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Resumo: A pesquisa etnográfica visa compreender a cura como advento perspicaz na trajetória de membros da umbanda. Para isso, compreende um percurso histórico de aceitação popular de uma religião fundada no Brasil e discriminada por membros de outras religiões. O estudo prossegue com descrição de rituais observados durante o trabalho de campo, percebendo a presença da umbanda na vivência dos adeptos por meio de depoimentos onde a cura aparece como motivação para satisfazer seus anseios religiosos. Não obstante, a escrita tem linha questionadora da autoridade do pesquisador sobre o objeto, já que a observação de fenômenos religiosos está intimamente ligada ao sentimento de quem crê neles, onde cada subjetividade simbólica dos cultos é representativa na vida dos pesquisados. 
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Abstract: The ethnographic research seeks to understand the healing as advent perspicacious in trajectory of members of Umbanda. For this, includes a historical a religion founded in Brazil and discriminated by members of other religions. The study continues with descriptions of rituals observed during the fieldwork, sensing the presence of Umbanda in the experience of fans through testimonials where healing appears as motivation to satisfy their religious longings. Nevertheless, writing has a line of questioning the authority of the researcher on the subject, since observation of religious phenomena is closely related to the feeling of those who believe in them where each symbolic subjectivity is representative of the cults in the life of those surveyed.
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Introdução
O presente trabalho tem como objetivo investigar o caráter curativo como advento de motivação na vida das pessoas que se tornam adeptas da umbanda. Numa perspectiva de assimetria entre sujeito e objeto, há um surgimento de alternância metodológica em que o pesquisador se insere na pesquisa através de uma experiência etnográfica presencial.


O trabalho se inicia com um percurso histórico da umbanda, suas dificuldades de aceitação na sociedade e sua origem sincrética, oriunda de elementos do catolicismo, espiritismo, pajelança e do candomblé. Depois passa ao recorte escolhido, a festa de São Jorge e a fase de transformação de uma adepta da umbanda de uma passagem a outra, o chamado Bori, uma das sete fases para a iniciação nessa religião. Além do emprego da descrição do ritual observado nesse processo de transformação, o trabalho vê a perspectiva dos observadores, isto é, daqueles que já passaram por essas etapas. A inserção de autores clássicos da antropologia em análise ritual - tais como Victor Turner, Mary Douglas, Arnold Van Gennep, Marcel Mauss e Émile Durkheim, dentre outros - é feita de forma paralela com a visão que a religião umbandista representa na mentalidade dos fiéis fervorosos e até que ponto, a cura aparece como fator motivador semelhante entre eles. Esses autores são entremeados ao evento ritual de forma simultânea, através de análises de eficácia simbólica dos ritos em suas descrições complexas. 


O enfoque do trabalho se permeia de temática processual e não voltada apenas para o evento ritual em si. Daí, a introdução do elemento cura como categoria analítica do fenômeno religioso estudado: a transformação de meros espectadores e freqüentadores da umbanda em fiéis fervorosos. A cura foi analisada nessa pesquisa não como evento pontual, isto é, a causa dela ser o agente transformador imediato no ritual e sim como elemento unificador de pensamentos que garantem aos adeptos da umbanda uma estreita relação de harmonia e bem-estar consigo mesmos e com a própria religião.


A discussão antropológica a respeito da autoridade etnográfica é posta em prática de forma simultânea no arcabouço teórico da pesquisa. O trabalho está imerso em um contexto situacional vivenciado pelo pesquisador e o exercício do saber é compartilhado entre sujeito e objeto de pesquisa. Por isso, há referência a James Clifford como autor que permite ver os conceitos de assimetria entre o observador e o observado. 

O ponto escolhido, a religião, não aparece como alternativa aleatória e sim como fonte de riqueza conceitual para o entendimento e inserção das relações sociais do homem. E a umbanda é uma religião mais motivadora, pois tem um perfil tipicamente brasileiro, fundada e instituída em território nacional, e que passou por percursos históricos de afirmação complexos, permeados por discriminação social de seus adeptos e estigmatizada, sobretudo pela Igreja Católica, tornando símbolo de preconceito religioso e exclusão social. A cura é a categoria analítica voltada para a dádiva, onde o dom de repassá-la é dado aos sacerdotes humanos pelas entidades e isso os torna agentes do ritual, dando sensação de bem-estar e integração religiosa. As virtudes inerentes ao poder do homem como animal simbólico aparecem e sua subjetividade é sentida no âmago de cada evento ritual motivado pela cura na afirmação de sua fé. O sentimento religioso é o sentido da busca desse trabalho, confirmado em cada rito pela vivência cotidiana de práticas religiosas onde a cura forneceu a motivação necessária para que elas acontecessem.
Capítulo 1
Numa entrevista à Revista Ano Zero, o guia espiritual umbandista, Babalorixá Omulubá, afirma que as raízes históricas da umbanda residem no município de São Gonçalo, no Rio de Janeiro, onde a 15 de novembro de 1908, um médium cujo nome era Zélio de Morais, por intervenção de um espírito que se autodenominou caboclo das sete encruzilhadas, proferiu os princípios fundamentais da religião incipiente. Em contrapartida, historicamente a umbanda irrompe no Brasil por volta da década de 30, no Rio de Janeiro, atesta Carvalho (CARVALHO, 1992). Segundo este, ela surge em meio a um período de repressão do Estado, sendo seu culto perseguido pelas forças policiais com veemência. Outro aspecto importante, que Carvalho ressalta em seu artigo, diz respeito à tradição africana: enquanto a umbanda, em seus rituais, faz uso da língua portuguesa, o candomblé usa idiomas africanos em suas práticas, o que acarreta uma série de modificações no modo discursivo do culto e, assim, implica numa outra esfera de significados produzidos, embora ambas as religiões mantenham certos traços comuns. Enfim, não há um consenso quanto ao período exato em que surgiu a umbanda; sabe-se, porém, que houve um processo histórico-sincrético pelo qual elementos constitutivos do candomblé, do catolicismo e do espiritismo, foram assimilados sistematicamente tendo como resultado a umbanda. Yvonne Maggie (2001) afirma que a própria denominação de religião afro-brasileira explica o caráter sincrético da umbanda:
Em primeiro lugar, as religiões afro-brasileiras foram sempre vistas como um fenômeno de sincretismo religioso no qual se encontravam traços africanos associados a traços católicos. A esse sincretismo inicial foi acrescentada a mistura de traços do espiritismo kardecista com traços indígenas. O próprio nome genérico que foi escolhido para denominá-las expressa essa visão de uma religião sincretizada. Afro, pois tinham traços africanos. Brasileiras, pois apresentavam traços católicos, espíritas e indígenas (MAGGIE, 2001, p.13).
Tão bem se percebe que, por um lado, a existência da umbanda como religião afro-brasileira se deu de maneira conflituosa, pois sua formação foi algo proveniente, em geral, do contato intercultural, que teve como fator preponderante a procura cada vez mais recorrente, de pessoas das classes subalternas, por soluções espirituais, através da cura. A partir daí surge o estigma provocado pela cura de males, aflições e doenças dos adeptos umbandistas e frequentadores dos terreiros. Ainda hoje a umbanda e os umbandistas passam por constrangimentos, sofrem preconceitos, tendo que realizar suas cerimônias em locais restritos e de difícil acesso. 

O trabalho de campo foi direcionado a eventos ocorridos nos terreiros, presença ritualística ocorrida na festa de São Jorge da nação Angola, com obrigação em Oxum, Iansã e Oxaguiã, no dia 24 de Abril de 2010. Além disso foram feitas visitas a Associação dos Umbandistas do Ceará, com coleta de depoimentos de interlocutores, permitindo realizar três entrevistas, com Rita de Cássia Silva Vital (filha de santo), Maria Lúcia Silva Vital (filha de santo) e Valtinho de Ogum (pai de santo) que me acolheu em sua casa, permitindo entrevistas e observação dos rituais ocorridos no Bori durante a festa de São Jorge. Os depoimentos foram colhidos na própria associação em visitas pontuais ocorridas por algumas semanas antes e depois da festa de São Jorge. No dia 24/04/2010, houve a Festa de São Jorge, da qual participei como observador desse ritual: somente pessoas convidadas, conduzidas por um guia espiritual apropriado e vestidas de branco dos pés à cabeça participaram. No momento que antecedia a cerimônia, havia toda uma atmosfera de tensão em torno dos participantes para a abertura do ritual pelo mensageiro. Antes de entrar no terreiro, as autoridades umbandistas preparavam-se para a cerimônia e a entrada do terreiro era resguardada por sentinelas. Nesta ocasião, havia uma discrepância entre a atmosfera do terreiro e o ambiente externo a este. Em O Sagrado e o Profano, Mircea Eliade explica esse contraste espacial: “Todo espaço sagrado implica uma irrupção do sagrado que tem como resultado destacar um território do meio cósmico que o envolve e o torna qualitativamente diferente” (ELIADE, 1992, p. 30).
Neste trecho, Eliade demarca a liminaridade espacial entre o mundo apropriado para a efetivação do ritual e o ambiente onde qualquer criatura comum pode transitar sem empecilhos. Esse ritual, conhecido como Bori, é terceira fase do processo de aperfeiçoamento dentro da umbanda. Antes do Bori existem duas outras etapas: a lavagem de cabeça, em que um pai-de-santo conduzia o visitante ao centro do terreiro para efetivar inicialmente a transição ao mundo restrito dos filhos-de-santo; logo em seguida, era realizado o batismo do participante, finalizando o processo ritual. Esses momentos tinham um caráter eminentemente purificador, visto que o participante era submetido, na lavagem de cabeça, a algo que designava um requisito higiênico para que sua entrada no mundo sagrado dos filhos-de-santo fosse aceita; somente assim seu corpo seria purificado e ficaria livre de impurezas próprias do mundo comum dos homens.


Percebe-se que neste rito de passagem se impõe uma noção de sujeira e de contaminação, e assim estabelece-se uma noção de ordem; a partir de então, a “sujeira” deve ser eliminada. Identificar o que está fora de lugar e é uma ameaça a ordem é o primeiro estágio, como diz Mary Douglas (1976):

Primeiro estão, reconhecidamente, fora de lugar, uma ameaça à boa ordem, e assim, considerados desagradáveis e varridos vigorosamente. Neste estágio têm alguma identidade: podem ser vistos como pedaços indesejáveis de seja lá o que for: cabelo, comida ou embrulho. Este é o estágio em que são perigosos; sua semi-identidade ainda adere-se e a claridade da cena na qual se intrometeram é prejudicada pela sua presença. Mas, um longo processo de pulverização, decomposição e putrefação aguarda qualquer coisa física que tiver sido reconhecida como suja. No fim, qualquer identidade desapareceu. A origem dos vários pedacinhos e partes está perdida e entraram na massa do lixo comum. É desagradável remexer no refugo para recuperar algo, pois isso restaura a identidade. Enquanto a identidade está ausente, o lixo não é perigoso (DOUGLAS, 1976, p. 194). 
Minhas comprovações empíricas foram basicamente obtidas por meio de visitas à associação, entrevistas aplicadas às autoridades umbandistas e a alguns participantes dos rituais e, sobretudo, observações dos rituais Bori. Tive bastante dificuldade em entender o funcionamento das cerimônias, e sempre que podia tirar dúvidas, recorria à Rita ou ao Pai Valtinho. O campo de estudo, na verdade, só foi delimitado depois que obtive uma noção mínima da estrutura simbólica dos rituais Bori; caso contrário, seria impossível qualquer empreendimento no sentido de interpretar os significados dos ritos. 

É importante ressaltar que a perspectiva da cura, salientada como a natureza do objeto da pesquisa, foi buscada fundamentalmente no motivo que levou o frequentador a se tornar um devoto das práticas umbandistas, e não no ritual em si. A ideia inicial da pesquisa foi a diferenciação entre fiéis/devotos e freqüentadores à procura de cura por motivos de saúde; doravante foi necessário um estudo básico dos rituais – que foram esclarecidos por Rita –, diferenciando-os das tradicionais giras voltadas para a cura, das saídas-de-santo, que possuem intuito básico de rito de passagem, transformando indivíduos frequentadores em devotos. Yvonne Maggie salienta os tipos de rituais mais freqüentes nos terreiros de umbanda: “No terreiro, propriamente, realizavam-se três tipos de rituais distintos: as consultas, o desenvolvimento e as sessões de domingo - a gira. Não houve nenhum ritual dedicado especialmente a um único orixá” (MAGGIE, 2001, p.32).
Depois, passei a focar no recorte da pesquisa em busca da diversidade de relações entre os devotos e os graus de parentesco simbólico, estabelecido em padrões de relacionamento entre eles. Entretanto, busquei me concentrar no estudo dos rituais observados e até que ponto a cura motivou os participantes a realizá-los e sentirem integrados à religião.

Capítulo 2
O resultado mais atenuante e procurado pelas expectativas da pesquisa integrada foi o de que a cura aparece com elo motivador do processo de conversão na umbanda. Conforme o presente trabalho não visa especular a cura dentro do ritual e sim a dinâmica processual desse elemento como agente de estímulo para a mudança de conduta de observados, se transformando com o tempo de freqüentador a umbandista adepto. Daí a importância da análise de período completo das transições entre um ritual e outro no processo de conversão e o motivo pelo qual o acompanhamento dos interlocutores foi feito de maneira isolada, com cada um deles sendo vislumbrado na sua maneira de um tempo passado e não paralelamente ocorrido junto com a pesquisa. Isso se tornou evidente pela faixa de frequência ocorrida entre uma passagem conversora e outra, variando de sete a nove meses, o que impossibilitaria essa pesquisa de acompanhar um futuro religioso umbandista em tempo real, contínuo com seu processo. Não é a toa que há o reflexo de passado na amostra, há dentro dela uma análise de como os fatos que envolvem o elemento cura se moldam nas mentes dos observados e constituem importância para eles na mudança de atitude perante a umbanda, de como eles saem de meros freqüentadores em fervorosos fiéis da religião, gratos pelos acontecimentos ocorridos.
A cura também pôde ser visualizada na pesquisa como fator agregador de valores, com diminuição de preconceitos contra a umbanda, onde o vínculo de gratidão permeia os adeptos. Assim, os informantes se mostraram a princípio receosos em procurar cura espiritual em crenças místicas das religiões afro-brasileiras. Esse receio se dava conforme o estabelecimento de perseguição e discriminação ocorrido com a umbanda no contexto brasileiro e o possível vínculo de maldições aos que procurassem essa religião. Contudo, o advento da cura promoveu um maior grau de satisfação nos adeptos, moldando as subjetividades dos sujeitos em prol de um ideal de felicidade e bem-estar por escaparem dos problemas e doenças do passado. Nesse ínterim, a umbanda promove relações explícitas de harmonia, garante sensação de paz aos seus membros e permite o intenso fluxo interativo de cooperação entre os adeptos. Muitos desses aspectos benéficos aos participantes da umbanda se perpetuam através de relações oriundas de parentesco simbólico. O pai-de-santo se comporta acolhendo e protegendo seus filhos, dando conselhos na maior parte de seus momentos, levando a religião ao cotidiano habitual e vendo na realização simbólica uma continuidade da harmonia presente.

Através do contexto da cura os informantes demonstraram sua gratidão à umbanda e permitiram refletir a beleza dessa religião por diversos aspectos. O sincretismo religioso é manifesto pelos interlocutores em excentricidades provenientes da brasilidade dos encantos umbandistas. O catolicismo vislumbrado nos altares e nas denominações de santo, interligados aos atos de rezar e cumprir promessas para obtenção de resultados práticos na vida cotidiana. O espiritismo kardecista se atesta nas incorporações espirituais compostas de transes, dos eventos de busca de cooperação, de assistência social qualificada em benefício. A pajelança indígena revela a terapêutica curativa das ervas medicinais cultivadas pelas hortas específicas de cada sacerdote. Os elementos das religiões tribais africanas inserem o negro brasileiro presente nos ritos, invocações a entidades, ornamentos ousados tirados da cultura africana. Não obstante, a umbanda se manifesta como religião tipicamente brasileira, com a constante integração entre negro, branco e índio. Por isso, através da percepção visualizada na pesquisa é possível verificar a umbanda como religião que respeita a interação do homem com a natureza, em união harmônica das atitudes mentais dos sujeitos e ambiente onde eles estão imersos.

A seguir segue-se o relato descritivo das impressões ocorridas no terreiro, com percepção do ritual durante a festa e em seguida uma narração breve da biografia de um dos entrevistados (no caso, Rita), onde ela relata o seu percurso vindo de fora até seu processo de conversão a umbanda e posterior admiração e devoção religiosa adquirida.

A Descrição do Ritual

A chegada ao terreiro do pai Valtinho de Ogum foi aguardada por mim com bastante expectativa. Buscava experimentar o estranhamento, diagnosticar de forma empírica os possíveis “imponderáveis da vida real” em referência malinowskiana. Na chegada ao terreiro pude observar claramente um indício de “interdição de lugar”, conforme Durkheim em As Formas Elementares da Vida Religiosa: “O homem é incapaz de se aproximar intimamente de seu deus quando traz ainda em si marcas da vida profana; inversamente, ele só pode retornar às suas ocupações usuais depois de santificado pelo rito” (DURKHEIM, 1996, p.326).

A vida profana e a sagrada “não podem coexistir num mesmo espaço” (Durkheim, 1996, p.326), provocando interdições de lugar que são representadas pela instituição de templos e santuários. Esses interditos são classificados pelo autor como ritos negativos, pois promulgam abstenções dos fiéis e inibem atividades em virtude do tabu. Eu, como visitante, não poderia atingir ao local do ritual sem prévia autorização. O intuito era não contaminar o local sagrado com minha presença profana. Nesse ínterim, fiquei a espera de um dos pais-de-santo para me levar até a manifestação dos ritos. O local onde estava era a descrição perfeita dos aspectos do profano: um quintal pequeno, onde pessoas não envolvidas no rito faziam churrasco em um braseiro enorme, com muita sujeira. Uma cortina separava o interdito de lugar e víamos pelas frestas apresentadas com o decorrer do vento os batuques dos tambores. Senti nesse momento a chamada “experiência díspar” que Mary Douglas (1976) cita em Pureza e Perigo:

Neste livro, tentei mostrar que rituais de pureza e impureza criam unidade na experiência. Longe de serem aberrações do projeto central da religião, são contribuições positivas para a expiação. Através deles os padrões simbólicos são executados e publicamente manifestados. Dentro desses padrões, elementos díspares são relacionados e a experiência díspar assume significado (DOUGLAS, 1976, p.13).
Rita nesse instante me alertava como já tinha dito de antemão sobre não entrar no local do rito sem pedir licença ao dono da porteira. Ela mesma já havia referenciado em uma das entrevistas sobre a necessidade de preparação psicológica e mental antes de ir ao local. Segundo ela, é vital um acordo do primeiro contato do freqüentador com o vigia espiritual do lugar. Assim o fiz. Fiquei em constante trabalho de preparo da aceitação do trabalho de campo escolhido e me motivei por esse desafio em vencer obstáculos firmados no tempo retrógado, de um passado cheio de pré-noções e um instante temático até então obscuro que me apresentava naquele instante. Lembrei de Hubert & Mauss (2005) ao descreverem os objetivos dos ritos e sua preparação em sacralizar o profano, tal como eu tentava fazer nessa ocasião: “Todas essas purificações, as lustrações e consagrações preparavam o profano para o ato sagrado, eliminando de seu corpo os vícios da laicidade, retirando-o da vida comum e introduzindo-o passo a passo no mundo sagrado dos deuses” (HUBERT E MAUSS, 2005, p.29).

Antes de penetrar no ambiente sagrado passei pela cozinha da casa e ao chegar ao galpão vi o ritual já ocorrendo. A moça (que será tratada posteriormente como iniciante como mera atribuição ao fato de estar na terceira fase do processo de entrada à umbanda como filha-de-santo), cujo nome é apelidado de Nêga, ainda estava isolada em um quarto fechado. Segundo os interlocutores, esse processo de clausura se dá por algumas semanas antes de cada etapa do processo de conversão. Pai Valtinho me informou que a etapa do processo de conversão e aperfeiçoamento dentro da umbanda observada ali era um Bori. Essa seria o terceiro momento da sequência de transformação. As sete fases são: lavagem da cabeça, batismo, bori (observada por mim nesse trabalho), santo, santa, exu, irmandade e oxalá. O tempo entre cada uma dessas fases seria de sete a nove meses, correspondente ao período de nascimento humano. Dentro do Bori ocorreu o batismo de Egum, Oxum e Oxaguiã. Maria Lúcia me informou que o trabalho de ficar em um quarto se preparando para receber essa gama de rituais é semelhante a um mergulho. Segundo ela, é preciso fechar os olhos e mergulhar. Cada fase da concepção dos ritos, conforme Van Gennep (1977) é determinada por rompimento de fronteiras espaciais bem definidas, mudando a postura dos participantes mediante a entrada e saída de territórios que simbolizam vertentes espirituais: “O rito de passagem material tornou-se um rito de passagem espiritual. Não é mais ato de passar que constitui a passagem, e sim uma potência individualizada que assegura imaterialmente esta passagem” (VAN GENNEP, 1977, p.38).
Logo que me acomodei em um local, até certo ponto privilegiado, pude me ambientar com o momento vivenciado gradativamente. Rita me deixou em uma posição de convidado, erguido num pedestal ao lado do altar. Havia a presença de outras pessoas lá, dentre eles os percussionistas que ditavam o ritmo da festa com o som de seus batuques. Pessoas fumavam charutos, outras bebiam e se mostravam em transe por incorporações de santos e personagens clássicos da mitologia umbandista. O altar estava repleto de santos católicos, e em destaque, via-se São Jorge Guerreiro, com seu traje vermelho e espada em punho, montado em seu cavalo branco. Dispostos em posição de segundo plano estavam oferendas aos santos. Frutas de mais variados tipos dispostas em uma mesa próxima ao chão, ornamentos dourados e prateados, velas acesas, flores coloridas e um manto vermelho por sobre o contorno do altar compunha a cena inicialmente visualizada. Cada personagem no rito apresentava sua função. Aspectos temporais, como a preparação do caráter divino da vítima, que demanda um tempo, são vistos por Hubert e Mauss (2005) como necessários para se chegar a um resultado satisfatório do sacrifício. Quanto mais tempo essa vítima (no caso, a iniciante) for santificada, segundo eles, mais efetiva ela vai ser ao sacrifício, isto é, maior será a comunicação entre o mundo dos deuses e o mundo dos homens, tanto por simpatia, como por representação direta quanto por contato material. Depois de cumprir todas as etapas de santificação, a vítima estará pronta para ser morta em um lugar sagrado onde haverá uma “consagração definitiva e irrevogável”, (HUBERT E MAUSS, 2005, p.39) em que o espírito da vítima vai se libertar da prisão representada pelo corpo.
Pai Valtinho, vestido em forma de mulher, ditava o ritmo do evento. De vez por outra ele parava os batuques por sua ordem e dialogava com os demais pais-de-santo. Pouco se entendia do que eles se falavam. O diálogo era difuso, repleto de gírias próprias e dialeto impreciso. Todos os sacerdotes que guiavam o ritual estavam em estado de transe, vivenciavam o momento como ilustre forma de concepção de vida. Havia uma plena adequação entre som pelos tambores da percussão, vozes pelo canto de cânticos próprios, integração da platéia com participação na rodas em ritmo harmônico em torno da exaltação a São Jorge e da espera pelo momento sublime que se aproximava: a saída da iniciante do quarto para participar do rito de passagem e perceber o processo de aperfeiçoamento nas três etapas do Bori. A saída da iniciante de um quarto para outro compartimento, a sala onde ocorriam os rituais, expressa claramente a transição de fases proposta por Van Gennep:

Toda sociedade geral pode ser considerada como uma espécie de casa dividida em quartos e corredores, com paredes tanto menos espessas e portas de comunicação tanto mais largas e menos fechadas quanto mais esta sociedade se aproxima das nossas pela forma de civilização. Entre os semicivilizados, ao contrario, estes compartimentos são cuidadosamente isolados uns dos outros, e para se passar de um ao outro são necessárias formalidades e cerimônias que apresentam a maior analogia com os ritos de passagem material de que acabamos de falar (VAN GENNEP, 1977, p.41).
O temor gerado e sentido por mim nesse momento são diagnosticados por Mary Douglas como a aproximação do perigo. Mary Douglas viu na perspectiva de Van Gennep uma relação de perigo para a sociedade no momento da transição entre os “compartimentos dessa casa”, isto é, entre estágios de vida dos indivíduos. Isso se dá, segundo ela, porque a transição “não é nem um estado nem o seguinte, é indefinível. A pessoa que tem de passar de um ao outro, está ela própria em perigo e o emana a outros” (DOUGLAS, 1976, p.119).

Enfim, os tambores pararam de soar e o silêncio sepulcral permaneceu no local. Os momentos de silêncio, conforme Hubert e Mauss (2005), servem para indicar a noção de tempo aos participantes do ritual que sabem que a iniciante foi morta (no caso, se transformou: morreu do estágio de Batismo e prosseguiu para o estágio de Bori) e que é necessário controlar essa força de morte liberada por ela. Por isso, afirmam Hubert e Mauss (2005), deve-se evitar a morte imediata da vítima, deve-se dar tempo para que o sacrifício não seja corrompido, isto é, para que o espírito da vítima seja ofertado aos deuses e o corpo dela represente uma força sagrada além do profano presente na secularidade. 
Pai Valtinho pediu a todos que aguardassem o momento que se chegava e com o aparecimento da moça começou novamente a se proferir cantos de exaltação a Egum, pois se iniciava o batismo dela. Quando ela saiu do quarto em direção a sala emanou um cheiro forte de sangue de galinha. Ela estava vestida com uma roupa de penugem de ave, encoberta por sangue. A cena causou-me espanto. Contudo, entendi o momento como advento da plenitude dela, pois se iniciava o Bori”e ela estava mais perto de se tornar filha de santo. As penas aparecem junto ao sangue como aspectos de um rito de higiene, onde purificam o profano pelo afastamento do sagrado puro e limpo, conforme descrito por Mary Douglas em Pureza e Perigo, onde ela mostra que ocorrem quebras de mitos em algumas religiões, onde o medo e a profanação estão vinculados a higiene. Para ela, o puro e o impuro se relacionam mutuamente, isto é, sagrado e profano estão interligados na riqueza do ritual. As reflexões sobre idéias de pureza e perigo, admite a autora, podem “expressar uma visão geral da ordem social”. (DOUGLAS, 1976, p.14). O excesso de sujeira e elementos de impureza, como o sangue dão ao processo entorno de devoção, batizam o iniciante pelo impuro vislumbrado na pele, dando enfoque a uma transição da beleza do futuro exterior de pureza, repleto pela benção de Egum. 

A iniciante desfilou por sobre toda a sala, passando pelos participantes em um andar claudicante, sendo segurada continuamente por pai Valtinho. Ninguém poderia tocá-la, pois visto que se tratava de um batismo de Egum, a primeira fase do Bori, havia naquele instante uma transformação inicial de um estado inferior profano em uma chegada a plenitude sagrada e qualquer intervenção da platéia constituía quebra do caráter divino do rito. Hubert e Mauss (2005) evidenciaram isso como uma parte de rito de saída de um sacrifício. Na saída do sacrifício, conforme esses autores, existe uma série de rituais que irão simbolizar a retirada dos participantes, até então consagrados pelos ritos de entrada, para um mundo profano que as esperam. Por isso, não pode haver de imediato a saída do local do círculo mágico onde ocorrem os ritos sacrificiais pois “os laços que uniram os sacerdotes e o sacrificante à vítima não foram rompidos pela imolação: todos aqueles que participaram do sacrifício adquiriram um caráter sagrado que os isola do mundo profano. É necessário que possam retornar a esse mundo, que saiam do círculo mágico onde ainda estão encerrados” (HUBERT E MAUSS, 2005, p.51).
Depois de um ciclo de percurso a iniciante voltou para o quarto e a cerimônia continuou com a mesma ordem de outrora: repetição de hinos, exaltações aos santos, veneração a São Jorge guerreiro, giros nas rodas de purificação, bate palmas e tambores em multiplicidade de sons.

Até então que se inaugurou um novo momento no ritual do Bori: o Oxum. Mais uma vez, antes de se iniciar o processo, o pai Valtinho pediu silêncio a todos, quis que todos ficassem em corrente de orações para que o santo chegasse à moça em harmonia e tranqüilidade. Então, depois de uma breve demora, a iniciante saiu do quarto com um traje amarelo-ouro e segurando um espelho na mão direita. Conforme Hertz (1980) afirma em seu texto célebre A Preeminência da Mão Direita: um estudo sobre a polaridade religiosa, o pensamento humano por oposição mescla elementos variados, tornando o lado direito do corpo o sagrado e o esquerdo profano. O ato do espelho é para ser o reflexo da sua própria auto-exuberância que demonstra a todos o intuito de adoração a divindade estabelecida. Os ornamentos dourados em torno do vestido refletiam a luz do momento, exaltavam a irradiação que o sol da sabedoria de Oxum poderia iluminar os caminhos da participante do rito. A platéia ficou em estado de êxtase contido e durante o percurso da iniciante pela sala todos se mantiveram afastados, evitando o contato diante da trajetória dinâmica da personagem. Todavia, a partir do momento em que Oxum parou, isto é, a iniciante ficou estática no centro da sala, a “interdição de contato”, por Durkheim (1996), começou por ordem do mestre de cerimônias, o pai Valtinho. Então, todos começaram a ir em direção a ela e tocarem no sagrado no intuito de pegar um pouco de alguns de seus elementos e saírem da condição de meros partícipes coadjuvantes do processo. O toque era feito nos ornamentos da vestimenta, sempre seguido de um leve beijo na roupa e um sinal corporal de adoração e respeito. Depois disso, a moça acompanhada pelo pai-de-santo voltou para o quarto e permaneceu à espera de mais um momento do ritual.

Em contrapartida, o simbolismo vinculado às cenas anteriores se acentuou com a distribuição de velas aos participantes no interior da sala de rituais. Chegava o momento do aparecimento de Oxaguiã. Emoção tomava de conta de todos com a entrada da iniciante vestida com o manto azul e branco, segurando espada na mão direita e um escudo na esquerda. O significado de Oxalá jovem oriundo dos elementos água e ar (o azul e o branco respectivamente) integra forças da natureza de abrangência totalizante. Sua presença imponente assustou-nos a princípio, com seus colares marcantes de azul real e conduta vigorosa, ativa, quase hostil para com a platéia. Depois de rodar em direção ao público apontando a espada em punho, Oxaguiã parou e se mostrou afável com todos, com cordialidade nada condizente com a postura anterior. O entendimento disso só foi possível ver através de interlocuções com os entrevistados, vendo que Oxaguiã representa a paz e a guerra, sendo um orixá enganador e por vezes, traiçoeiro. Está sempre presente na festa de São Jorge (Ogum), pois é seu fiel companheiro e procuram transformar o mundo pela guerra aos que se opõem aos seus ideais. Assim, a iniciante seguiu o seu percurso e através da intermediação de pai Valtinho foi possível verificar o público presente participando ativamente da cerimônia pedindo bênçãos ao orixá. Oxaguiã representa a cura de males, a purificação de pecados de outrora, melhoria de ânimos e revelador de virtudes de quem o aceita. Daí, a explicação de cura no ritual como também elemento agregado ao mesmo componente no processo de vida do iniciante. 

Essa análise processual é a proposta metodológica de autores, como Turner (1974) e Douglas (1976), centralmente focados na agregação momentânea de equilíbrio com suas relações de conflito e mudança social oriundas de um processo de ação dos indivíduos. Em vez de buscar elementos descritivos de manutenção houve a procura de transformações sociais nessas sociedades como principais objetos de estudo. O indivíduo passa a intervir na estrutura social. A vigência processual permite ver o fenômeno acontecendo por si no momento e como as transformações sociais históricas influenciaram nesse contexto atual. A melhora entre condições hostis, semelhante aos períodos de paz entre guerras, é a promoção que Oxaguiã oferece em parceria a Ogum e traz conforto e bem-estar ao participante do rito de passagem entre a vida material de desilusões e transtornos para adentrar na espiritualidade sublime ofertada ao adepto fiel da umbanda por seus orixás. Não obstante, pude remeter a Van Gennep (1977) e a importância que ele dava ao ritual como advento do cotidiano, revelador de práticas usuais da vida dos participantes e não só como liturgia religiosa na adoração dos deuses. Os ritos de passagem, para Van Gennep (1977), tinham funcionalidade mais abrangente do que os cultos negativos e positivos de Durkheim. Além de separar o sagrado do profano e permitir o alcance de uma mudança de mundo ou status social, as cerimônias para Van Gennep tinham intuitos vinculados às circunstâncias dos presentes, quer fossem de proteção, separação ou agregação.

Sem dúvida, estou longe de pretender que todos os ritos de nascimento, da iniciação, do casamento, etc. sejam apenas ritos de passagem. Porque, além de seu objetivo geral, que consiste em assegurar uma transformação do estado ou a passagem de uma sociedade mágico-religiosa ou profana para outra, estas cerimônias tem cada qual sua finalidade própria (VAN GENNEP, 1977, p.32).

Esse momento de prática ritual de hostilidades promovido pelo Oxaguiã me remete ao estudo das margens, onde conflitos são como uma parte da vida social, que está em constante mudança. Os estudos de Turner (1974) e Douglas (1976) se voltam para a análise dessas situações marginais. As estruturas vigentes são vistas como comparação ao mundo em “(1) se situam nos interstícios da estrutura social, (2) estão à margem dela, ou (3) ocupam os degraus mais baixos.” (TURNER, 1974, p.153). O equilíbrio social é suspenso por uma estrutura social em constante mudança, não-homogênea, a “communitas” e seu surgimento “onde não existe estrutura social”. (TURNER, 1974, p.154). 
O ritual se encerrou no momento de desfecho de Oxaguiã. O Bori foi finalizado com cantigas aos orixás vistos e exaltação a São Jorge Guerreiro, o virtuoso Ogum. A iniciante foi retirada e se manteve reclusa até o término completo da cerimônia. Pai Valtinho agradeceu a nossa presença com um novo convite a mais visitas em sua casa e afirmou a satisfação de ter estudantes interessados em estudar os princípios e o processo histórico, investigar a simbologia e comparar os contextos vividos pelos adeptos da umbanda com a realidade social que movimenta todo o contexto exterior a eles. 
Breve biografia de uma das entrevistadas

Rita dos Anjos tem uma história de vida peculiar e intrigante. Teve uma juventude atribulada por sofrimentos de doenças e sempre esteve à frente de movimentos religiosos, sobretudo e unicamente, na igreja Católica. Foi catequista e participou de campanhas da pastoral católica ao lado de Dom Aloísio Lorscheider, ex-arcebispo de Fortaleza e cardial do vaticano por longo período. Tinha fé precisa no credo católico e não aceitava sequer uma perspectiva de mudança de seu pensamento religioso. Depois do nascimento de sua segunda filha, Rita passou a ter transtornos emocionais e sentiu afetada por problemas cardíacos. Temendo a gravidade da doença, foi à procura de consultas com os mais renomados médicos cardiologistas de Fortaleza, tendo sempre o diagnóstico de transtorno psicossomático. Preocupada com sua situação, sua mãe se propôs a procurar alternativas e ouviu o pedido de Zé Pilintra para “alimentar os dezesseis santos e a santa da moça, Iemanjá, que ela será curada.” Rita se opôs a se passar por isso, mas manifestou a verdade dos fatos ao ver o próprio Zé Pilintra em sua frente dentro da igreja Católica rezando um terço. A partir daí passou a ter crises de transe, pois o Orixá estava próximo. Zé Pilintra aliou para ela o orixá dela e sua espiritualidade umbandista. Passou então a fazer tratamento a base de ervas, com chá de colônia em prol de Iemanjá (sua santa). O pajé avisou que o “espírito da santa tinha catado ela”, e Rita não manifestou mais os sintomas. Passou então a sentir terna gratidão por estar curada e viu no ritual africano (elemento negro) agregado a paixão pela natureza da pajelança, com o cultivo de ervas medicinais (elemento índio) e a fé forte na “materialização de anjos” disposta no Novo Testamento da Bíblia Sagrada dos cristãos proposta pelo catolicismo (elemento branco). A riqueza abrangente do sincretismo religioso da umbanda conquistou sua mente e seu coração. Passou por todos os rituais de iniciação e aperfeiçoamento religioso. Permanece fazendo a lavagem de três em três meses para que “Abaloaê faça o assentamento constante da doença”. Habitualmente cultiva a dança de santo por quarenta minutos a Iemanjá e trinta minutos a Iansã, no intuito de preservar sua fé nos santos e não afastá-las de sua vida cotidiana. Promove eventos de assistência social aos pobres, trazendo bem-estar, atenção, paz e acolhimento com entrega de cestas básicas, promoção de feiras de arrecadação de alimentos e roupas e orientação espiritual para pessoas carentes. 

Considerações finais
Nas ciências sociais sempre houve discussão importante sobre o modo de preparo do trabalho de campo. A corrente sociológica trouxe consigo elementos da entrevista pontual com uso de perguntas pré-selecionadas pelo entrevistador e vislumbre de uma perspectiva fechada de abordagem focada no recorte escolhido pela pesquisa. Na antropologia, a partir de Malinowski foi instituída a observação participante como modus operandi de metodologia de trabalho de campo. Com o decorrer do tempo, a perspectiva interpretativista lançada principalmente por Geertz mostrou a relação assimétrica no poder do observador e observado. O homem, tanto ele sendo pesquisador como entrevistado, é elemento de objeto e agente da pesquisa. A autoridade etnográfica é questionada por James Clifford (2008) que vê no ponto de vista do nativo as prerrogativas básicas a serem analisadas pelos antropólogos como ponto de vista de enfoque processual da escrita antropológica (tanto experiencial, quanto interpretativa, dialógica, polifônica ou intersubjetiva) como modo controlador de autoridade do pesquisador sobre o objeto de pesquisa. Além disso, Clifford (2008) afirma a necessidade de coerência a um processo textual em que não há controle por parte do antropólogo e que com isso, a escrita dele passa a ser um argumento cada vez mais pessoal:

Os processos experiencial, interpretativo, dialógico e polifônico são encontrados, de forma discordante, em cada etnografia, mas a apresentação coerente pressupõe um modo controlador de autoridade. Um argumento é que esta imposição de coerência a um processo textual sem controle é agora inevitavelmente uma questão de escolha estratégica. Tentei distinguir importantes estilos de autoridade na medida em que se tomaram visíveis nas décadas recentes. Se a escrita etnográfica está viva, como e acredito que esteja, ela está em luta no limite dessas possibilidades, ao mesmo tempo que contra elas (CLIFFORD, 2008, p.55).
Assim, o trabalho de campo no assoalho antropológico pode ser entendido como uma tentativa perspicaz de se aproximar com seu objeto de estudo. As tentativas se voltam pela familiaridade da situação envolvida no campo de pesquisa, as entrevistas fluem naturalmente entre o dito e o feito pelos entrevistados. Os observados se comportam naturalmente e não é produzido um discurso politicamente correto por parte deles, o que mascararia a pesquisa ao enfoque que eles quisessem transpassar.

Na umbanda o trabalho e campo é salientado pela gama complexa de representações que a estrutura dessa religião manifesta de forma simbólica. Conforme demonstra o antropólogo Vágner Gonçalves da Silva (2006) em seu livro O antropólogo e sua magia, as religiões afro-brasileiras são uma fonte abundante de contextos de pesquisa de campo na antropologia:

Nos estudos sobre as religiões afro-brasileiras, a observação participante, além das características frequentemente presentes no trabalho de campo antropológico em geral, apresenta algumas especificidades que julguei conveniente analisar; as dificuldades no estudo de uma religião duramente perseguida durante anos, iniciática, de transe, com uma especial visão da relação entre poder e conhecimento, são algumas dessas especificidades e foram discutidas com antropólogos e religiosos, sob duas perspectivas: a do observador e a do observado (SILVA, 2006, p.15).

A minha inserção no estudo da umbanda se deve aos fatores mencionados: a linha tênue entre a perspectiva do objeto e do sujeito da pesquisa, relação assimétrica de saberes acentuada e o desafio preponderante de estudar uma religião profundamente estigmatizada, vinculada a perseguições e hostilidades pelos que não compartilham do credo. O enfoque específico na antropologia da religião é de profunda descoberta empírica, já que há o constante desafio do alcance heurístico cientificista em penetrar nas hipóteses do arcabouço simbólico dos aspectos religiosos. Na umbanda não foi diferente. O trabalho de campo tornou proveitoso pelo desafio, o prazer de se inserir mesmo que superficialmente e por pouco período foi de extrema relevância no entendimento do fazer pesquisa etnográfica. 

Enfim, através de pressupostos aparentemente simples, como a busca pelo estranhamento em campo e visualizar o motivo – no caso específico do trabalho, a cura − que levam os freqüentadores da umbanda a se tornarem adeptos fervorosos da religião, é que foi possível observar a infinidade de mecanismos de estudos que a antropologia pode fornecer em estudos sobre a religião, sobretudo, as afro-brasileiras. Assim, o sentimento religioso presente na intrínseca subjetividade humana é disposto na riqueza de seus símbolos e flutua na interpretação de proximidade aos olhos de quem vê e de quem sente.
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