivail buscou separar bem sua vida espirita de sua vida como
educador e, por isso, adotou o pseuddénimo de Allan Kardec, nome que teria
tido em antiga encarnagé&o vivida como Druida. O Druidismo foi um movimento
celta que apresentava uma busca de renovacédo na vida interior e na percepgéao
da alma, resgatando a interpretacédo de religibes antigas nas vertentes cristas;
inspirava-se na liberdade individual e no aprofundamento da psique

harmonizada a uma universalidade césmica, objetivando um viver social mais

" Algumas personalidades marcantes desse contexto sécio-histérico s&o: Immanuel Kant (1724-
1804) da Prussia com seu “idealismo transcendental”; Isidore Auguste Marie Frangois Xavier Comte
(1798-1857), filésofo francés, com as propostas de solugdes para os problemas sociais na sua
“Religido da Humanidade” (1854); Johamn Kaspar Lavater (1741-1801), mistico e te6logo Suico;
Jean-Baptiste de Lamark (1744-1829), um francés com proposta de uma teoria da evolucdo e
Charles Lyell (1797-1875), que publica seus principios de geologia, em que o0s conceitos da
evolucdo da crosta terrestre estdo presentes. Na Alemanha, teremos Ludwig Andreas Feuerbach
(1804-1872), com a “esséncia da religiao” e surgem Charles Robert Darwin (1809-1882) e Alfred
Russel Wallace (1823-1913) na Inglaterra que apresentam a teoria da selecdo natural para explicar
a evolucao biolégica. Isso sem deixar de pensar na presenca das discussdes marcantes de Marx
(1818-1883) e Engels (1820-1895) na Alemanha, com o socialismo do capital.
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humanitario (Medina, 2006). Nesse contexto, ressaltamos a importancia do
movimento iluminista, época em que Kardec participard como um protagonista
tardio.

O Illuminismo ocorreu pelo estimulo a predominéncia da razéo, pelo
exercicio do pensamento e pela acdo em que os individuos, por meio da
introspeccgéo, podiam exercer livremente suas capacidades humanas para
tornar o mundo melhor. Kant foi um dos grandes pensadores dessa fase, e
suas assertivas representam bem a atitude politico-social da época. E de Kant
a expressdo: “O lluminismo representa a saida dos seres humanos de uma
tutelagem que estes mesmos se impuseram. Tutelados sdo aqueles que se
encontram incapazes de fazer uso da propria razdo independentemente da
direcéo de outrem” (Kant, 1991). Segundo Rezende (2012), foi nesse ambiente
filosofico e racionalista que Kardec construiu o tratamento cientifico para
estudar os fenbmenos da comunicacdo dos Espiritos que, desde 1849, ja
existiam como objeto de estudo de alguns quimicos e fisicos. Com o
lluminismo, o pensamento ocidental exacerbou a no¢éo da ruptura ou oposi¢cao
entre religido e razdo. Mas, para Kardec, o racional € pensado como
decorrente da observacdo dos fatos gerados por meio da comunicagdo com 0s

7

Espiritos. Nesse entendimento, a presenca do Espirito ndo € “uma abstracao”,

“ A

pelo contrario, “é um ser limitado e circunscrito, ao qual so6 falta ser visivel e
palpavel, para se assemelhar aos seres humanos” visiveis (Kardec, LM, p. 23).

Kardec deduziu as consequéncias filoséficas contidas nos fenbmenos
medilnicos e entreviu os principios de “novas leis naturais: as que regem as
relacBes entre o mundo visivel e 0 mundo invisivel: reconheceu na acao deste
altimo uma das forcas da Natureza, cujo conhecimento deveria lancar luz sobre
uma por¢ao de problemas reputados insollveis, e compreendeu o seu alcance
do ponto de vista religioso” (Rev. Esp. 1869, 140).

A sistematizacdo realizada por Allan Kardec organizou um corpo
doutrinario, estabelecendo uma relacéo ciéncia/religido/filosofia, com grande
foco na educacédo do espirito. A mediunidade era vista por Kardec como um
método experimental de investigagdo para analise, bem como para compor 0s
principios da universalidade e da concordancia. Buscava, entdo, muitas

respostas para a mesma pergunta, cotejava, julgava-as e polemizava com os
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Espiritos nas sessfes mediunicas. Alegava que procurara demonstrar os fatos
com uso da razao, buscara testemunhas e documentos que permitissem ver a
realidade e a autenticidade desses fatos. Foi por intermédio desses dialogos,
realizados com os Espiritos, que elaborou a classificacdo da “Escala Espirita”,
bem como tracou as diretrizes fundamentais do espiritismo, intitulando-se o
coordenador da “ciéncia dos Espiritos”.

Kardec, segundo Rezende (2012), mostra-se um grande estudioso das
ciéncias, resgatando teorias e apresentando explicacbes em varias areas.
Talvez seja com o propésito de fazer ciéncia que ele remete ao pensamento da
interlocugéo entre Ciéncia e Religido, nos termos: “O Espiritismo e a Ciéncia se
completam reciprocamente; a Ciéncia, sem o0 espiritismo, se acha na
impossibilidade de explicar certos fenbmenos somente pelas leis da matéria; ao
espiritismo, sem a Ciéncia, faltariam apoio e comprovacado” (Kardec, LG, p. 21);
expressao que Albert Einstein (1879-1955) posteriormente usou de forma
simplificada para discutir as teorias da fisica. Einstein, pensando nos processos
indutivos e dedutivos da ciéncia, chegou a afirmar que, sem a intuicdo
facultada pela religido, a ciéncia é cega, mas a religido sem a analise cientifica
é incompleta. E por esse entendimento que é possivel perceber as ideias de
Kardec fundamentadas na fisica mecéanica, nas classicas rela¢des entre causa
e efeito. A ciéncia do século XIX permitia que Kardec desenvolvesse algo que
pudesse compreender as estruturas das leis naturais, resgatando a observacao
dos movimentos da Natureza, no sentido filoséfico e religioso, para entender a
postura do Homem em seu meio. Até mesmo a leitura evolucionista mostra um
tempo linear, refletindo a abordagem cientifica de sua época. Como a “ciéncia
espirita” apresenta muitas revelacdes, Kardec diz que a ciéncia de seu tempo
possui seus limites e, portanto, ha muito para ser descoberto, sendo o
espiritismo um caminho que podera orientar vias para comprovagdes. O
conceito de reencarnacdo e as nogdes de livre-arbitrio séo os elementos que
mostram o limite e a relatividade na estrutura cientifica da época, e abre um
olhar para o principio da incerteza.

Quando Durkheim (1978) afirmou que a ldégica cientifica apresenta
origem religiosa, e seu trabalho foi o de realizar uma elaborada purificacdo dos

“elementos adventicios”, podemos pensar nas afirmacfes de Kardec sobre o
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fato de que as revelacbes dos Espiritos poderdo ser submetidas a
experimentacdo da ciéncia, e que ciéncia e religido podem até ser parceiras no
entendimento da natureza das coisas e do ser humano. Se de um lado, Kardec,
por volta de 1850, apresentou a possibilidade de juntar religido e ciéncia, por
outro, temos Durkheim em 1912 publicando a reflexdo sobre a saida da religido
e a entrada da ciéncia em processo progressivo da construgdo do
conhecimento. Em outras palavras, Kardec realizou sua pesquisa elaborando
perguntas limitadas aos conhecimentos cientificos de seu tempo, e talvez por
isso muitas delas ndo possam trazer a profundidade esperada para os dias de
hoje. Por outro lado, na reflexdo de Durkheim, temos que na progressiva “saida
da religido, a ciéncia tende a substitui-la em tudo o que concerne as funcgdes
cognitivas e intelectuais” (Durkheim, 1978, p 232). Para Kardec, a proposta é
de uma “ciéncia espirita”, sujeita a comprovacao légica com uso da razao e da
futura ciéncia tecnoldgica. Para os espiritas, o espiritismo ndo € uma criacao
humana, mas uma religido elaborada a partir de orientacdes dos Espiritos.

Segundo Cavalcanti (1983, p. 23), o que torna o espiritismo “legitimo aos
olhos de seus adeptos” € justamente “ndo ser uma obra do homem?”. Inclusive
tornando-se um aspecto polémico, ja que “é a prépria doutrina que fundamenta
a existéncia dos espiritos e suas formas de comunicacdo com este mundo”. Na
concepcao dos espiritas, 0 que ha sdo ensinamentos dos Espiritos, portanto
nao existe Kardecismo, mas espiritismo, pois se trata de uma Doutrina dos
Espiritos (Kardec, LOQéE, p. 8). Como dimenséo religiosa, Kardec, em sua
exposicao no Livro O que € o Espiritismo, rebate que foi a Igreja catolica que
proclamou o espiritismo como religido. Ele afirma: “O Espiritismo n&o era sendo
uma simples doutrina filoséfica e foi ela (a Igreja) mesma que o engrandeceu
apresentando-o como um inimigo terrivel; enfim, foi ela que o proclamou como
uma nova religido”. Foi uma impericia, mas a paixdo nao raciocina (Kardec,
LoQéE, p. 73). Segundo Kardec, a construcdo do espiritismo é uma
continuidade do Cristianismo e, portanto, algo complementar e ndo antagbnico
as religides Cristas.

Para Kardec, o espiritismo seria essencialmente ciéncia e filosofia,

trazendo conotagBes morais a conduta humana, sem a necessidade de se
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instituir como religido na plena acepcao da palavra. Para o atributo religioso,

“codificado” traz um cosmos que se pretende “desmitologizado™.

1.2.1. O Espiritismo no Brasil

A existéncia hoje no Brasil de um grande nimero de crencas seria assim
caracterizada como um mercado simbdlico bastante ampliado, no qual o livre
transito entre as religides constituiria apenas uma das feicdes. Segundo Arribas
(2010), em seu livro Afinal espiritismo é religido?, essa afirmacao nédo leva em
conta as disputas desse mercado de bens de salvacao, deixando de lado as
diversas tensoes existentes e os conflitos que emergem nesse meio.

Na Europa do século XIX, principalmente na Franca, formas de
religiosidade mistica se desenvolviam concomitantemente as ideias
cientificistas e positivistas, como as de Augusto Comte. Em meio a isso,
encontrava-se Allan Kardec, pseudénimo do pedagogo francés Hippolyte Léon
Denizad Rivail, reconhecido por todos como o codificador de um corpo teérico
filosofico-religioso-cientifico que parte de pressupostos indiscutiveis tais como
a imortalidade da alma, a pluralidade das vidas e a existéncia de Deus.

Segundo os espiritas, Allan Kardec “codificou” as mensagens ditadas
pelos “espiritos” em cinco livros denominados “livros da codificacdo”. Foi dele o
trabalho de organizar e sistematizar os contetudos da teoria espirita.

Inserido no contexto social em que Comte e Marx desenvolviam suas
teses, Kardec, para ndo contrariar as descobertas do campo da ciéncia, partiu
da premissa de que “o sobrenatural ndo existe”. Esse pressuposto sustentado
por seus seguidores define muito do que seria a sua abordagem dos
fenbmenos psiquicos e mediunicos em sua teoria. Ao negar a existéncia do
sobrenatural, o espiritismo poderia entdo ser enquadrado como uma nova
ciéncia com seus proprios métodos positivos. Verifica-se que os estudiosos
sobre o espiritismo sdo quase unanimes em relacionar as ideias espiritas as

ideias positivistas e evolucionistas.

® Termo que tomamos emprestado de Berger (2004, p. 130), por preconizar uma filosofia da moral,
uso da razao — fé raciocinada; reduz a génese e os fendmenos ainda nao explicados pela ciéncia a
uma categoria metafisica descrita por explicagdes dos Espiritos com a promessa implicita de que,
com o avango cientifico, comprovar-se-ao tais revelagdes, dependendo somente de uma questao
temporal.
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Segundo Arribas (2010), os trabalhos que discutem a questdo do
surgimento do espiritismo no Brasil podem ser divididos em dois grandes
grupos. De um lado, os autores que procuram explicar as singularidades
brasileiras do espiritismo como deturpacdes dos principios originalmente
estabelecidos na Franca e de outro estdo os autores que 0 enxergam cOmo
uma reconstrucao original do original.

Os autores do primeiro grupo, diz ele, enfatizam a hip6tese de que na
Franca o espiritismo possuia um carater mais filoséfico e/ou mais cientifico,
diferentemente do espiritismo brasileiro, no qual o lado religioso hoje nos salta
aos olhos. Ubiraratan Machado (1996), em seu livro Os intelectuais e o
espiritismo, por exemplo, argumenta que o processo de “abrasileiramento” do
espiritismo levou-o0 a uma perda do carater cientifico, 0 que corresponderia a
um “abastardamento” do movimento espirita franceés.

Por outro lado, outros autores afirmam que o espiritismo brasileiro sofreu
um processo de reinterpretacdo, tornando uma reconstrucdo do original
influenciada pela formagéo cultural brasileira. Stoll (1999), em sua obra Entre
dois mundos, afirma que as diferencas apresentadas por uma mesma religido
em lugares diversos sdo o resultado de estratégias sociais especificamente
regionais que buscam resolver o dilema: adaptacdo versus preservacao dos
principios.

Ja Sylvia Damazio (1994) enfatiza as disputas internas entre agentes
espiritas em busca da construcdo do que passaria a ser o que conhecemos
como espiritismo. Portanto, ela também entende o espiritismo como uma
construcdo original possibilitada pelas especificidades historico-sociais
brasileiras de lutas e confrontos entre grupos sociais, longe de ser uma simples
deturpacdo dos principios originais conforme postula o primeiro grupo de
analistas. O espiritismo pode nédo ter mantido a sua “pureza”, ja que teve de
responder a imperativos histdricos, sociais e culturais distintos.

Segundo Arribas (2010), todos os trabalhos contemplam de forma
insatisfatoria os mecanismos de criacao do espiritismo no Brasil, bem como na
Franca, uma vez que deixam de lado uma andlise relacional entre os agentes
envolvidos na produgdo e reproducdo desse contingente de ideias e

postulados. Sendo assim, ndo conseguem captar as especificidades de um



dominio em formacdo através, principalmente, da andalise da acédo desses
agentes que estariam dispostos em uma espécie de campo de forgas, como se
fossem particulas a se movimentar em razado dos deslocamentos das demais
particulas, ou seja, € ainda Arribas (2010) que faz em seu livio uma
reconstituicdo da influéncia da Franca oitocentista na construcdo do
espiritismo. As principais teorias e concepc¢des cientificas do século XIX
francés, o positivismo, o evolucionismo e o marxismo, tiveram a marca do
legado iluminista, ao mesmo tempo progressista, racionalista e experimental. A
imagem do mundo projetada por esta cultura cientifica ndo contemplava a
possibilidade de qualquer realidade fora do dominio “material” que nao pudesse
ser explicada através de experimentos laboratoriais, de verificagbes racionais
de suas causas e do controle de suas variaveis, sobretudo por meio de
calculos e de comprovacdes das leis que regem os fendbmenos naturais, fisicos,
biolégicos e até mesmo sociais. O lluminismo, nesse sentido, havia assumido
sua feicdo intelectual mais vigorosa nessa nacéo, influenciando os diversos
sistemas de pensamento nela desenvolvidos;, dai a assercdo de ser o
espiritismo seu herdeiro direto. A pratica da construcdo da teoria espirita se
desenvolveu na légica das interagBes sociais e dela deriva seus calculos,
estratégias e previsoes.

Para entender um pouco mais das caracteristicas do espiritismo, é
oportuno apresentar de inicio a questdo proposta por Jacintho (1982) ao
perguntar: Ha espiritos? O autor’, estudioso do tema, inicia a resposta
afirmando que as pessoas que ndo reconhecem que homens sao animados por
espiritos, por uma alma, como expressdo do ente que pensa e sente,
certamente ndo aceitardo a existéncia desse fora do corpo fisico.

Segundo ele, essa existéncia é endossada universalmente por todas as
religibes, mesmo quando divergentes e discordantes entre si. Elas séo
unanimes em afirmar e manter sobre a concep¢édo de alma ou espirito os seus
principios de fé. Para o autor: “Se o homem nao admitir a existéncia da alma ou
espirito, por certo que partira para a negacdo de toda a estrutura do
espiritismo, uma vez que, em negando a causa, anulara seus efeitos” (Idem,
ibidem, p. 23).

° Bibliografia importante para os estudos sobre o Espiritismo. Recomenda-se O que é Espiritismo
(1982), de Roque Jacintho.
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As palavras de Jacintho resumem a denominacdo de que a crenca na
existéncia de espiritos é baseada no principio de que exista inteligéncia fora do
corpo fisico, e que isso sobreviva a morte organica. Essa crenca parte da
simples admissao da simples sobrevivéncia da alma até o ponto de se admitir a
existéncia, sobrevivéncia e individualidade da alma. Um ponto decorrente da
concepcao de alma ou espirito diz respeito a diferenca da natureza do espirito
e do corpo, uma vez que, separado da organizacgao fisica, deixa de ter as suas
propriedades peculiares. Outro ponto que o autor aponta diz sobre a
consciéncia que os homens tém de seus espiritos e que esses espiritos
guardam a sua propria inteligéncia e emocdes, sdo passiveis de formular juizos
e registrar alegria ou sofrimento, j& que se tal ndo ocorresse de nada valeria a
sobrevivéncia. Jacintho conclui que o espirito é o proprio homem s6 que
apenas desprovido do corpo fisico ou organico.

Nessa perspectiva, o autor entende que “(...) 0s espiritos existem com a
natureza de uma forma diferente da nossa e tem preservada a sua
individualidade, a tal ponto de manter vivos os registros da vida em si” (1982, p.
26).

O espirito, segundo Jacintho, devera ter uma destinagdo, um local a que
se ajuste, dentro das nossas no¢des geograficas. Ele também afirma que a
propria ciéncia teima em negar a geografia de um céu e a existéncia de um
reduto para o inferno, o que a ciéncia nao aceita é que os Espiritos formam um
mundo invisivel, invisiveis aos olhos comuns.

No Brasil, o espiritismo, de acordo com Brown (1974), refere-se ao fato
de o termo ser “usado geralmente como incluindo varias seitas religiosas, das
guais as maiores e mais conhecidas seriam o Kardecismo e a Umbanda”. A
autora aponta para o fato de que ambas possuem em comum uma crenga nos
espiritos e a aceitacdo da possessdo como 0 meio pelo qual os espiritos se
comunicam com 0S VIVOs.

As diversas formulacgdes tedricas nas Ciéncias Sociais sugerem a leitura
do Kardecismo, da Umbanda, bem como das demais religibes afro-brasileiras
como formas diversas de um movimento maior, o espiritismo, resultando em
um possivel continuum mediunico que abrange a Umbanda e o Kardecismo,

bem definido por Camargo (1973, p. 159) quando afirma que ambas *“(...)
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apresentam tragos significativos e experiéncias religiosas comuns que as
englobam em uma mesma unidade, constituindo o fenbmeno medidnico o traco
fundamental.”

Diana Brown (1974, cap. 1) ainda ressalta que “(...) a Umbanda é a forma
mais popular do Espiritismo, combinando elementos das duas outras
tradicoes.” Esse panorama nos leva a entender o espiritismo como um
movimento maior que inclui o Kardecismo e a Umbanda, no entanto, no caso

especifico desse trabalho analisarei apenas o Kardecismo em Séo Paulo.

1.2.2. O Kardecismo no Brasil

A codificacao realizada por Allan Kardec na Franca constitui um sistema
filosofico e cientifico bastante rico, fez pouco sucesso em seu local de origem,
apesar de ter sido elaborada num momento histérico em que os pensamentos
filosofico e cientifico estavam dominados pelo racionalismo e pelo
evolucionismo. Os ideais da razdo e do conhecimento racional, opostos as
nocbes de sobrenatural e magico, sdo bastante explicitos nas obras de
codificagéo.

O Kardecismo chegou ao Brasil em meados do século XIX e obteve uma
enorme aceitacdo, inicialmente entre as familias de classe média, segundo
Silva (1994, p. 107), porque eram “(...) mais proximas das ideias e novidades
produzidas na Europa e depois entre a populacado em geral.”

Contrastando com a definicdo kardecista de “ciéncia e filosofia”, ocorreu
no Brasil uma forte énfase ao aspecto religioso da obra de Kardec. Essa énfase
no aspecto religioso, segundo Camargo (1961), € um traco distintivo do
Kardecismo brasileiro.

Como base doutrinaria, o Kardecismo estabelece a existéncia de um
Deus criador, onipotente e onipresente, 0 mesmo da tradicdo judaico-crista,
porém muito distante dos homens. Mais proximos destes estdo os “guias
espirituais” cuja missdo é ajudar os homens a evoluir através da pratica da
caridade, do bem e do amor aos semelhantes.

De acordo com os autores levantados, a crenga na reencarnagdo € um

dos pontos centrais desse sistema religioso. Os espiritos passariam por
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sucessivas encarnacdes ao longo das quais, dotados do livre-arbitrio, poderiam
evoluir através da pratica do bem, ou regredir cedendo aos vicios do corpo
material. Pela “lei do carma”, que tem uma forte inspiracdo hinduista, a cada
reencarnacao na Terra os espiritos colhnem os frutos das boas acfes praticadas
No passo ou pagam pelas mas.

A mediunidade, para o Kardecismo, é uma qualidade inata e necessaéria
ao homem em seu processo de evolucao espiritual. Cabe ao Kardecismo,
portanto, promover 0s meios para que o0s adeptos desenvolvam essa
capacidade e entrem em contato com o mundo dos desencarnados.

O Kardecismo caracteriza-se também pela aplicacdo dos métodos e
explicagcdes cientificas no entendimento dos fendmenos sobrenaturais,
produzindo assim um discurso racional que, no Brasil, segundo Camargo
(1961), foi traduzido como religioso.

Silva (1994) também ressalta que o Kardecismo no Brasil, por ser
praticado por um estrato social mais elevado da populagao, autodenominando-
se uma religido crista, resulta em uma legitimacéo da possessdo dos espiritos
por apresentar um discurso racional diante dos fenbmenos magicos.

O crescimento do espiritismo no Brasil pode ser analisado do ponto de
vista da formacdo de um mercado religioso “liberalizado” (ou
desregulamentado) pelo Estado. Segundo Arribas (2010), o espiritismo viajou
da Europa para outras nacfes. O Brasil foi um dos muitos destinos de parada
que teve Le livre des esprits, como ndo podia ser diferente, ja que existiam
estreitas ligacdes entre as camadas intelectuais de ambos os paises. Pessoas
e ideias francesas se faziam sentir em suas influéncias na academia, nas artes
e na politica. Entre 1853 e 1854 surgiram no Brasil noticias sobre os
fendbmenos das “mesas girantes” que ocorriam principalmente nos Estados
Unidos e na Europa, publicadas no Jornal do Comércio, do Rio de Janeiro, no
Diério de Pernambuco, de Recife e em O Cearense, de Fortaleza.

Mas, em se tratando de uma teoria que se definia a0 mesmo tempo
religiosa, cientifica e filosofica, era de se esperar que fosse absorvida e
desenvolvida de diversas formas. E foi exatamente 0 que aconteceu aqui no
Brasil. Cada tipo de camada social buscou enfatizar uma das suas possiveis

vertentes, ora pendendo mais ao cientificismo, ora a face religiosa, ora as

38



ideias puramente filoséficas. Se hoje conhecemos o espiritismo como uma
religido minimamente sistematizada entre diversas outras em oferta no
mercado religioso brasileiro, € porque por detras de todo esse processo de sua
introducédo e legitimacdo no Brasil, um grupo frente aos demais conseguiu
vencer a disputa e alcancar assim a posicao estatutaria de ditar o que seria (ou
nao) espiritismo.

A colbnia de imigrantes franceses no Rio de Janeiro, composta por
jornalistas, comerciantes e professores, teve papel importante para a entrada
do espiritismo em terras brasileiras. Tendo seus primeiros adeptos nesse meio
de franceses, 0 espiritismo dava 0s seus primeiros passos com a publicagcéo do
livro Les temps sont arrivés, escrito em francés pelo professor Casimir Lietaud
em 1860, diretor do Colégio Frances, estabelecimento de ensino dos mais
conceituados da Corte. Lieutaud e os demais imigrantes agrupavam-se no
Courrier du Brésil, cuja redacédo tinha uma linha claramente anticlerical e
contraria ao governo de Napoledo Ill. Foi nessa proa que a teoria espirita
encontrou grande receptividade. Mas ao contrario do que hoje entendemos
como espiritismo, naquele instante ele ndo surgia somente como uma nova
opcao religiosa. Ele estava ali entrelagado com as modernas tendéncias
politicas e filoséficas, em particular com o socialismo. A explicacdo das
desigualdades sociais era também relacionada as diversas existéncias da
alma, as re-encarnacdes e, nesse grupo, mesclavam-se as leituras de Kardec,
as leituras de Saint-Simon, Charles Fourier e Pierre Leroux. Gragcas a esse
entrelacamento entre o espiritismo e as ideias socialistas, o Courrier du Brésil
se tornou o primeiro ninho onde se agasalharam as crencas espiritas. Mas
apesar de ser um grupo de pessoas de prestigio econémico, social e cultural, a
colonia francesa carioca restringiu suas relagdes com o espiritismo em algumas
reunides e algumas poucas publicacdes, limitando sua circulacdo e sua
receptividade naquele momento. Além disso, era um tanto quanto inusitado
para a sociedade da época a discussao sobre socialismo e reencarnacdo. O
socialismo néo tinha grande repercussao no debate politico-ideoldgico do Brasil
do século XIX, mais compromissado com questdes politicas e juridicas — como
0 republicanismo e o abolicionismo — do que com uma revolugédo social. E

COmMo, nesses precisos termos, ndo se mostrava como opcao religiosa, a Igreja
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no Rio de Janeiro ndo fez grandes oposicdes ao espiritismo ao longo da
década de 1860.

E interessante observar que as afinidades entre espiritismo e socialismo,
ou mesmo entre espiriismo e feminismo, sdo combinacdes de tradicdes
culturais bastante especificas da Franca, o que nado ocorreu no Brasil da
mesma época. A resposta a essa diferenca certamente ndo esta nos trabalhos
gue tomam o espiritismo como uma totalidade, independentemente de seus
atores. Abandonando esta perspectiva, torna-se mais facil compreender porque
o espiritismo no Brasil teve forma, direcdo e sentido diferentes segundo os
repertérios contextuais disponiveis. Entretanto, para que uma equivaléncia
possa dar lugar a um tipo determinado de integracdo ou de interagdo, ndo
basta que os elementos culturais estejam simplesmente disponiveis; € preciso
ainda que ela seja anunciada por alguns agentes e também reconhecida e
significada como tal pelos grupos interessados.

Apesar de ndo progredir na Corte, 0 espiritismo, através dos franceses e
de suas relacbes sociais, rondou a elite da sociedade imperial. Em conversa,
ainda que timidas, nas ruas ou em pequenas sessdes espiritas, a nova teoria
foi angariando os seus primeiros adeptos brasileiros. Eram pessoas de
influéncia social e que por isso ndo sofriam qualquer tipo de represséo.

Seria, entretanto, em outra provincia que o espiritismo ganharia maior
exposicao publica? Oficialmente, a eclosdo do espiritismo brasileiro se daria no
ano de 1865 em Salvador, com a fundagdo da primeira agremiacao espirita.
Arribas (2010), na introducao de seu livro, salienta que a Bahia passou a ser a
capital do espiritismo e o Rio de Janeiro, uma de suas provincias.

Filosofico, cientifico e religioso desde o seu comeco, o espiritismo ainda
nao tinha se definido essencialmente como religido no Brasil até aquele
momento. Reconhecendo a expansdo do espiritismo em terras brasileiras, a
igreja catolica publicou uma carta pastoral para impedir a disseminagédo das
ideias de Kardec e para isso nada melhor do que expor contrariamente a elas
os dogmas da Igreja. Arribas (2010) observa que desde o primeiro confronto
ndo houve intencdo de os espiritas negarem a sua religido catodlica e contra ela
investir pesados esforgcos — atitude bem comum por parte dos espiritas da

época e de muitos espiritas da atualidade. Essa € justamente uma das
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caracteristicas que até hoje encontramos no campo da religiosidade brasileira,
e que perdura no tempo desde sua génese, a atitude de certos espiritas
contemporaneos de se assumirem também catélicos talvez venha — como uma
possibilidade explicativa — dos nossos primeiros espiritas, de seus primeiros
trabalhos que defendiam o espiritismo como sendo apenas uma correcao
necesséaria aos dogmas catoélicos e ndo como uma religido sistematizada. E se
nao foi dessa maneira, foi de outra, posto que anos mais tarde os espiritas
irlam conjugar o espiritismo — agora tido como religido — com alguns dos
dogmas catdlicos.

Desde os censos de 1940, 1950 e 1960, os protestantes, liderados pelos
pentecostais e pelas religibes mediunicas (Kardecismo, Umbanda e
Candomblé), vinham sendo apontados como os principais “beneficiarios desse

processo de transicdo religiosa™’.

Tantos anos depois, as tendéncias
registradas no inicio da década de 1970 pela equipe de Candido Procdpio
foram confirmadas pelos censos de 2000 e 2010.

E ainda Camargo (1973) que aponta para o fato de a propria classe
meédia ndo parecer ser insensivel as manipulacdes magicas da Umbanda, bem
como as formas de compensacdo e apoio psicolégico que esta religido pode
oferece. Para o autor:

Frequentes e extensos relatos sobre cultos afro-brasileiros aparecem
nas mais importantes revistas do pais, bem como debates e
apresentacfes pelo radio e televisdo ampliam, para nivel de
comunicacdo de massa, sua mensagem religiosa. (Camargo, 1973,
p. 10)

Por outro lado, as grandes religides institucionalizadas como Igrejas —
principais denominacdes protestantes e Catolicismo — sofreram profundas
transformacdes de ordem doutrinaria e relativas a organizacdo eclesiastica,
face ao processo de secularizacdo dominante na histéria moderna.

Considerando o periodo contemporaneo ao estudo de Camargo (1973),
pode se observar nitida redefinicho doutrinaria que de certa maneira
dessacraliza a propria instituicao religiosa e propicia oportunidades renovadas
de atuacdo nas sociedades industrializadas. Em paises subdesenvolvidos,

instituicbes religiosas de inspiracdo budista, islamica, hinduista e crista

19 A respeito, ver Camargo (1973, p. 24).
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agregam a suas funcOes tradicionais de conservacdo do status quo novas
tendéncias condizentes com o processo de modernizacdo, chegando por vezes
a apoiar ou mesmo a liderar formas de protesto e contestacdo social.
Ressurgem as religides, desse modo, com atuacdo renovada, diversificando e
ampliando sua participacdo a controvérsia institucional e ideologica do mundo
contemporaneo.

Nesse contexto em que € envolvida a secularizacdo da sociedade, o
crescimento das religibes de massa apontado por Camargo (1973) demonstra
a situacdo das principais igrejas e seitas no pais e 0 que representa a vida
religiosa para a sociedade brasileira.

O relacionamento entre religido e sociedade envolve processo dialético.
A religido configura-se conforme determinado contexto cultural e
socioecondémico, o qual € também por ela influenciado.

Com as transformacgOes das sociedades, as religides redefinem seu
conteudo e alteram suas fungfes. Esse processo, no entanto, ndo se apresenta
isento de contradicbes. Pelo contrario,b como bem mostra a realidade
contemporanea, as fun¢des sociais das religides limitam seu conteudo, pois
participam do processo de secularizagdo do mundo moderno e abandonam
areas de influéncia anteriormente a elas atribuidas. Por outro lado,
especialmente nos pais subdesenvolvidos e nas categorias sociais
desprivilegiadas, ocorre novo “reavivamento” religioso, cujas funcdes se
mostram crescentes e diretamente relacionadas com a situacdo de
dependéncia dos pais ou com sujeicdo de minorias e classes sociais.

Camargo (1973) afirma que os dados censitarios referem-se a
categorias religiosas classificadas segundo critério fundado em categorias
histérico-culturais. Cada religido se distingue por patrimoénio cultural e
desenvolvimento historico peculiar. A doutrina, o ritual e a organizagdo
eclesiastica expressam solugBes sacrais originadas em diversas civilizagfes.
No envolver histdrico da vida religiosa, surgem entretanto instituicbes novas,
divergentes das “ortodoxas”. Embora inspiradas no mesmo contexto cultural,
essas religides atendem a situagdes sociais emergentes. Para tanto, combinam

tracos culturais de maneira original, agregam conteudos sincréticos e
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desenvolvem carreira historica peculiar e criadora que tende a acarretar a
configuracdo de uma fisionomia propria.

Nesse contexto, o Estado de S&o Paulo obteve um crescimento de
espiritas, entre os Censos 2000 e 2010 de 60%, maior que o crescimento de
todo o Brasil que foi de 45%. Esse crescimento foi quatro vezes maior que o da
década anterior. O espiritismo esta distribuido de maneira mais ou menos
uniforme de acordo com a distribuicdo geografica da populacdo por regido, com
participacdo superior de adeptos no Estado do Rio de Janeiro e infima no
Estado do Maranhé&o.

O espiritismo cresceu 65% nos ultimos 10 anos, esse fato coincide com
o declinio das religides tradicionais desde o Censo de 2000. Em artigo
publicado em 2004, Antbnio Flavio Pierucci mostrou que trés das principais
religides classificadas pela sociologia como tradicionais jA& mostravam sérios
sinais de cansaco, ou seja, exaustdo em sua capacidade de reproducgéo
ampliada.

O catolicismo no Brasil diminuiu de tamanho, como mostra o censo de
2000 e 2010. Entretanto, isso tem sido recorrente em todos 0S censos

mostrando um declinio constante.
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Participacdo dos Espiritas por Estado nos Censos do IBGE

Estados 1991 | 2000 | 2010
Rio de Janeiro | 1,99% | 2,76% | 4,05%
Distrito 2.81% | 2,80% | 3,50%
Federal
Sao Paulo 1,78% | 2,05% | 3,29%
Qﬁ Grande do | 1 1a04 |2 1406 | 3.21%
Goias 2,53%|2,81% | 2,46%
Minas Gerais | 1,38% | 1,35% | 2,14%

Mato Grosso o o o
do Sul 1,36% | 1,20% | 1,90%

Santa 0,53% | 0.85% | 1,58%
Catarina

Pernambuco 0,88% | 1,16% | 1,41%
Mato Grosso 0,77% | 1,33% | 1,25%

Bahia 0,54% | 0,74% | 1,13%
Sergipe 0,50% | 0,87% | 1,08%
Paran& 0,55% | 0,66% | 1,04%
Espirito Santo | 0,65% | 0,56% | 1,04%
Roraima 0,38% | 0,31% | 0,91%
R0 Grande 4o | o 3306 | 0,28% | 0,78%
Tocantins 0,42% | 0,45% | 0,65%
Paraiba 0,24% | 0,37% | 0,62%
Acre 0,35% | 0,19% | 0,57%
Rondénia 0,29% | 0,53% | 0,57%
Ceara 0,21% | 0,44% | 0,55%
Alagoas 0,23% | 0,40% | 0,55%
Para 0,31% | 0,54% | 0,45%
Amazonas 0,17% | 0,46% | 0,42%
Amapa 0,18% | 0,08% | 0,42%
Piaui 0,09% | 0,11% | 0,32%
Maranhao 0,07% | 0,08% | 0,19%

No quadro anterior € possivel verificar que em praticamente metade dos
Estados brasileiros o espiritismo se faz presente com pelo menos 1% de
adeptos na populacdo. Nota-se também que de 1991 a 2010 houve um
crescimento da participacdo dos espiritas em todos os Estados. O aumento
mais expressivo entre os espiritas foi observado no Sudeste, cuja proporgcéo
passou de 2% para 3,1% entre 2000 e 2010, um aumento de mais de 1 milh&o



de pessoas (de 1,4 milhdo em 2000 para 2,5 milhdes em 2010). No Sudeste, 0
Estado com maior proporcdo de espiritas € o Rio de Janeiro, seguido de S&o
Paulo, Minas Gerais e Espirito Santo.

Bastide, outro autor dedicado aos estudos das religides, afirma que o
espiritismo sofreu interpretacdes diversas na sociedade brasileira, de acordo
com a classe social. Segundo ele, os segmentos de classe alta,
“intelectualizados”, tendem a enfatizar as experiéncias de cunho cientifico. Os
estados em que a porcentagem de espiritas € menor sdo os estados em que
h& os piores indices de renda e escolaridade. Ressalta-se que os adeptos do
espiritismo possuem as maiores propor¢des de pessoas com nivel superior
completo e taxa de alfabetizacdo, além das menores porcentagens de
individuos sem instrucéo e com ensino fundamental completo.

O Censo de 2010 mostrou também que no segmento populacional sobre
o rendimento, 19,7% dos espiritas se declararam no grupo das pessoas com
rendimento acima de cinco salarios minimos. Ja o espiritismo praticado nos
centros, que concentra 0s segmentos de classe média, caracteriza-se por um
cunho acentuadamente religioso, mas a énfase de suas praticas é terapéutica.

O carater terapéutico através das experiéncias de cura no Kardecismo
demonstra que o continuum € um modo de as pessoas viverem sua religido,

um fato social.
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2 — A CONSTRUCAO HISTORICA DA CURA MAGICA NA
SOCIEDADE BRASILEIRA

Montero (1985), em seu livro Da doenca a desordem, questiona qual
sentido pode ter a cura magica huma sociedade que erigiu a razdo e a ciéncia
como critério de verdade e que delegou a ciéncia e a técnica a funcao de
orientar as praticas mais corriqueiras.

Essa sociedade, segundo a autora, € duplamente estigmatizada por seu
carater de classe e por seu distanciamento com relacdo as verdades
produzidas pela ciéncia. A magia, segundo esse ponto de vista, ndo deveria
merecer a atencdo das pessoas preocupadas em investigar a doencga e a cura.
Entdo é exatamente no momento em que a medicina atinge um grande nivel de
sofisticacdo tecnolégica que a autora aponta para o fato de que vemos
proliferar nos centros urbanos do pais a procura de solucdes magicas para as
doencas. A esperanca de cura leva semanalmente multiddes as portas dos
terreiros de umbanda e dos centros kardecistas. Para ela, a esperanca no
milagre é também trago caracteristico do catolicismo popular.

No Kardecismo, ha setores que ainda enxergam a magia de forma
parecida a de este entrevistado quando diz:

Bom, a magia é uma palavra antiga, vem desde o tempo dos
egipcios, que ja faziam a magia e ela é uma espécie de mediunismo
primitivo envolto de aspectos magicos. A magia atualmente esta
ligada a Umbanda e Quimbanda e tem certos grupos magicos que
ficam ai provocando os espiritos inferiores para atuarem. A magia
ndo tem valor cientifico nenhum, o espiritismo nada tem a ver com o
magico. A fenomenologia medilnica € a incorporacdo do médium e a
comunicagdo. A magia que a gente fala de magia é a incorporacéo
de espiritos malignos, que gostam de fumar, realmente sdo aqueles
que estdo no plano terrestre prova estd que a prépria igreja
evangélica recebe esses exus pra afastar.

Para entender a solucdo magica das doencas nesse tipo de sociedade,
Montero aponta para a necessidade de se deixar de lado a solu¢do mais facil
que é atribuir a essas crengas 0 rotulo preconceituoso de crenca popular.

Segundo ela, esse roétulo evita seu reconhecimento ao descarta-las como
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subproduto da falta de instrucéo, entdo a autora assume o papel de tentar
reconhecer por trds dessa aparente irracionalidade, um sistema légico de
conhecimento.

Montero (1985) ainda questiona como € possivel conceber que as
camadas populares, que historicamente se definem essencialmente pela
relacéo de exclusao ao se encontrarem afastadas da propriedade dos meios de
producdo por um lado e privadas, por outro, dos instrumentos de apropriacéo
simbdlica veiculados pela escola, sejam capazes de produzir um sistema
cultural proprio e relativamente autbnomo no interior do sistema cultural
hegemanico.

Para a autora, a explicagdo da questdo apresentada anteriormente
passa pela teoria de Pierre Bordieu, pela fato de ele ser o autor que observa a
cultura popular pelo prisma da conservacgao, isto €, pelo que nela exista de
reproducao e assimilagao dos valores dominantes.

Outros autores também estudam a questdo da cultura popular, mas
destaco que de todas as explicagcbes que Montero aponta em seu livro, a de
Bordieu é a mais pertinente. Para ele, ndo se pode afirmar que as camadas
populares sejam capazes de produzir uma cultura prépria e fundamentalmente
distinta daquela produzida pelas elites. Sua condi¢cdo de classe faz com que
seu estilo de vida se defina essencialmente pelo carater de privacdo. Segundo
o autor, o estilo de vida das classes populares deve suas caracteristicas
fundamentais, inclusive aquelas que podem parecer as mais positivas, ao fato
de que representa uma forma de adaptacdo a posi¢cdo ocupada na estrutura
social. O que separa o estilo de vida das diferentes classes ndo é apenas a
originalidade dos agenciamentos dos diversos elementos culturais e
econdmicos que cada classe tem a sua disposicdo para realizar a intengao
objetiva de seu estilo de vida. Essa privacdo da capacidade de decidir e
escolher seus préprios fins, caracteristica das relagbes que as classes
populares mantém com a cultura dominante, para Bordieu, é sem davida a
forma mais sutil da alienacéo cultural.

Um exemplo dessa interiorizagdo progressiva dos valores hegemonicos
pelas camadas populares € o fato de os habitos de consumo serem baseados

em produtos substitutivos aos artigos de luxo. Como aponta Montero, cidra no
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lugar de champanhe, curvim no lugar de couro, etc. Ela ainda conclui que o
gosto popular delega ao gosto dominante a capacidade de definir os bens
dignos de serem consumidos.

A teoria de Bordieu € muito importante na compreensao da incorporagao
de elementos culturais dominantes nas outras culturas dominadas, e Montero
afirma que, na andlise da producdo cultural dos grupos religiosos, nos
deparamos constantemente com a questdo da “reproducdo degradada”’ da
cultura dominante. Para a autora, 0 pensamento magico-terapéutico incorpora,
ao reconhecer como legitima a definicdo médica da doenca, elementos da
medicina oficial. Assim comprova a observacao de Bordieu quando afirma que
as manifestagcbes culturais das camadas populares s&o constantemente
penetradas pelos valores dominantes.

Apesar de a importancia dessa constatacao ser baseada na teoria de
Bordieu, é ainda Montero que destaca que a variedade e complexidade dessas
praticas nos impedem de encerrar a reflexdo nos estreitos limites da
“reproducao” pura e simples que Bordieu trata. Segundo ela, se por um lado a
imagem dualista e ingénua de duas culturas antagdnicas em constante luta ndo
consegue dar conta da natureza das relagBes ideoldgicas entre os diferentes
grupos sociais, por outro, afirmar que a cultura das classes subalternas nada
mais € do que a “reproducao degradada” da cultura dominante ndo nos permite
apreender o que essas producdes culturais tem de “positivo”, de novo e de
original em relagdo a cultura hegemonica.

Para Montero, é necessario compreender as transformagfes historicas
que levaram a constituicAio da medicina universitaria como medicina
hegembénica e de que maneira essas transformacbes ampliaram ou
restringiram o espac¢o de atuacdo da medicina popular. Para a autora, se a
medicina popular age e existe como tal nos intersticios do campo da medicina
oficial € no processo historico da transformacdo desse campo que se pode
compreender a natureza e o sentido das praticas terapéuticas subalternas.

E necessario, considerando o que foi indicado anteriormente, expor o
levantamento histérico que Montero faz em seu livro. Segundo ela, durante os
trés primeiros séculos da histdria brasileira as praticas terapéuticas populares,

que misturavam influéncias da cultura negra, indigena e crista, eram exercidas
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de maneira amplamente hegemoénica com relagdo a medicina de origem
europeia. Montero ainda aponta para o fato de que muitas vezes garrafadas e
benzeduras eram preferidas e gozavam de maior prestigio social do que as
sangrias e ventosas aplicadas pelos barbeiros, que eram quem mais se
aproximavam dos medicos atuais.

Durante esse periodo, para a autora, a hegemonia das praticas
populares pode ser em parte explicada pela existéncia de um numero
extremamente reduzido de profissionais formados na ciéncia hipocratica que
exerciam sua arte em territorio brasileiro. A inexisténcia de escolas de medicina
no Brasil, cuja criagdo era contraria aos interesses da Coroa portuguesa,
obrigava aqueles que pretendessem exercer essa profissdo a formar-se em
escolas europeias. Segundo Montero, até o século XIX o numero de
diplomados era minimo. Entretanto ndo € apenas a quantidade minima de
médicos diplomados que explicam o uso extensivo das praticas terapéuticas
alternativas. Montero ressalta que os profissionais foram preteridos como
meédicos porque a maioria deles ndo valia grande coisa sob o ponto de vista
cientifico ou culturalmente da época.

Deste modo, os que aqui exerciam a medicina de tradicdo europeia nao
tinham, segundo Montero, uma origem social muito distinta de outros
curandeiros locais e muito menos usufruiam de maiores privilégios. Assim, por
sua origem social, os médicos disputavam, em pé de igualdade com os
curandeiros, sua clientela. E a propria medicina europeia da época nao possuia
maiores instrumentos para conhecer as doencas e trata-las, a natureza da
medicina da época era baseada numa concepcao de doenca como fendbmeno
resultante do desequilibrio de quatro fatores basicos (sangue, fleuma, bile
amarela e bile negra), isso implicava a limitacdo de recursos terapéuticos. Em
razao disso, para quase todas as doencas, receitavam-se a aplicacdo de
sanguessugas e purgas, e isso ainda era agravado pela distancia da metropole
portuguesa atrasando o uso dos conhecimentos recém descobertos na Europa
dessa época. Assim, Montero ressalta que as poucas alternativas terapéuticas
da época faziam das praticas e crencas oriundas de outras tradicées, como a
amerindia e a africana, opc¢les terapéuticas legitimas e reconhecidas pelo

conjunto da populacgéo colonial.
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Outro fator que favoreceu a pratica de terapias alternativas, segundo
Montero, € o fato de os individuos que curavam fazerem parte mais ou menos
inteiramente do universo cultural de seus concorrentes médicos diplomados.

Montero ressalta que esses fatores resultaram no sucesso das terapias
alternativas apesar do movimento fiscalizador que o Estado colonial
empreendeu para fiscalizar a pratica da medicina e disciplinar as atividades do
clinico e do cirurgido. Essa fiscalizacdo se mostrou ineficaz no Brasil, primeiro
por causa da imensa extensdo territorial, segundo, pela propria falta de
meédicos no pais e terceiro, pela ineficiéncia da nossa estrutura administrativa
da época, fortemente centralizada pela metrépole. O fato de o sistema
produtivo colonial ser baseado na méao de obra escrava, segundo Montero,
mostra que 0S negros ndo possuiam acesso a medicina oficial e assim tinham
de recorrer a recursos nativos e de sua propria tradicdo de origem. Somente a
partir do século XIX, quando o preco do escravo se tornou quatro vezes maior
foi que a assisténcia médica nas fazendas se torna regular.

Montero ainda conclui que, como um “mal necessario” e de certa forma
atil, aceito pelo povo e acobertado pelas autoridades, proliferou no pais, o
curandeirismo. A autora ainda tenta reconstituir o quadro de influéncias que
determinam o formato das praticas terapéuticas populares tradicionais.

Durante o periodo colonial e em raz&o das diferentes zonas geograficas
brasileiras, a autora aponta para o fato de que vamos encontrar maior ou
menor permanéncia das tradicbes que compdem o quadro cultural brasileiro, as
culturas negras, as culturas amerindias e a tradicdo ocidental cristd. Os
diferentes elementos culturais se diversificaram e evoluiram de maneira diversa
conforme entraram em contato uns com 0s outros ou se mantiveram isolados.
Montero aponta para o fato de que a medicina rustica dos primeiros séculos da
histdria brasileira se transforma na medida em que o eixo produtivo do pais se
desloca do campo para a cidade e que assim a medicina oficial vai se tornando
mais hegemaonica.

Em primeiro lugar, segundo Montero, é preciso distinguir as praticas
terapéuticas populares conforme elas tenham se organizado e exercido nas
cidades da faixa litorAnea ou no interior do pais. Os poucos profissionais

meédicos que vieram para o Brasil fixaram-se nos nucleos litoraneos. No
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interior, povoados e lugarejos permaneceram sem ninguém para tratar as
moléstias. Nesse contexto isolado de profissionais habilitados, improvisaram-se
agentes leigos. Montero afirma que, principalmente durante o século XVI, os
jesuitas vao desempenhar, nas regides de sua influéncia, um importante papel
terapéutico. Durante os mais de 200 anos que permaneceram no Brasil, e até
sua expulsdo em meados do século XVIIl, mantiveram bem guarnecidas
enfermarias que foram, por muito tempo, os Unicos estabelecimentos do
género existentes nos povoados e lugarejos. Segundo Montero, portugueses,
indios e escravos recorriam aos cuidados dos padres. Na medicina dos
jesuitas, eram empregados os conhecimentos médicos e cirlrgicos da época,
combinados aos recursos meédicos da terra (ervas, raizes) de influéncia
indigena.

Apesar de usar a sabedoria indigena de ervas e raizes, a rivalidade
entre os jesuitas e os pajés foi intensa, com direito a uma forte campanha de
descrédito iniciada pelos padres para taxar os poderes indigenas como
demoniacos.

Esse movimento de perseguicdo aos ritos indigenas, segundo Montero,
resultou em uma forma cultural nova, a santidade, em que alguns elementos
das tradicOes nativas associados a elementos do catolicismo popular puderam
resistir ao processo de catequizacdo. A santidade assimila elementos da
tradicdo cristd tais como o batismo, porte do rosario e construcdo de igreja,
assimila também elementos indigenas tais como o transe mistico e o uso do
fumo.

Bastide (1985) apontou para o fato que a santidade foi eliminada pela
Inquisicdo, mas pouco a pouco foi substituida pelo que ele mesmo denominou
de “culto dos caboclos”. E ainda Bastide que demonstra que o culto dos
caboclos foi pouco a pouco substituido pelos catimbads:

“Os catimbds comecam a existir quando nada mais subsiste da
antiga solidariedade tribal, quando os mesticos estardo dispersos ou
urbanizados, presos nas malhas da nova estrutura social”. (Idem,
ibidem, p. 33)
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Através desse culto, preservou-se toda uma memoria relativa a
qualidade terapéutica de ervas e raizes, ainda preparadas em remédios pelos
catimbozeiros mais antigos.

No entanto, Montero (1985) afirma que apesar do desaparecimento
progressivo da cultura indigena, o saber tradicional dos remédios do mato
sobrevive difundindo-se pouco a pouco, através dos jesuitas, pela populacao
branca.

O catimbo, que também é chamado de pajelanca em outras regides,
adquiriu entdo uma caracteristica catolica, os santos cristdos, as velas, a agua
benta. Desse modo Montero demonstra que o catimbd antigo que tinha
caracteristicas indigenas foi se transformando pouco a pouco, sob as
influéncias das praticas espiritas introduzidas no Brasil no século passado.
Nesse jogo complexo de empréstimos, sinteses e criacbes originais que
caracterizam os encontros entre diversas culturas aqui no Brasil faz com que
seja dificil resgatar o sentido das influéncias e as raz6es de sobrevivéncia de
certos elementos de uma cultura em detrimento de outros.

Montero (1985) aponta para dois movimentos distintos que dizem
respeito ao destino da tradicdo indigena. O primeiro movimento se deu através
da acdo desagregadora que a missao jesuitica teve sobre as culturas nativas
indigenas, apesar desse aspecto negativo, eles foram ao mesmo tempo
responsaveis por preservar e difundir o saber magico e fitoterapico indigena.
Ao tentar mesclar esse saber com a medicina europeia o0s jesuitas espalharam
por todo o Brasil essas praticas, fazendo com que esses saberes fossem mais
difundidos por eles do que pelos proprios médicos diplomados.

O segundo movimento apontado por Montero é complementar ao
anterior e vai no sentido da preservacdo da memoria cultural indigena pela
“resisténcia” as influéncias catequizadoras. Os pajés desapareceram com a
desagregacao das tribos e nagbes mas elementos de sua memoria cultural
sobreviveram na acao dos “curandeiros” caboclos. Segundo ela, paralelamente
ao processo de desagregacao que acompanhou o movimento de urbanizacéo,
vemos que a “recuperacdo” da memoria indigena se dé através dos cultos

umbandistas.
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A historia da medicina no Brasil € tratada por Licurgo dos Santos Filho
(1966), que propde a distingao de trés momentos essenciais: fase colonial, que
se prolongaria até o inicio do século XIX e se caracteriza pelo predominio da
medicina indigena, africana e jesuitica, sobretudo nos dois primeiros séculos
da coldnia, fase pré-cientifica, que teria inicio no século passado com o
aparecimento das primeiras escolas de medicina na Bahia e no Rio de Janeiro
e dos primeiros periédicos especializados, e a fase cientifica, que se inaugura
em meados do século XIX com a fundacao de institutos de pesquisa meédica na
Bahia, mas que caminhou lentamente, afirmando-se somente nas primeiras
décadas deste século. A histéria proposta por Lycurgo dos Santos Filho é
notadamente uma oposicdo entre ciéncia e nao-ciéncia que ordena
retrospectivamente o caminho da medicina oficial no Brasil até se
institucionalizar como pratica hegemonica. Somente a partir do século XIX que
a formacéo de profissionais em nivel local, os avancos tecnolégicos como a
descoberta da vacina, o desenvolvimento dos institutos de pesquisa voltados
as necessidades locais € que, segundo Montero, estreitam drasticamente o
campo de atuacdo da medicina leiga e popular até entédo praticada em larga
escala.

O século XIX ndo fez desaparecer das cidades o0s curandeiros,
rezadores e feiticeiros, mas cerceou-lhes drasticamente as atividades ao
decretar uma guerra a essas praticas. A vinda da familia real para o Brasil
trouxe como consequéncia um imediato aumento de cursos e profissionais
habilitados no pais.

O ensino da Medicina no Brasil da lugar a lutas e descontentamentos
por parte dagueles que pretendiam manter o controle sobre o aprendizado e a
expedicdo de diplomas. A Fisicatura, que era vista como um poder identificado
aos interesses de Portugal, passa a ser criticada pelos que pretendiam
expandir o ensino médico.

Nessa luta de interesses divergentes, as praticas terapéuticas populares

constituiram-se em um alvo imediato das criticas daqueles que pretendiam ao
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mesmo tempo eliminar as préaticas concorrentes e implantar um novo modelo
de pratica médica®”.

E ainda Montero (1985) que ressalta que a pratica terapéutica popular
comecou a se tornar alvo de sancdes cada vez mais severas, no noticiario dos
jornais comecaram a aparecer noticias de charlatanismo e revelam que as
medidas repressivas da policia se intensificaram e se tornaram mais regulares.
Segundo ela, a existéncia de uma multiplicidade de praticas terapéuticas mais
ou menos difundidas que fogem ao controle do Estado e de suas leis se opbe
aos interesses da grande ofensiva da medicina oficial durante o século XIX,
gue deseja reservar para si 0 monopolio de todos os atos relativos a saude.

O carater cada vez mais cientifico e racional que a medicina instituiu a
figura normalizadora do médico, suprimindo a possibilidade de acdo de seus
concorrentes, tornados charlatbes, amplia o poder politico do Estado, na
medida em que Ihe oferece os instrumentos adequados a sua penetragdo em
esferas da vida social que até entdo haviam permanecido imunes ao controle
dos aparelhos politicos tais como a familia, a educacao e a moral.

Assim, de acordo com Montero, apesar da grande ofensiva na
organizacdo do ensino e da préatica médica no Brasil durante o século XIX, bem
como do crescente prestigio social e politico que a profissdo passou a adquirir
nesse momento, a crenca nas praticas terapéuticas populares ainda crescem
nos centros urbanos. E Montero que também afirma que foi somente nas
primeiras décadas do século XX que a medicina oficial comec¢ou a se impor de
modo incisivo nos centros urbanos concomitantemente ao processo de
industrializacdo do pais. Apenas a perseguicao e as punicoes, ja estabelecidas

no Codigo Penal de 1890, ndo foram eficazes para controlar a pratica de

" Nos (ltimos dois séculos, desenvolveu-se realmente um sistema de medicina, dotado de modelo
formal de aprendizagem, além do reconhecimento e controle plblico e corporativo até o exercicio do
monopdlio legal da profissdo. Os historiadores atribuem a Hipdcrates a formulagédo basica para a
constituicdo da medicina oficial no Ocidente. O pensador grego teria uma visdo humanista, no
sentido de ndo haver diferenga entre os homens, e as moléstias seriam especificamente relativas a
determinados 6rgdos do corpo humano. Assim também percebe-se como a visdo microbiana da
etiologia das moléstias, formulada por Pasteur, veio dar continuidade e trazer renovada coeréncia e
fundamento a medicina que cuida de sintomas, moléstias e 6rgdos. O levantamento mostra um
consenso entre os estudiosos de medicinas alternativas, por eles chamarem a atengédo para uma
semelhanca entre as mais diversas terapias alternativas, em contraste com a medicina oficial.
Enquanto as terapias alternativas explicam o “por que” das enfermidades, a medicina oficial
explicam apenas o “como”. Isso resulta do pensamento positivista que por dominar a ciéncia da
época, eliminou a indagagao do “por que”.
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medicina por ndo-meédicos, mas a descoberta de vacinas contra pestes, lepra,
tifo, variola, febre amarela e outras, assim como o aperfeicoamento das
técnicas de controle sanitario é que tornou possivel para a medicina oficial
alcancar uma aceitacdo popular e uma expansao de seus cuidados para todas
as camadas sociais. Montero menciona que a partir da década de 1920 as
massas trabalhadoras comecarem a reivindicar o acesso a cuidados gratuitos
de saude por parte do Estado, demonstrando assim, em certa medida, a
dimensdo da legitimidade que a medicina passou a ter para as camadas
sociais.

O novo contexto urbano-industrial, segundo Montero, elimina as
condicbes que faziam das praticas terapéuticas populares, préticas
amplamente legitimadas e difundidas. Segundo ela, com a organizagcao e a
expansdo do ensino médico e sobretudo com a nova eficiéncia da medicina,
alcancada com as descobertas cientificas e tecnoldgicas, a préatica popular de
cura perdeu forga concomitante com o processo de urbanizagdo. A mudanga
do eixo produtivo e politico do pais, do campo para a cidade, destruiu, segundo
Montero, a rede de relagdes sociais que permitia, no meio rural, a conservacao
e a transmissdo de saberes relativos ao reconhecimento das doencas e ao
repertdrio dos remeédios.

As palavras da autora afirmam que na migracao para as cidades, esses
saberes se perderam quase que por completo, restando apenas poucas
benzedoras e curandeiros nas periferias das grandes cidades. A prépria vida
urbana dificulta a permanéncia desses saberes tradicionais, ao limitar o livre
acesso ao meio natural, onde ervas e raizes podem ser testadas e observadas,
ao impedir também a preservacdo dos rituais de colheita que respeitava
rigorosas regras sobre o plantio, a hora, a lua, o local etc.

O curandeiro tradicional, citado por Montero, foi certamente por ser o
agente terapéutico que detém um sistema mais rico e complexo de
conhecimentos que sofreu mais com as consequéncias das transformacdes
econbmicas e sociais do processo de urbanizacdo. A desestruturacdo das
relacbes locais do processo de urbanizagdo provocadas pelos movimentos
migratérios cada vez mais amplos, as novas condi¢des de vida da cidade, a

propria transformacdo do repertério tradicional das doencas com o
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aparecimento de males até entdo desconhecidos e resistentes aos remeédios da
medicina rustica desarticulou o sistema de conhecimento do curandeiro.

J& o benzedor que, segundo Montero, tinha um papel terapéutico mais
restrito, conseguiu conversar sua atividade terapéutica porque ela néo
dependia, como o curandeiro, de vasto conhecimento acerca das propriedades
do mundo natural e forgcas sobrenaturais, e sua esfera de atuacdo, para
Montero, € mais magica do que empirica, ou seja, nao concorre diretamente
com a medicina oficial.

No entanto é ainda Montero que afirma que as mesmas forcas que
fizeram desaparecer os curandeiros também afetaram o benzedor, que foi
pouco a pouco suplantado por novas formas populares de cura, como a
umbandista e a kardecista. Assim, segundo ela, o desaparecimento gradual
dos agentes terapéuticos tradicionais, resultado da urbanizacdo crescente, e
sua substituicdo cada vez mais ampla pelos “curandeiros espiritas” que se
tornaram 0s novos agentes terapéuticos produzidos pelas classes populares
em resposta as imposi¢des da vida urbana formaram de um modo totalmente
novo, por redefinir inteiramente o espaco social, as novas praticas terapéuticas

populares.

2.1. As novas préaticas terapéuticas populares e a doenca no espiritismo

As religides mediunicas no Brasil notadamente sédo caracterizadas pelos
seus atos de cura, essa caracteristica é tamanha que diariamente inUmeras
pessoas buscam a cura de sua enfermidade diretamente com meédiuns
curadores, esse movimento € tdo forte que vemos atualmente muitos
estrangeiros se deslocarem de pais diversos para o Brasil em busca dos
curadores espiritas.

A doenca no espiritismo tem caracteristicas peculiares e certamente
diferem da definicho da medicina oficial sobre elas, entre as caracteristicas
peculiares devemos ressaltar que os espiritas acreditam que o universo € cheio
de forcas coésmicas que bombardeiam todas as coisas, incluindo o espaco
dentro do qual o corpo e todas as suas juncdes estdo acoplados. Um dos

estudiosos desse tema é Sidney Greenfield (1999) que adotaremos suas
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teorias sobre as doencas no espiritismo. Segundo o autor, essas forcas
eletromagnéticas do espaco (chamadas radiacdes) podem perturbar o
alinhamento entre o perispirito e o corpo material a qualquer tempo. Do mesmo
modo, forcas provenientes da terra (chamadas irradiagcbes) também
eletromagnéticas, sédo capazes de desarranjar este alinhamento®.

Essas forcas que perturbam o equilibrio dos corpos normalmente,
segundo a doutrina kardecista levantada por Greenfield, causam doencas
fisicas. H4 também desequilibrios de outros tipos que se manifestam como
doencas mentais, a obsessao, por exemplo.

O tratamento, segundo Greenfield (1999), ocorre, pelo menos em parte,
através de meios espirituais, mas uma vez tratado e curado, o equilibrio de
qualquer individuo pode ser novamente ameacado por forcas que emanam
constantemente tanto das ordens materiais quanto das ordens espirituais. A
doenca e o seu tratamento, portanto, fazem parte permanente da experiéncia
de todos os seres encarnados.

Além das doencas com suas diferentes causas de inadequacao entre 0s
corpos material e espiritual, os espiritas também reconhecem as doencas que
tém suas causas em cada uma das distintas ordens da realidade. Pelo lado
material, aceita-se que germes, virus, etc., podem causar doengas no corpo
material e estas devem ser tratadas pela medicina moderna.

Os espiritas aceitam a medicina oficial, mas em sua viséo ela € limitada
em sua capacidade de cura. Como € incapaz de entender, menos ainda de
tratar do espirito, a medicina, apesar das boas intenc¢des, € muito limitada. Os

2 para Greenfield (1999), o acoplamento de um espirito com um corpo por meio do perispirito ndo é
uma coisa simples. Os espiritos se supde possuir 0 equivalente a um corpo ndo material que se diz
corpo espiritual. Espiritos desencarnados, no plano astral, vivem nestes corpos aos quais seus
perispiritos os juntaram. Quando um espirito se encarna, as partes correspondentes de seu corpo
espiritual devem se acomodar exatamente, por meio do perispirito, as partes do seu corpo somatico
(fisico). Os pontos de jungdo no corpo somatico sdo chamado plexo, uma rede de vasos sanguineos
e de nervos do sistema linfatico. As partes correspondentes no perispirito sdo chamadas chacras.

A unido do espiritual com o material no ser humano acontece num segmento restrito do espaco que
cerca o individuo. O perispirito se localiza fora do corpo somatico. Bem préximo se situa a aura
protetora que circula ao redor tanto do corpo quanto do perispirito, na mesma direcao dos ponteiros
de um relégio. Além desta ha uma segunda aura que se move rapidamente na dire¢do contraria.
Entre as duas auras protetoras em constante movimento ha um vazio.

O espaco dentro do qual os corpos material e espiritual se juntam também se supde estar entre o
eixo vertical e o eixo horizontal. Quando essa juncao é feita adequadamente, o individuo se diz em
perfeito equilibrio com os seus elementos. Mas isso nem sempre acontece, frequentemente o
encaixe ndo é perfeito. Uma ma adaptacdo entre o perispirito e 0 corpo somatico se manifesta
através de uma doenca.
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meédicos, na melhor das hipéteses, sado vistos como capazes de tratar dos
sintomas que se manifestam no corpo material, e ndo das causas que Sao
provenientes do mundo espiritual. Um dos médiuns de cura diz que “é o
acompanhamento médico e espiritual, o tratamento espiritual € no perispirito, é
no corpo espiritual, 0 médico trabalha na carne. Se os médicos acordassem
para isso vocé nao tem nocdo do que seria a medicina, 0 avanc¢o que daria a
medicina.”

Outro entrevistado afirma que “a cura também é do préprio individuo
através da sua mente, digo cura espiritual, porque cura material vocé tem a
medicina ai que pode te curar.”

Algumas doencas, por haver uma cisdo entre doenca material e doenca
espiritual, ndo sdo passiveis de cura, quando sado doencas provenientes do
carma de cada um, a cura dessa tal doenca seria anular o sentido da
encarnacao do paciente e retardar seu desenvolvimento.

A explicagdo espiritual da etiologia das doencas comuns a varias
culturas revela uma fina sensibilidade para a natureza dos fendémenos
patolégicos. As interpretacbes especificamente etiolégicas e 0S processos
terapéuticos variam enormemente. Assim, de acordo com Camargo (1961), no
continuum é possivel alinhar uma série de maneiras diferentes de se
compreenderem as doencas e os remédios adequados.

Camargo (1961) assinala inicialmente as ideias fundamentais a etiologia
das doencas na concepc¢do da Umbanda e do Kardecismo. A doenga como
consequéncia de negligéncia ou ignorancia religiosa ainda é uma explicacdo
comum na tradicdo africanista na Umbanda. Essa doenca é resultado de fiéis
que negligenciam o cumprimento das “obrigacfes” e podem ser vitimas de
doencas que exprimem a ira do seu “Orixa”. A doenca também pode ser
consequéncia da capacidade de manipulacdo mégica, e essa ideia é
amplamente aceita. O doente € visto como vitima de “uma coisa feita”, de um
“trabalho” realizado por alguém na intencao de prejudicéa-lo.

Os kardecistas também formularam a teoria das “perturbacdes”, isto €, o
principio de que os desencarnados podem agir fluidicamente no ser vivo,

provocando sintomas de doencas e até mesmo doencas psiquicas ou
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somaticas. Essa teoria € denominada por “obsessdo” e pode ocorrer por
diversos motivos.

Existem também as doencas carmicas, que sdo escolhidas ou induzidas
no plano do progresso espiritual. Antes da nova encarnacao o espirito escolhe
ou € constrangido a aceitar a situagcdo em que vai nascer e que servira de
redencdo de faltas passadas. Outro tipo de doenca inerente as religides
mediunicas sdo as perturbagdes psicologicas e fisicas que provém do néo
desenvolvimento adequado das faculdades mediunicas.

Diz um entrevistado quando nos relatou um caso de doenca por causa
do ndo desenvolvimento da mediunidade:

Eu tive um problema no ombro e no pescoco e era tipo um problema
espiritual eu ndo conseguia mover nem o ombro e nem 0 pescogo,
tentei vérias religides, o catolicismo, os protestantismo e percebi que
ndo estava ajudando muito. Ai fui pra uma outra religido chamada
Aitemaikai, vocé ndo conhece, la eles dao tipo um passe através da
imposi¢do da méo e la eu consegui recuperar o movimento do ombro
e do pescocgo, consegui voltar ao normal. Mas olha o que aconteceu
depois, 14 abriu 0 campo da minha mediunidade, eu ndo conseguia
ter o controle e eles também nado sabiam o que fazer. Entdo decidi
buscar o espiritismo. Ai aqui no espiritismo eu t6 fazendo os
tratamentos e gracas a Deus eu consegui equilibrar minha
mediunidade.

Vemos que a sensibilidade mediunica do individuo pode entrar em
contato com realidades que ele ndo sabe interpretar e das quais ndo consegue
se defender. Esses tipos de doencgas, para Camargo (1961), constituem-se
como expressao do continuum e sdo instrumentos de sua formacdo, as
explicacbes etiologicas das doencas se interpenetram profundamente
mostrando a realidade viva do continuum e a sua facilidade em assimilar as
modalidades de explicagdo mais funcionais e bem-sucedidas.

Com a transformacgéo gradativa por parte dos “Orixas”, houve uma fusao
das explicacBes contidas nas doencas demonstradas anteriormente. A doenca
como consequéncia de negligéncia até a mediunidade ndo desenvolvida, ou os
deveres especificos de servir uma entidade, como a faculdade de atuar como
médium se confunde na mesma obrigacdo de exercer a mediunidade. Deixar

de exercer € causa de muitas doencas. Para Camargo (1961), a Umbanda
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assimilou o sentido kardecista, tornando mais amplo e generalizado a
necessidade de desenvolver os dons medilnicos, sob a pena de doencas.

No que diz respeito as doengas com causa em manipulagbes magicas,
podemos perceber que ela perdura no setor umbandista, mas é plenamente
aceita na area kardecista. O reconhecimento da possibilidade da eficacia das
manipulagdes magicas, como meio de prejudicar a saude, é generalizado em
todo o continuum mediunico.

Um entrevistado demonstra isso quando afirma:

Pra mim basta um olho gordo que dependendo pra quem for, e essa
pessoa estiver aberta aquilo, ndo estiver protegida o olho gordo vai

s

pegar, 0 que eu quero dizer é que ndo é necessario o ritual da
macumba, o trabalho com animais e tal pra pegar, basta vocé
desejar, o pensamento, a for¢ca do pensamento, basta vocé desejar o
mal de alguém que aquilo vai atingir aquela pessoa.

O entrevistado, ao tratar do ritual chamado de macumba pelo repertorio
religioso popular, enfatiza que ndo é necessario dizer sobre uma manipulacéo
magica restrita a uma unica experiéncia religiosa, mas da destaque ao fato de
que sao inumeras as relacbes sociorreligiosas, brasileira, envoltas em
movimentos estereotipados como de magia que pode atingir uma pessoa.
Assim, o entrevistado vivenciando um territério de pluralismo religioso, aberto a
vivéncia da liberdade religiosa, busca quebrar as fronteiras dos preconceitos e
das discriminacdes socio-histéricas ja debatidas por mim ao recorrer a analise
de Montero.

A doencga ocorrida por uma “obsessdo” também se generalizou em todo
o0 continuum, com a denominacao popular de “encosto”, sendo amplamente
aceito nas esferas mais institucionalizadas do Kardecismo, porém com a
denominacéo de “perturbacao”.

O tipo de doenga exposto anteriormente como doencas carmicas
constitui, segundo Camargo (1961), “excelente ponto de ligacdo com a
medicina oficial, na medida em que assimila todos os dados da ciéncia médica
relativos a situacao objetiva dos doentes” (p. 104).

Assim, mais uma vez é Camargo (1961) que, ao falar do o Kardecismo,
da énfase ao consolo religioso proveniente da compreensao do sentido da

doenca e seu papel na evolucdo do individuo, diminuindo a importancia das
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manipulacdes terapéuticas de carater mais magico. O setor kardecista ainda
elabora uma explicacdo em que é relacionada a etiologia com a medicina oficial
através de uma teoria psico-fluidico-somatico elaborada.

A medicina oficial em todo o continuum é criticada devido ao que
consideram suas limitacbes materialistas e cientificistas, 0 que acarretaria sua
relativa ineficacia pratica, mas sem recomendar que ela ndo seja utilizada
como vemos na fala de uma entrevistada que passou por uma experiéncia de
cura.

Eu fiz tratamento espiritual pra um nddulo no seio, fiz direitinho como
eles explicaram, e quando eu refiz 0 exame novamente, ele estava
ali, mas cristalizou, ndo evoluiu. Fiz novamente o0 exame que a
meédica pediu e ele continua cristalizado. Tudo depende da fé da
gente, se vocé tem a fé, vocé vai fazer tudo direitinho vai ser curada.
E eles ndo falam pra vocé ndo buscar um meédico de fora, eles
estimulam a seguir o que o médico esta falando.

Nota-se que o tratamento ndo € de responsabilidade Unica dos médiuns
espiritas, os proprios enfermos afirmam ter recebido orientacdo para
continuarem acompanhando e respeitando as orientacfes dos meédicos. O
didlogo entre tratamento mediunico e a alopatia surge com a nova proposta de
relacbes entre os individuos e os programas privados ou publicos de saude,
procurando auxiliar as camadas meédias e populares. Conforme dito
anteriormente nesse trabalho, é necessério compreender as transformacgdes
historicas que levaram a constituicdo da medicina universitaria como medicina
hegembénica e de que maneira essas transformacbes ampliaram ou
restringiram o espaco de atuacdo da medicina popular. Para a autora, se a
medicina popular age e existe enquanto tal nos intersticios do campo da
medicina oficial € no processo histérico da transformacéo deste campo que se
pode compreender a natureza e 0 sentido das praticas terapéuticas
subalternas.

Paula Montero (1985), ao propor a reflexdo sobre a doencga, afirma
haver uma dificuldade na definicdo de doenca, que passa a ser desde
distarbios organicos até mesmo a realidades mais abrangentes. As praticas
magico-terapéuticas levam em conta a posicdo dominante da medicina oficial,

um exemplo disso € o proprio vestuario utilizado por médiuns que reproduz a
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assepsia do uniforme branco dos medicos e do ambiente hospitalar, tudo muito
limpo, muito branco, silencioso. A autora ainda aponta para outro elemento que
mostra que alguns centros ou terreiros parecem como postos de saude, longas
filas, todos com uma ficha na méo para consulta.

Montero (1985) também ressalta que o discurso e a pratica médica,
embora reinterpretados, constituem o universo em que médiuns e pais-de-
santo vao buscar os elementos que pontuam seu discurso e balizam sua
atuacao na esfera da cura.

A medicina oficial, justamente por ser uma pratica dominante, &€ sempre
autorreferente, no sentido de que para instituir-se e exercer-se se refere a seu
proprio exercicio e a racionalidade cientifica que o suporta. A medicina
“popular’, por ser uma pratica subalterna, seu exercicio se refere
necessariamente ao modelo dominante. O ambito de sua atuacdo se desenha,
portanto, em torno desse confronto. A profilaxia magica resolve 0s casos que a
medicina n&o consegue, e assim se langa em uma disputa por competéncia e
0S casos que nao sdo da competéncia medica, assim nesse sentido a medicina
popular se coloca como complementar a medicina oficial enquanto esta
simplesmente ignora a existéncia de outra medicina que nao ela propria.

A atuacdo da cura magica ocorre sempre, tendo como referéncia a
atuacdo médica dominante, seja contrapondo-se a ela, seja complementando-
a. A necessidade de definir para si mesmo um espaco legitimo de atuacao leva
o discurso religioso a subdividir a categoria “doenca” em dois grupos distintos,
as doencas materiais, que teriam relacdo com a atuacdo do médico, e as
doencas espirituais que teriam a ver com a atuacéao religiosa. Montero aponta
para aquilo que esta por tras dessa distincdo formal, e o que |he da sentido &
justamente o fato de que ela visa a0 mesmo tempo suprimir no nivel do
discurso um confronto real entre praticas socialmente antagbnicas. Nao do
ponto de vista do usuario, mas do ponto de vista da instituicdo religiosa e da
pratica dela recorrente, bem como negar a posi¢cao subalterna que a pratica
magico-religiosa ocupa em relagcéo a pratica médica. Essa polaridade, segundo
Montero, pretende instaurar uma partilha mais ou menos igualitaria entre os

casos que seriam de competéncia médica e os casos de competéncia magica.
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2.2. A doenca e as modalidades de tratamento e cura no espiritismo

Os modos de tratamento das doencas no espiritismo, segundo Camargo
(1961), para esses diversos tipos de doencas variam também em razao das
etiologias explicadas anteriormente.

Um dos modos de desfazer a manipulacdo de magias consiste na
elaboracdo de recursos magicos iguais e contrarios aos que ocasionaram a
doenca. Nos casos de doencas causadas pelo popularmente denominado de
“encosto”, o tratamento consiste na identificacdo da entidade perturbadora e a
libertagdo de sua influéncia por parte da vitima. Na é&rea kardecista da-se
énfase a doutrinacdo, ao esclarecimento da entidade e a forca de persuasao
dos “espiritos de luz” na realizacao dessa tarefa.

As doencas carmicas sao tratadas de modo a consolar a inevitabilidade
dela baseado na compreensado da Lei do Carma, que se baseia na doutrina
kardecista e ganha sua eficdcia como for¢ca consoladora na medida em que
revela e explica para o doente a origem da doenca atual. Em entrevista com
um médium de cura ele explica que “quando a doenga aparece no fisico, nos
trazemos ela no perispirito, ela vai ter o tempo para aparecer, ou na juventude
ainda, na meia idade, na maturidade ela vai aparecer porque ja esta marcado.”

Este médium de cura também explica que nem todos que chegam sao
submetidos ao tratamento espiritual:

Nés temos inimeros casos, inUmeros, mas € assim, quando
recebemos um caso novo, nos dizemos assim, ndo fazemos
milagres, aqui ndo se faz milagre e esse trabalho que fazemos
geralmente € sempre recomendado para cancer, doengas assim.
Ndo é para todos que chegam, as pessoas passam por uma
entrevista, e apos a entrevista vemos se ela tem a necessidade de
um tratamento de cura. Quando a pessoa chega, eu pergunto se esta
fazendo acompanhamento médico, se ndo estiver, ndo fazemos o
tratamento, porque caso contrario caracteriza que estamos fazendo
milagre entdo € preciso que o médico dé o aval e o médico se
surpreende desse jeito quando ele recebe o0 paciente uns tempos
depois do tratamento, geralmente o médico é cético, ele nédo
acredita. N6s temos um médico que trabalha conosco que é
cirurgido. No meu grupo temos duas médicas que trabalham no
tratamento de cura. Gragcas a Deus as pessoas da universidade
comecaram a perceber que o tratamento espiritual € uma realidade.
Temos um caso de um mog¢o que chegou aqui com céncer no
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mediastino, € um dos mais graves, sem cura, fatal. Esse moc¢o
chegou trazido pelos familiares, ele ndo andava mais. Ele chegou
assim e foi feito o tratamento junto ao tratamento médico, ficou com a
gente uns trés anos, por isso que eu digo ndo é assim, vocé vai la da
um passe e esta curado, ndo funciona deste jeito, ndo € milagre.
Esse moco chegou assim, passados trés anos conosco, ele se
tornou o maior vendedor da loja em que trabalha.

Procurando reafirmar a importancia do exercicio da cura cunhado nos
principios éticos religiosos associados ao acompanhamento médico
medicamentoso, o0 médium continuou seu relato dizendo:

E tenho outro caso, um professor de faculdade, tumor grande no
cérebro, o médico disse, olha ndo te dou garantia de nada. Ele ficou
decepcionado, rapaz novo, ndo tinha nem 45 anos de idade, ele
chegou e, no primeiro dia de tratamento, chorava desesperado,
comecgou o tratamento, tomou 0s passes, enquanto o médico ndo diz
gue esta curado nds continuamos com 0s passes, ele fez 16 sessdes
de passe e voltou ao médico. Ele olhou o rapaz e disse: ndo estou
entendendo 0 que estad acontecendo com 0 seu tumor, parece que
ele parou de crescer, esta encolhendo. E continuou o tratamento,
voltou ao na segunda vez, e o médico disse: agora eu hao acredito,
eu ndo acredito, seu tumor estd parecendo um queijo suico, todo
furado, eu nunca vi isso na minha vida. Ai ele se abriu com o médico
e disse que estava realizando tratamento espirita e quando eu vim na
primeira vez eu tinha tomado 16 passes, agora tomei 32. O médico
disse para ele, se eles te passarem 180, vocé toma. Um dia ele veio
e falou, eu estou curado do meu cancer e chorou de alegria. Temos
inlmeros casos, indmeros.

Mais uma vez se torna evidente no relato do entrevistado a importancia
de um trabalho conjunto entre a ciéncia e a fé, responsaveis por uma relacéo
de reciprocidade entre os saberes. Seu relato chama a ateng&o para uma nova
manifestacdo de aproximacdo e aceitacdo dos conhecimentos ja livres dos
esteredtipos que classificavam negativamente os conhecimentos da fé como
resultantes de praticas magicas.

Religido e magia sdo aspectos sociais que geralmente sdo confundidos
como a mesma coisa. A antropologia e seus autores fazem questédo de abordar
essa questdo e promover a correta distingdo de ambas. A magia é
notadamente atrelada de preconceitos e um estigma negativo, pois ela acaba

sendo identificada como simples feiticaria ou religido primitiva. Guerriero (2003)
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aponta para o fato de que, do ponto de vista historico, a religido cristd e sua
forte influéncia de suas origens no judaismo impuseram um processo
moralizante na sociedade. O autor diz que:

(...) podemos perceber que a partir do judaismo e depois com o
cristianismo, a religido comecou a extirpar as caracteristicas magicas
mais visiveis. O cristianismo relegou a magia aos cultos pagaos da
antiga Europa, passando a ndo admitir que muito de suas praticas
contém elementos mégicos. Ou, ainda, esquecendo que sua tradicdo
reverencia trés magos. (Guerriero, 2003, p. 34)

A religido, segundo Guerriero (2003), comecou a ditar uma maneira de
comportamento ético na sociedade que reduziu a magia a esfera do pecado. A
magia entdo comecou a ser identificada como bruxaria ou magia negra, como
produtora de maleficios.

Mauss, que é um dos autores que tratou a questdo da magia, também
fez questdo de dissociar a magia da religido. De acordo com o autor, s6 é
possivel discutir sobre magia, partindo do entendimento do que é religido ou
ainda discuti-la em confronto com a religido, porque ambas sdo faces de uma
mesma moeda. Mas apesar de serem faces de uma mesma moeda, magia €
um fendmeno que nao se confunde com religido, ou pelo menos nao deveria se
confundir, embora ambas, magia e religido, possuam elementos comuns. A
magia, para Mauss, compreende agentes, atos, representacdes, enfim um
conjunto de ritos e mitos que definem seus contornos. O agente da magia é
aguele que efetua atos magicos, mesmo quando ndo € um profissional.
Diferentemente do agente da religido que € um profissional do sagrado.

Exatamente por ser coletiva é que Mauss afirma que a magia € um fato
social. E é por ser um fato social que ela se confunde com a religido, que
também € um fato social. A diferenga entre ambas Mauss é que a primeira vista
a magia trabalha com o polo do maleficio e a religido com o polo do beneficio.
Mauss aponta a magia e a religido de forma sequencial, sendo uma apos a
outra. Ambas se ddo ao mesmo tempo e podem ocorrer atos religiosos na
magia e atos magicos na religido.

Assim, para Mauss, a fronteira entre 0 ato magico e o religioso, entre
magia e religido, ndo estdo totalmente definidas como parece. A distingdo entre

ambas, com agentes diferentes, ou seja, 0s agentes da magia e dos atos
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religiosos sdo dados pelo local que ambas séo praticadas. O ato religioso nos
espagos publicos, legitimados, e o0s atos magicos sdo praticados as
escondidas, em espagos secretos.

Para Mauss, magia e religido pertencem ao universo do sagrado, mas
enquanto a religido aparece no polo da moral, a magia aparece no polo da
necessidade. O autor aponta como elemento comum entre religido e magia o
“mana”, palavra melanésia que designa a acdo de manipulacdo de forcas
sobrenaturais, bem como a qualidade magica de certos objetos ou seres.

O “mana”, distinto de qualquer forca material, € uma substancia que
pode ser transmitida e manipulada. Pode ligar-se a coisas materiais. Em
contato com algum objeto poderoso, podemos receber seu “mana”, como
quando usamos algo que “traz sorte”. O pensamento de Mauss nao classifica o
mana como algo em si, mas como uma categoria de pensamento coletiva que
organiza e classifica objetos e pessoas.

A magia e a religido compartiiham entre si crencas que envolvem
pensamento, simbolos e formas de comportamento. Traduzem maneiras
Gnicas de ser um grupo humano na infinita possibilidade de ser.

Mauss afirma que no “mana” esté a forca do ritual. Mesmo tendo surgido
entre os individuos, a magia sé existe quando é um fato social, ou seja, quando
podemos enxergar as condicdes em que produzem os rituais magicos e que
marcam o lugar que ocupam no conjunto dos habitos sociais. Nao ha magia
sem um procedimento especifico, 0 uso de varinha ou determinadas palavras,
por exemplo. Também ndo ha religido sem culto. Se cada uma tem uma
maneira diferente de reverenciar seu deus, ha elementos comuns que
permitem ao antropbélogo perceber as caracteristicas humanas mais
elementares.

Frazer, outro autor classico, um dos antropologos da primeira geragéo
do século XIX, via a magia como uma forma primitiva da ciéncia. Ele tratava a
supersticdio como um defeito intelectual que levava as disfuncdes do
pensamento légico. Para ele, a magia é um sistema de pensamento que
pressupde a agao regular e mecanica da natureza. Frazer (1982) percebeu que
nessas sociedades o feiticeiro acredita que, compreendendo as leis que regem

o mundo, € possivel controlar os fenébmenos. Como na ciéncia moderna, a
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magia interferiria nos acontecimentos desse mundo e preveria fatos futuros.
Apesar de etnocéntrico, o pensamento de Frazer ajuda a compreender muitas
atitudes atuais. A magia permanece como uma forma de racionalidade paralela
ao avanco cientifico.

O autor entende que sempre buscamos uma causalidade para os
fenbmenos, e é a magia que nos coloca diante de causas indiretas, de a¢fes a
distancia. As supersti¢cdes, tida pela ciéncia positivista como sinbnimo de atraso
e ignorancia, estdo presentes em nossas vidas. Frazer compreendia que a
magia acontece por um simples acaso.

Frazer também é responsavel por uma das definicdes classicas a
respeito da magia, ele considera que a “simpatia” é a caracteristica necesséria
e suficiente da magia e que esta magia simpatica esta na base da maioria das
supersticdbes. A magia simpatica baseia-se na associacdo de ideias por
similaridades ou por contiguidade fisica ou temporal. Para o autor, isso se deve
a um erro de pensamento, a magia utiliza de maneira errébnea o principio de
associacdo de ideias, o que entdo para ele é considerado como uma falsa
ciéncia. A magia entdo € a primeira forma de pensamento humano. O primitivo
procura controlar, por seus proprios meios, as forcas da natureza. O
pensamento primitivo € animista, pois parte do principio de que as forcas
naturais sdo animadas, ou dotadas de uma alma. Frazer conclui que apos o
primitivo perceber que ndo consegue utilizar essas forcas, o ser humano
abandona a magia para se ater a adoracao de seres divinizados e superiores,
passando, assim, a uma etapa mais evoluida em que, através da prece e do
sacrificio em nome desses deuses, ele procura o caminho da salvacdo. Este
seria 0 momento da religido para Frazer.

Continuando nessa perspectiva evolucionista, Frazer afirma que quando
o ser humano percebe os limites da religido, ele volta para o principio da
causalidade, mas dessa vez ndo mais de maneira magica, mas sim
experimental e cientifica. Desta forma, atinge o grau mais evoluido, ou seja,
bem proximo do que entendemos por ciéncia moderna ocidental.

Claude Lévi-Strauss (1970) trouxe significativa contribuicdo ao estudo
antropolégico da religido e da magia. Ele considera que seus antecessores,

apesar de ndo estarem equivocados, ndo explicaram a complexidade das
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relacfes sociais. Ao permanecerem presos somente aos dados empiricos, ou
seja, aqueles verificados através da experiéncia, Lévi-Strauss analisa o
religioso e 0 magico como partes de um sistema de relagBes que engloba o
artistico, o juridico e todo aspecto material da sociedade.

Em seu livro O pensamento selvagem, Lévi-Strauss mostra como ocorre
0 conhecimento entre os povos “primitivos”. Para ele, tanto o pensamento
cientifico moderno quanto o pensamento magico, mitico e religioso usam
procedimentos semelhantes: observacdo, sistematizacdo e classificacdo. O
pensamento primitivo € uma forma de conhecimento que produz ordenacdes
verdadeiras. Lévi-Strauss diz que o pensamento magico é distinto e autbnomo
em relacdo ao cientifico. A magia ndo € uma mera etapa da evolucéo cientifica,
mas é uma forma de conhecimento bem articulada e independente. Na base de
qualquer pensamento esta a ordem que ocorre por meio de uma intuicdo
sensivel e se apoia na percepcao de que o0s seres e coisas do mundo ndo sao
elementos isolados, mas estdo envolvidos em relacdes de significados. Lévi-
Strauss chama essas formas de conhecimento de “ciéncia do concreto”, cujos
resultados ndo sdo menos verdadeiros do que os das ciéncias exatas.

Para Lévi-Strauss, ao colocar elementos diferentes numa mesma classe,
estabelece-se um principio de congruéncia entre duas ou mais coisas entao
separadas (fundamento do pensamento magico). Ao realizar isso, 0S seres
humanos criam um principio de ordem no universo. A exigéncia de uma ordem
esta na base do pensamento primitivo ndo por uma caracteristica particular
deste, mas porque esta exigéncia esta na base de todo pensamento. Todo ato
magico participa dessa ordem classificatoria maior, atribuindo o valor e o lugar
de cada coisa. Longe de ser apenas um sistema voltado a questdes praticas, 0
pensamento magico articula conhecimentos extremamente abstratos. Lévi-
Strauss afirma que: “as espécies animais e vegetais ndo sdo conhecidas
porque sao Uteis, mas sdo classificadas Uteis ou interessantes porque sao
primeiramente conhecidas”.

A magia ndo é menor do que a ciéncia. Ela ndo ignora as causas reais
gue afetam os fenbmenos. Lévi-Strauss afirma que as duas diferem pela ordem
de determinacdes impostas por cada um desses tipos de pensamento.

Enquanto a ciéncia diferencia niveis e formas de determinacbes, a magia

68



formula uma crenca mais global que abarca todos os tipos de acontecimentos.
Assim, para 0 pensamento magico as causalidades que regem os fenébmenos
ja sao dadas a priori e estdo no nivel magico e sobrenatural. Sendo o0 mago, ou
feiticeiro, alguém que consegue controlar essas forcas causas, a magia tem,
portanto, sua eficacia. A magia ndo pode ser vista como uma modalidade
timida da ciéncia, pois assim nos privariamos de conhecer o0 pensamento
magico. Este é tdo completo, acabado e coerente em sua imaterialidade quanto
a ciéncia. Melhor que opor magia e ciéncia seria coloca-las em paralelo, como
duas formas de conhecimento, desiguais quanto aos resultados tedricos e
praticos, mas ndo pelo género de opera¢gfes mentais que ambas supdem.

Como é possivel verificar no relato de um entrevistado, 0 insucesso
ganha lugar de reflexdo com o intuito de mostrar a seriedade dos rituais
religiosos e a consciéncia dos limites das forcas espirituais, presentes nos
trabalhos mediunicos. Diz ele com expressao séria e emocionado:

Também temos casos que ficamos tristes porque a pessoa estava
marcada para morrer, por isso eu digo que ndo € milagre, vem
pessoas aqui e na primeira sessdo os médiuns balancam a cabeca
negativamente. Quando a doencga aparece no fisico, € porque nos ja
trazemos ela no perispirito, ela vai ter o tempo para aparecer, na
juventude, na meia idade, na maturidade, ela vai aparecer porque ja
esta marcado.

Essas palavras ditas durante a entrevista sdo fortes, pois apontam para
um ato de perfil carmico-determinista préprio do mistério e da forca do
espiritismo, ou seja, envolto na ideia de predestinacdo, responsavel pela
explicacéo sobre o que néo da certo, lembrando que desde as sociedades mais
remotas até a nossa, constatamos uma necessidade de crenca em uma forca
superior que faca vencer e que ndo descarte a hipotese de derrota.

Os autores levantados neste estudo'® apontam para duas modalidades
de tratamento usadas pelos espiritas no Brasil. Uma delas € semelhante ao
estilo de continuum; proposta por Camargo, a mais espetacular; segundo
Greenfield (1999), é a cirurgia e a mais comum € a administracdo de passes

magneticos.

3 Os autores s&o: Candido Procépio Ferreira de Camargo e seu livro Kardecismo e Umbanda (1961)
e Sidney Greenfield em seu livro Cirurgias do Além (1999).

69



A pesquisa aqui desenvolvida apontou também que o modo mais
comum consiste em utilizar a energia trazida pelos espiritos do mundo invisivel,
o médium-curador movimenta suas maos ao longo do corpo do paciente sem o
tocar. Ao fazer isso, as maos do meédium adquirem uma cor azul — que
somente um outro médium pode ver — a medida que a energia € transmitida ao
paciente.

Greenfield (1999) destaca que o médium sabe que o contato foi feito
com a area perturbada, porque suas maos sentem uma espécie de névoa
densa e invisivel ou um certo entorpecimento que precede o sono.

O terceiro tipo de tratamento € administrado pelos médiuns-curadores,
sendo destinado para pacientes com doencgas mentais, que normalmente s&o
causadas por interferéncias de outros espiritos na vida do individuo. Existem
trés tipos de perturbacbes causadas, as perturbacdes de primeiro grau é
resultado de influéncias espirituais moderadas que causam depressao
moderada, inibicdo, medo, complexos, ciime e tristeza. Sao tratadas por
informados e articulados lideres espiritas que explicam a situacdo ao espirito
errante — que interfere no individuo vivo — e os intimam a deixar de perturbar o
paciente.

As perturbacdes de segundo grau incluem formas mais intensas das
condicOes identificadas anteriormente, bem como algumas doencas fisicas. O
espirito interventor pode paralisar ou adensar o fluido magnético do individuo
perturbado. Em casos graves, novos fluidos devem ser transferidos do médium
para o paciente.

As perturbacbes de terceiro grau sado provenientes de intensas
influéncias espirituais. A mais séria delas € a obsessdo. Sintomaticamente o
paciente pode experimentar uma incontrolavel crise de choro, apatia, ou dores
violentas das regifes superiores e frontais da cabeca. O tratamento pode ser
feito em parte com passes de transfusdo magnética de energia, mas o lider
religioso tem de doutrinar o espirito interventor sobre o sistema de crenca
kardecista, antes que ele resolva abandonar o paciente.

A Ultima modalidade de tratamento, apontada por Greenfield (1999), é a
cura a distancia, dispensando todas as praticas descritas anteriormente, desse
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modo a mediacdo entre o curador espiritual e 0 médium no plano terreno €
desnecessaria. Sobre a cura a distancia uma entrevistada diz:

No desespero pela doenca do meu filho, fui a um centro espirita
pedir. Quando comegcamos a participar das sessdes de energia com
as maos, ap6s a quinta sessdo de energia, a agua do galdo do
bebedouro ficou verde e sendo que cada ressonancia que ele fazia
as lesbes na massa branca do cérebro dele iam diminuindo.
Semanalmente liamos o evangelho segundo o espiritismo em horario
previamente combinado com um dos médiuns que mesmo da sua
casa mandava vibracbes positivas, em casa e com as maos
posicionadas sobre o meu filho e energizando a agua que no final
todos tomavam, realizamos vérias sessfes de passe em meu filho.

Sobre o relatado anteriormente, Allan Kardec traz a abordagem da agua
e da lama que Jesus usou em suas intervencdes de cura, expressando esses
elementos como veiculos para a acdo do fluido espiritual: Quanto ao meio
empregado para a sua cura, evidentemente aquela espécie de lama feita de
saliva e Terra nenhuma virtude podia encerrar, a ndo ser pela acao do fluido
curativo de que fora impregnada. E assim que as mais insignificantes
substancias, como a agua, por exemplo, podem adquirir qualidades poderosas
e efetivas, sob a acdo do fluido espiritual ou magnético, ao qual elas servem de
veiculo, ou, se quiserem, de reservatorio (Kardec, LG, p. 326).

A colocacao dos fluidos na agua pode ser realizada por Espiritos, pelo
médium ou por ambos. A denominacdo de 4gua magnetizada é admitida como
mais adequada para quando foi agua preparada exclusivamente com fluidos do
médium (0o magnetizador), e agua fluidificada quando ocorre por participacéo
da Espiritualidade. A agua fluidificada preparada para determinada pessoa néao
deve ser ingerida por outra, pois se admite que os fluidos adicionados pela
espiritualidade estejam direcionados especificamente ao reequilibrio daquele
espirito. Nos rituais espiritas, tais como as palestras semanais, 0 passe e a
agua fluidificada séo frequentes e geralmente estdo com uso associados.
Nesses momentos de rituais, a agua fluidificada é de uso geral, e, portanto,
com a fluidificagdo propria para essa finalidade, sem direcionamento
individualizado.

Greenfield (1999) tenta explicar as cirurgias e outras curas excepcionais.

Para o autor, as operagdes realizadas com instrumentos sujos, sem anestesia,
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a cura de doencas dificeis do ponto de vista da medicina tradicional certamente
ndo estdo incluidas em nenhuma explicacdo dentro dos paradigmas tanto da
psicologia como da medicina convencional. Sobre o apontado anteriormente
por Grenfield, outra entrevistada exemplifica dizendo:

O diagnéstico dos meédicos consultados era algo sem cura, a
trombose criou uma infec¢éo lesionando a massa branca do cérebro
e todos os médicos eram unanimes em dizer que ndo sabiam o que
fazer porque o exame dele ndo condizia com o estado de saude dele.
Ouvi de um médico renomado que a minha fé era muito grande, que
a minha reza era muito forte. Foi o Unico médico que deu a entender
gue levava em consideracdo este lado da fé na cura das doencas,
em nenhum momento eu e meu filho perdemos a fé. Apesar dos
exames e dos médicos que acreditavam que ele estava em coma,
ele levava uma vida normal, trabalhando e estudando e todas as
noites indo tomar o passe. E a cada exame dele a lesdo do cérebro
sumia, apesar de ser algo impossivel para os médicos.

Segundo Greenfield (1999), a explicagdo da cura do ponto de vista
antropolégico é baseado em nivel social e cultural e ndo a nivel do individuo.
Na antropologia ha duas opc¢des que explicam, sendo “etoldgica” e “etioldgica”,
respectivamente.

A primeira reconhece que povos de outras culturas com
comportamentos excepcionais para nos tém suas explicagbes préprias para
tais comportamentos. A segunda se refere a convicgcdo ocidental de que a
ciéncia € capaz de fornecer explicacdes “objetivas” para todos os fenémenos.

Segundo Greenfield (1999), os espiritas kardecistas brasileiros
concebem um duplo universo, o material familiar a nés e o segundo habitado
por espiritos desconhecidos por nés. Os espiritos sdo nesse universo a forca
vital que anima os dois planos da realidade. Eles se supdem moralmente
impelidos ao progresso e retornam periodicamente ao mundo material para
serem expostos as licdes que conduzem ao caminho da perfeicao.

Os individuos que recebem os espiritos que na vida passada praticavam
curas como meédicos sdo denominados de meédiuns-curadores. A explicacéo
espirita diz que quando algum desses médiuns-curadores estdo manejando
uma faca, um bisturi, ou uma serra, cada um deles tem um espirito guia que

opera usando seus Ccorpos.
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Pode ser dificil até mesmo para o maior relativista cultural aceitar essa
explicagdo, mas esta € a explicacdo etoldgica dos “nativos” espiritas
kardecistas brasileiros. Os “nativos” nesse caso sdo excepcionais, no sentido
de que ndo sdo membros de minorias marginalizadas. Eles ndo sdo nem
“primitivos” nem “naturais”’, nem sao necessariamente pobres, analfabetos e
rudes membros das complexas sociedades modernas. Muitos dos médiuns
curadores contatados durante a pesquisa e nos levantamentos bibliograficos
sdo médicos praticantes, advogados, professores universitarios, engenheiros e
outros profissionais em posicdo de prestigio e importancia na sociedade
brasileira. Nossa pesquisa mostrou ainda que muitos s&do eruditos no
conhecimento racionalista ocidental. Mas eles aceitam completamente a crenca
espirita de que as cirurgias sao conduzidas por espiritos que usam “técnicas”
de outro mundo ao se incorporarem aos mediuns. Entendem que as praticas de
cura do espiritismo sdo mais evoluidas do que as que a biomedicina e as
ciéncias podem oferecer. Em resumo € uma situagdo em que ao invés do
estudioso racionalista, impregnado pelo etnocentrismo, olhando com
superioridade para as crencgas e as praticas de povos cuja maneira de viver ele
vem estudando, sdo os “nativos” que olham com superioridade para nos e para
0S N0ssos conhecimentos.

Antropélogos e estudantes de religides muitas vezes se deparam com
acontecimentos excepcionais em suas investigacbes do sobrenatural. A
intervencéo de seres sobrenaturais na vida do “mundo real” é desconsiderada
logo de inicio, sdo rejeitadas sob o rétulo de supersticdes.

Esse foi o movimento inicial da Antropologia sobre o assunto quando,
somente na década de 1960, Lévi-Strauss analisou uma cancdo usada por um
xama cuna para facilitar um parto complicado. O xamé analisado por Lévi-
Strauss iniciou um ritual e entrou em transe para conseguir 0s poderes
sobrenaturais para ajudar uma paciente. Ninguém a tocou e nenhum dos seus

6rgdos foi manipulado fisicamente. Mas o ritual** funcionou perfeitamente, e ela

1% |évi-Strauss procura precisar a nogao de ritual distinguindo entre duas formas de existéncia das
representagfes. A primeira consiste em relatos explicitos, com evidente organizagdo interna. A
segunda é implicita: nela, as representacdes existem de maneira fragmentada, permanecendo
ligadas a uma ou outra fase do ritual. Essa distin¢cdo importa no sentido em que, para Levi Strauss, a
apreenséo do carater proprio do ritual requer o isolamento das crengas e representagfes que fazem
parte do ritual mas que com ele ndo se confundem. O rito, em sua visdo, consiste em: “palavras
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pode dar a luz uma saudavel crianca. Em sua explicacao de cura, Lévi-Strauss
tracou um paralelo entre a cura do xama e a psicanalise. Segundo ele, ambas
tentam curar criando um mito que a paciente deve entdo reviver. Isso é
baseado em trés experiéncias, a do xama, a do paciente e a do publico. Para
Lévi-Strauss, a eficacia simbdlica funciona no poder de um xama ou de um
mago em geral que tem a capacidade de trazer em torno de si 0 consenso
coletivo, em fazer vivo e atuante um quadro de representacfes simbdlicas que
sustenta toda uma explicacdo sobre os acontecimentos, é o sistema de
crencgas coletivo que torna a magia eficaz. O valor desse sistema nao esta na
ocorréncia ocasional de curas reais, mas no sentimento de segurancga trazido
ao grupo pelo mito que fundamenta a cura. Mesmo quando um ritual néo
resulta em cura, a crenga nesse sistema permanece, por ser sempre coletiva.

Depois de reconhecer que o ritual simbodlico de cura pode realmente
funcionar, a Antropologia comegou a estudar 0s sistemas tradicionais ou
alternativos de cura. Embora a antropologia possa teoricamente aceitar que
curadores apoiados na intervencdo sobrenatural sejam realmente capazes de
curar, 0 consenso € quase unanime ao afirmar que eles sé conseguem a cura
com doencas psicossocioldgicas e culturais e ndo com doengas fisicas.

O que Greenfield (1999) demonstra é que no Brasil ocorre exatamente o
oposto disso, e o inicio do que se pode considerar uma explicacdo cientifica
desses fenbmenos, para ele, deve ser encontrado nos limites da ciéncia
médica ao lado de outros campos em franco desenvolvimento como a

endocrinologia, a neurologia, a imunologia e a psiconeuroimunologia.

proferidas, gestos realizados, objetos manipulados, independentemente de toda glosa ou exegese
exigida por esses trés tipos de atividade e que remetem ndo ao ritual mas a mitologia implicita.”
Gestos e objetos substituem as palavras, conotando cada um, de maneira global, um sistema de
ideias e representacdes: “ao utilizd-los, o ritual condensa sob forma concreta e unitaria
procedimentos que, sem ele, seriam discursivos. Ele ndo realiza, portanto, gestos, ndo manipula
objetos como na vida corrente, para obter resultados praticos oriundos de operagfes em cadeia,
cada uma ligada a precedente, por um lago de causalidade (...)". Quanto as palavras, deve-se
perguntar ndo pelo o que é dito, 0 que remete ao sistema de representa¢gfes, mas pela maneira
como o dizem. O ritual caracteriza-se ainda por um apelo constante a dois procedimentos: a
fragmentacdo — no interior das classes de objetos e tipos de gestos o ritual se distingue
infinitamente, e a repeticdo — uma mesma férmula ou gestos séo repetidos varias vezes. A razdo
profunda do ritual, segundo Levi Strauss, deriva do recurso sistematico desses dois procedimentos.
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3 — A EXPERIENCIA DE CURA NO ESPIRITISMO E A
INTEGRACAO COM A VIDA URBANA

Para o presente estudo, conheci alguns centros espiritas localizados em
Séo Paulo, o Lar do Amor Cristdo, com 57 anos de existéncia, € um dos
centros espiritas mais conhecidos e prestigiados do bairro do
Ipiranga,conhecido bairro de classe média da capital paulista. Trata-se de um
prédio grande, com varias divisdes: no térreo funciona como creche para cerca
de cem criancas e organizacdo de eventos beneficentes. No segundo andar se
concentram as atividades cotidianas dos frequentadores da instituigao:
palestras, passes, atendimento fraterno, preces e irradiacdes realizadas em
publico, desobsessao, grupo de estudos e desenvolvimento mediunico, este
altimo em espaco privado. O térreo conta ainda com uma pequena biblioteca,
livraria e salas para as atividades de pequenos grupos, que ocorriam em datas
e horarios semanais fixos, respeitando a grande énfase que o0s espiritas
atribuem a pontualidade.

O centro, austero e despojado em seus tons de azul claro e branco, era
ornado com quadros de avisos e mensagens espiritas em alguns cartazes. Na
livraria diversas prateleiras com capas de edi¢cdes antigas de livros de Allan
Kardec, e de outros autores espiritas conhecidos dos adeptos. O prédio possui
um ambiente agradavel, iluminado e muito organizado, em tudo a simplicidade
do ambiente é enfatizada.

ApoOs assistir a palestra e receber o passe, fui convidado para uma
conversa, estavam presentes no encontro diretores do centro, uma dirigente
mulher e um médium de cura. De inicio, um dos dirigentes apresentou uma
ligeira desconfianca quando me apresentei como pesquisador e quando
informei o tema de estudo. Fui inquirido ndo apenas sobre meu trabalho, mas
também sobre minha relacdo pessoal com o0 espiritismo, em que 0 mero
“interesse cientifico” se afigurava pobre como justificativa, uma vez que o
interesse maior dos espiritas recai no fato de o visitante ser ou ndo adepto da
fé, ou se apresentar como disposto a converte-se. Nesses contatos iniciais eu

hY

registrava uma relacdo inversa a curiosidade de meus pares antropologos
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diante do processo de pesquisa e sobre a escolha de objeto de investigacao,
uma vez que minha identidade espirita e tradicdo familiar era mais relevante
para meu interlocutores. Enquanto para os antropdlogos assumir uma condi¢éo
de espirita comprometeria 0 necessario distanciamento, para 0s espiritas, 0
historico familiar nessa religido e a cura alcancada por um parente no
espiritismo era a condicdo para o bom entendimento da doutrina, pois fica
evidente 0 medo dos espiritas de serem reconhecidos como “charlatdes” ou
acusados de falsa medicina. Os dirigentes enfatizam nos encontros mantidos
“que a cura no Kardecismo se distingue de outras crencas, tais como a
cromoterapia”.

Durante a conversa e sabendo da minha curiosidade apenas em
testemunhar sessdes mediunicas e ndo em verificar se existem realmente
casos de cura, meus interlocutores se mostraram mais tranquilos, em participar
de conversas e gravacgdes relatando casos ocorridos naquele centro espirita.

Apés as primeiras conversas, com duracdo de aproximadamente duas
horas cada uma delas, fui conduzido a presenca de um médium de cura,
homem de cerca de 50 anos, comerciante aposentado e um dos principais
médiuns do Centro. Ele, antes da incorporacdo, perguntou-me sobre minha
formacdo e com pouca chance de demonstrar seus saberes a respeito do
trabalho de um antropdlogo ele, preocupado em relativizar a for¢a da ciéncia, ja
indicou diversos autores espiritas que eu deveria ler para entender sobre a
questao de cura e doenca.

Tal manifestacdo mostrava que ele estava disposto a compartilhar o
conhecimento dele indicando espiritas famosos sobre a questdo de cura,
fugindo dos famosos médiuns relatados, tantas vezes, na propria academia e
divulgados na televisdo. Tal comportamento € comum entre 0s médiuns
entrevistados e parece revelar um sinal de exercicio competitivo entre saberes
tanto no dialogo com a ciéncia como nos enfrentamentos préprios do campo
religioso espirita

Se 0 que me levava a procurar 0 centro era o pretexto de uma pesquisa,
ficou claro que os dirigentes me tratavam como um “espirita em potencial”. Dali
em diante, eu iria aprender a doutrina espirita e ser convidado para todas as

palestras e reunides realizadas naquele centro.
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Meus informantes demonstravam curiosidade em relacdo a pesquisa e
compartilharam relatos valiosos. Fui informado sobre as sessdes de passes de
cura, que sdo realizadas as tercas-feiras, as 19h30. Ha sessdes distintas para
cada caso, alguns grupos de pessoas passam por passes e palestras mais
“reforcadas” e quando atingem certa quantidade de frequéncias, inclusive com
um controle feito em uma ficha, elas sao direcionadas a outros tipos de passe.
Nesse centro ha dois tipos de sessdes de passes, uma denomina-se Passe
Conjugado (PC) que é tido como um passe inicial que cuida da saude e do
espirito e inclui a participacdo em palestras e o chamado Passe Espiritual (PE)
tido no centro como uma “evolucao” do fiel apos diversas sessdes tomando o
outro tipo de passe e orientagao.

No mesmo dia entrei em uma sala onde vi cerca de vinte pessoas
sempre posicionadas na frente de cadeiras vazias, eram quatro fileiras de
cadeiras. Sem entender bem em qual deveria sentar, segui o fluxo de pessoas
gue entravam para tomar o passe que antecede as palestras. Deu se inicio a
sessdo, enquanto alguns liam os textos e outros ficavam com os olhos
fechados, a testa franzida, a cabeca levemente arqueada para baixo e nao
eram perturbados pelos demais enquanto assim estivessem. A prece, como ja
havia assinalado Cavalcanti (1983), € associada a uma interlocu¢do com o alto:
portanto, aquele que se encontra num estado visivel, lido pelos demais como
tal, € retirado do circuito de interlocutores ratificaveis, por se encontrar num
“dialogo” de maior relevancia.

Todos os trabalhos espiritas sdo abertos pela prece, concebida como
uma relacdo direta de elevacdo e contato com a espiritualidade superior
(Cavalcanti, 1983). Enfatizava-se o aprendizado de um timing, de um preciso
comportamento linguistico e de uma determinada atitude corporal. A técnica
corporal era conhecida: as pessoas fechavam os olhos e se concentravam,
com as maos sobre a mesa ou em cima das pernas junto aos joelhos,
manifestando respeito, humildade, subordinacao e elevacgao. O timing era
variavel, mas ndo eram recomendadas preces longas no grupo, perfazendo no
maximo um ou dois minutos. A prece era marcada por uma entonacao de

suplica, pausada, em voz alta e falada na primeira pessoa do plural, o chamado
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“plural majestatico”. Eram permitidas improvisacbes em torno de um molde
formular, referido ao objetivo da reunido.

No sistema de crengas espirita, toda atividade ritual demanda uma
preparacdo do ambiente em que encarnados colaboram com
desencarnados para uma faxina espiritual do ambiente, que acontece antes da
sessdao, equilibrando os fluidos presentes. Ha sempre necessidade de um
tempo entre as diversas atividades, a fim de que esse equilibrio possa se
restabelecer. Por exemplo, o grupo de estudos nao funciona no mesmo dia da
reunido de desobsessao, pois ha o risco de que o ambiente ndo esteja ainda
limpo das presencas espirituais que ocuparam O espago, por isso a
necessidade de um tempo razoavel entre uma e outra atividade.

Meio constrangido em passar apenas pela sessdo e passe e me dirigir
diretamente a sala da administracdo onde eu gravava as entrevistas, aceitei 0
convite de participar de uma palestra em que o tema era o vicio e 0s males que
iSSO causa ao espirito. Ao se apresentar como pesquisador e estudante do
mestrado, ficou nitida a intencdo dos dirigentes em me definirem como um
possivel palestrante, de acordo com o seu grau de conhecimento da doutrina.

A participacdo nos grupos de estudos tem uma nitida funcdo identitéria
no universo espirita. As sessdes do grupo de estudos ocorriam semanalmente,
com uma frequéncia média de cerca de dez pessoas. Havia pessoas que se
sentavam a volta da mesa e outras que preferiam permanecer numa posicao
mais periférica, numa segunda fileira de cadeiras. A proximidade dos
participantes ao coordenador indicava, antes de tudo, uma disposicdo de
intervir no debate.

O esquema da sessdao dividia-se em prece de abertura, leitura oral de
trecho do capitulo, comentarios do coordenador e debate, leitura e debate da
cartilha didatica e prece de encerramento, feita sempre por um membro do
grupo a pedido do coordenador. O coordenador solicitou as leituras orais aos
participantes, assim como comentéarios dos trechos lidos. Apds o encerramento
do debate, as pessoas foram liberadas para retornarem as suas casas e muitos

ainda permaneceram conversando principalmente na porta de saida do edificio.
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No caso dos frequentadores em busca de cura o processo apresenta
diferenciacdes, neste caso geralmente o doente € levado por algum familiar.
Sobre isso uma entrevistada diz:

Esporadicamente frequentei alguns centros espiritas, nunca me fixei
em nenhum, mas nunca deixei de acreditar. Em 2003, meu filho mais
velho apresentou uma trombose cerebral ap6s uma cirurgia de
sinusite com exames completamente alterados e eles com um estado
fisico excelente. O que chamou muito a atencdo dos médicos que
nao conseguiam compreender como alguém com estes exames
permaneciam em uma situacdo aparentemente normal. No
desespero pela doenca do meu filho, fui a um centro espirita pedir
ajuda. Quando comecamos a participar das sessdes de energia com
as maos, ap6s a quinta sessdo de energia, a agua do galdo do
bebedouro ficou verde e a cada ressonancia que ele fazia as lesbes
na massa branca do cérebro dele iam diminuindo. lamos todos os
dias, com sess0Oes diarias de passes energéticos de cura e apds isso
semanalmente. O meu filho mais velho passou a retribuir a energia
gue recebeu, também dando passes de energia e a cada exame dele
a lesdo do cérebro sumia, apesar de ser algo impossivel para os
médicos. O diagndstico dos médicos consultados era algo sem cura,
a trombose criou uma infec¢do lesionando a massa branca do
cérebro e todos os médicos eram unanimes em dizer que nao
sabiam o que fazer porque o exame dele ndo condizia com o estado
de saude dele. Ouvi de um médico renomado que a minha fé era
muito grande, que a minha reza era muito forte. Foi o Unico médico
qgue deu a entender que levava em consideracéo este lado da fé na
cura das doencas, em nhenhum momento eu e meu filho perdemos a
fé. Apesar dos exames e dos médicos que acreditavam que ele
estava em coma, ele levava uma vida normal, trabalhando e
estudando e todas as noites indo tomar o passe.

Diferente dos exemplos anteriormente apresentados, onde a agdo dos
meédiuns se dava pela acao individual no interior da coletividade, no caso dos
doentes, a coletividade apresenta-se como suporte dos encaminhamentos de
cura. E o individuo o centro dos acontecimentos, na maior parte das vezes
encaminhado por algum parente ou amigo que “doutrina” o doente a procurar o
atendimento.

O Kardecismo no Brasil sempre teve como um dos principais pontos de
sua pratica a cura de males e doencas do espirito e do corpo. Apesar de nao

aceitarem a denominacdo de magica, o Kardecismo recebe um grande numero
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de pessoas que buscam seus servicos independentes de se reconhecerem
espiritas ou nao.

Em S&o Paulo, foi constatado por Camargo (1961) que o Kardecismo é
tomado como religides internalizadas. Segundo ele, por religido internalizada
entende-se como aquela escolhida pelo fiel que procurou nela encontrar a
satisfagcdo de necessidades e uma experiéncia de adesdo a verdade. Nas
palavras de Camargo “esta satisfacdo e esta experiéncia constituem a principal
fonte da conversédo e da manutencéo do adepto dentro do quadro religioso”.

Diversamente, Camargo considera religido tradicional a aceita
principalmente em conformidade com a tradicdo e cuja fonte de ades&o nédo se
encontra primordialmente na explicitacdo de seus valores positivos. Camargo
também ressalta que religides internalizadas e tradicionais sdo conceitos
tipicos, nunca encontrados puros na realidade. O autor observa que se trata de
religides mais internalizadas ou mais tradicionais.

Apés considerar que o Kardecismo, dentre outras, em Sao Paulo
assume as caracteristicas de religides internalizadas, Camargo aponta para
duas funcbes fundamentais para a aproximacdo de novos fiéis, a funcéo
terapéutica e a funcéo de integracédo na sociedade urbana.

Ao narrar sua histéria de vida familiar, no espaco urbano paulistano,
associada aos primeiros contatos como 0 espiritismo, uma entrevistada
menciona:

Meu primeiro contato foi através da minha familia kardecista que
fazia mesa branca da qual eu ndo participava porque era criancga.
Mas ja tinha conhecimento que existia outra religido além da catolica.
Perdi minha mée aos 12 anos de idade, a primeira prova que tive que
existia algo além desta vida foi através de uma sessdo de mesa
branca em familia que minha mée se manifestou e beijou o rosto da
minha irm& mais velha e no rosto dela ficou uma marca. Apés a
morte da minha mée e passados alguns anos, morando com uma
das minhas tias, tive a segunda prova da existéncia de um plano
superior. Em uma discussao sobre a saida da casa em que viviamos
com a minha tia, veio uma vizinha desconhecida pedindo para ir até
a casa dela dizendo que tinha um espirito que baixou numa senhora
e que chorava muito e chamava por alguma de noés. Quando
chegamos I4, encontramos uma pessoa chorando como uma louca
se questionando, olha o que eu fiz, olha o que eu fiz para as minhas
filhas e se comunicou como sendo a minha mée, pediu perdao pelo o
gue fez (suicidio pés-parto) e falava o nome do meu pai e perguntava
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de mim, que era a menor, que ela tinha me abandonado, sendo que
a vizinha n&o nos conhecia. Apds alguns anos, o meu irméo foi fazer
a primeira comunh&o. Era natural na época fazer uns santinhos para
dar de lembranca, estavamos saindo da igreja uma moradora de rua
se aproximou chorando muito e pediu um santinho que era dele.
Demos o santinho e ela se foi, antes de virar a esquina, ela
simplesmente desapareceu. Varias pessoas viram isso, eu e minhas
irmas nunca mais tivemos noticias da minha mé&e, nos casamos,
tivemos nossos filhos, foi uma época de distanciamento de qualquer
religido. Sempre li 0 evangelho segundo o espiritismo, gostava muito
da mée do Gasparetto, nunca mais frequentei, mas sempre li.

As duas funcdes, a funcdo terapéutica e a funcdo de integracdo na
sociedade urbana, apontadas por Camargo e salientadas no depoimento
anterior, ndo sdo mutuamente exclusivas e atuam frequentemente de modo
conjuntas levando as vezes até mesmo a confusdo de identificar o motivo de
conversao e manutencao religiosa dos fiéis.

A cura é para Camargo e mesmo para meus interlocutores dirigentes e
médiuns o motor de aproximacdo para a fé, em que mais da metade dos
individuos que aderem as religides medilunicas tem nela o motivo primordial de
aproximacdo com as religides espiritas. As palavras a seguir, ditas por uma
dirigente de centro espirita, ilustram tal afirmacéao:

Ardendo em febre, ela procurou um hospital e foi fazer um raio-x do
pulm&o porque ela estava achando que era pneumonia. Fez o raio-x,
saiu do exame, esperou o resultado e quando ela viu o resultado
disse: € pneumonia, jogou o resultado no banco detrds do carro e foi
para casa. Deitou. Quando o filho que € médico chegou, ela falou
para o filho dar uma receita para ele buscar remédio para
pneumonia. Ele pegou a radiografia e disse: mée vocé ndo olhou
direito, ndo é pneumonia, € um tumor. E ai ela foi para o
pneumologista e junto com os cirurgides viram que o0 tumor era no
mediastino e vocé ndo tem dois meses de vida. Ela se desesperou e
me ligou, eu disse vai tomar passe e ela foi tomar passe em outro
Centro em Pinheiros, o passe é igualzinho ao nosso aqui e inclusive
também se chama P3. Tomou 0s passes se preparando para a
cirurgia e quando ela saiu da cirurgia, 0 médico chamou ela e a
familia e disse: eu ndo sei 0 que aconteceu, 0 seu cancer estava
encapsulado, morto. Entdo, ela esta viva até hoje e isso ja faz cinco
anos. E ela atribui, tanto que ela toma passe até hoje, ao passe.
Ficou encapsulado, eles falaram que foi uma coisa assim para
estudo, porque no mediastino encapsular um céancer eles nunca
tinham visto.
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Segundo Renshaw (1969), a énfase na nocdo de cura espiritual e na
acao fluidica de forcas espirituais como fatores determinantes do rumo que o
espiritismo tomou no Brasil se deve ao fato de que para a maioria dos espiritas,
a fé baseia-se ndo na razao, mas na interpretacao de curas como milagres.

Para o espiritismo, segundo Rezende (2012), em linhas gerais, a saude
esta associada a harmonia de vibracdes energéticas, estabelecidas pelo
proprio individuo em relacdo ao seu meio. O género de vida que o individuo
escolheu € dependente de seu grau de adiantamento, que limita seu livre-
arbitrio. Quanto menos imperfeicbes 0 espirito apresenta, menos tormentos
terd de vivenciar em sua vida corporea. Essa posicdo que o homem ocupa
determina a natureza de sua escolha como prova, expiacdo ou missédo. Sobre
isso, um entrevistado mencionou: “Ele (o espirito) sofre todas as boas ou mas
tendéncias até se depurar”. Segundo Kardec:

S0 os espiritos que escolhem, de acordo com a natureza de suas
faltas, e “portanto, impdem a si mesmos uma vida de misérias e
privacdes, [...] outros preferem experimentar as tentacfes da riqueza
e do poder, [...] muitos, decidem experimentar suas forcas nas lutas
gue terdo de sustentar em contato com o vicio.” (Kardec, LE, p. 174)

E o espirito que escolhe o corpo com as imperfeicbes que serdo suas
provas para auxilio em seu progresso, caso consiga vencer os obstaculos
interpostos. Agora, nem sempre sao permitidas as escolhas da constituicdo
corplrea, quando o espirito ainda “ndo esta apto a proceder a uma escolha
com conhecimento de causa” (Kardec, LE, p. 197).

Ha espiritos que, por expiacdo, precisam de um corpo que limite a
manifestagdo de suas faculdades intelectuais, como o caso de idiotia, de
paralisias cerebrais e de outros tipos de patologias limitantes. Sobre esses
casos, uma entrevistada menciona sobre a importancia dos passes em
criangcas excepcionais:

Inclusive além deste centro espirita iamos também a outro centro
onde os médiuns eram meédicos. La se tratavam muitas criancas
excepcionais e, conversando com as maes, elas contaram que 0s
passes foram muito importantes na diminuicdo dos medicamentos
tomados por estas criancas.
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A explicacéo sobre o fato geralmente recai sobre a situacédo de espiritos
gue, como génios que em vidas anteriores, abusaram de certas faculdades em
detrimento de muitas pessoas, e, na atual existéncia, estacionam a inteligéncia
para trabalhar os sentimentos, jA que mesmo em um corpo defeituoso o
espirito tem consciéncia do atual limite de sua liberdade. Esse é “um
estacionamento tempordrio” — um instrumento de castigo (Kardec, LE, p. 207).
O corpo fisico receberd a codificacdo genética que foi planejada no “mundo
invisivel” e durante a fase de concepcéao ir4 receber o acompanhamento da
espiritualidade mais evoluida. Em relacéo a isso, Rezende (2012) afirma que o
planejamento genético, com excecdo das doencas de m4 formacdo corporea
(teratogéneses), sdo situacbes em que o individuo apresenta a tendéncia para
determinados tipos de patologias. Essas tendéncias fardo com que o individuo
desenvolva, ou ndo, a patologia conforme sua necessidade de aprendizagem
espiritual na Terra. Rezende (2012) afirma que esse determinismo possui certa
relatividade, oferecida conforme a ac¢do do individuo na atual existéncia.
Algumas acdes/atitudes poderdo aliviar o carma planejado. O planejamento
reencarnatorio do exemplo anterior talvez previsse uma patologia de graves
comprometimentos, que poderdo se manifestar em uma forma mais branda,
caso o comportamento do reencarnado seja favoravel as boas condutas e aos
cuidados com o corpo e a saude. Mas também ocorre que alguns sofrimentos
podem ser decorrentes de atos praticados por livre vontade na propria vida
atual, com manifestacdo de patologias adquiridas na atual existéncia como
recurso de contencdo de comportamentos ndo saudaveis ao progresso
espiritual. Como afirma Kardec, “s6 as grandes dores, os fatos importantes e
capazes de influir no moral, Deus os prevé, porque sao Uteis a tua depuracéo e
a tua instrucdo” (Kardec, LE, p. 393). Boa parte dos sofrimentos, sendo todos,
sdo decorrentes da estrutura do pensamento. O espirito, através do fluido
universal, emite 0 pensamento, 0os sentimento e sua vontade. O pensamento
emite vibracbes em frequéncias que dependem de seu tipo, de sua qualidade,
e podem gerar certas enfermidades. Sobre as dores do corpo e os sofrimentos
associados ao pensamento e as discordancias vividas no cotidiano com
vibragbes fortes que, segundo o espiritismo, podem gerar doencas, uma

entrevistada narra a seguir seu processo de vida familiar e cura no espiritismo:
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(...) eu nasci em um lar catdlico, minha mée fazia batizado de
boneca, fiz primeira comunh&o e ia na igreja. Sé que com o tempo eu
casei, ndo seguia mais, até que eu fui me deparar com o budismo,
gostei muito, frequentei assiduamente, participava de reunibes, fazia
reunibes em casa também, mas sO que no budismo era assim, nao
tinha um ser superior, tanto eu como vocé poderiamos alcancar a
“graca” fazendo a oracdo. Entdo eles ensinavam que n&o tinha um
Deus em cima da gente. Havia um homem que, através da
meditacdo e da oragdo, alcangou 0 que queria € 0 que a gente ia
guerer também iriamos alcancar assim. Mas no fundo mesmo eu
sempre tive aquela pergunta, e Deus e Jesus? Até que teve um dia
gue teve algum problema entre o clero e o presidente e fez com que
eu fosse perdendo a fé, fui saindo aos poucos até que nao fui mais.
Ai com o passar do tempo eu vim frequentar o perseveranga (centro
espirita) e me identifiqguei bem, porque la vocé estuda o evangelho, a
biblia, faz caridade, entdo estamos fazendo as coisas dentro da
biblia, sabe? Estudar os livros do Chico Xavier, alguma coisa de
Allan Kardec, eu estou me sentindo muito bem assim. Depois que
realmente virei espirita, sinto que estou aprendendo, estou me
sentindo uma pessoa mais lapidada, melhor, melhor comigo mesma,
com os outros, com os familiares. Acho que estou cumprindo o meu
papel aqui na terra. Eu acho que no espiritismo tenho uma orientacdo
mais sadia do que eu estou vivendo, do que eu participo no dia a dia.
Cura mesmo, eu fiz tratamento espiritual pra um ndédulo no seio, fiz
direitinho como eles explicaram, e quando eu refiz o exame
novamente, ele estava ali, mas cristalizou, ndo evoluiu. Fiz
novamente o exame que a médica pediu e ele continua cristalizado.
Tudo depende da fé da gente, se vocé tem a fé, vocé vai fazer tudo
direitinho e vai ser curada. E eles ndo falam pra vocé nao buscar um
médico de fora, eles estimulam a seguir 0 que o médico esta falando.

A narrativa anterior evidencia os processos vibratorios de cura tao
significativos para os gerenciadores da fé espirita, quando dizem: “S&o essas
vibracbes que permitem a acdo sobre o fluido universal, que é a estrutura
permissora de contato entre os dois mundos o “visivel e invisivel”.

Entre 0S espiritos desencarnados, a interacéo
pensamento/frequéncia/vibratoria/fluido universal é direta; entre os encarnados,
tera de passar pela mediacdo do corpo fisico. Essas interacbes permitem
influéncia do “mundo invisivel” sobre os encarnados, produzindo as
inspiracbes, mas “essas inspiragbes, que ocorrem pela transmissdo de
pensamento a pensamento, sao ocultas e ndo podem deixar nenhum traco
material” (Rev. Esp., 1861, p. 165).



No espiritismo, segundo Rezende (2012), seja pelo pensamento ou por
tendéncias apresentadas na programacao espiritual da genética, todas as
doencas sao alteracdes no perispirito, e todas sdo de origem espiritual; desta
vida ou decorrente de vida passadas, o espirito tudo controla.

Ao contrario da “ciéncia moderna”, que pensa a heranca familiar
genética, a hereditariedade para o espiritismo se estabelece na sele¢do dos
genes no momento da concepgao, responde a uma ocorréncia de influéncias
da carga carmica dos sujeitos pelas necessidades de progresso, pela vontade
do espirito que esta reencarnando, ou pelo direcionamento de seus espiritos
protetores. Em relagdo ao processo evolutivo no plano fisico, o espiritismo
concebe uma intervencdo do mundo espiritual nos processos da natureza, mas
sempre respeitando as “Leis da Natureza’. Para os intelectuais espiritas, um
exemplo disso foi a evolucdo das espécies orientada por “Espiritos de Luz” em
nome do “Criador”. As mutacfes genéticas no corpo fisico ocorreram somente
depois das altera¢gBes no corpo espiritual — a matriz da forma fisica. Kardec, ao
expor a diversidade dos mundos, afirma que o planeta Terra € um mundo de
onde nao vieram almas novas (estagio primitivo) para povoa-lo, explicando,
assim, o porqué de 0s nossos cientistas “ndo encontrarem o elo de transigc&o
da transicdo do animal para o homem na teoria de Darwin” (Incontri, 2001 e
Kardec, LG, 1944).

Tendo como exemplo Jesus, 0s espiritas pensam que, pela fraternidade
humana, € possivel colaborar para a reeducacdo espiritual, denominada
reforma intima e a acao fluidica entre os corpos em beneficio dos homens
encarnados. Pela orientacdo espiritual e pela imposicdo de maos, Jesus
transmitia seus poderes espirituais e energias de cura. O terapeuta espirita,
também por meio dos rituais do passe (imposicdo de mé&os), da agua
fluidificada, da prece, da evangelhoterapia, permitirA a energizacdo do
encarnado oferecendo-lhe o fluido universal — sdo os recursos terapéuticos da
fluidoterapia.

A associacéao entre os fluidos e 0 passe € uma proposta terapéutica para
males do corpo e do espirito, apresentando mecanismo de ag&do no perispirito,

em que conceitualmente “é uma transfusdo de fluidos de um ser para outro”
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(Oliveira, 1995, p. 111) que beneficia quem recebe, pois oferece fluidos bons,
fortalecendo e modificando os existentes.

Em Kardec, o fluido vital pode ser transmitido de um individuo a outro,
favorecendo por doacdo aquele que tenha menos (Kardec, LE, p. 77). Durante
o ritual de passe, ocorre conexao entre o mundo visivel (material) e o invisivel
(espiritual) através do corpo e mente do médium passista, como expressao da
relacdo entre homem e os Espiritos superiores (Cavalcanti, 1983).

Sobre o0 passe, a Federacdo Espirita Brasileira pontua os regramentos
oficiais afirmando que a técnica para a atividade de passe solicita que seja
realizada em ambiente especifico (cAmara de passe), geralmente com porta de
entrada e saida que permita fluxo continuo e evite tumulto, com uso de luz azul
(aspecto que caracteriza a paz na cromoterapia); as pessoas envolvidas
precisam ficar em siléncio, realizando preces que permitam a conexao com a
espiritualidade mentora e colaboradora da terapia. Além de ritual, o passe
estabelece a fé na eficacia para auxiliar na cura de alguma doenga ou em
problemas de origem emocional ou espiritual. Ele pode ser uma forma de
restauracdo da ordem para o tratamento do individuo enfermo, tanto no nivel
fisico como no campo espiritual.

Segundo Rezende (2012), o ritual do passe, nos centros espiritas,
também é uma forma de agregar as pessoas, fazendo com que elas se sintam
membros de um grupo religioso, uma coesao social em que todos estdo no

mesmo conforto de receber ajuda espiritual. De acordo com uma entrevistada:

Atualmente, vou as quartas-feiras no centro tomar passe e renovar
as energias, ouvir a palestra e ver o quanto é bom a caridade. E meu
tempo de parar e refletir em minhas a¢fes. De quinta-feira frequento
0 grupo de estudo, lemos e debatemos o livro e assuntos “polémicos”
como aborto, assassinato, casos que nos geram duvidas. Encontrei
uma religido que esta sempre com as portas abertas para mim,
acalma meu coragcdo em momentos que preciso e renova minhas
energias semanalmente.

A renovacdo de energias € a acao conjugada dos espiritos com o
terapeuta, 0 médium passista, que se coloca a disposicdo para transmitir os
fluidos. A eficacia depende da boa vontade do terapeuta que serve de
mediador da acédo dos espiritos que oferecem o fluido magnetizador e agira na
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estrutura psicobiolégica do doente. Os recursos de fluidoterapia por meio do
passe podem oferecer vigor magnético que possibilite a cura ou a melhora do
quadro patolégico.

De acordo com Rezende (2012), o passe é uma atividade terapéutica
muito antiga. Trata-se de uma operacdo complexa e diversificada pelos
contextos culturais, que depende de varios fatores. A descricdo de seu
mecanismo € a transferéncia de fluidos, podendo ser também redistribuicdo ou
eliminacao de fluidos, oferecidos a uma pessoa necessitada. O processo de
redistribuicdo de fluidos descrito por Kardec coloca a “acdo magnética
produzindo-se de trés maneiras”:

1 - pelo préprio fluido do magnetizador; € o magnetismo propriamente
dito, ou magnetismo humano, cuja acéo se acha adstrita a forca e, sobretudo, a
qualidade do fluido; 2 - pelo fluido dos espiritos, atuando diretamente e sem
intermediario sobre um encarnado, seja para cura-lo ou acalmar um sofrimento,
seja para provocar 0 sono sonambulico espontaneo, seja para exercer sobre o
individuo uma influéncia fisica ou moral qualquer. E o magnetismo espiritual,
cuja qualidade estad na razdo direta das qualidades do Espirito e 3 - pelos
fluidos que os espiritos derramam sobre o magnetizador, que serve de veiculo
para esse derramamento. E 0 magnetismo misto, semiespiritual, ou, se o0
preferirem, humano-espiritual.

Combinado com o fluido humano, o fluido espiritual |he imprime
qualidades de que ele carece. Em tais circunstancias, o concurso dos espiritos
€ amiude espontaneo, porém, as mais das vezes, provocado por um apelo do
magnetizador (Kardec, LG, p. 296).

Entre os espiritas, 0 passe € também visto como atividade caritativa,
pois 0 médium passista esta exercendo um servico de amor ao préximo, sem
distincdo de extrato social ou de condigdes morais do individuo receptor. Os
tipos de passes sao classificados em: individual; coletivo; e a distancia. Existem
requisitos para ser um bom passista, pois precisa apresentar muita
responsabilidade, ja que a capacidade de doar fluido é vista como dependente
da conduta moral, da estrutura do pensamento e do preparo para o ritual. Esse
preparo envolve cuidado com o corpo fisico via uma alimentacdo saudavel

(designada como leve, por diminuir uso de gorduras e carnes visando nao
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interferir na transfusdo de energia), estudo da doutrina, autocontrole da
mediunidade e das emocdes, sendo recomendado estar calmo e relaxado
(Silva, 2009).

A prece, segundo Rezende (2012), € outro recurso terapéutico muito
estimulado entre os espiritas e pode ser vista principalmente sob duas formas:
a prece pessoal e a prece intercessoria. A prece € uma irradiagdo de vibracoes
com intercambio com o plano espiritual. O individuo podera recorrer
pessoalmente a prece para seu reequilibrio, ou receber seus beneficios por
intermédio da prece intercessoria, proferida por alguém que solicita as
vibracbes a seu favor. A prece intercessoria poderd vir de um espirito
encarnado ou desencarnado que provavelmente tem alguma ligacao afetiva
com o paciente necessitado das vibracdes fluidicas. Existem muitas obras
espiritas que trazem preces padronizadas. Na obra “Evangelho segundo o
espiritismao”, o ultimo capitulo é dedicado a uma coletanea com 84 modelos de
preces para variados objetivos.

Mas, para essa intervencao vibratoria, os espiritas orientam as pessoas
a irem além das preces padréo, construindo uma comunicacao espiritual com a
criagdo de expressdes proprias que permitam um didalogo emotivo junto a
espiritualidade. Para eles, o que vale na prece sao os sentimentos envolvidos.
A prece auxilia na alteracdo da postura mental, ajuda no nivel espiritual e
perispiritual por meio do reequilibrio do pensamento, portanto psiquico,
restabelecendo-o pelo menos parcial ou momentaneamente. Pela prece, é
possivel obter um recurso importante para as situacdes de enfermidade
decorrentes de processos obsessivos. O recurso terapéutico para os casos de
obsessdo sdo tarefas que envolvem geralmente um médium receptor do
espirito que exerce o papel de obsessor e um orientador que dialogara com o
obsessor.

Esses recursos terapéuticos, estimulados pelo pensamento espirita,
estéo listados no campo das medicinas paralelas, conforme denominadas por
Laplantine e Rabeyron em 1989. As terapias de existéncia concomitante ao
sistema da “medicina convencional’, frequentemente chamadas de “terapias

alternativas”, sdo ponto relevante para a sociedade, e bastante estudadas na
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Antropologia, sendo assunto de muitos estudiosos, internacionais e brasileiros,
como o caso de Luz (1996; 2005) que ha bastante tempo se dedica ao assunto.

Camargo (1961) aponta para dois aspectos que explicariam essa busca
por “medicina alternativa” ao dizer:

A existéncia em Sao Paulo, de uma tradigdo terapéutica “sacral” que,
valorizando a “medicina de ervas”, ndo deixa de considerar os
aspectos espirituais e magicos da etiologia e terapéutica das
moléstias. Essa forma de “medicina” tradicional, preponderante
especialmente na zona rural, formou mentalidades aptos a aceitarem
com facilidade os tipos de explicacdo dos fendmenos patoldgicos e a
terapéutica indicada por umbandistas e kardecistas. (p. 94)

Assim as experiéncias de cura constituem argumentos especialmente
eloquentes em prol das religibes mediunicas. A eficacia pratica demonstrada
pela cura, seu carater experimental e também o seu significado moral, em
termos de minoragdo dos sofrimentos humanos, constituem poderosos
elementos de conviccgao.

Apesar do grande numero de centros que oferecem a terapia espiritual,
para Camargo (1961), a consulta pela populagdo como um todo ndo € téo
grande quanto se supde. Mesmo as classes desfavorecidas sdo catodlicas de
tradicdo, cultivando a religido instrumental da promessa a santos e
reconciliando a medicina oficial com o curandeirismo nas ocasifes de crise.
Essas pessoas consideram que as duas esferas — a da medicina magica e da
medicina oficial — ndo s&o paralelas e se inter-secionam frequentemente em
proveito dos que sofrem.

Além da cura oferecida, Camargo (1961) aponta para o fato de que as
religides medilunicas também possuem a capacidade de integrar o individuo na
sociedade urbana. Na entrevista de uma mulher ficou demonstrado isso
quando foi afirmado: “Eu acho que no espiritismo tenho uma orientacdo mais

sadia do que eu estou vivendo, do que eu participo no dia a dia.”

A funcdo de integracdo é comum a todas as religibes. Ela faz a
mediacao entre os desejos, aspiracdes e sonhos humanos e as limitacdes de
nossa contingéncia e relativismo, a religido nos justifica diante dos outros

homens e de n6s mesmos e nos harmoniza.
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No caso das religibes mediunicas a funcao de integracdo na sociedade
urbana tem um papel de grande importancia. A rapidez de transformacéo
cultural que passa a populagéo urbana reclama por agentes de integracao. S&o
instituicdes, ritos e valores capazes de afetar as personalidades e as habilitar
pelo menos a suportar o0 estilo de vida de uma sociedade urbana, assim as
religides medidnicas funcionam como uma alternativa possivel no processo de
adaptacado das personalidades as exigéncias da vida urbana.

Camargo (1961) analisa também as caracteristicas da doutrina, do culto
e da ética mediunica que facilitam o papel de adaptacdo a vida urbana
desempenhado pelo continuum e explica o extraordinario crescimento dessas
religides. A tradicdo cultural brasileira, segundo Camargo: “é impregnada de
um estilo sacral de compreender a realidade.”

Assim o fato de internalizar a orientacéo de vida e se procurar valores,
de modo sistematico e organizado, no sentido “racional” Weberiano, néo
impede que as expectativas de solucéo e os préprios valores almejados sejam
de natureza sacral.

A dimenséo “racional” Weberiana so € conseguida pela assimilacdo do
sacral na vida corrente, preenchendo o grande vazio, as falhas e frustracdes da
condicdo humana. O amor e a caridade se tornam presentes no mundo
capitalista, diminuindo suas contradi¢des, servindo de protecdo psicoldgica e
dando sentido a vida que nao se limita apenas ao jogo funcional dos interesses
materiais. Muitas vezes a solugéo sacral € a Unica que parece compreensivel e
significativa, a Unica bastante radical e profunda para ser capaz de organizar a
vida intima e atribuir valor e sentido as acdes e experiéncias. Em relacao a esta

questdo, uma entrevistada comentou que:

Acredito que sempre que vamos procurar uma ajuda espiritual, seja
em qualquer religido, vamos sempre pela dor e dificiimente pelo
amor. Fui batizada na igreja catblica e aos 12 anos comecei a
frequentar o catecismo que acabei ndo concluindo. Minha mée era
catélica, mas tinha seu lado espirita, gostava de ler livros de Chico
Xavier e tinha até o livro dos espiritos (que hoje sou eu quem uso
para estudar). Aos 38 anos, minha mae descobriu um tumor no
cérebro, eu tinha 11 anos, e passou a frequentar um centro espirita e
a fazer algumas cirurgias e tratamentos espirituais também. Eu ia
junto algumas vezes, mas nao entendia 0 que se passava. Enfim, ha
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seis anos, minha mée faleceu e entdo eu tive uma depressdo muito
forte e sindrome do panico também. Acabei indo buscar ajuda na
igreja catodlica, ia as missas todo domingo (...) porém ndo achava
respostas para as minhas duvidas e pensamentos. Entdo comecei a
ir com duas amigas a um centro espirita perto de casa, além de
assistir a palestra e tomar o passe, resolvi também fazer o curso de
introduc&o ao espiritismo e acabei concluindo em seis meses.
Camargo (1961) sugere como explicacdo ao crescimento das religibes

mediunicas a afirmacao que a solucdo sacral para a orientacéo de vida assume
no Brasil uma importancia consideravel. De acordo com Camargo: “A
capacidade de poder combinar valores éticos internos, organizados de modo
racional, com o estilo sacral de interpretacdo da vida € uma das principais
razbes do sucesso das religibes mediunicas.” (p. 112) Exemplo de tal
afirmacdo foi encontrado no centro espirita quando uma entrevistada
mencionou:

Quando pequena fui criada na religido catélica. Cheguei a fazer até
catecismo, contudo, muitos dos meus questionamentos n&o
conseguiam ser preenchidos/respondidos pela religido catdlica, e foi
entdo que comecei a me envolver e a estudar o espiritismo. O
“Evangelho segundo o Espiritismo”, de Alan Kardec me abriu muito
mais a mente e me fez raciocinar em cima de alguns
guestionamentos, me dando uma certa calma e entendimento sobre
alguns reveses da vida.

Esse modo de visdo sacral da realidade € composto por dois aspectos
que os caracterizam. O primeiro aspecto diz sobre a participagcdo, na
compreensao dos fatos, de elementos de uma esfera que transcende o mundo
material e natural. Outro exemplo sobre isso, foi identificado quando um
entrevistado disse: “Eu passei por um momento ruim, era coordenador de uma
faculdade, eu que montei a faculdade, puxaram meu tapete. SO lendo o
espiritismo é que eu sai dessa depressdo, e lendo foi uma

autoconscientizacao”.

Outro entrevistado disse:

Eu uso o espiritismo como uma maneira de direcionar minha vida em
um momento de dificuldade, de ter fé. Em um momento que esta
tudo ruim, eu vou I4, leio alguma coisa que me da uma sustentacao
para que eu siga, saia do buraco, levante a cabeca e siga adiante.
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Ha nas religides mediunicas a aceitacdo de uma esfera de realidade que
se contrapde a realidade profana comum. Essa esfera ndo se opde e se separa
da vida cotidiana, se interpenetram caracterizando uma condicéo basica de sua
funcionalidade na vida corrente.

Na sequéncia, ha outro caso relatado por um entrevistado que descreve
a importancia do espiritismo em sua vida corrente:

Eu sou espirita, acredito em reencarnacao, acredito que nds viemos
aqui com um propdsito que nds sabemos, mas ndo temos
consciéncia aqui, e € como se nés programasse algo do outro lado e
aqui € como se tivéssemos que descobrir 0 que ja programamos
para ndés mesmos e aceitando o que se passa e tentando melhorar.
Eu vejo o espiritismo como uma forma de vocé aprender, tomar
porrada na cara mesmo e segurar a onda, nao revidar, ndo julgar e
qgue € muito dificil, tentar fazer a tua vida aguentar a pressao do que
colocam sobre vocé e ao mesmo tempo ndo julgar e devolver,
mesmo sendo muito dificil.

Essa esfera que transcende o mundo material e natural € capaz de
explicar os fatos e acontecimentos da vida, integrando no sistema comum e
profano de explicagéo das coisas revelando assim um sentido mais integral de
nossas experiéncias de vida. Aos olhos do fiel, esta esfera invisivel é uma
realidade que o ajuda a interpretar sua experiéncia cotidiana e de modo
significativo orientar sua acdo de maneira coerente e sistematica.

O segundo aspecto é caracterizado pela compreensdo mitica da
realidade que a participacao de outra esfera da realidade resulta. As religibes
medilUnicas conseguem, assim, através da compreensao mitica da realidade,
dar sentido a cada episédio da vida como parte de uma histéria significativa,
fundando ao mesmo tempo os valores morais que a historia representa. Assim
0 acaso e o absurdo desaparecem, dando espaco para uma compreensao que
da sentido aos fatos e acontecimentos, denominando-os como “avisos’,
“oportunidades” ou “provacdes”, ou seja, pleno sentido aos eventos diarios.

Uma entrevistada, ao comentar sobre o0 acaso e reveses da vida, disse:

Falando em reveses, ha cerca de cinco meses, fiz uma ressonancia
pélvica e fui diagnosticada com endometriose no ovéario esquerdo e
na ligacdo Utero-sacro, bem como com um Mioma muito grande no
Utero, onde médico ndo sabia se seria possivel a retirada do mesmo
apenas por video-laparoscopia, devido a sua localizacdo muito dificil
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dentro da parede do Utero. Caso nado fosse possivel, teria que me
submeter a duas cirurgias: video-laparoscopia para retirada da
endometriose e uma cesaria para a retirada do mioma. Visto que eu
ainda nao tenho filhos e nunca engravidei, figuei muito assustada
com essa Ultima possibilidade. Contudo, como espirita que sou, ndo
me dei por vencida e comecei um tratamento espiritual junto a linha
médica de Bezerra de Menezes. Logo ap0s a terceira semana de
tratamento, o médico me solicitou um novo ultrassom. Quando ele
abriu o exame no consultério, apesar do mioma estar |4, como
indicado na ressonancia pélvica, a endometriose ndo aparecia. O
médico disse que isso ndo era incomum, visto que para certas
coisas, a ressonancia pélvica é mais eficaz em questdo de imagens.
Bom, eu j& pensei diferente, e continuei na minha fé indo toda
semana fazer o meu tratamento espiritual. Quando a cirurgia foi
marcada, o0 médico me pediu 0s exames pré-operatorios e também
no exame de sangue (CA 125) a endometriose ndo aparecia. O
médico comparava a ressonancia com o ultrassom e o exame de
sangue e ndo sabia me explicar a respeito da existéncia da
endometriose ou néo, as palavras dele foram “estranho, apesar da
ressonéncia mostrar a endometriose, ndo consigo vé-la no ultrassom
e nem o seu exame de sangue acusa (...) enfim somente no dia da
operacao verei o que temos ou nao ai. Apesar da minha fé e da
certeza de que a minha endometriose estava sendo tratada, ainda
existia 0 mioma, que estava numa localizacdo muito complicada. Eu
sabia que teria que operar, mas o problema era qual cirurgia fazer.
Continuei no meu tratamento espiritual e uma semana antes da
minha cirurgia no hospital, fiz uma cirurgia espiritual para mover o
mioma um pouquinho mais para fora da parede do utero, a fim de
facilitar a retirada do mesmo apenas pela cirurgia mais simples, sem
precisar me abrir com uma cesaria. Palavras do mentor espiritual:
“deslocamos 0 mioma um pouquinho da parede do seu utero e vocé
tem 70% de chances de nao precisar fazer a cesaria, mas nem tudo
depende apenas da espiritualidade, o restante é questdo de
merecimento”. Quando acordei vi que nao foi necessario a operacao
através de uma cesaria e apesar de ter sido uma cirurgia demorada,
0 meu mioma de quase 6 cm foi retirado todo pelo umbigo, através
da video-laparoscopia. E quando perguntei ao meédico se ele tinha
tirado também a endometriose, ele me disse “ndo encontrei nada.
nem no ovario e nem na ligagéo Utero-sacro”. Fé é tudo!

Sobre o relato anterior, um médium de cura entrevistado afirmou que
nao existe “passe de cura” e sim auxilio, a cura sé € alcancada pela propria

pessoa e seu mérito pessoal.
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Outro entrevistado faz distincdo entre os espiritismos existentes no Brasil
e afirma que: “Mas claro que sei perfeitamente que a Umbanda nada tem a ver
com o espiritismo”. Desse modo ele apresenta uma distincdo entre as fronteiras
religiosas que sO existem do ponto de vista de quem aceita uma doutrina como
verdade absoluta. O restante dos fiéis estdo em busca ndo de uma conversao,
mas de resultados praticos em suas vidas.

O ponto de vista subjetivo dos fiéis fica evidente quando a expressao
“espirita” acaba cobrindo todo o continuum apesar do protesto dos kardecistas
considerados pelos estudiosos como mais ortodoxo, como vimos na entrevista
anterior. Na pesquisa de Camargo, até mesmo os Umbandistas mais ortodoxos
sempre se denominam como “espiritas” por essa denominacdo gozar de uma
melhor aceitacdo social do que a Umbanda. Camargo foi o primeiro autor a
verificar que somente apds um primeiro contato € que as pessoas especificam
a natureza umbandista do seu Espiritismo. Mais importante que isso é a
consciéncia popular de continuidade e de identidade religiosa entre a Umbanda
e Kardecismo.

Esse entrevistado que define uma fronteira religiosa explicita pode ser
explicado do ponto de vista de Bordieu (1996) e a sua teoria de campo e
habitus. Entendemos entdo que esse entrevistado por ter uma tradicdo
kardecista na familia que os outros afirmam néo ter faz com que o seu habitus,
incorporado pelo individuo inicialmente através da familia, resulte em uma
maior apropriacdo de capital simbdlico dentro do campo.

Se considerarmos o Kardecismo como um campo, vemos que nao é
muito diferente do campo cientifico, por ele sempre se afirmar como ciéncia e
filosofia, percebemos que a profissionalizacédo que ocorre nos diversos campos
€ explicitamente percebida nos quadros do campo kardecista. Assim a maior
apropriacdo do capital simbdlico, que no “campo kardecista” entendo por ser
um maior aprofundamento no estudo da doutrina e na afirmacdo da
racionalidade deste campo, faz com que individuos com maior apropriacao de
capital simbolico legitimem as fronteiras religiosas, ao passo que o0s
frequentadores do “campo kardecista” que ndo ou quase nao possuem capital

simbdlico acabam por transitar entre as mais diversas experiéncias religiosas.
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Ao entrar em contato com uma dirigente da Federacao Espirita de Séo
Paulo para obter permissdo de realizar as entrevistas dentro da respectiva
sede, fui imediatamente informado que ali havia dois tipos de individuos. Os
conhecedores da doutrina, do ponto de vista do Bordieu, os legitimadores da
caracteristica racional do Kardecismo, e do outro lado os frequentadores em
busca de consolo e equilibrio espiritual. A desigualdade no “campo kardecista”
€ assim explicitamente legitimada por sua dirigente.

Outro aspecto que chamou atencdo € que apesar da nitida valorizacéo
que os kardecistas fazem da experiéncia intelectual, do conhecimento da
doutrina, a Federacéo Espirita em S&o Paulo faz de sua atividade denominada
de “Assisténcia Espiritual” uma verdadeira reproducdo de um modelo fabril,
repetitivo. A tal valorizacdo do aspecto intelectual de estudo da doutrina néo €
aplicado aos fiéis que ali buscam consolo. A “Assisténcia Espiritual”, talvez por
uma opcéo de tentar ndo prender aqueles que buscam somente consolo em
sessdes cansativas ou até mesmo chatas do ponto de vista para quem quer
resultado imediato, faz o ensinamento do evangelho em apenas dez minutos e
apos isso a longa fila ja € encaminhada para o “passe energético”, que também
ndo dura mais de dez minutos e € encerrada com o toque de uma campainha.
Deste modo, a “Assisténcia Espiritual” realizada na Federacdo Espirita de S&o
Paulo se assemelha ao um modelo de repeticao fabril, em que em menos de
20 minutos o individuo que busca realmente s6 o reequilibrio espiritual
consegue 0 seu objetivo pratico e imediatista.

Esse carater repetitivo realizado pela Federagdo Espirita em S&o Paulo
nao é caracteristico dos centros localizados em bairros, que frequentados por
um numero inferior de individuos, resultam em uma valorizacdo do aspecto
doutrindrio em detrimento do aspecto de resolucao imediatista. Uma sessdo em
um centro “de bairro” leva entre duas ou trés horas e a aproximacao do
médium realizador da sessdo se da de modo mais individual e pessoal com
agueles que frequentam.

Assim noto que a Federacédo Espirita de Sao Paulo, ao realizar sessfes
de “passes” de vinte em vinte minutos, atrai para dentro de seu prédio um
movimento continuo de individuos que eventualmente possam se interessar

pelo aspecto mais religioso da doutrina e buscar mais informacfes na propria
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livraria da Federacdo que fica logo na saida do prédio. Notei que o fluxo de
pessoas que entram e saem das sessOes de “passes”’ passam diretamente
pela livraria e poucos durante a exposicao rapida da doutrina acabam lendo os
“panfletos” que contém mensagens de conforto, nitidamente com aspecto
religioso.

A realizacdo dos “passes” provavelmente é parte de um modo de
conquistar novos adeptos, que, para conseguirem distingdo e legitimacéo
dentro do “campo kardecista”, deverdo certamente passar pelos cursos
oferecidos de doutrinacéo.

Também chamou atencédo a quantidade de jovens que ali estavam na fila
esperando para tomar um “passe” para limpar as energias ruins e
posteriormente passarem por uma “consulta espiritual”.

O objetivo daquelas pessoas que ali estavam na fila notadamente s&o
distintos, é possivel perceber pela expressao facial de algumas pessoas que
elas estdo realmente sofrendo de algum problema fisico ou emocional, é visivel
que elas estédo ali em busca de uma consulta que oriente as suas acfes com a
finalidade de vencer suas mazelas. Os outros individuos da fila, pelo teor de
suas ac¢des, como conversas descontraidas, risos provavelmente apontam para
o fato de que esses buscam somente a limpeza espiritual. E isso pode ser
confirmado por apés a realizacdo inicial do passe de limpeza, inicia-se a
formacdo de outra fila para passar pela consulta com o espirito. Neste
momento, a fila diminui consideravelmente, restando apenas as pessoas que
tém um problema para ser discutido e conversado com o espirito que fala
através do medium.

ApOs essas observagdes, noto que a necessidade de tomar um “passe”
para limpar as energias negativas ou reequilibrar as forcas é talvez na mente
desses individuos como uma necessidade cotidiana, semanal. No Kardecismo,
do ponto de vista de quem quer esse objetivo pratico, ndo importa as distingbes
historicas, doutrinarias e ritualisticas, importa passar pelos ritos de ambas e
experimentarem o conforto espiritual que efetivamente ambos proporcionam.

No caso de uma doenca, principalmente as de dificil cura do ponto de
vista da medicina ocidental, as fronteiras religiosas desaparecem ainda mais do

ponto de vista dos fiéis. Noto que quem busca apenas o “passe” no
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Kardecismo faz uma avaliacdo de qual € mais apto para efetivar a sua busca.
Em outras palavras, quem € mais forte ou mais fraca. Mas no caso de uma
doenca, a busca do individuo também faz uma distincdo por forca ritualistica,
mas apesar desta distincdo ela ndo deixa de buscar as outras opcdes, criando
assim uma somatoria de experimentos de rituais de cura, sejam eles em
religibes mediunicas, sejam eles em religibes pentecostais.

A fala de um entrevistado mostra sua transicdo por diversas religibes
devido a um problema de doenca:

(...) tentei varias religibes, o catolicismo, os evangélicos e percebi
gue ndo estava ajudando muito. Ai fui pra outra religido chamada
“Aitemaikai”, vocé ndo conhece (...) e l& eu consegui recuperar o
movimento do ombro e do pescoco, consegui voltar ao normal.

Uma das razdes do sucesso das ideias mediunicas, segundo Camargo,
€ a sua coeréncia e harmonia com noc¢des e valores populares, caracteristicos
do processo brasileiro de urbanizacao.

O evolucionismo, ideia contida no Kardecismo, tanto no sentido da
paleontologia, como na conceituacdo socioldgica de progresso, ou no sentido
religioso da evolugdo dos espiritos € uma ideologia evidentemente em
coeréncia com a nossa sociedade, que valoriza o progresso individual como

prémio do esforco.
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4 — CONSIDERACOES FINAIS

O objetivo deste trabalho foi inicialmente apresentar a constituicdo da
teoria de um “continuum medianico” tratado por Camargo (1961), essa teoria foi
revisitada e foi constatado a sua presenca ainda nos dias atuais por meio do
gradiente formado pelos extremos do espiritismo, caracterizado pelo transito
dos fiéis que buscam a cura, outras religides que nédo se assemelham com as
religibes medidnicas e o0 “movimento espirita”. Através dos relatos de fiéis
vimos que o transito entre os individuos que buscam a cura de doencas hoje
inclui desde seitas orientais menos conhecidas, passa pelo catolicismo
tradicional, chega as igrejas pentecostais e pelas religides mediunicas. Apds
isso demonstrei através do levantamento bibliografico como ocorreu a
institucionalizacéo das religides espiritas no Brasil.

Constatou-se, por meio das entrevistas realizadas, que o movimento de
institucionalizacdo vai além da necessidade de as praticas serem
caracterizadas e legalizadas do ponto de vista civil e criminal como religides.
Essas mesmas praticas ja estavam influenciadas pelo catolicismo e por outras
religibes, entdo a institucionalizacdo ndo € dado apenas pelo Estado
normatizado e também pelos individuos que ja buscavam uma religido no
sentido de religacdo com um Deus ou ser superior, para obter um consolo
espiritual.

Por isso, ap0s tratar a institucionalizacado dessas praticas no Brasil, foi
dado destague ao contexto histérico do espiritismo no Brasil e seus
movimentos historicos que culminaram em religides espiritas ou em um
movimento espirita brasileiro, tratado sob o ponto de vista dos autores que
colocam nessa classificacdo o Kardecismo e o “continuum mediunico” que elas
representam em nossa fisionomia social.

Apés as devidas contextualizacdes e exposicdes das diferencas entre
ambas as religibes mediunicas foi necesséario uma teorizacdo sobre a magia do
ponto de vista da Antropologia. Esta € normalmente confundida com religido,
entdo foi necessario fazer a distincdo entre essas categorias de acordo com

autores da Antropologia, bem como a distingdo dessas categorias entre as
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religibes mediunicas tratadas por Camargo (1961). A ciéncia também foi
mencionada nesse trabalho, com a finalidade de visualizarmos as distingbes do
ponto de vista do fiel e dos individuos racionalistas perante a magia e as
religibes. Também foi considerado o ponto de vista dessas religides mediunicas
sobre a doenca e seus respectivos sistemas de tratamento e cura.

Esse trabalho pretendeu, através do levantamento bibliografico e da
exposicdo de relatos de fiéis, entender como sdo produzidos os fendmenos
religiosos mediunicos no Brasil e a sua funcdo de integracdo no mundo atual.
Através da teoria de um “continuum mediunico”, foi possivel perceber que do
ponto de vista do fiel esse continuum continua em vigor ap0s quase meio
seéculo de sua formulagéo teorica.

Apesar das diferencas historicas entre os espiritismos existentes, foi
constatado que a fungédo do continuum de promover conforto espiritual e cura
de doencas vai além de ser um modo de os individuos buscarem esses
resultados por causa do processo de urbanizacao.

Hoje o processo de urbanizacdo estd mais do que consolidado nas
grandes metropoles brasileiras, um dos aspectos evidenciados nas visitas aos
centros espiritas € a presenca cada vez mais macica de jovens, até entdo
“ensinados” a pensar de modo racional, envolvidos em rituais no espiritismo.
Percebi com essas visitas e com as entrevistas que, apesar do movimento de
racionalizacdo do individuo, ha uma necessidade de se ter algo para crer.

Nas entrevistas, com excecdo daqueles que eram extremamente
conhecedores da doutrina kardecista e tinham uma tradicao familiar no
Kardecismo, todos apontaram para “experimentacéo” de pelo menos duas ou
mais religibes ao longo de suas vidas religiosas. Entre essas experimentacdes
ficou claro que no Brasil as fronteiras religiosas simplesmente nédo existem do
ponto de vista do fiel que procura se adequar em alguma das diversas religibes
gue sao praticadas nesse pais.

Se as fronteiras religiosas, segundo Paula Montero, perdem muito de
sua consisténcia empirica quando analisadas do ponto de vista da luta
concorrencial, entre os fiéis, quando o foco se desloca para a experiéncia dos
frequentadores e usuarios das casas de culto, elas simplesmente parecem nao

existir. Considerando esse processo do ponto de vista dos fiéis frequentadores,
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percebe-se com clareza ainda maior que o “pluralismo religioso”, pelo menos
no que diz respeito ao espectro dos cddigos afros, espiritas e cristdos, constitui
um mesmo sistema de combinagdes rituais. Em sua descricdo do campo
religioso brasileiro, outros autores observam que os individuos frequentam
livremente todo tipo de “religido”, de acordo com suas necessidades e
problemas conjunturais.

Esse aspecto € paradigmético, segundo Montero (2006), pois permite
perceber que as nocdes de “devocao” e “conversao”, que orientam grande
parte das analises sobre os fenébmenos religiosos, ndo descrevem com
precisao o0 que ocorre no campo das praticas. Nesse campo, os “adeptos” ndo
sao sujeitos de convicgoes religiosas, e a mudanca de religido ndo pode ser
tratada em termos de “converséo”.

Chama a atencdo o modo que sédo pontuadas as diferencas entre os
cultos, sob o ponto de vista dos fiéis, fica evidente que os arranjos religiosos se
fazem no plano ritual e ndo no doutrinario. A circulagdo entre diversas crencgas
depende da avaliacdo conjuntural da forca relativa dos ritos no que diz respeito
as questdes de saude e prosperidade.

Nas entrevistas foi possivel notar que essas pessoas iniciaram suas
respectivas vidas religiosas no catolicismo e ap6s uma necessidade mais
emergencial fez com que optassem baseados em um gradiente entre quem
tem mais forca na cura, quem te revela o presente e te da conselhos para o
futuro e quem te da uma orientacdo para tratar dos revezes cotidianos.

O ponto de vista dos fiéis que transitam entre as religides visando aos
resultados praticos e imediatistas é totalmente oposto ao ponto de vista do fiel
que através de uma doutrina se converteu de fato e aceitou as afirmacdes
doutrinarias como verdades quase que absolutas.

Para o individuo “doente”, ndo importa se uma tem tradicdo africana, se
outra é proveniente de uma tradicdo racionalista, evolucionista, se € baseada
na teologia da prosperidade, para esse individuo a busca da cura € uma busca
incansavel atras da sobrevivéncia, talvez até nos aproximando do instinto

animal de sobrevivéncia a qualquer custo.
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A busca pela cura em religides ndo elimina a busca pela cura através da
medicina tradicional, as préprias religides mediunicas sdo enfaticas ao ressaltar
gue o individuo deve procurar ajuda médica oficial.

ApOs a realizacdo desse estudo, pode-se considerar as distingdes entre
magia e ciéncia realmente nao existem de modo explicito entre os fiéis. Assim
é possivel verificar que os individuos, apesar de nascerem “treinados” a pensar
de modo “cartesiano”, racional, fazem amplamente uso dos atos magicos em
prol do bem, sem conceberem aquilo como magia. Os individuos sé concebem
a ideia de magia quando atribuida ao ato que visa o mal.

O “continuum mediunico” entédo tratado por Camargo (1961) ainda esta
presente nos dias atuais e em seus diversos modos. Assim o carater
terapéutico das religibes mediunicas no Brasil continua se expandindo de tal
modo que hoje ja atinge até uma parcela da populacao que é tradicionalmente
caracterizada pelo ateismo e pela racionalidade explicita, trata-se, muitas
vezes, de médicos formados na medicina tradicional que divulgam e praticam
apos os seus expedientes nos hospitais os ritos de cura nos diversos centros
kardecistas e tendas umbandistas espalhados pelos grandes centros urbanos
no Brasil.

As préticas populares de cura realmente fizeram parte de toda a
construcdo histérica nacional, e talvez seja por isso que em pleno
desenvolvimento tecnoldgico da medicina ocidental elas continuem sendo
amplamente difundidas pelos grandes centros urbanos e pelas areas rurais. A
busca por terapias alternativas no Brasil € uma atitude ja internalizada por
individuos de diferentes classes sociais e diferentes niveis de formacao
académica.

Por fim, espera-se modestamente que essa dissertacao seja capaz de
sublinhar a relevancia de se estudar mais de perto a crescente legitimidade
social das experiéncias de cura no Kardecismo num pais onde o crescimento

de adeptos, segundo os ultimos dados do Censo 2010, ndo para de crescer.
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