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RESUMO

Esta dissertacdo visa estudar a construgdo sociocultural da sexualidade e do HIV-Aids
no espiritismo kardecista brasileiro, através da literatura espirita sobre o tema, dos
saberes e das experiéncias recolhidas em entrevistas em profundidade e das informagdes
observadas em cursos e palestras em um centro espirita da zona leste de Sdo Paulo e na

Federagéo Espirita do Estado de Sdo Paulo.

Serdo revisados os discursos espiritas relacionados a sexualidade, ao corpo, a
saide e a doenca que delimitam e carregaram de sentido o HIV-Aids, contextualizando-
se a producdo de tais discursos em um processo ativo de adaptacdo as mudancgas
histéricas e politicas do Brasil moderno e contemporaneo. Observar-se-4 0 processo
saude-doenga espirita, assim como as tensdes e os conflitos que, ao redor dos
significados da sexualidade e do HIV-Aids, existem entre os espiritas kardecistas. As
praticas terapéuticas espiritas direcionadas aos portadores do HIV também serdo

revisadas nesta dissertacdo.

Palavras-chave: Sexualidade, Espiritismo, HIV-Aids, Satide/Doenga, Corpo.



ABSTRACT

This work aims to study the socio-cultural construction of sexuality and HIV-Aids in
Brazilian Kardecist Spiritism, through spiritist literature on the theme, the knowledge
and experiences collected by in-depth interviews and the information observed in
courses and lectures at a spiritist center in the eastern region of Sao Paulo city and at

Federagéo Espirita do Estado de Sdo Paulo.

Spiritist speeches will be reviewed related to sexuality, body, health and disease
which delimitate and charge HIV-Aids with sense, contextualizing the production of
such speeches in an active process of adaptation to historical and political changes in
modern and contemporary Brazil. The spiritist health-disease process will be observed,
such as the tensions and conflicts which, around the meanings of sexuality and HIV-
Aids, exist among Kardecist Spiritists. The spiritist therapeutic practices directed to

HIV holders will also be reviewed in this work.

Keywords: Sexuality, Spiritism, HIV-Aids, Health/Disease, Body.
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A AIDS é um meio de corre¢cdo moral pela dor, pelo temor e pela morte do
préprio homem. Trata-se de um virus originado de miasmas fluidicos vindos de
regides espirituais trevosas, que foi materializado devido a libertinagem, a
promiscuidade moral-sexual do homem. E estd, de fato, invadindo lares
terrestres, através da corrente sangiiinea. Antes de penetrar no sangue, esse
miasma (AIDS) espiritual com forma fluidica etérea, em fracdo de segundo, se
infiltra no perispirito humano (corpo astral), pois que o prejuizo é duplo (no
corpo e na alma) (...) Por essa razdo, o trabalho terapéutico dos Espiritos se
torna util, pois se vé possibilidade em auxiliar, na parte que lhe compete (0
corpo astral), diante deste mal de origem extraterrestre. A cura da AIDS
depende ndo apenas de algumas normas e precaucoes, demarcadas pela
medicina convencional, mas principalmente de uma nova conduta moral.

Espirito Dr. Adolph Fritz através do médium Edson Cavalcante de Queiroz

Assim como talvez ndo haja, dizem os médicos, ninguém completamente sdo,
também se poderia dizer, conhecendo bem o homem, que nem um so existe que
esteja isento de desespero, que ndo tenha ld no fundo uma inquietagdo, uma
perturbagdo, uma desarmonia, um receio de ndo se sabe o qué de desconhecido
ou que ele nem ousa conhecer, receio duma eventualidade exterior ou receio de
si proprio; tal como os médicos dizem duma doenga, o homem traz em estado
latente uma enfermidade, da qual, num reldmpago, raramente um medo
inexplicdvel lhe revela a presenca interna. E de qualquer maneira jamais
alguém viveu e vive, fora da cristandade, sem desespero, nem ninguém na
cristandade se ndo for um verdadeiro cristdo; pois que, a menos de o ser
integralmente, nele subsiste sempre um grdo de desespero.

“O Desespero”, Soren Aabye Kierkegaard



SUMARIO

RESUMO. ...ttt et ettt e e teenteeate e be et e s e e nes 5
F N o 1 2T SRR 6
W 14 101101 1<) 101 SRS 7
INEFOAUCAO. ...t ettt et st st 13

1. Interpretacdes histéricas e socioculturais sobre o espiritismo kardecista
brasileiro.

1.1 As mesas girantes parisienses e o surgimento de Allan Kardec...........cccceveenienncn. 19
1.2 A doutrina espirita a luz do positivismo e do evolucionismo.........c..cceceeveeereeneenne. 21
1.3 Continuum meditnico, jogo de contraste ou reconfiguragdo cultural?..................... 27
1.4 Magnetismo, homeopatia € eSPIritiSINO. .......c.eecueerirrrieeieerieeeieeeie e ee et et seens 30
1.5 Chico Xavier, mediador CUltUTAL.............ouvvivivieiiiieeiiieieeeeeeeeeeeeeeeeeeeeeeeeeeeeeeeeeeeeeeseeenes 34
1.6 O espiritismo kardecista no contexto religioso brasileiro...........ccccceeeeereereeniennene 37

2. Género, sexualidade e homossexualidade no espiritismo kardecista brasileiro.

2.1 Género, Sexualidade e Homossexualidade...............ccccoviviiiiiii 41
2.2 Sexualidade € ESPITitiSINO.....c...eerueiriiriiriiiiieniie sttt st s 47
G INY 0 o2 D L XY 177 To S 58

10



3. Corpo, satide e doenca no espiritismo kardecista brasileiro.

3.1 Corpo: campo de significados, experiéncias € praticas.........cceeveeeveeereeeneeneeeieenenn. 67
3.2 Um olhar a construcéo de corpo no espiritismo brasileiro............cccecevveenierieennnne. 69
3.3 Sadde e doenga como processo, experiéncia e construcdo sociocultural.................. 78
3.4 A construcio sociocultural da doencga entre os espiritas brasileiros.........c...ccecueeue.s 80
3.5 Obsessao € seXUALIAAE.........ocuerieiiririiiiicieece et 86

3.5.1 Experiéncias de obsessao em S20 Paulo.........ccccceevviiieniiiiiiiinniiiiieeee 89
3.6 Técnicas de CUIA ESPITILA....ccuueerrrrerriieeieeeeieeeiie e teeeteesebeeestaeeseeesseeesnbeesseeessseeennne 96
3.7 ObservagOes PreliMiNares. ... ...cocueereiriirrierriienienie et eieene e st st steestee e st eabeenbe e 99

4. HIV-Aids e espiritismo kardecista.

4.1 A reflexdo e pesquisa académica sobre 0 HIV-Aids.........ccoeverriiiieiiiicencceeee 101
4.2 HIV-Aids no espiritismo KardeCiSta.........ceoueeruieriierrieeiieniieseie e 105
4.3 Experiéncias e percepcoes ao redor do HIV-Aids........ccooveeiiiiiiiiiiiiiieeeeee, 109
4.3.1 A descoberta da sorologia positiva e a significagdo do virus no contexto
] 011 L O PSSR 109
4.4 Cangao da ESPETANCA............coeecueeeeureeiiieeeieeeieeeeieessieeeeteeseieessabeesssaeasseessaneesseens 118
4.5 Visitando o Centro Espirita A Caminho da Luz...........ccccoocveviiiiiiiiinniiiiieeieee, 126
4.6 Grupo Solidariedade...........cceeeiiiiiiiiiiie ettt et 132
4.6.1 Visita ao grupo Solidariedade............ccoevveeeriiiiiniiiniieeiee e 142
Consideragdes FINais. .........oooiiiiieiiieieie ettt 146
LS5 10) 11074 ¢ i - OSSR 152

11



Anexos

Anexo 1: Diagrama do cOrpo SA0 @SPITita.......cccueerireriirnierieeieeieeeeee et 160

Anexo 2: Diagrama do corpo doente eSPiTita..........ceeueerueereerieriieerieenienieeieeie e 161

Anexo 3: Carto de assisténcia espiritual do Centro Espirita A Caminho da Luz....... 162

Anexo 4: Cartdo para o servico de psicografia e “contato” com familiares falecidos do
Centro Espirita A Caminho da Luz...........cccccoiiiiiiniiiniiniiiiectcteeeeeeee 163

Anexo 5: Eventos beneficentes de Nosso Lar, 6rgédo de caridade do Centro Espirita A
Caminho da LUZ...coc.ooiiiiiiiiie ettt 164

Anexo 6: Publicidade da palestra “Reflexdes sobre Sexualidade e Preconceitos”
realizada na Federag@o Espirita do Estado de Sao Paulo...........ccoccieiiiiiiiiiniinees 165

12



INTRODUCAO

Apresentacdo

Houve uma intengdo desde o inicio. Tal intengdo, desde a formagdo académica do meu
novato olhar antropoldgico, residia, e ainda reside, no intuito de analisar as construcdes
de sentido em trés dreas privilegiadas da experi€ncia do social: a satide, a sexualidade e
a religiio.! O fato de abranger ditas dimensdes levaria um método e uma
intencionalidade dupla: a andlise do particular através da observacdo de sujeitos que
outorgam significados a um virus e a uma doenca, o HIV-Aids, assim como a anélise
desse particular ancorado em um sistema de significados cultuais mais amplo, onde

sexualidade, moral sexual e religiado modelam os corpos e as experiéncia dos sujeitos.

Assim, o espiritismo kardecista brasileiro foi escolhido para conduzir estas
inquietacdes de pesquisa por varias razdes. Primeiramente, encontramos um conjunto
de saberes locais ao redor do HIV-Aids, através de romances espiritas, grupos
terapéuticos e as proprias experiéncias de espiritas kardecistas, que ndo tinha sido
sistematizado nem analisado pelas ciéncias sociais, portanto, o nosso esforco de
investigacdo poderia aportar algum conhecimento sobre o tema. Posteriormente,
encontramos um ambiente de receptividade nos primeiros grupos kardecistas

pesquisados, 0 que nos permitiu continuar com nosso projeto.

Em novembro de 2005 realizou-se uma primeira visita ao grupo Solidariedade,
do Centro Espirita A Caminho da Luz, na cidade de Sdo Paulo. Este grupo,

especializado em terapias espiritas direcionadas a portadores do HIV, foi contatado

1 . . - . - - .. .. L.

As fronteiras entre estas dimensdes culturais ndo sdo claras, limitadas, limitantes e estiticas, pelo
contrdrio, elas sdo recriadas constantemente e em conjunto formando parte de um sistema cultural denso e
complexo.
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através da internet no segundo semestre de 2005. A coordenadora do Centro Espirita,
assim como a coordenadora do grupo Solidariedade, conheceram nessa primeira visita o

nosso projeto permitindo a realizacdo do trabalho de campo em 2006.

Objetivos e informantes

Inicialmente o objetivo principal de nosso projeto de pesquisa foi descrever as praticas e
representacdes que os espiritas kardecistas, do grupo Solidariedade, especializado em
terapias sobre HIV-Aids, outorgam ao virus, tantos os facilitadores quanto os pacientes
portadores do HIV. Porém, ao longo do trabalho de campo percebemos que a
participacd@o de portadores no grupo Solidariedade era baixa e inconstante. De fato, s6
uma pessoa participava com certa regularidade das terapias semanais, outras trés o
faziam ocasionalmente e nenhuma das quatro pessoas se integrava as atividades do
Centro Espirita. O trabalho do grupo Solidariedade, portanto, enfoca-se principalmente
na atencdo de espiritos “desencarnados” que teriam morrido em conseqiiéncia do HIV-
Aids e que “usariam” os corpos dos médiuns de Solidariedade, apresentando-se nas
terapias, para assim receber auxilio e consolo. Desta forma, nosso objetivo principal foi
parcialmente cumprido ao entrevistar quatro médiuns do grupo (Dona Juliana, Dona
Leticia, Seu Joao e Madrio), e ao participar das terapias de tal grupo, conseguindo
conhecer os motivos, as representacdes e as praticas que os espiritas de Solidariedade

constroem no seu espaco terapéutico.

A dificuldade de conhecer espiritas portadores do HIV no grupo Solidariedade
levou-nos a pesquisar outros espacos. Assim, e perante a inexisténcia de terapias
espiritas direcionadas a portadores do HIV nos centros espiritas que conhecemos

durante o trabalho de campo em Sdo Paulo, decidimos explorar espagos alternativos

14



como foi a internet. No espago virtual visitaram-se salas de “bate-papo”, sistemas de
relacionamento e grupos de discussdo. Nas salas de bate-papo de UOL sobre HIV
conheceram-se cinco pessoas espiritas, quatro homens e uma mulher. Sé uma delas, a
mulher, morava em Sdo Paulo (a cidade onde foi feita a pesquisa) e ndo aceitou
participar de nossa entrevista.  Finalmente, no sitio de relacionamento orkut
conheceram-se duas pessoas através das quais conseguimos chegar a nossos dois

informantes-chave, Andrei e Enéas.

O HIV-Aids, na cosmologia espirita kardecista, pelo menos na literatura
revisada e nos discursos dos espiritas entrevistados, estd relacionado a uma quebra de
regras morais, relativas a sexualidade em sua maioria, que provocam uma desordem e
uma desarmonia nos corpos dos sujeitos. A homossexualidade, ainda hoje, é associada
diretamente com o HIV-Aids no meio espirita pesquisado. Por tal efeito, decidimos
entrevistar espiritas ndo heterossexuais, e também nao portadores do HIV, como foi o
caso de Felipe e Milton, com o intuito de observar como séo organizados os desejos, as
praticas, as representagcdes e as identidades sexuais ndo heterossexuais no meio espirita.
Em ambos os casos, sem esperd-lo, encontramos a presenca de uma sickness (Young,
1976) reconhecida como “obsessdo sexual” por Felipe e Milton, e para a qual, existe
etiologia e terapia espirita. Os nossos dois informantes ja participaram da terapia, como
serd observado neste trabalho. O contato com Felipe e Milton realizou-se do mesmo
jeito que no caso de Andrei e Enéas. Felipe foi contatado através de um grupo de
discussdes sobre espiritismo e homossexualidade no servidor yahoo, Milton no sitio de

relacionamentos manhunt.
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E importante assinalar que todas as entrevistas realizadas contaram com o
consentimento dos entrevistados, eles souberam desde o comeco o cardter desta
pesquisa e aceitaram participar voluntariamente deste esfor¢co académico. Para proteger

a identidade dos entrevistados, decidiu-se trocar todos os nomes por outros ficticios.

Assim, perante as dificuldades e os achados no trabalho de campo, decidiu-se
continuar com a exploracdo dos significados outorgados ao HIV-Aids tanto no grupo
Solidariedade (facilitadores), como fora deste (portadores), desde a perspectiva de
sickness (Young). Ao mesmo tempo, optou-se por analisar a questdo da obsessao sexual
no caso de Felipe e Milton; revisar a bibliografia espirita sobre corpo, saiude/doenca,
sexualidade e HIV-Aids, inclusive romances espiritas como Sexo e Destino (Xavier e
Vieira, 2003) e Cangdo de Esperanga (Pinheiro, 2002) e contextualizar os significados
e as praticas terapéuticas espiritas nas raizes historicas do kardecismo brasileiro sem
deixar de lado as andlises que sobre este sistema religioso t€m sido construidas pelas

ciéncias sociais.

Métodos e Técnicas de Pesquisa

Realizou-se uma pesquisa bibliografica intensa sobre a histéria do espiritismo, o
espiritismo brasileiro e as no¢des de corpo, saide/doenca, sexualidade e HIV-Aids nas
obras de Allan Kardec, Chico Xavier e de outros intelectuais e romancistas espiritas
como Jorge Andréa, Carlos de Brito Imbassahy, Jacob Melo, Aureliano Alves Netto,
Américo Domingos Nunes Filho, Therezinha Oliveira, Robson Pinheiro, Herculano
Pires e Luiz Schvartz. Esta parte da pesquisa possivelmente seja excessiva no proprio

desenvolvimento da dissertacdo, contudo, o espiritismo kardecista € uma religido que se
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baseia na producao literéria e recorre cotidianamente a esta producao no seu processo de

evangelizagao.

Entre fevereiro e junho de 2006 realizou-se trabalho de campo nas diversas
atividades do Centro Espirita A Caminho da Luz, inclusive, cursou-se a matéria
semestral Curso Bésico de Espiritismo, subministrada todas as tercas-feiras, das 20h00
as 22h00. Os trabalhadores do grupo Solidariedade deixaram o pesquisador participar,
em duas ocasides, das atividades terapéuticas do grupo realizadas as segundas-feiras de
tarde. Assim, esta participacdo permitiu realizar uma etnografia sobre o trabalho de
Solidariedade. Em um inicio haviam-se realizado etnografias, através da observacdo
participante (Guber, 2001), das diferentes atividades do Centro Espirita. Contudo,
preferiu-se somente apresentar aquelas relacionadas com o processo saide-doenca e

com a questdo do HIV-Aids.

A entrevista e a entrevista em profundidade (Guber, 2001; Goldenberg, 1999)
foram utilizadas para dar conta das experiéncias, priticas e representacdes sobre
sexualidade, saude/doenca e HIV-Aids expressadas nos discursos dos informantes. A

maioria das entrevistas foi gravada com o consentimento dos interlocutores.

Os Capitulos

Para entender a construcdo das hierarquias de valores espiritas é importante analisar a
origem evolucionista e positivista do préprio kardecismo, portanto, o primeiro capitulo
deste trabalho visa analisar a origem, o surgimento e a configuracdo do espiritismo
kardecismo na Franca do século XIX. A apropriacdo e a ressignificacdo do kardecismo

no Brasil sdo revisadas, também neste primeiro capitulo, a partir dos trabalhos que
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soci6logos, antropdlogos e historiadores tém produzido sobre o tema no contexto
religioso brasileiro. Ja as discussdes sobre gé€nero, sexualidade e homossexualidade,
que sdo modeladas e modelam a moral sexual espirita, aparecem no capitulo segundo
junto as trajetérias sexuais de Felipe e Martin. O capitulo terceiro, por sua vez, discorre
sobre a constru¢do sociocultural de corpo, saide e doenga no espiritismo kardecista,
enfatizando a questdo da obsessdo, em matéria sexual, através da experiéncia meditnica
de Felipe e Martin. Por dltimo, o capitulo quatro analisa a questdo do HIV-Aids a
partir: 1) dos conhecimentos observados nos capitulos anteriores, 2) das experiéncias
dos proprios portadores (Andrei e Enéas), 3) das entrevistas (Dona Juliana, dona
Leticia, Dom Jodo, Mdri) e do trabalho terapéutico no grupo Solidariedade e 4) da

andlise do romance espirita Cancdo da Esperanca.
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INTERPRETACOES HISTORICAS E SOCIOCULTURAIS SOBRE O
ESPIRITISMO KARDECISTA BRASILEIRO

1.1 As mesas girantes parisienses e o surgimento de Allan Kardec.

Os saldes nobres de Paris e Lyon abriram suas portas, em meados do século XIX, as
sessdes de “mesas girantes”, ou “danca das mesas”, fendmeno e espeticulo importado
diretamente dos Estados Unidos. Nesses encontros, comerciantes prosperos, notarios
bem sucedidos, senhoras de “boa reputacdo” e todo tipo de curiosos testemunhavam,
com certa fascinagdo e divertimento, os giros, saltos e movimentos de mesas, cadeiras e

outros objetos manipulados por “espiritos desejosos de comunicagio”.

Mas nem todo parisiense nem lionense confiava nas mesas girantes e tampouco
nas comunicagdes com os espiritos. Um desses céticos, Hippolyte-Léon Denizard
Rivail, anos mais tarde conhecido como Allan Kardec, via nelas uma historia “de fazer
dormir”. Contudo, a sua curiosidade cética o levou ao estudo dos fenOmenos
sobrenaturais. Depois de acreditar que as mesas eram veiculo de comunicacio primdaria
com os espiritos, Rivail decidiu ir mais longe ainda — conseguiu construir uma doutrina
conhecida como espiritismo, que faria uma releitura da moral judaico-cristd a luz das
exigéncias da modernidade, amparada nos preceitos da razdo, da ciéncia e do progresso

e inserida no movimento positivista e evolucionista da época.

Kardec foi um dos discipulos mais proximos de Pestalozzi, pioneiro da
pedagogia moderna, promotor da educagdo popular e, a sua vez, discipulo de Jean-
Jacques Rousseau. O método de ensino promovido pelo pedagogo suico, onde se

comeca do simples até chegar ao complexo, é retomado pelo seu aluno na elaboracdo
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das obras bdsicas da doutrina kardecista. Sem duvida, a influéncia do mestre deixaria
uma forte marca no projeto de divulgacdo educativa de Kardec, verificdvel tanto na sua

pedagogia infantil, quanto no seu projeto doutrindrio.

Ap6s ter dedicado trinta anos de sua vida a um método educativo e pedagdgico para
promover uma nova instrugdo escolar, em 1857, aos 53 anos, Rivail acabou tornando-se
Allan Kardec. O pseuddnimo pelo qual Rivail ficou conhecido foi adotado depois que,
em uma das sessoes espiritas, um médium lhe contou que em vidas passadas ele teria

sido um sacerdote celta (druida) de nome Allan Kardec.”

Seis anos apds ter comecado o seu contato com os espiritos, em 1857, Kardec
decide seguir caso as sugestdes de seus “guias espirituais” — publica um primeiro livro,
O Livro dos Espiritos, com os ensinamentos que lhe teriam sido ditados para serem
transmitidos ao mundo, cumprindo a missdo que lhe fora confiada pela Providéncia
(Doyle, 1960: 394). A recepcdo do livro na Franca provocaria polémica, o que
aumentaria o nivel de vendas da publicacdo e motivaria Kardec a continuar seus planos
literarios. Em 1861 publicaria O Livro dos Médiuns; em 1864, O Evangelho Segundo o
Espiritismo; em 1865, O Céu e o Inferno e em 1867, A Génese. Estas cinco obras

constituiriam o pilar bésico da doutrina espirita.

Comprometido com o seu projeto, Kardec, junto a sua esposa Amélie Gabrielle

Boudet, funda a Sociedade Parisiense de Estudos Psicolégicos em 1858. Os seus

% De acordo com Léon Denis, um dos principais pensadores espiritas franceses e colaborador de Kardec,
seu mestre foi druida antes do ano 58 a.c. na Bretanha. Entre 1369 e 1415, antes do “reencarne” em
Rivail, o espirito de Kardec tomaria forma no corpo de Jan Huss, reformador religioso de Boémia que
iniciou um movimento de renovagdo catdlica, o que lhe valeu ser excomungado em 1410, condenado pelo
Concilio de Constanga e queimado vivo tempos depois. Alguns espiritas brasileiros acreditam que Kardec
reencarnou no século XX em terras mineiras e no corpo do maximo dirigente espirita do Brasil: Chico
Xavier. Tanto Jan Huss como Kardec e Chico Xavier foram excomungados pela Igreja Catdlica.
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participantes reuniam-se semanalmente na casa do “codificador” da doutrina espirita
para estudar os ensinamentos dos espiritos, incentivar a formacdo de novos grupos e
obter comunicagdes através da psicografia.3 No mesmo ano, Kardec criou a Revue
Spirite, revista mensal que ele editou até 1869. Ainda hoje os espiritas franceses
publicam a revista, embora o espiritismo tenha perdido forca na Franga e na Europa ao

longo do século XX.

Apesar de ser defendida como uma doutrina cristd, o espiritismo foi duramente
perseguido pela Igreja Catélica. O episddio mais conhecido ocorreu em Barcelona, em 9
de outubro de 1861, quando, por ordem do bispo da cidade, foram queimados, numa
enorme fogueira, 300 livros sobre a doutrina espirita. Os ataques a Kardec também
vinham na forma de cartas ferinas, artigos em jornais e de suspeitas levantadas por
colegas da Sociedade Parisiense de Estudos Espiritas que diziam que Kardec teria

enriquecido a custa do espiritismo.

1.2 A doutrina espirita a luz do positivismo e do evolucionismo.

A doutrina espirita, em contraposicdo ao espiritualismo anglo-saxdo, aceita a

reencarna¢do como parte do processo que cada ente atravessa na sua perfeicdo e

evolugdo espiritual. E no Livro dos Espiritos (1857) que se encontrario os preceitos

*Em O Livro dos Médiuns distinguem-se dois tipos de psicografia: a indireta e a direta. Nos dois casos é
o espirito que se manifesta através do médium, pensam os espiritas. A diferenca entre as duas é o uso de
instrumentos como a cesta ou a prancheta na psicografia indireta. Na direta “o espirito comunicante age
sobre o médium; este, assim influenciado, move maquinalmente o brago e a méo para escrever, ndo tendo
(pelo menos no comum dos casos) a menor consciéncia do que escreve” (Kardec, 1993:165). A produgdo
de obras espiritas psicografadas no Brasil é muito ampla, alguns destes livros ainda hoje se destacam
entre os mais vendidos, particularmente os publicados pelos médiuns Zibia Gasparetto e Chico Xavier.
Este tltimo autor publicou mais de 300 obras psicografadas, a maioria delas com autoria dos espiritos
André Luiz e Emmanuel.
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basicos do espiritismo: a existéncia do espirito e sua sobrevivéncia apds a morte, as
reencarnagdes sucessivas, a comunicabilidade e relacionamento entre espiritos
encarnados e desencarnados, a lei de causa e efeito, assim como a evolugéo progressiva.
Ja no Livro dos Médiuns (1861) e na obra A Génese (1868) discorre-se sobre as
questdes “cientificas” — mediunidade e formacdo do Universo, respectivamente. Por
ultimo, no Evangelho segundo o Espiritismo (1864) ¢ no Céu e o Inferno (1865),
Kardec propde um sistema normativo e moral, a luz da modernidade, a partir da sua

releitura dos ensinamentos cristdos enfocado na revisdo do Novo Testamento.

As cinco obras basicas de Kardec, assim como a maioria de suas publicacdes,
foram escritas a partir dos “ensinamentos dados pelos Espiritos Superiores”, asseguram
os espiritas franceses da época: “entre os Espiritos que concorreram para a realizacdo
desta obra muitos viveram em diversas épocas na Terra, onde pregaram e praticaram a
virtude e a sabedoria; outros, ndo pertencem, pelo nome, a nenhum personagem cuja
lembranga a Histdria tenha guardado, mas sua elevacdo € atestada pela pureza dos seus
ensinamentos e sua unido com aqueles que trazem nomes venerados” (Kardec,
1999:42). Entre os espiritos conhecidos que “ditaram” os ensinamentos espiritas
destacam-se: Sdo Jodao Evangelista, Santo Agostinho, Sdo Vicente de Paulo, Sdo Lufs,

Socrates, Platao, Fénelon, Franklin e Swedenborg.

Na ultima obra publicada por Kardec, A Génese, marca-se a légica do método
doutrindrio baseado no positivismo:

(...) como meio de elaboracdo, o Espiritismo procede exatamente da mesma
forma que as ciéncias positivas, aplicando o método experimental. Fatos novos
se apresentam, que ndo podem ser explicados pelas leis conhecidas; ele os
observa, compara, analisa e, remontando dos efeitos as causas, chega a lei que
os rege; depois, deduz-lhes as conseqiiéncias e busca as aplicacdes iiteis
(Kardec, 2005b:28).
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Para o pai do positivismo, Augusto Comte, a sociedade humana é regulada por leis
naturais, ou por leis que t€m todas as caracteristicas das leis naturais, invaridveis,
independentes da vontade e da agcdo humana (Lowy, 1985:35-36). Os métodos e
procedimentos utilizados pelas ciéncias positivas para conhecer a sociedade sdo
exatamente os mesmos que sdo utilizados para conhecer a natureza, como bem aponta
Allan Kardec na sua proposta metodoldgica positivista: método experimental, processo
causa-efeito, constru¢do de leis que regem um sistema que busca ser harmonioso.
Como Comte, Kardec também procura a defesa da ordem estabelecida perante uma
burguesia francesa distanciada dos movimentos revoluciondrios de 1789 e, a partir de

1830, transformada em dominante e conservadora (Lowy, 1985:40).

As leis que comandam a natureza e seus conteddos estariam ditadas por um
criador. Para o espiritismo existem dois mundos, o espiritual e o corporal ou material.
O mundo espirita € o mundo “normal, primitivo, eterno, preexistindo e sobrevivendo a
tudo”, enquanto o mundo corporal é “apenas secundario, poderia deixar de existir ou
nunca ter existido, sem alterar a esséncia do mundo espirita”. Ambos 0os mundos, assim
como os seres animados e inanimados, foram criados por um Deus ‘“eterno, imutavel,

imaterial, Ginico, todo-poderoso, soberanamente justo e bom” (Kardec, 1999:18).

Segundo Kardec, entre as diferentes espécies de seres corporais, a espécie
humana foi escolhida por Deus para a encarnacio dos espiritos que atingiram certo grau
de desenvolvimento, o que lhe daria a superioridade moral e intelectual sobre outros.
No ser humano, haveria trés coisas fundamentais: 1) o corpo ou ser material semelhante
ao dos animais e animado pelo mesmo principio vital; 2) a alma ou ser imaterial,

espirito encarnado no corpo; 3) o laco que une a alma ao corpo, principio intermedidrio
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entre a matéria e o espirito. Esse laco, também conhecido como perispﬁrito,4 seria uma

espécie de envoltdrio semi-material.

O espirito seria um ser real, definido, em alguns casos poderia ser reconhecido,
avaliado pelos sentidos da visdo, da audicdo e do tato. Os espiritos pertenceriam,
seguindo a légica evolucionista da época, a diferentes ordens e classes e ndo seriam
iguais em poder, inteligéncia, saber nem em moralidade. Todos os espiritos
melhorariam ao passar pelos diferentes graus de hierarquia espirita. Esse progresso
ocorreria pela encarnacdo, que seria imposta a alguns como expiag¢do e a outros como
missdo. A vida material seria uma prova que deveriam suportar vdrias vezes, até que
teriam atingido a perfeicdo absoluta. Seria uma espécie de exame severo ou de

depuracdo, de onde sairiam mais ou menos purificados.

A escala evolutiva espirita, dividida em dez classes progressivas, nunca
regressivas, considera uma série de virtudes e caracteristicas julgadas como positivas —
bondade, protecdo, caridade, benevoléncia, sabedoria — a partir de um marco moral®
destinado a uma quase santificacdo e perfeicdo do individuo, semelhante ao sistema de
valores associados a vida de Cristo. Tais virtudes sdo acompanhadas de novos
elementos como a ciéncia, a técnica e o conhecimento, os quais teriam um papel
legitimador na ressignificacdo da moral judaico-crista e na credibilidade da explicacdo
teoldgica espirita num mundo cada vez mais ligado a razdo e mais “livre” da fé e da
religido. A iminéncia do materialismo, assim como a presenca cada vez maior da
ciéncia e da técnica no espaco publico e privado, possivelmente pressupunha, no

pensamento de Kardec, uma paulatina perda de solidariedade e desumanidade entre as

* Sobre a nogdo de perispirito e corpo falar-se-4 no capitulo 3.
> A moral, para Kardec, é “a regra do bom proceder, ou seja, a que permite distinguir entre o bem e o mal.
Ela é fundada sobre o cumprimento da lei de Deus.” (Kardec, 1999:230).
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pessoas, perante o qual se deveria reformular um novo projeto moral de acordo com os

novos tempos modernos.

As teorias evolucionistas do século XIX e comecos do XX, representadas por
Herbert Spencer, Lewis Henry Morgan e Edward Tylor, entre outros, e baseadas na
teoria da selecdo natural de Charles Darwin, teriam como pressuposto a evolucdo
gradativa de grupos e sociedades através do aperfeicoamento da tecnologia. Para estes
tedricos, haveria varios estados na escala evolutiva, o mais alto seria o estado da
“civilizagcdo”, berco geografico e cultural destes pensadores. Assim, uma técnica € uma
tecnologia avancadas levariam uma sociedade ao grau de civilizada, o que seria
refletido na sua organizagdo social, econdmica e politica. As idéias evolucionistas,
como podemos testemunhar, formam parte da proposta do sistema moral de Allan

Kardec.

Em relagdo a lei do progresso, assinala-se que o estado natural é o estado
primitivo e que a civilizacio € incompativel com o estado natural, portanto, a lei natural
contribui para o progresso da humanidade. O estado natural seria a infancia da
humanidade e, a0 mesmo tempo, o ponto de partida de seu desenvolvimento intelectual
e moral. Tal estado natural seria transitério, “o homem liberta-se dele pelo progresso e
pela civilizagao” (Kardec, 1999:268). Apesar de que o homem se desenvolve
“naturalmente”, nem todos progridem ao mesmo tempo, € por iSso que Os mais
avancados ajudam pelo contato social o progresso dos outros, sugere Kardec. E
interessante observar que nessa acdo de ensino realizada desde os mais “evoluidos” aos

menos “evoluidos”, aparece a no¢do de livre-arbitrio: o individuo teria a liberdade de
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escolha inclusive depois de entender o significado de bem e mal oferecido pelos

espiritas e pelos espiritos.

Ha dois tipos de progresso no pensamento kardecista: o intelectual e o moral. O
primeiro deles pareceria avancar com maior rapidez que o segundo, preocupando
sensivelmente aos espiritas: “entre os povos civilizados, o progresso intelectual recebeu,
neste século, todos os incentivos possiveis e atingiu um grau desconhecido até os nossos
dias. Falta algo ao progresso moral para que esteja no mesmo nivel” (Kardec,
1999:270). Sem duvida, hd uma inquietacdo palpdvel em relagdao a disparidade entre
progresso cientifico e convivéncia social para os espiritas fundadores da doutrina.
Possivelmente, o seu projeto e proposta moral, amparados nos pilares do prestigio
cientifico daquela época, eram considerados uma solug@o a provdvel crise produto de tal
disparidade, assim como uma justificativa moral para legitimar o papel civilizatorio e
colonialista dos governos europeus em um mundo, particularmente o americano, cada

vez mais agitado na sua procura de independéncia e liberdade.

Como podemos ver, o positivismo e o evolucionismo, teorias amplamente
discutidas no meio intelectual europeu do século XIX, sdo os pilares da epistemologia
kardecista. J4 Augusto Comte, na sua filosofia positiva, pretendia restabelecer a
primazia do poder espiritual diante da “falta” de ordem e da dissociacdo das leis, dos
costumes, das crencas e das idéias apds a Revolugdo Francesa. A ordem, em Comte,
estd ligada a idéia de hierarquia como sistema de subordinacio rigida da parte ao todo,
do inferior ao superior, do processo ao resultado: “pelo progresso a ordem”, sendo que
tal progresso consagrar-se-ia através da reforma moral oferecida pela nova “religido”

positivista. As preocupacdes e as propostas de Kardec, portanto, sdo proximas as idéias
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e Comte e visam enfrentar as trés grandes “ameacas” modernas: o protestantismo, o
de Comt frent t des “ ” d testant

ceticismo e o materialismo.

O positivismo ndo chegard a dominar completamente o panorama politico
franc€s. Porém, ele consegue influenciar profundamente a América Latina,
particularmente o México, o Chile e o Brasil. Neste tltimo pais a revolugdo de 1889
coloca, inclusive, a divisa de Ordem e Progresso na sua bandeira. Assim como Comte,
Kardec terd uma grande influéncia no pensamento brasileiro dos dltimos anos do século

XIX e, a diferenca de Comte, durante todo o século XX.

1.3 Continuum meditnico, jogo de contraste ou reconfiguracao cultural?

A pesquisa e o debate académico sobre o espiritismo kardecista brasileiro sdo presentes,
pelo menos desde a década de 1960, no cendrio universitdrio das ci€ncias sociais e
humanidades (Bastide, 1960; Camargo, 1961; Cavalcanti, 1983; Machado, 1983;
Warren, 1986; Aubrée e Laplantine, 1990; Ortiz, 1991; Damazio, 1994; Giumbelli,

1997; Greenfield, 1999; Stoll, 2003; Lewgoy, 2004; Silva, 2005).

Sandra Stoll, na obra Espiritismo a Brasileira (2003), identifica dois angulos a
partir dos quais tém-se construido uma perspectiva comparativa e relacional sobre a
histéria do espiritismo no Brasil:

(...) de um lado, o que define o Espiritismo “a brasileira” sdo diferencas que se

observam na sua prdtica, em contraposicdo aquelas que vigoraram inicialmente

na Franca; de outro, singulariza-o a forma como veio a se inserir no campo

religioso local, dialogando mais proximamente, conforme assinala a maioria
dos autores, com as religides de tradicdo afro (Stoll, 2003:57).
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A antropdloga destaca, primeiramente, os discursos tanto de pesquisadores como de
espiritas brasileiros em relacdo a um suposto contraste entre um espiritismo francés
“racional” e “cientifico” e um espiritismo brasileiro mais ligado ao espaco do “mistico”
e do “religioso”’; como se a doutrina kardecista tivesse se distorcido ao chegar as terras
brasileiras. Alids, pode-se observar certa logica excludente entre pensamento cientifico

e pensamento religioso nesse primeiro contraste.

Um segundo contraste observado por Stoll remete a inser¢do do kardecismo no
campo religioso local, tornando-se corrente o uso de contraponto em relagao as religides
afro-brasileiras. Nesta perspectiva, segundo a autora, consolidaram-se duas vertentes:
1) o espiritismo num continuum — variacdo empirica de um mesmo principio de
estruturacdo cosmoldgica e de producdo de experiéncia religiosa e, por outra parte, 2) o
espiritismo em termos de simples oposi¢cdo, como uma espécie de espelho invertido das
religides afro-brasileiras, seja quanto as suas caracteristicas sociais e étnicas, seja

quanto a estrutura ritual e doutrindria.

Para Stoll, este enfoque que faz dos cultos de possessdo uma unidade, seja por
afinidade ou oposi¢do, é pertinente; contudo, oculta ou relega as relagdes mantidas pelo
espiritismo com o sistema religioso hegemdnico brasileiro, o catolicismo. Nao se
dimensiona como o imagindrio e as prdticas catdlicas impactaram o espiritismo,
influenciando de forma significativa o modo de sua expressdo no Brasil, portanto, ndo
se leva em consideracdo a complexidade das relagdes que caracterizam o campo
religioso, as quais envolvem necessariamente conflito, concorréncia e disputas por

hegemonia e sobrevivéncia, sugere a antropéloga.
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Com base na proposta de Clifford Geertz (Observando el Islam) sobre o
processo de universalizacdo das religides, no qual as diferencas no modo de se praticar
uma mesma religido decorrem de uma tensdo que € inerente a tal processo de adaptacdo
da religido as realidades locais e preservacio dos principios religiosos garantindo certa
identidade, Sandra Stoll parte para assim analisar as especificidades do espiritismo
brasileiro propondo que:

(...) o Espiritismo define a sua identidade, elegendo como sinais diacriticos

elementos do universo catdlico (...) O espiritismo brasileiro assume um “matriz

perceptivelmente catolico” na medida em que incorpora a sua prdtica um dos

valores centrais da cultura religiosa ocidental: a nogdo cristd de santidade.
(Stoll, 2003:61)

Por sua vez, Ubiratan Machado (1983) e Sylvia Damazio (1994) preocuparam-se em
construir a histéria do espiritismo brasileiro enfatizando uma de suas fontes de status: a
sua producdo literdria. Para Machado, o espiritismo entrou com o pé direito numa
sociedade em que o europeu carregava um forte status frente ao nativo, tendo na coldnia
francesa, moradora do Rio de Janeiro, o principal berco de prestigio:
A adesdo desses franceses ao espiritismo, longe de comprometer-lhes a
reputacdo, criava um certo halo de progressismo exotico ao redor de suas
cabegas. Assim, para os brasileiros, a doutrina de Kardec vinha sagrada por
sua origem européia (0 que para a época, apesar de todo o propalado

nativismo, ainda era um forte argumento), sendo consagrada por emigrados
europeus perdidos nos tropicos (Machado, 1996:72).

Ja para Damazio, o espiritismo conseguia aproximar, nos grupos da elite brasileira e das
camadas médias emergentes, a faceta explicativa das ciéncias positivas a crenga
religiosa num destino transcendente da humanidade. Esta “integracdo”, de um aspecto

fundamental do pensamento moderno a um aspecto fundamental do pensamento

29



“tradicional” foi, para Damazio, um dos fatores determinantes para a aceitacdo do

espiritismo num primeiro momento.

No seu livto Os Intelectuais e o Espiritismo, Machado analisa
historiograficamente a difusdo do kardecismo no Brasil através das repercussdes nos
meios intelectuais e de poder politico carioca, baiano e pernambucano.” Machado
observa no “processo de abrasileiramento” do espiritismo a perda do carater
experimentalista e cientifico que supostamente caracterizava o espiritismo francés, e o
realce do religioso no caso brasileiro. Por sua parte, Sylvia Damazio explora, na sua
obra Da Elite ao Povo: Advento e Expansdo do Espiritismo no Rio de Janeiro, a
chegada e expansdo do movimento espirita no Brasil e, especificamente, no Rio de
Janeiro. Damazio afirma que o aspecto taumatirgico favoreceu o crescimento de
espiritismo em todas as classes sociais brasileiras. Retomaremos alguns pontos dos
desenhos historiograficos de Machado e Damazio, pois neles encontramos alguns tracos

que remetem as primeiras no¢des sobre terapia e cura espirita.

1.4 Magnetismo, homeopatia e espiritismo.

Tanto o fendmeno do magnetismo, como a prética da homeopatia, ambos ja conhecidos
e realizados por alguns setores da sociedade brasileira do século XIX, abriram o
caminho para a chegada do espiritismo ao Brasil, propde Damazio. Franz Anton
Mesmer, fundador do mesmerismo, acreditava na existéncia de um fluido invisivel que

envolvia todo o universo e penetrava em todos os corpos. Assim, ele desenvolveu uma

® Uma analise historiografica andloga sobre a chegada do espiritismo e sua recepgdo no contexto
intelectual e politico mexicano encontra-se em: LEYVA, José Mariano. El Ocaso de los Espiritus. El
espiritismo en México en el siglo XIX. México: Ediciones Cal y Arena, 2005.
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concepgdo propria de satide e de doenga: a saide era o estado em que a substdncia,
denominada magnética, fluia normalmente pelo organismo; a doenga, uma decorréncia
de algum obsticulo ao fluir constante da substincia, o que comprometia o
funcionamento harmonioso do organismo. A aplicagdo pratica de tais concepgdes de
Mesmer implicou a criagdo de um método de cura que buscava restaurar a saide através
do restabelecimento do fluxo normal do fluido magnético. Para tanto, Mesmer e seus
seguidores utilizavam-se dos dedos, ou de varetas, como condutores do fluido,
apontavam para o local afetado, como isso provocando uma crise no paciente, em
virtude da carga fluidica adicional que projetavam. Para acelerar o efeito da
transferéncia do fluido, o “mesmerizador”, ou “magnetizador”, poderia aplicar as maos
de leve e massagear a parte doente, pritica que, para Damazio (1994:79-80), é
precursora dos “passes” aplicados por Hahnemann, fundador da homeopatia e,

posteriormente, pelos passes aplicados pelos espiritas.

No ano 1853 os fendmenos das mesas girantes, associados ao magnetismo,
foram praticados em diferentes partes do territério brasileiro. Um ano depois, no Ceard,
as mesas girantes passariam a servir de intermedidrias entre vivos e mortos. Os
experimentadores cearenses, conta Machado (1996:51), repudiavam o magnetismo

animal e atribufam a origem do fendmeno a interferéncia dos espiritos.

Machado sugere que, com a divulgagdo crescente do magnetismo, viveu-se uma
espécie de substituicao do feiticeiro pelo magnetizador, da magia com origem africana
pela “misteriosa ciéncia” européia, o que deixaria ao espiritismo campo fértil para sua

insercdo na terra brasileira. Para Damazio, ndo apenas o magnetismo facilitou a rapida
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aceitacdo do espiritismo no Brasil, também a homeopatia permitiria a pratica espirita ter

um amplo leque de possiveis receitas meditnicas.

Hahnemann construiu um conceito de saide e de doenca muito préximo ao de
Mesmer. O estado de satide seria aquele em que os funcionamentos do corpo e do
espirito se fizessem harmoniosamente, em equilibrio, com a forga vital; o estado de
doenca, a perda da harmonia.” Para Damazio (1994:86), a interpretacio metafisica dos
conceitos de Hahnemann de organismo, espirito, forga vital, satide e doenga facilitariam

a adesdo de indmeros médicos e leigos espiritualistas a doutrina médica néo oficial.

Apds o advento do espiritismo, tornou-se comum a préitica da caridade pelo
atendimento médico homeopatico aos necessitados. Entende-se a op¢do pela
homeopatia por parte dos espiritas se atentamos para a semelhanca existente entre os
conceitos de Hahnemann e os de Kardec. A forca vital, sugere Damazio, tem sua
equivaléncia na nocao de perispirito de Kardec, que € a de um organismo fluidico que
relaciona o corpo e o espirito, passivel de ser afetado por agentes imateriais, também

fluidicos.

Entre os principais brasileiros que aderiram ao espiritismo destaca-se o
historiador e médico baiano Melo Moraes, um dos pioneiros no estudo do magnetismo e
da homeopatia. Precisamente, foi na Bahia onde o espiritismo teve uma das maiores

receptividades na sua chegada ao Brasil. Machado pensa que talvez a aceitagdo prévia

" O Dr. Bruckner, médico homeopata alemio, estabeleceu quatro principios essenciais da homeopatia: 1)
empregar uma substancia medicinal simples; 2) estudar a a¢do desta substancia medicinal simples no
organismo humano, provocando doencas artificiais; 3) administrar estas substancias medicinais simples
sob uma forma preparada seguindo novas regras farmacotécnicas; 4) tentar o emprego destas substincias
medicinais simples estabelecendo uma relagdo (afinidade) entre as doengas artificiais que elas provocam
com as doengas naturais que elas curam.
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da homeopatia e do magnetismo nos estratos letrados da sociedade baiana tivesse

ajudado a legitimizagdo do espiritismo, incorporando médicos e escritores prestigiados.

Por causa da proximidade filoséfico-conceitual, a homeopatia foi adotada pelos
espiritas como forma preferencial de tratamento de saude, assim, constituiu-se em
veiculo para a pratica da caridade. Uma das figuras que exemplificam a unido entre
homeopatia e a caridade é Adolfo Bezerra de Menezes, um dos maiores expoentes da
doutrina espirita no Brasil. Bezerra de Menezes foi médico alopata até se “converter” ao
espiritismo quando, “sob inspiragdo”, passou a receitar remédios homeopaticos

(Damazio, 1994:87).

Além dos médicos homeopatas havia, na chegada do espiritismo ao Brasil, um
nimero considerdvel e crescente de leigos que receitavam quando em estado de transe
medidnico: eram os receitistas. A clientela desses médiuns era muito heterogé€nea,
incluindo desde gente pobre, que costumava recorrer aos curandeiros, até pessoas de
destaque na vida nacional, como o senador Quintino Bocaitiva e o entdo presidente
Prudente de Morais (Damazio, 1994:90).

Em 17 de setembro de 1865, funda-se o primeiro grupo kardecista, segundo os
registros histéricos e literdrios consultados por Machado. O Grupo Familiar do
Espiritismo de Salvador comecaria a receber as mensagens do “além timulo”
inaugurando uma nova fase no cendrio religioso brasileiro: a institucionalizacdo dum
novo sistema religioso, trazido da Europa, que se modelaria e recriar-se-ia no contexto

cultural brasileiro.
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1.5 Chico Xavier, mediador cultural.

Para entender o espiritismo kardecista brasileiro contemporaneo é preciso analisar a
figura espirita mais representativa do Brasil, Chico Xavier, que marcaria, junto a
Federagdo Espirita Brasileira, o rumo que o espiritismo tomaria na sua consolidacdo
como doutrina e pratica. Para tal efeito de estudo, vamos recuperar algumas das
propostas de andlise histdrica e antropoldgica que Stoll (2003), Lewgoy (2004) e Silva

(2005) t€m desenvolvido nos anos recentes em relacdo a Chico Xavier e seus textos.

Bernardo Lewgoy, na obra Chico Xavier, O Grande Mediador; Chico Xavier e a
cultura brasileira, oferece uma interpretacdo antropoldgica da trajetdria e presenga do
mestre espirita no cendrio cultural brasileiro. Para Lewgoy, Chico Xavier ¢ um
fendmeno religioso de caracteristicas miticas (Lévi-Strauss, 1975) — como o sdo alguns
santos e profetas fundadores de religides — que precisa ser estudado mais além dos seus
textos orais e escritos. Lider religioso, mediador cultural (reinterpreta a mensagem
espirita para o encontro entre uma religiosidade de letrados e os valores cultivados pelas
classes populares), cidaddo modelar e profeta nacionalista intramundano sdo algumas
das frentes de atuacdo que, segundo Lewgoy, fazem parte da unidade do fendmeno
Chico Xavier. Trata-se, agrega o antropdlogo, “de um personagem cercado de uma aura
de sacralidade, modelo de uma proposta religiosa de alta ressondncia na sociedade
brasileira, tendo cumprido um papel central na criagdo de um espiritismo singularmente
“brasileiro”. Sua trajetdria ilustra os dilemas do século XX, principalmente no que tange
ao sincretismo com a “cultura catélica brasileira” (Sanchis, 1994) e com um modelo de
Estado Nacdo influenciado pelo nacionalismo das décadas de 1920 a 1930” (Lewgoy,

2004: 13-14).
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Desta maneira, Lewgoy reconhece em Chico Xavier um mediador religioso e
cultural que incorpora elementos da influéncia catdlica e do evolucionismo carmico
reencarnacionista, dialoga e costura “sistemas €ticos e cosmolégicos opostos de carma e
da graca”, além de aproximar o catolicismo popular e o espiritismo. Lewgoy também
observa em Chico Xavier um mediador religioso entre tradi¢do e modernidade, entre
religido e valores laicos, a recriacdo dos personagens culturais do “renunciante” e do
“caixa”, seguindo a proposta de Roberto da Matta (1979). Finalmente, Lewgoy destaca
em Chico Xavier “uma tentativa de articulag@o entre duas esferas distintas na sociedade
brasileira do século XX, a Religido e o Estado, o sagrado e a ordem secular, dissonantes
e desencontradas desde a Proclamacio da Reptblica e que ganham novos contetidos a
medida que o Brasil vai se tornando uma sociedade complexa, urbana e industrial”

(Lewgoy, 2004:16).

Antes de Lewgoy, Sandra Stoll ja havia identificado certo modelo catdlico de
santidade na constru¢do do mito Chico Xavier. Os votos mondsticos de castidade,8
pobreza e obediéncia — obediéncia aos espiritos superiores — foram os elementos
fundamentais observados por Stoll na elabora¢do da imagem publica de Chico Xavier.
Com bases em tais elementos, Chico Xavier “fundiu a pratica da mediunidade espirita
ao modelo de virtuosidade caracteristico da religido culturalmente dominante no pais.
Com isso criou em torno de si uma aura de credibilidade que contribuiu para consolidar

sua liderancga religiosa”, afirma Stoll (2003:173).

% Sandra Stoll comenta que a castidade de Chico Xavier deu passo a uma série de especulagdes sobre sua
suposta homossexualidade. Para responder as insinuagdes sobre sua conduta sexual, Chico utilizava certas
frases como “De que vale um perfume preso a um frasco?”, “Por que ficar preso a uma mulher?” ou
“Minha familia é a humanidade”. (Stoll, 2003:172).
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Considerando as propostas teéricas de Edmund Leach sobre santidade, Stoll
(2003:193) afirma que esta “resulta de uma produgdo social; definida e regrada por
convengdes, exprime-se como um modo de ser socialmente diferenciado.” O que
definiria a santidade, para a autora, seria o estilo de vida. No modelo de santidade crista
a figura central seria o martirio e, no caso de Chico Xavier, ele recriaria sua vida em
torno da idéia do sofrimento ligado a um “rosario de sacrificios”. Tanto o sofrimento
como a renuncia, adverte Stoll, reforcam o argumento de missdo, um designio de
mediunidade livre de privilégios: “a mediunidade € vivida como algo que se impde ao
individuo, obrigando-o a resignada doagdo”. Alids, esse exercicio levaria em si um
elemento-chave de diferenciacdo social: “enquanto os demais fazem e acumulam para si
(ou para os seus), o santo € aquele que acumula gestos e praticas de doacdo aos outros”
(Stoll, 2003:194); ideal que, para Stoll, é construido por meio de certas marcas de
“afastamento do mundo”: virgindade, celibato, desapego e rendncia a bens materiais,

assim como sujeicdo aos designios dos “espiritos superiores”.

No terreno da histéria, Fabio Luiz da Silva, em Espirtismo, Historia e Poder
(1938-1949), analisa desde uma perspectiva foucaultiana e bourdiana duas obras de
Chico Xavier: A Caminho da Luz e Brasil, Coracdo do Mundo, Pdtria do Evangelho. A
andlise do discurso, realizada por Silva em tais textos, leva o historiador a esclarecer as
préaticas dos grupos espiritas a partir das representacdes contidas nas obras de Chico
Xavier, assim como os usos do discurso espirita como parte de uma estratégia de

legitimagdo do espiritismo frente aos campos religioso, cientifico e estatal.

Fabio Luiz da Silva (2005:125) considera que o livro Brasil, Coragdo do

Mundo, Pdtria do Evangelho foi criado e utilizado como base da estratégia de
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legitimagao da Federacdo Espirita Brasileira (FEB) para assim obter reconhecimento e
autoridade em nivel nacional e no interior dos varios grupos espiritas em disputa. O
livio narra uma histéria do Brasil pré-determinada pelos “espiritos superiores”,
incluindo a histéria da prépria FEB. Cristo, segundo o espirito de Humberto de Campos,
determinaria o surgimento da Federagdo com a finalidade de implantar o Evangelho no
Brasil. “Sendo assim, ndo € legitima qualquer outra instituicdo espirita que ndo esteja

subordinada a FEB”, propde Silva.

1.6 O espiritismo kardecista no contexto religioso brasileiro

O processo de modernizagdo, que anunciava o bem-estar social, a satisfacdo das
necessidades bdsicas e a superagdo do sagrado, ndo conseguiu expulsar ou eclipsar a
religido da vida social brasileira, ao contrario, fortaleceu-se o campo religioso, ampliou-
se a diversidade religiosa e constitui-se um novo mercado de bens simbdlicos (Oro,
1992). Como aponta Ari Pedro Oro, as religides centradas no individuo, adaptadas a
modernidade, caracterizadas por uma certa fragmentacdo e efemeridade das relacdes
sociais, preenchem — ou tentam preencher — um vazio existencial que a prdpria
modernidade provocou. Os contatos e os limites entre as vdrias religides sdo mais
intensos e, respectivamente, menos rigidos. As idéias sobre evolucdo espiritual e
“transe”, “possessdo” ou “mediunidade” (Velho, 1999:53), por exemplo, sdo observadas
no kardecismo, no candomblé, na umbanda e em algumas igrejas pentecostais,
refletindo uma série de hierarquias sociais e politicas que cobram formas e significados

variados segundo sua pertenca religiosa (Carvalho, 1999). A religido ndo é mais

herdada, mas algo a ser buscado, a ser conquistado numa sociedade pluralista, sincrética
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e syjeita a profundas transformagdes sociais, politicas e econdmicas, como observa José
Jorge de Carvalho. Para Gilberto Velho, as narrativas dos cultos medidnicos espiritas
podem registrar virtude e pecado, a configuracdo mais ou menos maniqueista de bem e
mal, mas invariavelmente a trajetéria do médium ou do espirito cobra importancia

ressaltando uma caracteristica central da modernidade: a individualidade.

Lewgoy (2004:122) aponta que o espiritismo tem acompanhado a mobilidade
social e as novas influéncias culturais que atingiram as camadas médias urbanas nos
ultimos cem anos. Para este autor, o sucesso espirita estd relacionado a uma boa
capacidade de transformagdo e sincretismo, a partir de uma abertura republicana para o
pluralismo religioso, em 1891. O espiritismo re-traduziria em suas formulag¢des
teoldgicas os efeitos das principais injunc¢des ideoldgicas e politicas por que passaram
militares, funciondrios publicos e profissionais liberais no século XX; além de
manterem-se numa dialética de oposicio e sincretismo com a umbanda e,
especialmente, com o catolicismo. Ao mesmo tempo, Lewgoy detecta um jogo de
afastamento e aproximacdo do espiritismo em relagdo ao catolicismo, representado na
obra e na trajetdria de Chico Xavier, mediador de ditas passagens:

(...) por vezes nacionalista, como no regime de Vargas, por vezes milenarista e

ecuménica como a partir dos anos 70, o distanciamento do espiritismo da

agéncia catolica, ainda que sempre preserve e afirme sua identidade cristd, ora
se revestird de uma tonalidade nacionalista, como no quadro de regimes

autoritdrios ora serd milenarista, quando as antigas referéncias deixam de
ordenar sua cultura religiosa, a partir dos anos 80” (Lewgoy, 2004:123).

Para Silva (2005:146), o espiritismo brasileiro utilizou-se de duas estratégias bdsicas
para se legitimar na sociedade nacional: diferenciar-se das crencas afro-brasileiras,

tentando mostrar suas origens européias (“civilizadas”) e adotar representacdes

38



catélicas, realizando um jogo ambiguo ao criticar a igreja catdlica e ao adotar-lhe os
termos, expressdes e conceitos. No campo da ciéncia, o principal conflito do espiritismo
foi com o saber médico. Tanto a medicina oficial quanto o espiritismo disputavam o
direito de curar, mas pelo seu carater ndo hegemdnico o espiritismo sofreu acusacdes de
charlatanismo, curandeirismo e de provocar a loucura. Por conseguinte, o espiritismo
recorreu a opinido favordavel de eminentes cientistas e procurou reafirmar a sua
religiosidade tendo como arma a exigéncia da liberdade religiosa, sugere Silva. Alids, o
uso do argumento da liberdade religiosa reforcava uma outra estratégia frente a um
outro agente, a estratégia do uso da prépria legislacdo frente a um Estado que garantia a

liberdade religiosa em lei.

No caso das obras Brasil, Coracdo do Mundo, Pdtria do Evangelho e A
Caminho da Luz, Silva observa um destino do Brasil previamente tragcado sob
orientacdo de Cristo, executado pelo espirito Ismael e continuado na parte terrena sob a
direcdo da Federacdo Espirita Brasileira (FEB). Em ambas as obras literarias, a
formacdo do povo brasileiro mereceu destacada atencdo, “em especial as qualidades de
seu povo portugués, pobre e trabalhador; dos indigenas, puros e simples e dos negros,
sofredores e resignados. Tais qualidades reunidas pela mesticagem garantiriam a
formacgdo de uma sociedade propicia para receber o “Cristianismo Redivivo”, ou seja, o
Espiritismo” (Silva, 2005:149). Para Silva, essa histéria espirita do Brasil retoma
antigas representacdes que apontam para possiveis didlogos com a producio intelectual
da época de sua publicacdo, inspiradora da politica cultural do Estado Novo. O povo
brasileiro apresentado pelas obras de Chico Xavier é o povo eleito e constituido pela
vontade de Jesus, da mistura dos brancos, indios e negros; assim, o mito das trés ragas

aparece como caracteristica providencial do brasileiro, destinado a ser fraterno e
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pacifico. O branco, devido a sua cultura cristd, prevalece sobre os indios, tidos como
simples e bons, e negros, apresentados como sofredores e resignados: “o tipo brasileiro
ideal desejado € cristdo, trabalhador, bondoso e que sabe sofrer com resignaco;
caracteristicas muito proximas dos desejos da politica oficial de Getulio Vargas”,

conclui Silva (2005:150).

Stoll é enfética ao observar que a realizagdo do ideal de santidade, no caso Chico
Xavier, concretiza-se a partir de determinados padrdes culturais consistentes com o
modelo mondstico da religiado dominante no Brasil. Parafraseando Geertz, a autora de
Espiritismo a Brasileira assegura que, “a exemplo do que ocorreu com o Islamismo na
Indonésia, no Brasil o Espiritismo se consolidou, ao contrdrio do ocorrido na Franca,
porque ndo tentou construir uma espiritualidade radicalmente diferente daquela corrente

na sociedade brasileira. Apropriou-se dela”. (Stoll, 2003:196).
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GENERO, SEXUALIDADE E HOMOSSEXUALIDADE NO
ESPIRITISMO KARDECISTA BRASILEIRO

2.1 Género, Sexualidade e Homossexualidade.

O conceito distintivo da antropologia, diante das outras ciéncias, € o conceito de cultura.
A pesquisa e o debate sobre cultura t€m marcado o caminho da antropologia. Assim, um
dos seus principais objetivos tem sido esclarecer até que ponto certas caracteristicas e
condutas humanas sdo aprendidas através da cultura ou até onde elas estdo inscritas na
genética da natureza humana. Este debate tem levado a refletir sobre o que é
determinante na conduta humana, se os aspectos bioldgicos ou os aspectos

socioculturais (Lamas, 2003).

Desde a década de 1970, esta discussdo tem cobrado especial for¢a no referente
as diferencas entre homens e mulheres. Atualmente, propde-se que as diferencas
significativas ente os sexos sao as diferencas de género. Contudo, o conceito de género
ainda é um conceito em constru¢do para a antropologia e para outras ciéncias sociais,
seu estatuto epistemoldgico é condicionado pela sua breve histéria no campo académico

e pelas diferentes escolas tedricas que se interessam em analisd-lo.

Ap6s os estudos da década de 1970 sobre os papéis sexuais em diversas culturas,
passou-se a problematizar o conceito de género, a constru¢ao sociocultural da diferenca
sexual. A divisdo de géneros, baseada na anatomia das pessoas, supde formas
determinadas — freqiientemente concebidas como complementares e exclusivas — de

sentir, atuar e ser (Lamas, 2003). Contudo, estas formas culturalmente definidas como
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femininas e masculinas encontram-se presentes em pessoas cuja anatomia ndo
corresponde ao género dado. A maneira em que a cultura aceita ou rejeita esta falta de
correspondéncia entre sexo e género varia, inclusive dando lugar, em certas culturas, a

um terceiro e quarto género.

No terreno do simbdlico, a psicandlise e a antropologia tém analisado como a
diferenca sexual cobra uma dimensdo de desigualdade. Alguns autores consideram que
dita desigualdade tem sua origem nas estruturas de prestigio. Gayle Rubin (1996),
partindo da proposta de Lévi-Strauss sobre o intercambio de mulheres (primeiro ato
cultural que regulamentaria o incesto), sugere que o sistema sexo-género ¢ o conjunto
de arranjos a partir dos quais uma sociedade transforma a sexualidade bioldgica em
produtos da atividade humana. A partir destes “produtos” culturais cada sociedade
organiza um conjunto de normas no qual o sexo e a procriacdo sdo moldados pela
intervengdo social. Desta maneira, Rubin destaca a importancia de estudar a forma em
que as transacdes matrimoniais sdo articuladas com arranjos politicos e econdmicos no

contexto das relacdes de parentesco.

Sherry B. Ortner e Harriet Whitehead (1981), em Sexual Meanings: the cultural
construction of gender and sexuality, propdem que o género e a sexualidade sdo matéria
de interpretacdo e andlise simbolica, estando relacionados a outros simbolos e com
formas concretas da vida social, econdmica e politica. Ortner ¢ Whithead assinalam que
nem todas as culturas elaboram noc¢des do masculino e do feminino em termos de
dualismo simétrico, porém, na maioria dos casos as diferencas entre homens e mulheres

sdo conceituadas em termos de conjuntos de oposi¢des bindrias. Para estas
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antrop6logas, os sistemas de prestigio estdo relacionados as construcdes culturais do

género, e os sistemas de género sdo, primeiramente, um sistema de prestigio.

A discussdo e a andlise sobre sexualidade mantém uma relagcdo intima com o
campo do género. Assim como o gé€nero, o debate tedrico da sexualidade foi
impulsionado, em boa parte, pelo movimento feminista e pelo movimento de libertacdo
homossexual. Este debate tem sido marcado pelo enfrentamento entre duas posi¢des: o
essencialismo e o construtivismo social. No essencialismo existe a conviccao de que ha
algo inerente & natureza humana, inscrito nos corpos na forma de um instinto ou energia
sexual, que conduz as agOes. Neste sentido, a sexualidade restringir-se-ia a um
mecanismo fisiolégico, a servigo da reproducdo da espécie, ou a manifestacio de uma
pulsdo de ordem psiquica. O construtivismo social, por sua vez, retine abordagens que
problematizam a universalidade do “instinto sexual”. Os significados sexuais e a nocdo
de experiéncia ou comportamento sexual ndo seriam passiveis de generalizacio porque
estdo ancorados em teias de significados articulados a outras modalidades de
classificagdo, como o sistema de parentesco e de gé€nero, as classificacdes etdrias, a

estrutura de privilégios e de distribuicdo de riqueza etc. (Heilborn e Brandao, 1999:9).

Para as ciéncias sociais, a sexualidade depende da socializagdo, da aprendizagem
de determinadas regras, de roteiros e cendrios culturais onde a atividade sexual &
significada e exercida (Gagnon e Simon, 1973). Portanto, os significados atribuidos ao
considerado como sexual registra uma variacio cultural e, como assinala Richard Parker
(1994), o sexual ndo se restringe a dimensdo reprodutiva, tampouco a psiquica, estando
impregnado de convengdes culturais acerca do que consistem a excitagdo e a satisfacdo

erdticas, construtos simbodlicos que modelam as préprias sensagdes fisicas.
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A abordagem do construtivismo social pode variar dependendo do grau de
autonomia conferido a sexualidade em relagdo a reproducdo. Carole Vance (1995)
propde dois modelos de construtivismo social. O primeiro, denominado modelo de
influéncia cultural, parte da premissa de que h4 uma partilha fundamental entre corpo e
razdo, na qual o corpo permanece como uma espécie de substrato ao qual a cultura se
superpde, alterando e modelando os comportamentos, as experiéncias e as significagdes
relativas a experi€ncia sexual. O segundo modelo, mais enfatico que o primeiro, postula
que o dominio do sexual, do erético ou das sensacdes do corpo € puro efeito de
construcdes culturais. Ndo hd, neste dltimo modelo, algo inerente a fisiologia ou a
psique humanas que possa ser considerado um substrato universal sobre o qual a cultura
opera, privilegiando-se o pressuposto da radical arbitrariedade do que venha a ser sexual

(Heilborn e Brandao, 1999:10).

No que se refere ao debate académico sobre as homossexualidades, as ciéncias
médicas e as ciéncias sociais tém discutido a questdo, desde diferentes perspectivas ao
interior delas e entre elas, a partir das dltimas quatro décadas do século XIX. Desde uma
perspectiva essencialista, o médico Karl Heinrich Ulrichs argumentava que a
homossexualidade era congénita e resultava de uma combinagdo de tragos masculinos e
femininos num sé corpo. Ele inventou o termo uranista para se referir a pessoas com
“uma alma feminina num corpo masculino”. Por sua vez, Richard von Krafft-Ebing
construiu uma taxonomia em que distingue “homossexuais” e “heterossexuais” na base
da orientacdo sexual, os primeiros estariam subdivididos em ‘“pederastas ativos” e
pederastas passivos” refletindo a divis@o bindria de género entre masculino-ativo e
feminino-passivo (Fry, 1982:98). Os defensores pioneiros dos direitos homossexuais,

Magnus Hirschfeld, na Alemanha, e Edward Carpenter e Havelock-Ellis, na Inglaterra,
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insistiram em pensar a homossexualidade desde a génese bioldgica propondo, inclusive,
a existéncia de um “sexo intermedidrio”. Assim, tanto os moralistas como os médicos e
cientistas progressistas do final do século XIX e comeco do XX partiam da
naturalizacdo da homossexualidade para defender uma ou outra postura. Com a chegada
dos movimentos de libertagdo homossexual nos Estados Unidos e na Europa, no final da
década de 1960, o termo médico “homossexual” comecard a ser substituido por um

outro cunhado pelos préprios sujeitos: o termo “gay”.

Assim como aconteceu com o movimento feminista, e gracas a este, a questdo
homossexual comegou a ser problematizada, iniciou-se a andlise da construcdo
sociocultural e historica ndo apenas das préticas sexuais entre pessoas do mesmo sexo,
mas também das representacdes, dos significados, das identidades, das subjetividades,
do poder e das relagdes com outras ordens da vida social atribuidos as
homossexualidades. No caso brasileiro destacam os trabalhos precursores de Barbosa
da Silva (1959), Guimaraes (1977), Fry (1982), Macrae (1983), Trevisan (1986) e
Perlongher (1987), assim como os trabalhos mais recentes de Parker (1991), Silva
(1993), Terto Jr. (1996), Silva (1998), Green (2000), Uziel (2002), Almeida Neto
(2003), Grossi (2003), Nunan (2003), Tarnovski (2003), Heilborn (2004) e Fachinni

(2005).

Pensando a sexualidade como uma construcdo histérica (Foucault, 1999) que
retine uma multiplicidade de possibilidades bioldgicas, resultado de distintas praticas
sociais que ddo significado as atividades humanas (Weeks, 1998) e na qual os
significados sexuais e as experiéncias estdo ancorados em teias de significados

articulados a outras modalidades de classificacdo (Vance, 1995), visa-se analisar as
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representacdes que sobre a sexualidade e a homossexualidade estabelecem, negociam e
questionam atores e institui¢des espiritas kardecistas brasileiros: a Federacdo Espirita
Brasileira, Chico Xavier, romancistas como Robson Pinheiro, intelectuais e oradores
espiritas e, particularmente, dois freqiientadores paulistas que se identificam como gays,

e outros dois como bissexuais. Estes ultimos s@o portadores do virus do HIV.

Desde as obras de Allan Kardec, passando pelas explicacdes sobre sexualidade
encontradas nas obras de Chico Xavier e Robson Pinheiro, assim como nas palestras
subministradas na Federacido Espirita do Estado de Sdo Paulo na época em que foi
realizada a presente pesquisa (2006), observamos em tais discursos a inten¢do de dar um
sentido essencialista a sexualidade, a qual teria como base uma sorte de ‘“‘energia
sexual” que precisa ser domesticada e direcionada em prol do projeto de evolugdo
espirita proposto pelo kardecismo dentro dos marcos morais do seu sistema religioso.
Entanto, o discurso da sexologia € incorporado e ressignificado por médicos e oradores
espiritas  especializados no tema da sexualidade. Assim, termos como
“heterossexualidade, ‘“homossexualidade”, “bissexualidade”, “transexualidade” e
“intersexualidade” s@o explicados desde uma visdo sexoldgica e adaptados a visdo
kardecista de mundo. Outros conceitos propostos pelos proprios espiritas, como “sexo
de profundidade” e “sexo de periferia”, delimitardo e avaliardo os atributos dados as
préticas sexuais. A sexualidade entre os espiritas, portanto, é construida a partir dos
discursos da ciéncia médica, fortemente prestigiados no espiritismo, e ressignificada
com base nas regras e normas morais kardecistas. Esta construcido sociocultural da
sexualidade entre os espiritas ndo é estatica, € negociada pelos seus protagonistas

conforme os avangos em matéria de direitos humanos e, especificamente, em direitos

sexuais e reprodutivos, ganham forca e autoridade na sociedade brasileira geral. Desta
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forma, encontramos nos discursos espiritas tensdes e dissensos ao redor da sexualidade,
seja nas proprias contradicdes ao estabelecer hierarquias morais em relacdo as
orientacdes sexuais e, a0 mesmo tempo, advogar pelo reconhecimento legal das unides
civis entre pessoas do mesmo sexo; seja no questionamento que os sujeitos gays e
bissexuais formulam em relacdo ao modelo explicatdrio espirita de sexualidade e, ainda
mais evidente, na aceitacio ou rentncia sobre a explicacdo espirita da etiologia e dos
significados dados as doengas sexualmente transmissiveis, como serd mostrado no

capitulo quatro.

2.2 Sexualidade e Espiritismo.

Primeiro foi o espirito André Luiz na obra Sexo e Destino (1963), depois o espirito
Emmanuel’ em Vida e Sexo (1970). Ambos, através dos médiuns Chico Xavier e Waldo
Vieira, delinearam os primeiros ensinamentos sobre sexualidade no espiritismo
brasileiro. Posteriormente, o debate sobre sexualidade espirita no Brasil mostrard ndo
poucas tensdes e conflitos, os discursos irdo se confrontando, transformando e
adaptando na medida em que os avangos em matéria de direitos humanos e direitos

sexuais expandem-se e institucionalizam-se na sociedade brasileira geral.10

’ Segundo Chico Xavier, o espirito Emmanuel € a reencarnag¢do do senador romano Publio Léntulus, do
escravo grego Nestério (mdrtir do cristianismo), do padre jesuita Manoel da Noébrega (ligado a
evangelizacdo do Brasil) e do padre Damiano da Espanha do século 17.

19 Os direitos humanos, segundo Adriana Vianna e Paula Lacerda, passaram a orientar a legislacdo
brasileira a partir da Constitui¢do Federal de 1988, na qual se estabelece a obrigacdo do Estado brasileiro
com a implementacdo das recomendagdes e compromissos firmados nos tratados internacionais. O
Executivo federal, assim como o Legislativo, t¢m implementado uma série de leis e politicas publicas em
matéria de direitos sexuais e reprodutivos no Brasil, como ¢ analisado no documento Direitos e politicas
sexuais no Brasil: o panorama atual (Vianna e Lacerda, 2004).
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Apesar de ser 1963 0 ano em que aparece a primeira obra espirita brasileira que
explicitamente trata sobre sexualidade, o tema ndo tinha sido ignorado nem pelos
espiritas brasileiros anteriores a Chico Xavier, nem pelos seguidores de Allan Kardec na
Franga. De fato, Kardec aborda tangencialmente n’O Livros dos Espiritos uma série de
questdes referentes a sexualidade e ao género, particularmente a reproducdo e a moral

sexual.

Segundo o pensador francés, os espiritos desencarnados nio t€m sexo, pois este
s6 depende do organismo fisico, porém, eles teriam “amor e simpatia” fundados na
“identidade dos sentimentos”. O espirito que animou na vida passada o corpo de um
homem poderia animar, numa nova existéncia, o corpo de uma mulher. Conforme a lei
de reproducdo do préprio Kardec, o pedagogo mostra-se critico diante do controle da
natalidade ao assinalar que tal controle s6 provaria a predominancia do corpo sobre a
alma. Para Kardec, a unido permanente entre um homem e uma mulher através do
casamento “é um progresso na marcha da humanidade”, enquanto a poligamia

representaria simplesmente “sensualidade”, ndo afeicdo como no casamento, e seria um

estadio menor na escala evolutiva dos seres humanos.

J4 na sua lei da igualdade, Kardec parece defender os mesmos direitos para os
homens e para as mulheres. Para ele, a condi¢do de inferioridade da mulher é uma
condicdo social que responde a um “dominio injusto e cruel que o homem impds sobre

2

ela”, sendo também resultado das institui¢cdes sociais € do abuso da forca sobre a
fraqueza: “para os homens pouco avangados, do ponto de vista moral, a forca faz o

direito” (Kardec, 1999:281). Todavia, a explicacdo de Kardec sobre a suposta fraqueza

fisica das mulheres tem um objetivo concreto: assinalar as funcdes diferenciadas e
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particulares de cada sexo e, a partir desta observacdo essencialista, consagrar-se-ia o que
ele propde como igualdade dos direitos entre 0 homem e a mulher justificada em uma
espécie de lei divina:
Deus apropriou a organizagdo de cada ser as funcdes que deve realizar. Deu-se
a mulher menos forca fisica, dotou-a, ao mesmo tempo, de uma maior

sensibilidade em relacdo a delicadeza das funcdes maternais e a fraqueza dos
seres confiados aos seus cuidados (Kardec, 1999:282).

O autor do Evangelho segundo o Espiritismo reproduz a divisdo histérica de género
(Rubin, 1975; Rosaldo e Lamphere, 1979; MacCormack, 1980; Moore, 1994) entre o
espaco publico e o espaco privado. Para ele, é preciso que cada ser humano esteja “no
seu devido lugar”: que o homem se ocupe do publico e a mulher do privado, “cada um
de acordo com sua aptiddo”. A “emancipacdo” da mulher, desde o espaco do privado
proposto por Kardec, seguiria o progresso da civilizacdo, enquanto sua subjugacdo

marcharia com a barbarie.

Com base na timida abordagem que Kardec fez sobre género e sexualidade nas
suas obras doutrindrias, assim como nos livros que Chico Xavier e a Federacio Espirita
Brasileira publicaram em 1963 e 1970, os espiritas brasileiros t&ém discutido o tema da
sexualidade tentando chegar a consensos nem sempre compartilhados pelas diferentes
correntes do espiritismo kardecista. Atualmente, existem vozes de prestigio e
autoridade, no interior do espiritismo brasileiro, que discorrem sobre o tema da
sexualidade tentando compaginar a proposta de moral sexual kardecista com o
fortalecimento da democracia sexual no Brasil. Duas destas vozes sio Américo

Domingos Nunes Filho, fundador e presidente da Associagdo Médico-Espirita do Rio de

49



Janeiro (AME-RIO) e Wlademir Lisso, coordenador dos trabalhos de assisténcia

espiritual na Federagdo Espirita do Estado de Sao Paulo (FEESP).

Nunes Filho (2004:64) reconhece opinides divergentes entre os proprios espiritas
no debate sobre sexualidade. Contudo, ele organiza e propde uma série de saberes
biomédicos, psicoldgicos (particularmente Jung) e espiritas referentes a diversos temas
sexuais no livro Sexualidade a Luz da Doutrina Espirita. Nesta obra, o presidente da
AME-RIO afirma que “a energia sexual é uma forca incomensurdvel que ndo pode ser
sublimada abruptamente, como aconselham religiosos radicais, tampouco ser liberada
sem controle ou disciplina”. Assim, o sexo teria como finalidade, além da reproducdo
com amor e realizada no seno familiar, unir energeticamente dois seres. Durante o ato
sexual haveria um “acasalamento de vibragdes espirituais, como se o perispirito aderisse
ao outro”. Através do amor sexual tornar-se-ia conhecido o “cédigo vibratério” do
chacra'' genésico de cada um; “os parceiros assenhoreiam-se da chave que abre a porta
da intimidade espiritual, j4 que a fechadura, representando a defesa vibratéria de nossa
vestimenta espiritual, tornou-se acessivel a entrada energética do outro”. A metafora da
chave e da fechadura, utilizada por Nunes Filho, genitaliza o “amor sexual” e d4 pé para

realizar uma andlise estrutural, o qual néo € objetivo do presente trabalho.

O espirito Emmanuel, “através” do médium Chico Xavier, apontaria a existéncia
da energia sexual, recurso da lei de atracdo, sendo inerente a prépria vida e gerando

cargas magnéticas em todos os seres. Nos “seres primitivos”, situados nos “primeiros

" Para Toledo (2005), os chacras no perispirito equivaleriam aos plexos no corpo, definidos estes dltimos
como centros de forca do corpo humano, pontos de jungdo entre espirito e corpo. Os chacras teriam a
funcdo de absorver energia do ambiente para o corpo fisico e espiritual. Para Edgard Armond, espirita
brasileiro autor do livro Passes e Radiacées (1950), existiriam oito chacras principais: 1) fundamental o
basico, 2) genésico ou sexual, 3) gastrico ou umbilical, 4) cardiaco, 5) laringeo, 6) testa ou frontal, 7)
coroa e corondrio e 8) esplénico; além dos chacras secundérios ou menores. O chacra genésico ou sexual
estaria localizado no baixo ventre sendo responsavel pelo aparelho geniturindrio e pelas fungdes sexuais e
reprodutivas.
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degraus da emocgdo e do raciocinio”, a descarga de semelhante energia se operaria
“inconsideradamente”, custando-lhes “resultados angustiosos”. A medida que a
individualidade evolui, comenta Emmanuel, o ser humano passa a compreender que a
energia sexual envolve o impositivo de discernimento e responsabilidade em sua
aplicagdo sendo esta controlada por valores morais, “seja na criagdo de obras fisicas,
asseguradora da familia, ou na criagdo de obras beneméritas da sensibilidade e da
cultura para a reprodugdo e extensdo do progresso e da experiéncia, da beleza e do
amor, na evolucao e burilamento da vida no Planeta” (Xavier, 2003:26). Neste sentido,
Andréa (1987) propde dois conceitos espiritas sobre sexualidade: “sexo de periferia”,
que faz referéncia a atividade sexual dos corpos fisicos e sua genitidlia no mundo
material e, por outro lado, “sexo de profundidade” referindo-se a canalizacdo positiva
das energias sexuais no processo evolutivo. A reproducio, seja de seres humanos ou de
obras “beneméritas”, encontra-se com base, fundamento, acdo e ideal de sexualidade

espirita.

Para Nunes Filho, os espiritos possuem, na vestimenta perispiritual,'* 6érgdos
genitais dos dois sexos em potencial, uma “bissexualidade” latente ou bipolaridade,
porém, os seres espirituais experimentariam uma das duas polaridades sexuais com
maior intensidade de acordo com as intimeras experiéncias reencarnatdrias vivenciadas.
No caso dos seres menos evoluidos, eles tentariam ter relagdes sexuais no plano
espiritual sem conseguir éxito levando-os, pelo menos, aos mais atrasados, a
“compartilhar” com os encarnados, com os quais se afinizariam, na prética do “sexo
promiscuo”, através da “acdo vampiresca” como ¢ relatado nas experiéncias de nossos

informantes no capitulo quatro. Em contraste, os espiritos puros, em gozo da perfeicio

12 . .. . . 2ot 2
O conceito de perispirito serd explicado no proximo capitulo.
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relativa, como Cristo, afastados das paixdes e desejos terrenos, chegariam a
unissexualidade plena, imbuindo em completo as duas polaridades dentro de si, em

perfeita harmonia interior.

Em relagéo a concepg¢do, Nunes Filho sugere que o espirito, estando presente na
matriz genital, influencia e seleciona, a partir de suas irradia¢des, o espermatozdide que
lhe é afim vibratoriamente definindo o sexo de que serd portador. Deste modo, a
fecundacdo deixa de ter uma conotacio casual passando a ser dirigida por uma forca

energética determinante.

Quando o espirito “utiliza” o “sexo de periferia” de forma “ultrajante”, lesando
seu corpo perispiritual de forma “marcante”, as conseqiiéncias poderiam ser observadas
na constituicdo genética e na construgdo da “identidade sexual” do espirito na sua
préxima reencarnacdo. Assim, as lesdes perispiriticas desarmonicas refletir-se-iam em
um campo vibratério “distonico”, atraindo em algumas circunstancias, durante o
processo de “renascimento”, um espermatozdide portador de um cromossomo sexual
ndo compativel com o sexo preponderante em seu psiquismo, dando lugar ao que
Domingos considera como transexualismo: “psiquismo diferente do sexo que é
portador”. No caso dos transexuais masculinos:

Em vida pretérita foram mulheres envolvidas em paixées aviltantes, produzindo

sofrimentos e tragédias, aprisionadas nas teias do sexo destoante, acarretando

males significativos na vestimenta perispiritica e dando causa a vibracoes de
ordem sexual inteiramente desarmonicas, completamente diferentes do campo
sexual mais marcante no psiquismo de profundidade. Ao reencarnarem,

vibrando intensamente de forma desarmonica para o sexo masculino, fazem a

penetragdo para o sexo masculino, fazem a penetracdo no ovulo de um

espermatozoide contendo cromossoma masculino Y. Embora possuam psiquismo

preponderantemente feminino nascerdo em corpos masculinos. (Nunes Filho,
2004:54).
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Nunes Filho comenta que o individuo transexual traz dissociada a sexualidade de
profundidade (personalidade sexual registrada na mente) do sexo de periferia: “o seu
psiquismo ndo estaria harmonizado com o gé€nero de que € portador”. Neste sentido, o
médico carioca propde trés classificacdes de transexuais dependendo da causa da

reencarnagdo, seja esta por transi¢do, missdo ou expiagao.

No caso da transexualidade por transi¢do, o individuo teria vivido muitas
experiéncias continuas num mesmo sexo, animando numa nova reencarnacio O Corpo
do sexo oposto, o que ndo necessariamente significard que “canalizard suas emogdes”
para a homossexualidade. Aquele espirito “acentuadamente masculino”, que nasce na
“polaridade feminina”, pode “exibir tonalidades masculinas marcantes, entre elas pouca
sensibilidade e maneiras menos delicadas; algumas vezes com reacdes muito
embrutecidas”. No caso contrdrio, o espirito “acentuadamente feminino” nascendo na
“polaridade masculina”, poderd “exibir um temperamento mais sensivel, sem que seja
necessariamente marcado como um efeminado e sequer um gay”. O género, ja
naturalizado como podemos observar, encontra-se inexoravelmente ligado a sexualidade

e a orientag@o sexual na proposta de Nunes Filho.

Na transexualidade por missdo, como seria o caso do Chico Xavier, segundo o
médico carioca, os espiritos evoluidos, presos a uma polaridade sexual determinada, ndo
necessitardo de corpos fisicos que lhes satisfacam “o intimo”. Em conseqiiéncia,
poderdo participar da “castidade construtiva”, da “soliddo afetiva” e canalizar a energia
sexual aos “processos psicologicos de sublimagdo” para a boa concretizacdo do trabalho
de missdo. Sobre o co-autor de Sexo e Destino, Nunes Filho aponta: “Chico Xavier (...)

ainda deverd transitar por outras fileiras encarnatérias na faixa masculina, j4 que se
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apresentou, na passada existéncia, como um ser com mente essencialmente feminina,
praticando a castidade construtiva, necessitando de maior vivéncia e experimentacdes

na polaridade masculina” (Nunes Filho, 2004:107).

Os espiritos que reencarnam em corpo do sexo oposto a de sua polaridade
sexual, em processo de expiagdo, terdo de aprender a respeitar a todos aqueles que estdo
na sua polaridade oposta. Geralmente, sio homens que ‘“subjugaram sua mulher,
desrespeitando-lhe a natureza, utilizando o sexo de forma ultrajante”; ou mulheres que
“viveram paixdes aviltantes, causando sofrimentos e tragédias” e que na nova
reencarnagdo poderd agir de forma devassa:

Poderd repetir o mesmo comportamento da existéncia passada, aprisionada que

estava nas garras da prostituicdo, saindo as ruas, agora, vestido de mulher,

procurando infelizes clientes, contudo sem desfrutar do sexo de periferia
anterior, feminino por exceléncia, sentido-se castrada jd que ndo possui o 6rgdo

sexual feminino, essencial e idolatrado por ela, em existéncia anterior (Nunes
Filho, 2004:113).

Enquanto a transexualidade espirita situa-se num jogo de pdlos opostos, onde a inversdo
e a contradi¢cdo das caracteristicas dadas como femininas ou masculinas entorpecem a
dindmica magnética e a harmonia do masculino e do feminino; a intersexualidade
espirita problematizard tal dindmica ao rejeitar ser restringido a uma exclusiva
polaridade. Para Nunes Filho, a intersexualidade trairia o “desvio” da bissexualidade
“desenfreada” do passado, com os campos de forca (chacras) em completo
desequilibrio, “em decorréncia do embrutecimento dos sentimentos”. Assim, o ser que
nasce com ‘‘genitilia ambigua” encontra-se envolvido em plena expiagdo
desconhecendo, diante da evolucio espiritual, a sua polaridade sexual, “em que género

estd inserido ou predomina em si, praticando o ato sexual com pessoas de qualquer

54



sexo” (Nunes Filho, 2004:120). A intersexualidade, ao questionar a divisdo exclusiva
da diferenca sexual a partir da dificuldade em diferenciar as caracteristicas genitais de
homens e mulheres, cria um problema na visdo essencialista da sexualidade do
kardecismo brasileiro refletido na sua propria defini¢do sobre intersexualidade, situada
esta no campo dos desvios sexuais e relacionado-a com um conceito que parece nio

satisfazer as exigéncias das classificacdes bindrias kardecistas: a bissexualidade.

No que se refere a homossexualidade, Nunes Filho a considera contra a lei
natural da polaridade sexual, vé nela um desvio bioldgico importante, conseqiiente a
uma individualidade espiritual que transita nos caminhos da evolugdo espiritual. Assim,
ele afirma que os “irmaos” que canalizam suas emocdes nesse campo ‘“‘estdo passando
por uma fase assaz transitdria e, no decorrer da evolugdo espiritual, encontrardo, sob as
luzes da misericérdia divina, o caminho da harmonia e da paz, porquanto a
reencarnagdo corresponde, sem ddvidas, a um divino instituto pedagégico de reparagido”

(Nunes Filho, 2004:64).

Na grande maioria dos casos, segundo o médico carioca, a causa da
homossexualidade situar-se-ia numa reencarnag@o anterior na qual houve um exercicio
heterossexual “em desalinho, contraindo débitos irrefletidos, exigindo as reparacdes
devidas”. Apesar de a homossexualidade ser, para os espiritas, um caminho de
reparacdo e ter sua origem em vidas passadas, Nunes Filho reconhece que em
determinadas encarnag¢des, a ‘“mentalidade social predominante” pode “favorecer e
estimular a pratica homossexual”, como seria o caso das antigas sociedades romana e

grega, assim como das cidades de Sodoma e Gomorra.
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Mesmo que Nunes Filho pense a homossexualidade como reparag¢do, o médico
carioca celebra o fato de esta ndo ser considerada mais como doenca pelo Conselho
Federal de Medicina e pela Organizagdo Mundial de Sadde. Inclusive, ele mostra-se
contra a homofobia e contra o preconceito ao redor da homossexualidade na sociedade
brasileira:

Na sociedade brasileira, os homossexuais ainda sdo excluidos. Um exuberante
preconceito é encontrado na maior parte da populagdo, fazendo com que grande
niimero de gays mantenha sua identidade sexual em segredo (enrustidos
conscientes) utilizando o fingimento como escudo do ataque dos
preconceituosos (que podem ser enrustidos inconscientes) (...) A intolerdncia, no
Brasil, contra a homossexualidade, ¢ intensa, inclusive se manifestando na
midia. A televisdo, em alguns momentos, abordou o comportamento invertido
de forma implacdvel. Ficou famoso o caso de uma novela, revelando um casal
de lésbicas, num relacionamento bem harmonioso. Enfim, resolveram arrumar

um trdgico final: morreram num incéndio (Nunes Filho, 2004:69-70).

O valor positivo que Nunes Filho outorga ao relacionamento “bem harmonioso” do
casal 1ésbico, mostrado na telenovela, leva a este autor a um debate € a um dissenso com
os autores espiritas ligados a parte “cientifica” da doutrina. Estes tltimos afirmam que
na homossexualidade haveria uma troca de energias iguais, acarretando desequilibrio
energético, desestruturando os campos vitais e produzindo distdrbios de ordem psiquica
(Imbassahy, 2000:32). O médico carioca difere desta postura. Para ele existem casais
homossexuais, tanto masculinos como femininos, ajustados a realidade, sem
apresentarem quaisquer distirbios de ordem psiquica:
(...) sdo individuos bem integrados a sociedade, executando suas tarefas com
honestidade e bom desempenho. Revelam-se como pessoas normais, trangiiilas
e equilibradas, embora a conduta sexual seja diferente e marcante (...) Nas
ligacbes homossexuais, firmadas no amor e respeito reciprocos, mesmo
existindo polaridades energéticas semelhantes, a paz exteriorizada pelo casal
reflete harmonizagdo e, conseqiientemente, equilibrio energético. Portanto, dois

espiritos que se amam, mesmo encarnados em polaridades iguais, podem se
completar sob o ponto de vista energético e emocional (Nunes Filho, 2004:71).
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Nunes Filho, critico das religides apegadas ao “literalismo” da Biblia e “mergulhadas na
correnteza da perseguicdo e do 6dio biblico”, sugere que os homossexuais, assim como
todos os “transgressores sexuais”’, podem se beneficiar no espiritismo através: 1) de seu
conteido doutrinario fazendo a razdo prevalecer sobre a “emoc¢do impulsiva”, 2) da
recepgdo de passes, 3) da ingestdo de 4dgua fluidificada, como também das 4) sessdes de
desobsessdo desde que haja “interferéncia extrafisica inferior”. Em relagdo aos
heterossexuais promiscuos e os transexuais em expiagdo, o autor de Sexualidade a luz
da doutrina espirita considera que estes sdo “enfermos da alma” aos quais os espiritas
tém que amar, respeitar e ter em compaixdo. A compaixdo deste autor pelos
homossexuais permite-lhe, inclusive, apoiar o reconhecimento legal das unides entre
homossexuais sendo favordvel a Lei de Parceria Civil Registrada apresentada em
dezembro de 1997, no Congresso Nacional, pela entao deputada Marta Suplicy. Alids,
ele reconhece como vélida a reivindicag@o de adocdo de criangas por casais gays: “o que
estd acontecendo nos paises, onde a ligacdo do casal homossexual é legalizada, é a
perfeita harmonia da familia, com boa integracdo individual e social da crianca,
porquanto o par homossexual tem necessidade de se revelar para a sociedade como
otimo educador, oferecendo ao adotado as melhores escolas, ao lado de excelente
exemplo e conduta” (Nunes Filho, 2004:101). Wlademir Lisso, da Federacao Espirita
do Estado de Sao Paulo (FEESP), também ¢é favoravel a unido civil de homossexuais e a
adocdo de criangas por casais lésbicos e gays segundo seus comentdrios em diferentes

palestras publicas na propria FEESP.

A acdo dos espiritos obsessores, como ficard explicito no romance Sexo e

Destino e Cangdo de Esperanca, assim como nos relatos de nossos informantes,

também se encontra presente no terreno sexual. Na obsessdo sexual, segundo Nunes
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Filho, “tanto os encarnados quanto as entidades viciadas estdo unidos vibratoriamente,
entrelacados em teias tenazes, em sinistra simbiose espiritual, atuando os espiritos,
verdadeiros vampiros, sugando a substincia vital retirada dos campos de forga,
principalmente o esplénico,”” como também a energia exteriorizada do éxtase sexual”
(Nunes Filho, 2004:160). Na explicacdo espirita sobre a obsessdo sexual, parecera que
o individuo encarnado nfo tivesse autonomia na experimentagdo do prazer sexual,
tirando dele a responsabilidade dos encontros e dando-a aos vampiros:
Os espiritos sexolatras se satisfazem intensamente, participando dos encontros
sexuais, principalmente de orgias, locupletando-se com a energia libertada
antes e apos a complementacdo sexual orgdsmica, utilizando-se dos encarnados
ligados a eles, completamente subjugados, inteiramente dominados, através dos

seus campos de forcas perispiriticas, principalmente o genésico. (Nunes Filho,
2004:160)

2.3 Sexo e Destino.

Sexo e Destino, romance psicografado por Chico Xavier e Waldo Vieira em 1963, é
apresentando com prélogo do espirito Emmanuel a maneira de prece. Neste prologo,
Emmanuel recupera a imagem cristd de Maria Madalena e a mensagem moral de

amparo aos pecadores.

André Luiz, “autor” do romance em questdo, adverte que sua histéria € real,
portanto, os nomes dos personagens seriam substituidos “por obvias razdes”. O livro
consta de duas partes, a primeira corresponde ao médium Waldo Vieira e, a segunda, a
Chico Xavier. Cada parte contém catorze capitulos através dos quais se desenvolve a

historia de duas familias cariocas, os Neves e os Nogueira, atrapalhadas em uma série

"> O chacra o campo de forga esplénico, situado no bago, teria com fungio captar o “fluido vital”.
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de problemas éticos e morais onde a sexualidade e seu exercicio sdo um dos trés eixos
principais do enredo, ja os outros dois eixos, enlacados diretamente a questdo sexual,

seriam o processo saide-doenga e a evangelizacio espirita focalizada na moral sexual.

A transicdo entre as duas partes psicografadas por Vieira e Chico Xavier,
respectivamente, estabelece-se quando uma das personagens principais da histdria,
Marita, € vitima de estupro no contexto de uma relagdo incestuosa. Claudio Nogueira,
45 anos, bancario bem-sucedido, “ateu confesso”, fumante e bebedor, abusa
sexualmente de sua filha adotiva e consangiil’nea,14 ajudado por espiritos vampiros,
recebendo as conseqiiéncias diretas de sua acdo na sua saide fisica, emocional e
espiritual. Depois de meses de sofrimento, Cldudio encontrard no espiritismo o
“consolador prometido”, receberd a ajuda espiritual e magnética dos seus mentores
desencarnados — narradores da historia —, lera as obras de Kardec e assistird aos centros
espiritas do Rio de Janeiro. A partir deste novo sistema moral espirita, Claudio se
tornard evangelizador especializado em ajudar os seus parentes afligidos por

perturbacgdes na “4rea sexual”.

Pedro Neves, narrador principal do romance junto ao irmdo Félix e ao “autor” da
obra (espirito André Luiz), apresenta-se como um espirito suficientemente evoluido
como para guiar, a partir dos conselhos de seus mentores, sua familia ainda encarnada
no Brasil e na cidade do Rio de Janeiro. Quarenta anos atrds Neves haveria
“desencarnado” para chegar a morar na colonia Nosso Lar e, especificamente, ao

instituto de “psicologia sexual” Almas Irmas.

'* Marita seria produto de um estupro cometido por Claudio contra uma trabalhadora doméstica. A
menina seria adotada por Cldudio e sua esposa.
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O Instituto Almas Irmas, assim como Nosso Lar, parece reproduzir a estrutura
arquitetdnica, burocrdtica e hierdrquica da sociedade urbana e industrial brasileira da
segunda metade do século XX. A descricdo feita pelos autores de Sexo e Destino recria
um mundo rodeado de edificios e “armamentos”, parques e jardins, funciondrios e
servidores, cargos e hierarquias. Almas Irmds teria como objetivo a reeducacdo de
espiritos pouco esclarecidos em moral sexual a partir de “estancias purgatdrias” nas
quais estudardo, meditardo e pesquisardo as causas e os efeitos das “quedas na natureza
afetiva” em que se haveriam “precipitado”. Além da escola, o instituto teria zonas

residenciais, administrativas, de “subsisténcia” e de hospitalizagao transitoria.

Em relacdo a parte educativa do instituto, as matérias principais de estudo sio:
Sexo e Amor, Sexo e Matrimdnio, Sexo e Maternidade, Sexo e Estimulo, Sexo e
Equilibrio, Sexo e Medicina, Sexo e Evolucdo, Sexo e “Penalogia”, esta udltima de
especial interesse para juizes e desencarnados. Quando os alunos estiverem prontos
para voltar ao mundo material, eles reencarnariam nos ambientes em que tivessem
falido e, tanto quanto possivel, nas “equipes” consangiiineas “que lhes impuseram

prejuizos ou que lhes sofreram os danos”.

A partir do Instituto Almas Irmas, Pedro Neves, servidor do Ministério de
Auxilio de Nosso Lar, observa os conflitos morais no mundo material em geral, e na sua
familia em particular. Tal observagdo faz parte da preparacdo de Neves para o auxilio
espirita direcionado & procura de melhora moral dos seus familiares, todos eles
envolvidos em problemas da “drea sexual”. Uma vez preparado para dita missdo

salvadora, Neves, junto a uma equipe espiritual de resgate, “desce” ao mundo material

para assim poder atuar diretamente sobre seus familiares em “desgraca”.
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2.4 A descoberta e a significacdo do desejo sexual entre espiritas kardecistas de
Sao Paulo.

Para efeitos da nossa pesquisa privilegiamos, como assinalamos ja na introdugdo, o
seguimento das trajetdrias sexuais de espiritas kardecistas ndo heterossexuais por duas
razdes. Desde a fase de construcdo de nosso projeto de pesquisa percebemos que a
questdo do HIV-Aids, no contexto kardecista, estd relacionada diretamente a quebra de
regras morais na arena sexual e, ainda hoje, vinculada diretamente as praticas
homossexuais e bissexuais. O trabalho de campo reafirmou esse vinculo entre praticas
sexuais ndo heterossexuais e HIV-Aids, de fato, das sete pessoas kardecistas e hiv-
portadoras que conhecemos durante nosso trabalho, e que ao longo da nossa pesquisa
situaram-se sob alguma categoria de identidade sexual, s6 uma delas pensou-se como
heterossexual. A segunda razdo, como conseqii€éncia da primeira, foi nosso interesse
por analisar os significados que os espiritas kardecistas, que ndo cumprem com as
exigéncias do ideal heterossexual espirita, outorgam as suas experi€éncias como seres
sexuados e a propria constru¢do de género que eles modelam e significam no sistema
religioso kardecista. Portanto, decidimos ndo apenas ouvir as trajetorias sexuais de
portadores do HIV, mas também as trajetérias de sujeitos que nao contrairam o virus e
que tem uma pratica sexual nao heterossexual se identificando, na maioria dos casos,

ora como bissexuais, ora como homossexuais ou gays.

Nesse sentido, vamos analisar, em um primeiro momento, as experiéncias de
Felipe e Milton que se pensam como homossexuais. As experiéncias de Andrei e Enéas,
ambos hiv-portadores e identificados por si proprios como bissexuais, serd abordada no

préximo capitulo.
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Felipe sentiu-se ‘“diferente” dos outros garotos de sua idade desde crianca,
contudo, ele ndo conseguia entender o que significava essa diferenga. J4 na
adolescéncia, foi se reconhecendo em “pessoas parecidas”’, rejeitando os estere6tipos
por ele observados na midia e aceitando os “modelos de verdade”:

Eu sempre me achei muito diferente, sabia que havia uma coisa diferente em
mim. Tinha um garoto que morava proximo a minha casa, eu percebi que eu
ndo sentia atragdo pelas meninas, eu sentia atracdo pelos meninos. Ndo era
uma atragdo fisica intensa, era algo que até hoje ndo posso explicar o que é.
Vocé vai ficando mais velho e vai percebendo que existem pessoas parecidas
com vocé, so que foi dificil porque vocé ndo tinha modelos, tinha modelos muito
caricatos, modelos tipo Clodovil, Edson Cordeiro, coisa do tipo. Eu ndo tinha
muito acesso a outros modelos (...). Quando eu fiquei mais velho ai sim, eu
comecei a ter modelos de verdade, comecei a ter professores que me
incentivaram (... )I d

A primeira crise depressiva de Felipe “coincidiu” com a sua “saida do armdrio” no
contexto familiar:

Na minha primeira crise depressiva bebi muito, tentei suicidio, o pessoal me
trouxe para casa, comegcou a fazer umas brincadeiras comigo e minha irmd
percebeu o que tinha acontecido na festa (...). Minha irmd foi para a casa de
uma amiga minha e a gente conversou com ela, ela usou uma frase muito infeliz
que ndo vou esquecer nunca, preferia que o irmdo dela fosse homossexual de
que fosse um ladrdo."®

Apesar da frase pouco afortunada da sua irma, Felipe confessa ter recebido o apoio da
sua familia ao socializar seu desejo sexual e sua identidade sexual gay. J4 no
espiritismo, ele procurou informagdo ao respeito:
A primeira coisa que eu fiz foi pesquisar sobre homossexualidade. Eu tinha um
dos topicos do curso preparatorio que era sobre homossexualidade. Tinha

bibliografia complementar, tinha Sexo e Destino, Vida e Sexo, tinha uns
capitulos de O Livro dos Espiritos. Naquela época so tinha esses, hoje em dia

"% Felipe, 02/06/2006
' Ibidem.
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tem um romance que se chama O Preco de Ser Diferente, na casa espirita quase
. h . . L. 17
ninguém o conhece, eu conheco o livro, o livro é muito bom.

Desta forma, Felipe encontrou na doutrina espirita um conforto para a construcido de
sentido de seus desejos sexuais. Ele concorda com a classificagdo sobre
homossexualidade proposta por Chico Xavier e consegue se situar no segundo tipo
elaborado pelo autor de Nosso Lar:

Eu me encaixei ali, eu sentia que ali estava explicado o que eu sentia.
Emmanuel, ele explica que existem trés tipos de homossexuais: aqueles que
pedem para vir assim para poder mudar a sociedade, aqueles que sdo
teoricamente forcados para vir assim para poder se melhorar porque fizeram
mal para alguém. Deus nunca pune, Deus sempre vai te educar. E existe um
terceiro caso que é muito raro, que é aquele de quem tem tendéncia
homossexual, ou tendéncia bissexual (...) e tem um processo obsessivo (...). O
terceiro caso é aquele que as igrejas dizem que curam, eles afastam o espirito
obsessor e fulano se cura porque a tendéncia dele vai ser reprimida, e o espirito
que estava obsedando vai ser mandado embora, ndo vai ser encaminhado como
a gente faz, ndo vai ser tratado.”

Felipe vé as preferéncias e orientagdes sexuais como parte do projeto evolutivo de todo
espirito, segundo o que Allan Kardec teria sugerido:

Kardec é muito claro, Kardec fala que o espirito é bissexual. O espirito passa
pela experiéncia que precisa passar para poder evoluir. Ele ndo usa a palavra
homossexualidade, ndo usa a palavra homossexual, ndo existia a palavra
homossexual na época dele, foi inventada por um biologo hiingaro 20 anos
depois. A orientacdo que ele recebeu na época é muito clara: o espirito passa
por aquilo que precisa passar para evoluir, ponto, ndo importa se é bi, se é
homo ou se é hetero, se é homem ou se é mulher.

Para Milton, em contraste com Felipe, os jogos homoerdticos comegaram desde crianga,

porém, ele disse ndo ter estado consciente “do significado do orgasmo”. J4 na

17 Ibidem.
13 Ibidem.
19 Ibidem.
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puberdade, ele iria a descobrir “a funcdo” da masturbacdo “um pouco mais tarde” em
comparagdo com 0S Seus pares:

Quando eu era pequeno eu tive algumas experiéncias entre outros meninos da
mesma idade, de cinco, seis anos, entdo aquilo jd despertou meu interesse. Mas
quando vocé é crianga tudo ¢é diferente, porque eu nem sabia o que era orgasmo.
Eu fui descobrir as coisas um pouco tarde, porque fui ter meu primeiro orgasmo
(quando) eu tinha 13 anos, quando eu entendi para qué que servia a
masturbacdo, enquanto que os meninos da minha idade, com 10, 11 anos, jd se
masturbavam.*’

A comparacdo com seus pares acompanhou Milton durante sua adolescéncia. Ele situa
certa inveja, relacionada a uma caréncia, em relacdo aos corpos dos outros na sua
construcdo do desejo sexual:

Quando fui para o colégio comecaram a acontecer algumas coisas, que era a
gente fazer educagdo fisica. Tinha que ir para o vestidrio, eu sentia assim, acho
que mais uma inveja, porque via aos outros meninos jd com corpo formado,
carinhas mais gostosos, eu ficava muito ferrado com aquilo (... )

A exigéncia de género que o proprio Milton incorporou durante sua adolescéncia o
levou a “mostrar” sua masculinidade, e provar que nio era gay, procurando encontros
sexuais com mulheres em casas de sexo freqiientadas por seus colegas:

Eu fui num prostibulo e escolhi uma prostituta. Fui para o quarto com ela, era
um lugar assim a boca do lixo, boca do lixo mesmo cara, tanto que os quartos
eram feitos de madeira. Quando cheguei ld eu estava tdo nervoso que ndo
consegui ficar excitado. Dai a garota comecou a me masturbar e dai ela
comecou a me masturbar muito rdpido e eu acabei gozando, teve uma
ejaculacdo precoce. Jd tinha pago ela, e ela falou: “pronto, acabou!”, e eu:
“ndo!, ndo acabou!, eu quero transar com vocé, se ndo quero meu dinheiro de
volta!”, entdo ela falou assim: “ah!, quer seu dinheiro de volta?, vai ld pegar
com meu cafetdo, ver se vocé tem coragem ld de buscar com ele”. Eu sai de ld
muito agredido, mas ndo pelo que tinha acontecido, porque dai eu comecei a
colocar em xeque tudo o que eu estava sendo oprimido para chegar até aquela
situacdo, porque vendo bem eu estava ai sujeito a talvez pegar uma DST, talvez
até acontecer alguma coisa porque era um submundo de pessoas marginais e

20 Milton, 27/05/06
2 Ibidem.
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tava ai por causa do qué?, querendo provar para as pessoas que eu ndo era gay,
: 22
que eu podia transar com uma garota, que eu era um cara normal.

Apés o conflito de prova de masculinidade realizada por Milton para seus pares, ele
decidiu vivenciar seus desejos erdticos com outros homens. A primeira experiéncia
sexual de Milton com homens durante a adolescéncia “definiu tudo” na “cabecga” dele.
Ele encontrou, no espaco urbano do metr0, a possibilidade de vivenciar seus desejos
sexuais quando utilizava este transporte para se locomover em direcdo ao trabalho:
Quando eu comecei a trabalhar, logo que eu sai do colégio (17 anos), eu pegava
o metrd lotado. Foi o primeiro contato que eu tive com outros garotos. No
metro, principalmente da zona leste: lotacdo mdxima. Eu comecei a perceber
que naquela lotacdo toda, muitos garotos ficavam se exprimindo, se passando a
mdo, foi ai que comecou. Todo dia eu pegava metro, perto da porta, ai tinha um
cara bonito, ficava perto de mim, encostava a mdo muito discretamente, a gente
saia do metré e comegcava a conversar. Em uma dessas, eu acabei marcando
com um cara depois do trabalho, ele jd tinha mais experiéncia sexual, a gente

acabou indo para um motel no centro da cidade, eu acabei transando com o
., .. . 23
cara, acho que foi ai que se definiu tudo na minha cabega.

Milton procurou namorar outros homens. Teve alguns relacionamentos que ele lembra
como decepcdes amorosas. De fato, ele comecou o tratamento de depressdo na
Federagdao Espirita do Estado de Sdo Paulo quando se sentiu “obcecado” por uma
pessoa que tinha namorado. J4 como freqiientador da Federagao, e a diferenca de Felipe,
Milton ndo se interessou por saber o qué o espiritismo falava sobre a homossexualidade.
Contudo, ele tem achado “simpatia” sobre o tema e reconhece que, em alguns centros
espiritas, em contraste com a Federacdo, é recomendado levar os filhos homossexuais

para tratamento de desobsessao:

2 Ibidem.
2 Ibidem.
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(...) sempre eu escutei sobre o assunto com muita simpatia por parte dos
expositores. Mas a gente ndo pode julgar o espiritismo pelas pessoas, tanto que
tem centro espirita que reprime, que fala que a pessoa estd obsedada, que os
pais tem que levar para o tratamento o filho (...) tem certos coordenadores de
centro espirita que sdo totalmente atrasados.”

2

E interessante observar como Felipe e Milton, com histérias e objetivos diferentes,
recorrem ao centro espirita kardecista para organizar suas experiéncias relacionadas a
sexualidade e também para encontrar saida aos seus conflitos de confronto entre o que
Philppe Aries (1985) e Anthony Giddens (1992) reconhecem com amor romance € amor
paixdo. Ou seja, a religido e, particularmente, a comunidade religiosa apresenta-se como
um espaco de construcdo de significado da experiéncia sexual e também como um
espaco de tratamento médico, psicoldgico e espiritual na resolugdo das tensdes e
conflitos provocados nas trajetdrias sexuais e amorosas dos sujeitos. O conflito moral
espirita entre desejo e obsessdo, nos casos de Felipe e Milton, serd analisado no

préximo capitulo e no contexto do processo satide-doenga kardecista.

2 Ibidem.
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CORPO, SAUDE E DOENCA NO ESPIRITISMO KARDECISTA BRASILEIRO

3.1 Corpo: campo de significados, experiéncias e praticas.

Byron J. Good, antropélogo estudoso das questdes socioculturais e éticas ao redor da
saude e da saide mental, considera o corpo como sujeito, como a base da subjetividade
da experiéncia no mundo. Good (1994) discorda com o ordenamento da realidade
proposto pela epistemologia biomédica baseado na teoria dos trés mundos de Karl
Popper: o mundo dos objetos ou estados fisicos, o mundo dos estados mentais ou de
consciéncia e o mundo dos contetidos objetivos de pensamento. Para Good, o corpo
como “objeto fisico” ndo pode ser claramente distinguido dos estados de consciéncia
propostos por Popper, nem a doenca pode ser localizada no corpo como objeto fisico ou
estado psicoldgico, como é considerada pela biomedicina. Neste sentido, a consciéncia
precisa ser pensada insepardvel do corpo consciente; enquanto o corpo doente nio
simplesmente seria objeto de cogni¢do e conhecimento, de representacdo de estados
mentais e de trabalho das ciéncias médica, também seria um agente desordenado de

experiéncia, fonte criativa de experiéncia.

Sehta Low (1994), por sua parte, observa nos processos satide/doenga a
construcio de uma série de metdforas de aflicdo social, psicoldgica, politica e
econdomica. No caso de “nervos”, doenca estudada por Low e que toma diferentes
nomes em vdrias partes do continente americano e europeu, haveria uma mediacio
cultural entre a doenca e a aflicdo “embodied” no corpo,25 ambas em termos de afli¢do-

sofrimento e na suas expressoes metafdricas. Os valores culturais da doenca, para Low,

z

25 . . .,

O termo original usado pela autora € “embodied”. Alguns autores o traduzem como “encarnado”, nés
preferimos usar “incorporado”, mas como na umbanda e no candomblé existe o conceito de
“incorpora¢@o”, preferimos deixar o termo original.

67



estariam corporalmente “embodied” nas metédforas, as quais seriam distintas a cada
contexto cultural. Estas metdforas seriam “embodied” no corpo tanto em atos de

resisténcia quanto de cumplicidade.

Para Low, as metiforas podem ser geradas pela experiéncia do corpo e pela
cultura. Deste modo, as metiforas do corpo providenciariam uma possivel solucio para
a expressdo vivida que pode comunicar sensagdes corporais, assim como significados
sociais, culturais e politicos (Low, 1994:143). Tais metdforas retétm a integracdo da
experi€ncia corpo/mente e expressariam as bases fisicas, sociais e politicas da doenga.
Como metidfora “embodied” no corpo, esta carrega uma forca comunicativa gerada
culturalmente providenciando expressdes simbdlicas de conflitos pessoais e controle

social através da experiéncia corporal.

Procurando olhar o corpo doente como agente desordenado de experiéncia, e
fonte criativa de experiéncia, como propde Good, descreveremos o corpo inserido no
conflito espirita da ordem e da desordem, das acdes “morais” e das agdes “imorais”, ou
seja, nos cédigos morais que regulam a conduta dos espiritas, assim como nos saberes
baseados na experiéncia de estar e ser no mundo material e espiritual dos espiritas
brasileiros. Quanto as metdforas de aflicdo social, psicoldgica, politica e econdmica
“embodied” no corpo e delineadas por Setha Low no seu artigo “Embodied metaphors:
nerves as lived experience”, nos interessard seguir o caminho tracado pela autora para
assim observar como a aflicdo moral, entre os espiritas brasileiros, torna-se uma
metafora expressada no corpo comunicando expressdes simbodlicas dentro do contexto

religioso espirita.
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3.2 Um olhar a construcao de corpo no espiritismo brasileiro.

Os espiritas brasileiros enxergam trés elementos na constituicdo do ser humano:
espirito, perispirito e corpo, os quais atuariam inseparavelmente visando harmonizar o
conjunto. Uma imagem andloga a que os espiritas recorrem para falar destes elementos
€ aquela onde o espirito seria a centelha divina que atua no corpo através do perispirito,
assim como a eletricidade atua na lampada através do fio condutor. O espirito, em
conseqiiéncia, ativa e é a prdpria agéncia do sujeito contido num corpo material
descartdvel reencarnacdo trds reencarnacdo e comunicado, como a eletricidade a
lampada, através de um veiculo conhecido como perispirito. Cada um dos trés
elementos teria composicodes, fungdes e caracteristicas distintivas que, acionadas em
conjunto, dariam existéncia a um quarto e quinto elemento, a aura material e a aura

espiritual, ambas como resultado da “energia em movimento”.

As nogdes de perispirito, espirito, alma e corpo aparecem a partir da primeira
obra doutrindria de Allan Kardec, O Livro dos Espiritos. Neste texto, o autor apresenta
uma triade constitutiva do ser humano: corpo, alma e perispirito. Contudo, a “triade”
pareceria ndo contar s6 com trés elementos e sim com quatro, pois a alma e o espirito as
vezes convergem representando uma mesma idéia e, em alguns momentos, pareceriam
divergir ao apresentar o espirito com atributos semelhantes a idéia de pessoa
(Cavalcanti, 1983) e a alma como substincia vital circunscrita ao corpo fisico e a sua
circunferéncia. Os trés/quatro elemento apresentados por Kardec no inicio d’O Livro

dos Espiritos sdo definidos de forma esquematica: “hd trés coisas no homem: 1) o corpo

ou ser material semelhante ao dos animais e animado pelo mesmo principio vital; 2) a
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alma ou ser imaterial, espirito encarnado no corpo; 3) o laco que une a alma ao corpo,

principio intermedidrio entre a matéria e o espirito” (Kardec, 1999:18).

O espirito € proposto por Kardec como um corpo indivisivel, etéreo, invisivel no
mundo material, mas que poderia se tornar algumas vezes visivel e mesmo tangivel,
como aconteceria nos fendmenos das apari¢des. O espirito € equiparado a “uma chama,
um clardo, uma centelha etérea” que “varia do escuro ao brilho do rubi, conforme seja o
espirito mais ou menos puro”. Kardec é enfitico ao negar que o espirito seja um ser
abstrato, indefinido, que somente o pensamento pode conceber; ao contririo, para o
pedagogo francés o espirito seria um ser real, definido que, em alguns casos, pode ser
reconhecido e avaliado pelos sentidos da visdo, da audi¢@o e do tato. Ao longo de sua
trajetdria evolutiva, o espirito existe no estado de: 1) espirito encarnado; 2) espirito
errante, estado desencarnado, intermediario entre duas encarnacdes; 3) espirito puro,

estado desencarnado ndo mais sujeito a encarnacao.

Por sua parte, a alma ora sinénimo de espirito, ora “fluido vital”, pode se
apresentar em trés diferentes formas: 1) uma alma vital que designa o principio da vida
material, comum a todos os seres organicos; 2) uma alma intelectual expressada no
principio da inteligéncia, propria dos animais e dos seres humanos; assim como 3) uma
alma espirita “para o principio da individualidade apds a morte”, exclusiva para os seres
humanos. Se bem € certo que a alma tem dois envoltorios, o corpo e o perispirito, esta
ndo fica aprisionada a eles, pelo contrdrio, a alma manifesta-se irradiando luz no
exterior do corpo, ao seu redor. Apesar de que a alma pode se manifestar ao exterior do

corpo a maneira de como alguns autores espiritas brasileiros concebem a aura (Toledo,
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2005), a alma parecesse que ndo tem a ampla liberdade de movimento e ac¢do outorgada

ao espirito nas obras doutrindrias espiritas.

Kardec, na pergunta 144 d’O Livro dos Espiritos, aceita a idéia de “alma do
mundo” definindo-a como “o principio universal da vida e da inteligéncia de onde
nascem as individualidades”; ao mesmo tempo, reconhece uma “alma da terra” que
seria “o conjunto dos espiritos devotados que dirigem as vossas a¢cdes no bom caminho
quando os escutais, e que sdo, de algum modo, os representantes de Deus em relacdo ao
vosso globo” (Kardec, 1999:87). Mesmo que para efeitos de nossa pesquisa as idéias de
“alma do mundo” e “alma da terra” nao sdo indispensaveis para entender a construcdo
de corpo, saude e doenca no espiritismo, tais conceitos esclarecem a nossa observacio
no sentido de encontrar em Kardec o conceito de alma ligado a uma substéincia vital que
age mas que ndo constrdi identidade ao néo ser, ainda, sujeito; e o conceito de espirito
ndo apenas com agéncia, mas também com individualidade e ligado as idéias de pessoa
e subjetividade. A alma, portanto, pareceria ser a substincia que da origem e sustento
ao proprio espirito, enquanto que o espirito, como assinala Maria Laura Cavalcanti
(1983:44), seria a esséncia do ser humano, lugar onde se localizariam os atributos do

livre-arbitrio, do pensamento e da vontade, que o constituem como subjetividade.

No caso de perispirito, Kardec o descreve como uma substancia vaporosa que
pode se elevar na atmosfera e se transportar para onde quiser. Ao mesmo tempo, é
descrito como um envoltério “semimaterial” que cobre ao espirito como o perisperma
que envolve ao germe da semente. O perispirito seria semimaterial, pois pertenceria a
matéria pela sua origem e a espiritualidade pela sua natureza etérea. Adicionalmente, o

perispirito constituir-se-ia do “fluido c6smico universal” do mundo que o espirito esteja
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habitando, portanto, as qualidades do perispirito dependeriam do fluido existente nos
diferentes mundos propostos pelos espiritas. O perispirito, lago entre alma e corpo, teria
uma natureza intermedidria entre o espirito e o corpo com o objetivo de facilitar a
comunicagdo entre ambos e com a tarefa de fazer de um ser abstrato, do espirito, um ser
concreto, definido, apreensivel pelo pensamento e atuante no mundo material: “torna-o
apto a atuar sobre a matéria tangivel, conforme se dd com todos os fluidos
imponderaveis, que sdo, como se sabe, os mais poderosos motores” (Kardec,
2005b:245).

E no momento da concep¢io quando aparece, para os kardecistas, a primeira
ponte entre o material e o espiritual representada por um “lago fluidico”, extensdo do
perispirito. Este lago € atraido com uma “forga irresistivel” pelo “gérmen” produto da
fecundagio do 6vulo pelo espermatozéide. A medida que o gérmen se desenvolve, o
lago se encurta. Kardec justifica a unido, molécula a molécula, do perispirito a matéria,
assim com a “enraizacdo” do espirito ao corpo em formag@o, via o perispirito, partindo
do que ele denomina — mas nao explica — como “principio vito-material do gérmen”. A
unidio completa entre espirito e corpo somente se dard no momento do nascimento. E
nesse instante que a encarnagdo consegue se realizar por completo, daqui em diante o
espirito tentard cumprir seu projeto de perfeicdo moral, gradual e evolutiva, “tomando”
um ente material através do qual se sofreriam “todas as tribulagdes da existéncia

corporal” via expiacdo, via missao.

A “desorganiza¢do” do corpo, por um efeito contrario a unido entre espirito e

matéria, causa o cesse do principio vital e, em conseqiiéncia, o desprendimento dos

lagos que o espirito mantinha no corpo fisico, ou seja, a morte do corpo. A separacdo
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entre corpo e espirito pode ser rdpida, suave, fécil e insensivel, ou lenta, laboriosa e
penosa conforme o ‘“estado moral” do espirito. Se o espirito deu uma importancia
substancial a matéria quando encarnado, maior serd o tempo da separacdo do corpo
fisico e o sofrimento de abandono do mundo material. Por outro lado, Kardec afirma
que a alma conservara sua individualidade, inclusive seus “pensamentos e sentimentos”,
mesmo apdés a morte. Dita individualidade estaria representada pelo perispirito, que
tomaria a aparéncia que esta teve na sua ultima encarnagdo. Todavia, a alma ao deixar o
corpo ndo recupera a consciéncia imediata, primeiro passard algum tempo em estado de

perturbacdo dependendo de seu progresso moral no plano terreno.

A obra Passes e Curas Espirituais (Toledo, 2005), um cléssico do espiritismo
brasileiro para médiuns passistas,26 oferece uma detalhada explicacdo espirita sobre
anatomia, fisiologia e “patologia” humana onde cada parte do corpo age de maneira
diferenciada aos fluidos universais. A partir de tal explicacdo, e retomando os
ensinamentos prévios sobre mesmerismo, o autor define o diagndstico das doengas e as
acdes terapéuticas a realizar segundo as caracteristicas dos 6rgdos e aparelhos do corpo
humano e suas afeicGes espirituais. Neste sentido, exporemos algumas idéias da
proposta de Toledo pela sua importincia e sua pertinéncia em relagdo ao sistema satide-

doenca espirita.

Para Toledo, o aparelho digestivo envolve um conjunto de drgdos muito

importantes para a mediunidade devido a sua intimidade com o sistema vegetativo e

6 0 livro foi publicado em sua primeira edicio no comeco da década de 1950. No prefcio da obra,
“ditada” pelo espirito Emmanuel por “intermédio” de Chico Xavier, aconselha-se continuar com o labor
de cura comegado por Cristo através do magnetismo: “Jesus impunha as méos para curar. Entreguemos a
Ele o nosso coragdo, afim de que as nossas lhe continuem a obra divina na regeneracdo humana, a
comecar de ndés mesmos, e entdo o servico magnético ao alcance de todas as almas ricas de fé e boa
vontade — serd a nossa vida uma fonte inexaurivel de amor, transfundindo os dons do Céu para o
aperfeicoamento e glorificacdo da Terra que o Senhor nos deu a lavrar e semear (Toledo, 2005:16).
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com o nervo grande simpdtico e para-simpdtico. No caso dos intestinos, tanto o grosso
quanto o delgado, eles tém grande influéncia na mediunidade, pois é ai onde atuam os
“vampiros verminicos, sugando a vitalidade orginica dos médiuns sem preparo”.27 Os
vermes intestinais podem ser materiais ou fluidicos, os primeiros agem juntamente com
a flora microbiana, enquanto os segundos, mais “horrendos e venenosos” como, por
exemplo, as aranhas fluidicas, ndo precisam de materialidade para agir. H4 algumas
formas que podem ser fluidicas e materiais, como seria o caso do miridpode sugador de
intestinos, geralmente localizado no cdlon ascendente, préximo do apéndice. O
estdbmago e o figado seriam dois Orgdos vitais do aparelho digestivo, neste udltimo
“agasalham-se” muitas enfermidades e ‘“perturbagdes de cardter medidnico”,
principalmente infec¢cdes quisticas amebianas e “giardises”. Nao conforme com os
danos existentes em seu proprio conjunto de 6rgios, o aparelho digestivo exerceria uma
forte influéncia, através de reflexos “enfermicos”, no aparelho urindrio causando

multiplos males em rins, canais uretrais e bexiga.

A medula espinhal cobra grande importancia por ser o lugar onde se acumula
grande massa fluidica de ‘“acdo maléfica”. Igualmente importantes, as vértebras
cervicais, as vértebras lombares e 0 0sso sacro receberiam a acdo dos passes magnéticos
devido a sua relacdo com os diferentes plexos, estes dltimos formados pelo sistema
nervoso simpdtico, “o principal sistema meditdnico” para os espiritas. Os vérios plexos
(craniano, cervical, braquial, cardiaco, solar, mesentérico, sagrado e hipogéstrico ou
prostitico), tém grande influéncia nas relacdes com as enfermidades “fisicas ou

espirituais”.

27 ~ e ~ . L. .
A obsessdo e 0 vampirismo Serao exphcados nos proximos itens.
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Os plexos, redes de vasos sangiiineos e de nervos do sistema linfético,
representam os pontos de jun¢do entre espirito e corpo. O perispirito, por sua vez, seria
o encarregado de acomodar com afinada exatiddo ao espirito e ao corpo através dos
plexos (corpo), também conhecidos como chacras (perispirito). Para os espiritas, os
plexos importantes no trabalho terapéutico sdo aqueles correspondentes ao sistema

nervoso parassimpdtico que regulam as fungdes nao volitivas.

Para Toledo, a aura humana é modificada pelas qualidades dos pensamentos
emitidos. Tais auras contém nuangas de cores cambiantes, “fichas de identificacdo” dos
seres humanos perante seus “mentores espirituais”, dependendo do tipo de pensamento
produzido pelo espirito; a cada cor, entdo, corresponderia uma ou varias caracteristicas

(Toledo, 2005:43).

O espiritismo visa ao equilibrio do corpo e, em conseqii€ncia, a sua harmonia. A
“lei do equilibrio” regeria o universo e os seus elementos, incluindo os espiritos, através
da “energia fluidica”. Paralelamente, a “lei dos contrarios” coadjuvaria a manter tal
equilibrio como acontece na produgdo da luz ao opor o pélo positivo contra o pélo
negativo. Desta forma, o corpo também sofreria a influéncia de forgas magnéticas
contrdrias em procura de equilibrio, o qual seria mantido pela movimentagdo das
“correntes centrifugas” (de dentro para fora) e das “correntes centripetas” (de fora para
dentro), através das “linhas de forcas vitais” alimentadas pelo magnetismo positivo e

£..99

negativo, ambas provindas do “Céu” e da “Terra”.

Toledo (2005:86-87) reconhece ao alemdo bardo de Reichenbach como o

pioneiro no estudo dos fluidos através do magnetismo. Para o bardo, o ser humano teria
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uma aura definida, um eixo de polarizagdo com um polo positivo e outro negativo.
Desta forma, o individuo teria duas “naturezas” magnéticas: uma positiva, do lado
direito, descendente; e outra negativa, do lado esquerdo, ascendente, que formariam as
correntes centrifugas e centripetas citadas como pode ser observado no esquema do

anexo 1.

A harmonia das correntes eletromagnéticas manteria o equilibrio dos corpos
fisico e espiritual. Do corpo fisico emanaria uma luz clara, didfana, levemente brilhante
em ondas vibratdrias, representando a irradiacdo magnética da matéria. No caso do ser
humano, além dessa irradiacdo fluidica, juntar-se-iam outras. Do perispirito, por
exemplo, sairiam vibragdes coloridas em variados matizes, produto da acdo reflexa dos
sentimentos manifestados, formando uma zona ovéide, luminosa, em torno do corpo

fisico, limitando assim a atmosfera em que vive o ser humano.

Como podemos constatar, o espiritismo vale-se da idéia de “fluidos”, seja para
descrever a constitui¢do de alguns elementos do ser humano, como seria o perispirito,
ou para falar sobre uma substancia que produz uma série de efeitos no mundo material e
no mundo espiritual, inclusive a saide e a doenca. N’A Génese, Kardec (2005b:314)

13

define ao fluido césmico universal como principio elementar do Universo, como “a
matéria universal primitiva”, suas modificagdes e transformagdes constituiriam ‘“a
inumerdvel variedade dos corpos da Natureza”. O fluido cédsmico universal, acrescenta
Kardec, assume dois estados distintos: o de eterizagdo ou imponderabilidade,

considerado como o primitivo estado normal, e o de materializacdo ou de

“ponderabilidade”, que seria, de certa maneira, consecutivo aquele primeiro.
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Os espiritos manipulariam os fluidos espirituais através do pensamento e da
vontade, ou seja, “para os espiritos, o pensamento e a vontade sdo o que € a mao para o
homem”, afirma o autor d’O Livro dos Médiuns. Através do pensamento, os espiritos
estariam “aglomerando, combinando, dispersando, organizando, modelando e
colorando” os fluidos espirituais. Algumas vezes, essas transformacdes resultariam de
uma intengdo, outras, seriam produto de um pensamento inconsciente. Estes fluidos sdo
designados a partir de suas propriedades, seus efeitos e tipos originais. Adicionalmente,
os fluidos refletem “todas as paixdes, as virtudes e os vicios da humanidade e das
propriedades da matéria, correspondentes aos efeitos que eles produzem”. Sob o ponto
de vista moral, os fluidos trariam sentimentos de 6dio, inveja, ciime, orgulho, egoismo,
violéncia, hipocrisia, bondade, benevoléncia, amor, caridade e docura; sob “o aspecto
fisico” seriam excitantes, calmantes, penetrantes, adstringentes, irritantes, dulcificantes,

soporificos, narcéticos, toxicos, reparadores e “expulsivos”.

O pensamento dos espiritos encarnados e desencarnados atuaria sobre os fluidos
espirituais e se transmitiria de espirito a espirito, sanearia ou viciaria os fluidos
ambientais conforme a qualidade moral do transmissor. Tais fluidos atuariam sobre o
perispirito, este, a sua vez, reagiria sobre o organismo material: “se sdo maus, a
impressdo € penosa. Se sdo permanentes e enérgicos, os eflivios maus podem ocasionar
desordens fisicas; ndo é outra a causa de certas enfermidades” (Kardec, 2005b:327).
Por outro lado, existe a possibilidade de que o espirito encarnado ou desencarnado use
os fluidos para agdes reparadoras do corpo deteriorado, ou seja, os espiritos seriam

agentes de cura através da manipulac@o dos fluidos espirituais.
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3.3 Satde e doenca como processo, experiéncia e construcao sociocultural.

Uma das principais contribui¢des feitas no campo da antropologia da satde, a partir da
abordagem simbdlica, tem sido a proposta de Arthur Kleinman (1973), que retine uma
série de unidades de andlise que buscam se aproximar as multiplas interpretacdes que,
em torno a doenga, sdo construidas pelos sujeitos nas suas realidades psicobioldgicas,

sociais e fisicas.

Para Kleinman, os sistemas médicos sdo tanto sociais quanto culturais, sem se
limitar a sistemas puramente de significado e de normas de conduta. Tais significados e
normas certamente formam parte de relacdes sociais particulares e dos aparelhos
burocriticos, porém € necessdrio abordar a relagdo de processos externos (fatores
sociais, politicos, econdmicos, historicos, epidemioldgicos e tecnoldgicos) e processos
internos (psicofisiolégicos, de conduta e comunicativos) para situar, desta forma, as
praticas e crencas individuais em estruturas sociopoliticas e em ambientes particulares.
Cultura, em termos do autor, e no contexto de saide-doenca, é entendida como sistema
de significados simbdlicos que modela tanto a realidade social quanto a experiéncia
pessoal, valorizando uma mediagdo entre os pardmetros externos e internos dos sistemas
médicos, resultando o maior determinante de contetido, dos efeitos e das transformacdes

(Kleinman, 1973:86).

Kleinman introduz uma série de conceitos tedricos e operacionais, permitindo
ndo apenas um melhor entendimento de sua proposta, mas também uma reformulagéo
da pesquisa antropoldgica na drea de satide. Entre seus principais conceitos ha: disease

(enfermidade) e illness (doenga), sendo que disease faz referéncia a um estado

78



patolégico pertencente ao modelo biomédico e illness di conta das preocupagdes e
experiéncias do individuo mediadas pela construcdo cultural. O conceito de sickness
(mal-estar, disturbio), trabalhado por Allan Young (1976), envolve tanto a dimensdo

biomédica quanto a experiéncia subjetiva e social da doenca.

Quanto as crengas e as praticas médicas, Allan Young (1976) propde desvendar
seus significados praticos e sociais através do entendimento dos episodios de mal-estar,
crise ou distirbio em termos das expectativas dos atores, do cardter de construcdo
narrativa das etiologias das doencas e da natureza do processo de cura (Young,
1976:33). Como Kleinman, Young advoga pela construcdo de conceitos — € o caso de
sickness — com 0s quais possam se realizar comparacdes cross-cultural.

A terapia, para Young, além de estar relacionada a cura do mal-estar, seria
também um meio através do qual certos tipos de crises s@o definidas adquirindo formas
culturalmente reconhecidas. O autor enfatiza o marco social do mal-estar e da cura,
observando algumas caracteristicas, como o afastamento da pessoa em crise da rede de
relacdes sociais e/ou a legitimagdo das mudangas acontecidas numa comunidade, as
quais levam a um processo de reflexdo subjetivo e coletivo sobre a ordem social. Outro
aspecto importante na proposta de Young € a etiologia (1976:18-19), onde o paciente e
o curador constroem uma etiologia relacionada com eventos, incluindo aqueles que sao
socialmente importantes que ocorreram antes do aparecimento da indisposi¢do. Os

sintomas seriam as expressoes socialmente percebidas do mal-estar.

Young é explicito ao reconhecer dois niveis de realidade partindo do modelo de

Geertz (1989:69-70). O modelo de realidade realiza conexdes e contrastes dos objetos
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de seu mundo, estabelecendo tais percepcdes como verdadeiras e extrinsecas ao modelo
(Young, 1976:28). Modelos de realidade sdo tanto “modelos de” quanto “modelos para”
ou, em outras palavras, estrutura e pratica. A praxis € a atividade que impde uma ordem
no sentido de realidade, a qual ndo € apenas dada, mas também é modificavel pelos

sujeitos.

Seguindo a proposta de Kleinman sobre cultura, visaremos analisar o sistema de
significados simbdlicos no espiritismo brasileiro, o qual estaria modelando tanto a
construcdo da realidade espirita como a experi€ncia dos espiritas no contexto satde-
doenca. A partir do conceito de illness de Kleinman, e de sickness proposto por Young,
observaremos como o espiritismo brasileiro delinha o processo satide-doenca desde dois
campos de saberes que pareceriam contrapostos, a ciéncia e a religido, mas que no caso
espirita atuariam em conjunto, outorgando-lhe a este processo uma série de significados
culturais mediados pela cosmovisdo espirita de progresso, reencarnacdo e melhora
moral. Assim, descreveremos as etiologias das doengas e a natureza do processo de
cura espirita para poder desvendar os significados das crengas e das praticas médicas,

como sugere Young.

3.4 A construcao sociocultural da doenca entre os espiritas brasileiros.

Para os espiritas brasileiros da Associacdo Médico Espirita do Brasil, a saide é mais

que a auséncia de doenga no organismo e mais que o estado de bem-estar fisico, mental

e social do paciente. Enquanto o ser humano é considerado como um ser bio-psico-

socio-espiritual, segundo a Carta de Fundacdo da Associagdo Médico Espirita do Brasil,
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a satide € definida como a harmonia integral do espirito. Esta dltima pode ser atingida
através do processo de expiacdo ou reparacdo de erros cometidos nas diferentes
reencarnagdes, assim como pelo seguimento das pautas morais espiritas na vida presente

ou na participacgdo das terapias meditinicas e cirurgias espirituais.

Em algumas das obras doutrinarias de Allan Kardec encontram-se explicacdes
sobre doengas e “perturbacdes” espirituais, assim como exposi¢des de alguns métodos
terapéuticos empregados na cura de tais doencas. N°O Livro dos Espiritos aborda-se
timidamente a questdo da saide e da doenca quando se explica o porqué da loucura e do
nascimento dos deficientes mentais,”® ao abordar o tema dos feiticeiros,” ao aclarar o
conceito de possessdo de espiritos desencarnados sobre espiritos encarnados,”® ao falar
sobre a interveng@o de Deus nas penalidades e recompensas humanas e ao descrever o
funcionamento das penalidades temporais dos espiritos. Sobre tais penalidades, Kardec
(1999:337-338) afirma, com base na sua propria proposta de lei de justica e lei de causa
e efeito, que “todos os sofrimentos e afli¢cdes da vida s@o a expiagdo das faltas de uma
outra existéncia, quando ja nio sdo a conseqiiéncia das faltas da vida atual”, idéia que
temos encontrado no estudo de alguns textos espiritas brasileiros sobre saide-doenca e
nas proprias entrevistas etnograficas com espiritas de Sdo Paulo. Assim, a a¢do de Deus

931

sobre os infratores as “leis morais” ndo significa, segundo Kardec, uma acdo direta

2 A loucura e as deficiéncias mentais, segundo a doutrina espirita, sdo expiacdes obrigatérias em
conseqii€ncia do abuso de certas “faculdades” (Kardec, 1999:158).

% Na pergunta 556 d’O Livro dos Espiritos, Kardec reconhece que algumas pessoas tém o dom de curar
pelo poder magnético do toque aliado a “pureza dos sentimentos e um ardente desejo de fazer o bem”.

%% Kardec deslinda-se de algumas idéias cristds sobre possessdo ao rejeitar a possibilidade de que um
demonio (seres de natureza mad) possa coabitar com algum espirito em algum corpo encarnado. A palavra
“possesso”, sugere Kardec, deve ser entendida como o processo onde a alma encontra-se em relacdo a
espiritos imperfeitos exercendo sobre ela o seu dominio, o que em outras obras desenvolverd como
obsessao.

31 Como foi comentado no capitulo 1, Kardec expde uma série de leis morais n’O Livro dos Espiritos.
Estas leis sdo as leis divina ou natural; de adoracdo; do trabalho; de reprodugdo; de conservacdo; de
destrui¢do; de sociedade; do progresso; de igualdade; de liberdade; de justi¢a, amor e caridade; perfei¢ao
moral.
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sobre estes, pois as proprias leis trazem em si as suas puni¢les: “as doencas e,
freqiientemente, a morte, sdo conseqiiéncias dos excessos: eis a puni¢do; ela é o

resultado da infracdo a lei” (Kardec, 1999:331).

N°O Evangelho segundo o Espiritismo, terceira obra doutrindria de Kardec,
discorre-se com maior soltura, em relagdo as obras kardecistas prévias, sobre a causa
das doencas e suas possiveis agdes terapéuticas. Neste livro, as “vicissitudes” da vida,
como haviam sido expostas anteriormente por Kardec, teriam duas fontes de origem:
umas nas vidas passadas, outras na vida presente. Os males e as enfermidades estariam
dados a conseqiiéncia da “intemperanga” e dos “excessos de todos os gé€neros” e, como
foi observado n’O Livro do Espiritos, as leis morais criadas por Deus punem aos

transgressores.

Citando a Santo Agostinho, “felizes aqueles que sofrem e que choram!, que suas
almas se alegrem porque serdo abencgoadas por Deus”, Kardec propde como remédio ao
sofrimento a fé, “olhar para o céu”, acreditar no “Senhor” e na justica divina ensinada
por Cristo, praticar os valores do amor e da caridade, assim como as virtudes da
humildade, da afabilidade, da paciéncia, da obediéncia, da indulgé€ncia, da misericérdia,
da piedade e da resignacdo. Como podemos ver, Kardec apropria-se do quadro moral
cristdo ressignificando-o no seu projeto espirita reencarnacionista e evolucionista, o
qual teria como uma de suas propostas de cura a incorporacdo do c6digo moral espirita

e a fé em um ente superior onipotente e onipresente.

Ja no capitulo XXVI d’O Evangelho segundo o Espiritismo, Kardec reconhece

que Cristo e seus discipulos receberam a faculdade de curar aos doentes através da
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mediunidade. Contudo, aqueles doentes que ndo recebessem diretamente o auxilio de
um médium com faculdade de cura — faculdade tida por Cristo e seus discipulos —
poderiam encontrar na prece e, sobretudo, na prece coletiva, o veiculo de comunicacio

com os bons espiritos para assim se beneficiar dos seus conselhos morais.

Finalmente, n’A Génese, livro publicado em 1868 fechando o grupo de obras
basicas de Kardec, sugere-se que o fluido universal, condensado no perispirito,
forneceria principios reparadores ao corpo. O espirito encarnado ou desencarnado,
portanto, seria o agente propulsor que infiltraria num corpo deteriorado uma parte da
substancia do seu envoltdrio fluidico. A cura se operaria mediante a substituicdo de
uma molécula malsd por uma molécula si. O poder curativo estaria, pois, na razéo
direta da pureza da substincia inoculada; mas dependeria também da energia da vontade
que, quanto maior for, tanto mais abundante emissdo fluidica provocaria e tanto maior

forca de penetragdo daria ao fluido.

Os efeitos da agdo fluidica sobre os doentes seriam extremamente variados de
acordo com as circunstancias (Kardec, 2005b:336). Algumas vezes a cura seria lenta e
reclamaria tratamento prolongado; outras vezes seria rdpida, “como uma corrente
elétrica”. Todas as curas desse género seriam variedades do magnetismo e sé difeririam
pela intensidade e pela rapidez da agdo. O principio seria sempre o mesmo: o fluido
desempenharia o papel de agente terapéutico cujo efeito se acharia subordinado a sua

qualidade e a circunstancias especiais.

A acdo magnética para a cura poderia produzir-se de tré€s maneiras, segundo

Kardec: 1) pelo préprio fluido do magnetizador, 2) pelo fluido dos espiritos atuando
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diretamente e sem intermedidrio sobre um encarnado e 3) pelos fluidos que os espiritos

derramam sobre o magnetizador que serviria de veiculo para tal derramamento.

Para Kardec, a faculdade de curar pela influéncia fluidica seria muito comum,
poderia se desenvolver por meio do exercicio; mas, a de curar instantaneamente, pela
imposi¢do das maos, essa seria mais rara e o seu grau maximo se deveria considerar
excepcional. No entanto, em épocas diversas e em quase todos os povos, teriam
aparecido muitos exemplos notdveis, cuja autenticidade néo sofreria contestacdo, como
sdo os casos de cura praticados por Jesus, resenhados e analisados por Kardec n’A
Génese. Seu autor sentenca que o espiritismo ‘“cura os males fisicos, mas cura,
sobretudo, as doengas morais e sdo esses os maiores prodigios que lhe atestam a

procedéncia” (Kardec, 2005b:373).

Os espiritas brasileiros fundamentam seus conceitos de saude e doenga, assim
como suas praticas de cura, no corpo literdrio de Allan Kardec. Ao mesmo tempo,
alguns espiritas incorporam propostas posteriores a Kardec, ligadas ao movimento da

32 . .
Nova Era, como seria o caso da cromoterapia.

A doenca, para Therezinha Oliveira (2006:59,60), destacada palestrante e
intelectual espirita de Sdo Paulo, ndo acontece por acaso, ela tem uma origem espiritual
seja na existéncia atual ou em alguma das encarnagdes anteriores. A insuficiéncia ou
desequilibrio do espirito, provocado pelo préprio doente ou por algum espirito obsessor,
prejudicaria o perispirito desarmonizando-o e deixando-o em ‘“‘caréncia vibratéria”. O

perispirito, em conseqiiéncia, transmitiria ao corpo fisico essa desarmonia. O corpo, por

32 Sonia Weidner Maluf (2002), no artigo “Mitos Coletivos e Narrativas Pessoais: Cura Ritual e Trabalho
Terapéutico nas Culturas da Nova Era”, discute o panorama de curas e terapias no contexto das culturas
da Nova Era no Brasil.
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sua vez, ficaria prejudicado, apresentaria a doenga ou permitiria a eclosdo daquela que
ja traria em estado potencial. Nesse sentido, afirma-se que as doencgas vém do espirito

(Andrade, 1992:16), ainda mesmo as hereditarias (Toledo, 2005:70).

A doenca, no entanto, guarda relacdo com o estado evolutivo, sugere Oliveira.
Para ela, o ser humano depara-se num estigio de evolucdo onde se habita um mundo, o
planeta Terra, que contém matéria grosseira e doengas; onde a hereditariedade causa ou
predispde certas doencas quando se faz parte de determinada familia; onde a
determinag¢do ou predisposi¢do para alguma doenca, como conseqiiéncia da agdo
espiritual exercida em vidas anteriores, ¢ contida no perispirito. Dessa maneira, e
conforme a evolugdo espiritual de cada individuo, exercer-se-iam efeitos fluidicos bons
ou maus sobre o perispirito, que repercutiriam no corpo fisico; atrair-se-iam bons
espiritos que influenciariam com seus fluidos benéficos; ou espiritos maus, sofredores,
de fluidos maléficos ou enfermicos. Se bem as doencgas sdo inevitdveis sendo inerentes
ao estado evolutivo dos seres humanos, estas seriam necessarias ao desenvolvimento

“intelecto-moral”, assegura Oliveira.

Wenefledo de Toledo adverte sobre as diferentes predisposi¢des organicas, ou
“estados receptivos”, para contrair e atrair a doenca: “funciona como por inducdo de
corrente elétrica” (Toledo, 2005:72). Para este autor, antes da predisposicdo orginica
houve uma causa determinante, podendo ser: 1) cdrmica (o perispirito enfermo, ao
reencarnar, traz ja o “nascituro” e transmite “os males que a matéria ou espirito tem que
sofrer”); 2) atraida (provéem das vibra¢cdes humanas no contexto da lei dos
“semelhantes atraem semelhantes”, pensamentos negativos atraem pensamentos

negativos); 3) hereditaria (os pais transmitem aos filhos muitos males, mas mesmo
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nessa heranca, haveria causas de origem espiritual); 4) ambiente (no local onde se faz a
morada, na casa onde se reside, e preferencialmente na sala de refeicdes e no quarto de

dormir, condensam-se em nuvens os pensamentos emitidos).

3.5 Obsessao e sexualidade.

Em relacdo a obsessdo, descrita n’A Génese (Kardec, 2005b:347) como “a acgdo
persistente que um espirito mau exerce sobre um individuo”, desde uma simples
influéncia moral até uma perturbagdo completa do organismo e das faculdades mentais;
alguns espiritas brasileiros afirmam que esta € a causa de algumas doencas e mal-estares
no sujeito “obsedado”, para o qual se aplicariam uma série de tratamentos desobsessivos
que combinam a doutrina¢do evangélica, o passe coletivo, o passe individual e outras
“fluidoterapias” que poderdo ter conseqii€ncias benéficas tanto no obsedado como no

espirito obsessor.

Luiz Schvartz (1994:55), espirita brasileiro, define a obsessdo como o dominio
que os espiritos inferiores exercem sobre algumas pessoas, com a finalidade de
submeté-las a sua vontade, satisfazendo assim seus caprichos ou interesses. Para
Schvartz a obsessdo processar-se-ia como um “abraco de urso” onde o espirito
desencarnado atua sobre o individuo, envolvé-lo-ia no seu perispirito como se fosse um
manto. Os fluidos, os pensamentos e as vontades do obsessor € do obsedado confundir-
se-iam, o espirito servir-se-ia do corpo do individuo (sem habitar nele) como se fosse

seu, fazendo-o agir de acordo com sua vontade. Este mesmo processo aconteceria com

os médiuns, s6 que neste caso os espiritos que rodeiam aos médiuns aconselham “boas”
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acdes, por tanto, ndo se consideraria uma obsessdo. Na obsessdo, o espirito mal-
esclarecido e inferior comprimiria sua vitima numa teia, lhe paralisaria a vontade e o
discernimento por meio do fluido e lhe compeliria a cometer “atos extravagantes ou

ridiculos” transformando-o num instrumento cego de seus desejos.

Apesar dos danos causados pela obsessdo, os espiritas brasileiros véem nela um
chamado para a redencdo, sendo esta a lei de acdo e reacdo que impulsiona o livre
arbitrio para a mudanga comportamental. Contudo, a obsessdo ndo combatida poderia
levar a depressdo, aos “desvarios sexuais”’, as sindromes de angustias, as fobias e
“moléstias-fantasmas”, as desarmonias domésticas; também poderia causar a debilidade
intelectual, levar ao suicidio, induzir as tragédias passionais e acarretar desgastes no
campo fisico. Os espiritos obsessores aparecem onde “alguma coisa os atrai”. Assim,
eles misturar-se-iam onde encontrassem simpatia ou, pelo menos, “lados fracos” que

esperam aproveitar.

Schvartz (1994:63-70) enumera algumas das causas das obsessdes, entre outras
destacam: 1) vinganga (a obsessdo seria quase sempre a acio vingativa de um espirito
contra a pessoa que 0 magoou numa existéncia anterior e que agora, de certa forma, o

a1

estd “cobrando”); 2) prova e expiagdo (a obsessdo, como as doencas e como todas as
atribulacdes da vida, é considerada como uma prova ou expiacdo, ou seja, como uma
possibilidade da reforma dos costumes); 3) punicdo (o obsessor puniria aquele que ndo
o perdoou); 4) melhora (a obsessdo como oportunidade para que o médium melhore ao
obsessor); 5) progresso (aperfeicoamento do obsessor e do obsedado); 6) fraqueza moral

(a obsessdo decorreria sempre de uma imperfeicio moral do obsedado ou pelos “vicios

morais” duma sociedade ou regido); 7) desejo de fazer o mal (o obsessor sentiria prazer
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em estender seu sofrimento aos outros; 8) divulgacdo da doutrina espirita (a obsessdo

atrairia a atencdo visando reconhecer a agdo do mundo invisivel sobre os homens).

No caso do vampirismo, processo obsessivo sobre o qual se aplicariam as
mesmas acdes terapéuticas trabalhadas na obsessdo, o “espirito-vampiro” sugaria as
forcas do individuo, inclusive seu fluido vital, podendo desencadear no obsedado
processos de desequilibrio de sadde, inclusive a morte. Quanto maiores os habitos de
uma pessoa fumar, ingerir bebidas alcodlicas, comer em “demasia” e usar drogas,
maiores seriam as chances de ser sugado por algum espirito ‘“mal-esclarecido”.
Herculano Pires (1991:12), eminente espirita brasileiro que publicou 80 livros sendo
vérios deles em parceria com Chico Xavier, define o vampirismo como um “fendmeno
de simbiose”, como a atuacdo consciente de um ser sobre outro, para deformar-lhe os
sentimentos e as idéias, conturbar-lhe a mente e leva-lo a praticas e atitudes contrarias

ao seu equilibrio orgénico e psiquico.

Pires mostra-se critico contra as “novas” tendéncias da psicologia que
. (13 b 1) : : . (134 ~ 2
consideram “normais” as anormalidades, particularmente as sexuais (as “inversdes” e 0s
” c . . . . . . A .33
desvios” sexuais), sobre as quais os vampiros teriam forte interesse e influéncia:

O homossexualismo, nos dois sexos, por sua intensidade nas civilizacoes antigas
e sua revivescéncia brutal em nosso tempo, é a mais grave dessas
anormalidades que hoje se pretende declarar normais. E é precisamente nesse
campo, o mais visado pelo vampirismo — desde os incubus e siicubus da Idade
Média até os nossos dias —, que incidem hoje os destemperos criminosos dos
libertinos diplomados (Pires, 1991:29).

33 Pires (1991:39) observa a Freud desta forma: “surgiu em Viena um judeu nebuloso que fabricava uma
alma artificial para o homem, com trés pecas distintas numa sé alma verdadeira: o consciente, o
subconsciente e o inconsciente. Sigmund Freud, trazia ainda na sua ratoeira um bando de fantasmas
complexos, com nomes gregos. Esse judeu acabou com a alegria infantil dos comportamentistas. Frio
analitico, atribufa todas as perturbagdes humanas a libido e fazia concorréncia deslavada aos padres
confessores, tirando a clientela dos confessiondrios para as poltronas e os sofds das clinicas psicanaliticas.
Os ratos comegaram a sumir do mercado e foram substituidos por introjecdes e recalques. Descobriu-se
que o homem nada mais era do que um judeu recalcado pelo moralismo desesperante dos rabinos do
Templo de Jerusalém”.
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Para Pires, a relacdo entre vampiro, sangue, sexo € morte revelaria a dindmica genésica
do vampirismo. O sangue seria o poder que nos conservaria vivos e ligados a toda a
realidade vital. O fluxo da vida ver-se-ia interrompido perante os desequilibrios
organicos subsumidos na hipnose dos prazeres e das satisfacdes efémeras; assim, os
vampiros cairiam sobre os seres humanos, “com suas garras e bocas vorazes”, guiados
pela inducdo mental e afetiva dos espiritos encarnados. Os “vampirizados” que se
queixam de falta de forca para resisti-los, adverte Pires, mentem a si mesmos. E na
resisténcia ao vampiro onde se revela a pratica do livre-arbitrio, a liberdade individual, e
a capacidade de querer e fazer. Quando os psiquiatras falam em ter resolvido algum
caso de homossexualidade convencendo a vitima de que esse € seu destino, tornam-se

cumplices das conseqiiéncias desse ato de ignorancia e arrogancia, sentencia o autor de

Vampirismo.

3.5.1 Experiéncias de obsessao em Sao Paulo.

Ao longo da pesquisa de campo encontramos uma série de informantes que nos
confiaram ter passado por processos de obsessdo, inclusive de obsessdo sexual. A
maioria deles foi para algum centro espirita de sua comunidade para participar do
tratamento espiritual de desobsessdo, construindo, nesse tratamento, ao lado dos
espiritas e dos “espiritos” que auxiliam na terapia, a cura da sua obsessdo em termos de
Csordas (1983:333): criacdo de uma predisposi¢do para ser curado, criacdo da
experiéncia de “empoderamento” espiritual e criagio de uma percepcdo de

transformacdo pessoal. A cura, portanto, ndo necessariamente inclui a remog¢do dos
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sintomas da doenga, porém considera a ativagdo de uma transformagdo no significado

que o paciente atribui a sua illness.

Alguns de nossos informantes, apds o tratamento, ja trabalham como médiuns de
desobsessdo, como ¢ o caso de Felipe. Milton, por sua vez, pretende fazé-lo futuramente
e Enéas, em contraste, rejeita a possibilidade de usar seu corpo para receber qualquer

espirito.

Felipe disse sofrer de uma doenga que interrompe seu fluxo de vida cotidiano:
obsessao e “transtorno de personalidade borderline”. De fato, o ex-sindicalista disse ter
estado internado ja em um hospital psiquiatrico, lugar onde refletiu, auxiliado por um
romance espirita, sobre a possibilidade de encontrar uma saida ao seu sofrimento
através da desobsessdo e da participacdo no espiritismo kardecista:

Quando me internei no hospital psiquidtrico eu estava sem fé, sem nada.
Comecei a ler um livro que eu tinha em casa. O livro tinha um personagem que
tinha meu nome. O livro se chama Despertar para a Vida. Af tem um personagem
que se chama Felipe no livro, ele conhece a Mdrcia, ele é espirita muito
dedicado e a Mdrcia é uma pessoa muito agnostica. Felipe insistia para ela
sobre o espiritismo até que ele consegue convencer a Mdrcia a procurar o
centro espirita. O Felipe é um lutador, de verdade, ele quase morreu. Quando
comecei a ler o livro, e percebi que a pessoa pode se recuperar mesmo no lugar
mais dificil, no buraco mais dificil, comecei a procurar a casa. Eu jd tinha feito
0s cursos, me orientaram, comecei o tratamento, fiz quase oito meses de
tratamento de desobsessdo porque era um caso muito complicado, eu estava
com o corpo muito debilitado.”

O tratamento de desobsessdo realizado no centro espirita é narrado por Felipe. Ele
acredita que, além do tratamento, precisa-se de uma “mudanga de comportamento” para

S€ curar:

** Felipe, 02/06/2006
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Vocé entra numa sala mediinica. Existe o grupo de intersecdo que faz a oracdo
junto com vocé pedindo para que vocé se fortaleca. Ai vocé entra em um outro
grupo onde os irmdozinhos estdo proximos a vocé e eles vdo ser imantados para
que os médiuns de psicofonia possam conversar com eles. O mais importante
para a desobsessdo, na verdade, ndo ¢ isso, ndo é vocé ir ld, uso de energia,
passar ao outro grupo para que os espiritos sejam desimantados de vocé. O
mais importante é a mudanca de comportamento. A mudanga de comportamento
é a que mais demora. Eu so tive alta do tratamento intensivo de desobsessdo
quando mudei de comportamento, quando parei de pensar em suicidio, quando
parei de pensar que eu era a pior pessoa do mundo, quando parei de pensar que
ninguém gostava de mim. A medicagdo comecou a diminuir, ai sim comecei a
mudar de verdade.”

Felipe pensa que provavelmente os excessos que teria cometido em outra vida seriam a
causa do seu transtorno. Nesse sentido, ele teria pedido para vir com esse problema e
assim aprender a ter regras e controle. No caso da sua obsessao, uma obsessao multipla
por sexo, comida e compras, também teria origem em uma outra vida:

Minha obsessdo era um desvio sexual de vida anterior. Eu tinha impulsos
sexuais incontroldveis, a medicagdo servia para isso, para controlar o impulso
sexual. Ndo tinha explicacdo, a explicacdo estava numa vida anterior (...). Por
exemplo, em qualquer lugar eu sentia influéncia, eu estava no meio da rua, indo
para casa, eu sentia influéncia de algum irmdozinho que me mandava ir para
uma sauna, ou para um cinema. Eu ia sem controle nenhum, mesmo com a
medicagdo, mesmo internado. Entrava, passava a noite inteira, no dia seguinte
eu ia para o hospital que eu estava internado. A primeira coisa era procurar o
psiquiatra, ou o psicologo que cuidava de mim, e pedir internacdo fechada. So
que (para) o problema que eu tinha era impossivel a internacdo fechada, porque
se os outros pacientes soubessem que eu tinha compulsdo sexual, eu podia
sofrer algum tipo de ataque. Eles ndo me internaram, me aumentaram a
medicagdo e fiz terapia em grupo. 3

Desta maneira, Felipe lembra-se de um caso no qual os espiritos obsessores o
aconselhavam a fazer sexo, e ele acedia ao desejo deles:
Eu tinha saido da clinica jd (...). Tinha uma vontade de fazer sexo maluca,

incontroldvel. Eu tive de entrar num cinema do centro da cidade, s6 que sempre
é a mesma coisa: a vontade ndo é minha, o desejo ndo é meu. Depois que eu

35 Ibidem.
36 Ibidem.
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entro encontro alguém, transo com alguém. Quando eu saio a sensacdo é

péssima, eu me sinto sujo. Hoje ndo passa mais isso, porque o controle é meu,

mas quando acontecia isso eu me sentia muito mal porque eu estava acedendo a

desejos que ndo eram meus. Ai eu chegava, falava para minha instrutora o que
. ; , ~ 37

tinha acontecido, ai eu voltava para desobsessdo (...)

Ap6s viarios meses de passar pela desobsessdo, Felipe conseguiu ter controle sobre seus
desejos. Inclusive, ele trabalha atualmente na area da desobsessdo, como médium de
psicofonia, em uma casa espirita de Cotia. Em conseqiiéncia, ele parou de comer carne,
de beber e de sair a noite:

Depois que eu comecei a trabalhar na casa espirita, eu parei realmente de sair
a noite. Vocé vira um meio puiblico e as pessoas ficam falando de vocé (...) vocé
vira um ponto de referéncia, um ponto de moral. Ndo que seja errado ir ld, mas
as pessoas ndo tém essa mesma visao de ndo te julgar. Eu também comecei a
ndo gostar de ir, a energia ndo faz mais bem, nem da boate, nem do bar. Depois
da questdo da mediunidade eu percebi que tipo de espiritos circulam ai. Eu ia
para aqueles lugares, voltava para casa e me sentia sugado, vampirizado é a
palavra. Minha mde, ela falava isso para mim todos os dias que eu saia, e eu
simplesmente negava isso, falava para ela que ndo, que ela estava exagerando.
Depois que eu estudei, percebi que era verdade o que ela estava falando. E hoje
ndo bebo mais (...

O prestigio de ser trabalhador espirita, e a rejeicdo de conviver em um lugar onde
circulam espiritos vampiros, levaram Felipe a se afastar de todo tipo de boates e bares.
Nessa mesma procura ascética, Milton coincide com Felipe ao descrever os bares
noturnos como espagos cheios de “espiritos obsessores”, por um lado, e ao afirmar a
importancia da mudanca de comportamento no contexto do tratamento espiritual:
(...) eu fiz o tratamento por vdrios meses. Eu melhorei. Eu parei de ir porque jd
tava me sentindo melhor, mais revigorado. Mas o tratamento depende muito do
seu comportamento no dia a dia. Ndo adianta, por exemplo, vocé ser um cara
que quer equilibrio, vocé vai, faz o tratamento, vocé acaba de sair de ld e vai,

por exemplo, para um inferninho gay que é cheio de espiritos obsessores. Ndo
hd tratamento que dé conta, principalmente se vocé for uma pessoa que tem um

7 Ibidem.
38 Ibidem.
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pouco de sensibilidade para ir nesses lugares, é meu caso, que quando eu vou
em lugares assim, que eu chamo inferninhos gays, que sdo lugares um pouco
mais pesados, nossal, eu fico acabado no dia seguinte, na semana seguinte,
demorando para voltar ao cotidiano normal. 3

O processo de obsessdo é descrito por Milton deste modo:

O ser humano tem alguns vicios, algumas pessoas se viciam em cigarro, em
bebidas, em drogas, em sexo, na promiscuidade em si. E esses lugares eles tém
isso fisicamente: muito culto as bebidas, a droga, ao cigarro, ao sexo. Ndo estou
falando que essas coisas sdo erradas, mas que existe um tipo de tortura viciosa,
existe ai uma doenga (...), uma inducdo, esses lugares induzem vocé a algum
desses itens que eu estou citando. E os espiritos que viviam em vicio desse tipo,
quando eles desencarnaram, eles ndo conseguiram ascender para se desapegar
da vida material, eles ficam aonde?, eles ficam geralmente nesses lugares. Os
espiritos desencarnados podem até plasmar uma garrafa de pinga, eles podem
até tomar, mas ndo é a mesma sensacdo de quando vocé estd no fisico. So que
quando um espirito encarnado vai ld e toma uma bebida alcodlica e tem algum
espirito obsedando a ele, enquanto ele toma a bebida alcodlica o espirito que
estd ld, junto dele, faz uma incorporagdo bem leve, fica bem junto da pessoa que
estd v;‘ga para sentir o gosto da pinga, ou da droga, ou do cigarro, ou do sexo
em Si.

Milton acredita ter sido obsediado por espiritos vampiros. Ele comegou a freqiientar a
Federagdo Espirita do Estado de Sdo Paulo para ser atendido no servigo de depressdo,
pois ndo conseguia esquecer um antigo namorado:

Eu entrei numa perturbacdo muito devastadora que me desequilibrou
totalmente. Eu comecei a ficar doente e ndo sarava mais, vivia deprimido e vivia
chorando. Eu percebi que estava mesmo indo por um caminho que ia acabar.
Tava muito obcecado por essa pessoa. Foi ai definitivamente que eu fui ao
centro espirita, fiz uma entrevista e comecei a fazer o tratamento porque eu
sentia que ndo era normal, que tinha alguma forca por trds, algum tipo de
obsessdo, que hoje eu entendo perfeitamente que realmente havia.

% Milton, 27/05/2006
0 Ibidem.
*! Ibidem.
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Atualmente Milton acredita estar melhorando. Ele quer se aprofundar no estudo da
doutrina para assim ajudar aos outros:
Eu acredito que eu estou melhorando. Eu sai desse problema, aconteceram
outros. Eu vou me melhorando até tal ponto que eu quero estudar a doutrina,
mesmo que seja no Instituto (Internacional de Projeciologia), para poder

também ajudar as pessoas que um dia precisem. Com tudo isso que eu passei,
. . . P
que eu aprendi, acho que dd para ajudar alguém.

Milton disse possuir “parapsquismo simples”, ou seja, “absor¢do de energia” e
fendmenos de “projecdo astral”. Ele ainda nio direciona sua mediunidade nos centros
espiritas para nenhum trabalho em especifico. O caso de Felipe € diferente: ele faz parte
do “colegiado de médiuns” de um centro espirita de Cotia e trabalha na édrea de
desobsessdo. Nesse trabalho, o espirito consegue “passar” para ele o que estd sentindo:
“o espirito consegue se manifestar através de mim, sé que a minha (mediunidade) é de
perispirito a perispirito, entdo muda toda a feicdo”. O ex-sindicalista assegura estar
semi-inconsciente ou inconsciente quando tem contato com os espiritos, mas quando se
trata do mentor resulta-lhe impossivel ficar inconsciente, ele seria muito sutil e

comunicar-se-ia de pensamento a pensamento e néo de perispirito a perispirito.

Felipe lembra de uma experiéncia de desobsessdo na qual o espirito de uma
prostituta sentiu e falou através dele. O médium de aconselhamento teria convencido
esse espirito para participar dos trabalhos da casa no mundo material. Quando o espirito
da prostituta foi embora, Felipe sentiu-se bébado e percebia uma energia muito pesada:

Um espirito feminino se manifestou através de mim. Ela era uma prostituta e ela

dizia que ela queria destruir um casal, dizia que alguém estava dando

champagne, vodka para ela. O (médium) esclarecedor, que estava conversando

com ela, disse para ela por que ela fazia isso ainda. Ela explicou que estava
assim hd 200 e tantos anos, contou a historia dela, acho que era prostituta na

“2 Ibidem.
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Franga, que ela estava assim hd muito tempo. Ela gostava de viver assim, mas
que ela ndo queria mais viver assim. E ele fez uma proposta para ela: perguntou
se ela queria ficar na casa para ajudar eles a recuperar os irmdozinhos que
estavam na mesma situacdo que ela. Ela perguntou se os outros do bando dela
iam se vingar dela, ai o esclarecedor falou que ndo. Quase uma meia hora de
conversa com ela, ai ela aceitou. Eu lembro que depois que ela foi embora a
energia era muito pesada, eu me sentia bébado, como se tivesse bebido muita
champagne.43

Outra agdo que Felipe desenvolve no centro espirita é o desdobramento. Ele recebe a
ficha de uma pessoa que ndo estd presente no centro e, na sala meditnica, ele ligar-se-ia
onde a pessoa estiver. Ele conseguiria sentir “o que a pessoa estd sentindo, se tem
problemas espirituais ou nao”. Além de sentir, o estudante de relacdes internacionais
pode ver o estado de saide e doenga dos “centros de for¢a” dos espiritos encarnados:
Eu jd vi no colegiado de médiuns assistido que estava com o centro de forca
genésico completamente deturpado. A gente consegue enxergar todos os centros
de forca. Aquela pessoa estava com todo o centro de forca genésico, que é de

onde sai a energia essencial para a vida, comprometido com parasitas sexuais
- . . Ly 44
(...). A sensacdo que eu tive é que ela estava com sifilis.

Nem sempre a obsessdo é pensada, pelos nossos informantes, tendo como agente um
espirito “desencarnado”. Assim, Enéas tem visto os espiritos do seu pai e da sua mae, ja
falecidos, em um contexto de “paz e tranqiiilidade”. A oposicdo ao estado de bem-estar
percebido pelo economista nestes encontros, revela-se na presenca de obsessores

encarnados que tentam agredi-lo:

Eu percebo a maldade vindo de uma forma muito forte. Eles véem, mas eu
acostumo dizer que meu espirito é invioldvel. Eles se apresentam encarnados
como pessoas do meu trabalho, do meu circulo de amizade, pessoas que tentam

* Felipe, 02/06/2006
* Ibidem.
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me agredir. Isso até dentro da familia, olha: tiraram sangue de mim para que eu
- R . . . e 45
ndo estivesse aqui, eu tive obsessores dentro da minha familia!

Enéas comecou a freqiientar centros espiritas depois da morte do seu irmdo. Ele assiste
a palestras, acompanha a literatura espirita de Allan Kardec e alguns romances
brasileiros, como Memdrias de um Suicida, mas ndo estd interessado em “incorporar”
espiritos rejeitando a possibilidade da fragmentagdo de sua individualidade:
Eu tenho uma coisa muito diferente que eu ndo admito, ndo que ndo admito, eu
ndo tenho essa vertente de incorporar, ndo incorporo porque eu acho que eu sou
um ser unico, invioldvel, eu estou me posicionado desta forma Quem incorpora,
Chico Xavier (por exemplo), tem outras missdes, ok, acho que a minha missdo é

menor, encaro assim, primeiro, porque Sou ignorante, mas ndo permito essa
idéia de que um espirito incorpore em mim.

3.6 Técnicas de cura espirita.

No que concerne ao processo de cura espirita, e seguindo a Kardec e a Chico Xavier, o
espiritismo brasileiro afirma poder curar pela acdo fluidica ao reconhecer a
possibilidade do espirito agir sobre os fluidos. A cura espiritual, veiculada na acio
fluidica, poderia se dar pela via meditdnica, pelos passes, pela dgua fluidificada, pelas
irradiacdes ou pela acdo da oracdo. O agente de cura, como foi estipulado pelo autor d’A

Génese, poderia ser um espirito encarnado ou desencarnado.

Para os espiritas, a eficicia da cura operaria quando o fluido atingisse a matéria

organica a fim de repara-la, quando a corrente fluidica possa ser dirigida para o “local

45 Enéas, 13/05/2006
* Ibidem.
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enfermo” pela vontade do curador e, sobretudo, quando a cura possa ser atraida pelo
desejo e confianca do enfermo que possui fé, definida esta dltima como bomba aspirante
e forga atrativa (Oliveira, 2006:67). Assim, o paciente em busca de cura precisa estar
preparado espiritualmente para receber os fluidos. Tal preparagio deve observar
condicdes de minima harmonia no ambiente familiar, de receptividade e boa disposicdo
na “posicdo mental” do paciente, assim como de compreensdo evangélica no receptor.
Se o ambiente familiar do doente € hostil, rodeado de “forcas poderosas das trevas que
estdo agindo em sentido contrdrio ao bem e envolvem o medianeiro nas suas malhas de
fluidos pesados”, o médium terd de pedir conselho aos seus mentores espirituais e,
muito provavelmente, agir em conjunto com algum grupo de médiuns bem
harmonizados. No caso do paciente ndo ter disposicdo para ser ajudado, o médium
recorrerd ao auxilio dos guias espirituais “até que uma porta seja aberta a intervencao
direta”. Neste processo de preparacdo do doente, os espiritas reconhecem que o estado
espiritual seria a base de todo tratamento meditnico, sendo o primeiro cuidado a
doutrinagdo evangélica: “a leitura do Evangelho segundo o Espiritismo, diariamente, a
noite, a meditacido sobre os ensinos de Jesus Cristo, sdo fatores preponderantes no

preparo espiritual do doente e de todos os da casa” (Toledo, 2005:98-102).

O passe, principal técnica de cura espirita, € definido como um ato de amor na
sua expressao mais sublimada (Schubert, 1981:116), como uma transfusao de energias
psiquicas (Xavier, 1976:67) ou fluidos de uma pessoa para outra (Oliveira, 2006:119),
do médium curador ou passista para o doente (Toledo, 2005:114), e tem com fungdo
alterar o campo celular (Xavier, 1976:169) visando ao reequilibrio organico, psiquico,
perispiritual e espiritual do paciente (Melo, 1992:36), e ao melhoramento moral do

passista (Melo, 1992:40).
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Jacob Melo (1992), especialista espirita no tema, propde uma classificacio do
passe espirita a partir da fonte de fluido, do alcance deste e da propria técnica do passe.
Em relagdo a fonte do fluido do passe, sua seqiiéncia obedece aquela proposta por
Kardec n’A Génese, onde se destacam tré€s tipos de fluidos: magnético, espiritual e
misto. No passe magnético o fluido emanaria basicamente do passista; no passe
espiritual haveria uma “doacdo” direta dos espiritos ao paciente, o médium serviria
simplesmente como canal dos fluidos espirituais; j4 o passe misto, predominante no
meio espirita, contaria com a participagdo fluidica tantos dos espiritas, quanto dos

médiuns.

Quanto ao alcance do passe, Melo explica que o magnético atenderia os
problemas orgénicos, fisicos e/ou perispirituais do paciente; o espiritual os problemas
de ordem espiritual, especialmente os processos obsessivos ou os desvios morais e,
finalmente, o misto visaria a uma ateng@o holistica do individuo: corpo, perispirito e
espirito. A classificacdo do passe a partir de sua técnica € dividida por Melo seguindo
os mesmos critérios das classificacdes prévias: magnético, espiritual e misto. O misto
combinaria as técnicas do magnético e do espiritual; no espiritual o passista utiliza
apenas a prece, a irradiacdo a distdncia ou, no maximo, a imposicio de maos sem
movimentos e sobre a cabega e frente do paciente. J4 a técnica do passe magnético
contém uma especializagdo mais complexa a partir da posicdo do paciente e dos
movimentos do passista. Toledo (2005) propde uma classificacdo de passes magnéticos

onde se salientam o longitudinal, rotatdrio, transversal, perpendicular e de sopro.
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Um outro elemento de cura, presente desde as obras de Kardec, é a dgua
fluidificada, ou seja, a 4gua que receberia acdo magnética (de encarnado) ou espiritual
(de desencarnado), adquirindo propriedades especiais, de forma a beneficiar a quem a
utilize (Oliveira, 2006:97). Quando a fluidificacdo da dgua € realizada pelo médium,
aconselha-se seguir uma série de técnicas (colocacdo de mios a diferentes niveis e em
distintos tempos sobre garrafa, jarra ou copo) acompanhadas de oracdes e “suplicas”.
Inclusive, pode se fluidificar a 4gua de banho para aliviar aos enfermos “cansados e
fatigados”; neste caso, passar-se-iam ambas as maos, com a ponta dos dedos, de um ao

outro lado dentro da 4dgua, repetindo muitas vezes a operagao.

3.7 Observacoes preliminares.

O corpo doente, agente desordenado da experiéncia, expressa uma série de afli¢des
culturalmente reconhecidas pelos espiritas entrevistados. Estas aflicdes ou distdrbios
sdo conhecidos como “obsessdo sexual” e teriam diagndstico, etiologia e terapia
especial. Assim, a sickness situada na experiéncia de Felipe e Milton é descrita como
uma forga ou impulso sexual “incontroldvel” que os levaria a manter encontros sexuais
multiplos. Para eles, o desejo sexual e a vontade de manter relagdes sexuais sao alheios,
isto ¢, a presenca de um espirito “viciado” em préticas sexuais estaria os levando a esse
tipo de encontros. A sensacdo apds os episddios de obsessdo é de perda de energia: “eu
fico acabado no dia seguinte” (Milton) e estaria relacionada a sujeira: “quando eu saio a

sensacdo € péssima, eu me sinto sujo” (Felipe).
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A origem da obsessdao sexual é situada em vidas passadas. Os espiritos
encarnados teriam uma predisposi¢do aos “vicios” de outras vidas. Além de poder
exercerem essa predisposicao, esta também chamaria aos espiritos desencarnados que os
visitariam para desfrutar dos prazeres do mundo terreno. A terapia, conhecida como
desobsessio, € efetuada em uma sala meditnica onde preces e oragdes acompanham o
tratamento. O ponto culminante da terapia acontece quando os espiritos obsessores
aparecem na sala para receber ajuda espiritual dos médiuns especialistas. Contudo, a
parte mais importante da desobsessdo, segundo nossos informantes, seria a “mudanga de
comportamento”, o que significaria, para eles, a interiorizacdo das regras morais
espiritas, a procura de uma conduta ascética e o afastamento de espacos considerados
perigosos e sujos (“inferninhos gays”). A eficdcia da cura, em este sentido, estaria
ligada ao processo de evangelizacdo espirita e, particularmente, a incorporacdo do

sujeito em crise na comunidade espirita geral.

Como observamos no discurso de Milton, ele oferece uma série de metaforas ao
incorporar o espirito de uma prostitua francesa que bebe champagne e procura a
destrui¢do de casais e ao diagnosticar sifilis quando “vé&” parasitas sexuais no “centro de
forca genésico” de uma paciente. Assim, Milton dispde de um conjunto de simbolos
culturalmente reconhecidos para indicar a presenga de perigo e a presenca de doengas,

ja outros simbolos serdo acionados no processo de cura espirita, particularmente, a

imagem de Jesus.
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HIV-AIDS E ESPIRITISMO KARDECISTA

4.1 A reflexio e pesquisa académica sobre o HIV-Aids.

A emergéncia do HIV-Aids, no comeco da década de 1980, esteve acompanhada por
um seguimento ndo poucas vezes alarmista e sensacionalista produzidos por boa parte
dos veiculos de informacdo brasileiros e internacionais. Assim, a Aids apareceu
primeiro como um fendmeno da midia, sé depois se tornou evidéncia médica. A
caracterizacdo inicial da Aids enquanto doencga contagiosa, incurdvel, mortal e ligada
principalmente a homossexualidade, fez associar a doenca vdrios estigmas e
preconceitos advindos de certas posicdes perante a morte, a contaminacdo e a

sexualidade (Parker et al, 1994:31).

Uma das primeiras andlises sobre as representagdes e os significados associados
ao HIV-Aids é a obra classica Aids and its metaphors, escrita por Susan Sontag em
1988. Nesse trabalho, Sontag faz uma pesquisa histérica e literdria ao redor da
construcdo sociocultural de doencas contagiosas e ndo contagiosas — tendo como eixo
central de andlise a Aids — que tém aparecido na Europa e na América ao longo dos
ultimos séculos. Para a escritora estadunidense, a Aids teria uma metdfora dual: ela é
descrita como invasao, do mesmo modo que o cancer, € como poluicdo, ao igual que a
sifilis. Alids, a presenca do HIV no corpo revelaria uma “identidade” que talvez tivesse
preferido se manter no anonimato, aquela associada ao “grupo de risco” mais atingido
no comeco da doenca nos Estados Unidos: os homossexuais. Desse modo, a doenga

cobraria um matiz de culpa sexual:
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La transmision sexual de esta enfermedad, considerada por lo general como una
calamidad que uno mismo se ha buscado, merece un juicio mucho mds severo
que otras vias de transmision, en particular porque se entiende que el sida es
una enfermedad debida no solo al exceso sexual sino a la perversion sexual (...)
una enfermedad infecciosa cuya via de transmision mds importante es de tipo
sexual pone en jaque, forzosamente, a quienes tienen vidas sexuales mds activas,
y es fdcil entonces pensar en ella como un castigo (Sontag, 2003:112).

Sontag afirma que considerar uma doenga como punicdo ¢é a idéia mais velha que se tem
sobre a causa de uma doenga. J4 a sifilis, no século XV, teria sido considerada como
uma praga invasora da comunidade e, como a Aids no comeco da década de 1980 e
ainda hoje entre algumas pessoas e comunidades, como um castigo contra aqueles que
transgrediram certas normas e regras morais.*’

Outra associagdo comum a doenga, observada por Sontag, é a vinculacdo
realizada com o estrangeiro. Desde a década de 1980, a Aids comegou a ser vista nos
paises de capitalismo avangado como uma doenca do “terceiro mundo”, um flagelo dos
“tristes tropiques” (Sontag, 2003:135); enquanto na Africa, a Aids apareceu como um
compld da CIA e do exército dos Estados Unidos, versdo que teve uma importante
repercussdo na entdo Unido Soviética, na América Latina e na Europa. No século XIX,
aponta Sontag, era comum associar as epidemias e as doencgas tanto ao relaxamento

moral como a presenga do estrangeiro e as decadéncias politicas.

Para Richard Parker (Victora e Riva, 2002:254), a publicacdo dos primeiros
artigos sobre Aids, na revista Medical Anthropology Quarterly (1986, 1987), marcou o

nascimento dos estudos antropolégicos sobre AIDS nos Estados Unidos. Todavia, o

A prépria Sontag cita as declaragdes sobre a Aids formuladas pelo bispo Falcdo de Brasilia e pelo
cardeal do Rio de Janeiro, Eugenio Seles. O primeiro teria dito que a Aids € conseqiiéncia da decadéncia
moral, enquanto o segundo a descreveria como puni¢do de Deus e vinganca da natureza (Sontag,
2003:144).
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trabalho feito na antropologia sobre o tema, em contraste com outras dreas do
conhecimento como a psicologia, ndo foi muito significativo até o comeco dos anos 90.
No inicio desta dltima década, uma nova geracdo de alunos de pds-graduacdo (Paul
Farmer, Stephane Kane, Teresa Mason, Richard Parker), e profissionais ja formados
(Brooke Schoepf), comecaram a construir um campo de estudos antropolégicos sobre
AIDS. Boa parte deste novo grupo de pesquisadores participou, no ano 1990, da reunido
que a Wenner Gren Foundation for Anthropology Research organizou sobre AIDS.
Dois anos depois, publicou-se um livro organizado por Gilbert Herdt e Shirley
Lindenbaum, produto da reunido da Wenner Gren Foundation, intitulado: In the Time of
AIDS - social analysis, theory and method (Victora e Knauth: 2002), publicacdo

pioneira na reflexdo tedrica e metodoldgica da AIDS.

No caso brasileiro, os primeiros estudos antropoldgicos sobre Aids
concentraram-se nas representagdes sociais (Galvao, 1992) e nas construgdes simbdlicas
da doenga desde uma perspectiva multidisciplinar (Victora e Knauth, 2002:256). Antes
do surgimento de um campo de estudo especifico sobre Aids no Brasil, os estudos sobre
sexualidade e satude reprodutiva tinham uma longa tradi¢do de pesquisa, o que permitiu
a conjugacdao de esforcos e didlogos interdisciplinares. O projeto antropoldgico
brasileiro frente a Aids, nos primeiros anos da década passada, esteve engajado ao
projeto preventivo. Ao longo dos anos 90, o olhar antropolégico foi colocado em outros
angulos mais além da questdo da prevencgdo, sendo a politica da Aids e sua mobilizacdo

social um dos interesses de pesquisa.

No final do século XX, Parker e Camargo Jr. (1999) avaliam as pesquisas sociais

que, sobre o HIV-Aids, t€m sido realizadas ao redor do mundo no contexto da
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pauperizag¢do, da feminizagdo e da interiorizacdo geogrifica da epidemia da Aids.
Algumas pesquisas internacionais, que documentam os fatores estruturais que facilitam
a transmissdo do HIV e sua concentracdo em 4areas geogrificas e populagdes
particulares, sdo destacadas pelos autores. Tal € o caso dos trabalhos de Decosas (1996)
em Gana, Farmer (1992) no Haiti, Kammerer (1995) e Symonds (1998) na Tailandia,
Schoepf (1992) no Zaire, Wallace (1988) e Singer (1998) nos Estados Unidos. Estas e
outras pesquisas levariam em consideracio: o processo de globalizacio e reestruturacio
social e econdmica do sistema capitalista mundial; a reflexdo transcultural sobre os
fatores ambientais e estruturais que conformam a epidemia do HIV-Aids no contexto de
varios paises em desenvolvimento e a investigagdo detalhada das dimensdes
geogréficas, culturais e sociais do HIV-Aids nas popula¢des empobrecidas e
marginalizadas encontradas nos centros urbanos mais importantes dos Estados Unidos.
Deste modo, Parker e Camargo Jr. (1999:30) propdem partir dos insights encontrados
nestas pesquisas para assim analisar, investigar e intervir com relacdo ao carater do
HIV-Aids no Brasil. Como alguns anos atrds, Parker sugere um refinamento das
ferramentas tedrico-conceituais que permitam estabelecer relacdes consistentes entre o
HIV-Aids, as distintas esferas da vida social — particularmente a economia — e fatores
estruturais como deslocamento especial, migrag¢do, poder associado ao género, violéncia

e discriminagdo sexual, desertificacdo urbana e trafico de drogas.

Uma vertente a ser trabalhada pelas ci€ncias sociais, e em particular pela
antropologia social, é o conjunto de respostas religiosas ao HIV-Aids. Nesse sentido, o
campo religioso contemporaneo oferece um grande leque de representacdes sobre a
doenga, as quais respondem aos sistemas morais € normativos que sustentam o

pensamento, a pritica e a doutrina religiosa. Assim como algumas denominacdes
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religiosas vém construindo processos de atencdo terapéutica direcionados as pessoas
que vivem com HIV-Aids, estas tltimas procuram espagos alternativos ou
suplementares na sua atengao terapéutica, sendo o campo religioso uma possibilidade de

escolha.

Nossa pesquisa ndo pretende analisar as diferentes esferas da vida social dos
kardecistas brasileiros em relacdo com a Aids, seja pelos limites de tempo para
desenvolver um estudo tdo ambicioso, seja pelos problemas epistemoldgicos que
implicaria realizar tal projeto. O que se pretende expor neste capitulo sdo as constru¢des
de sentido que os atores e as instituicdes espiritas outorgam ao virus do HIV e a prépria
Aids no contexto religioso kardecista e, no caso dos portadores do HIV, na sua prépria
experiéncia de embodiment levando-os a questionar e rejeitar as explicacdes
hegemonicas kardecistas e ressignificando, desde sua propria vivéncia espirita, sua
visdo sobre a Aids. Tais significagdes foram analisadas a partir de artigos de divulgacdo
e romances espiritas, como foi o caso de Can¢do da Esperanca, com prélogo de Chico
Xavier, e autoria de Robson Pinheiro; da observacdo participante realizada no grupo
Solidariedade do Centro Espirita A Caminho da Luz, na cidade de Sdo Paulo; e na
experiéncia de duas pessoas portadoras do HIV freqiientadores de centros espiritas de

Sao Paulo.

4.2 HIV-Aids no Espiritismo Kardecista.

A partir de nossa pesquisa bibliogrifica e etnografica temos percebido que o HIV-Aids

€ geralmente considerado, tanto na literatura espirita sobre o tema (Rodrigues, 1999;
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Netto, 2000; Imbassahy, 2000; Castro, 2000; Oliveira, 2000; Pinheiro, 2002; Nunhes
Filho, 2004), quanto no grupo Solidariedade do centro espirita A Caminho da Luz como
um “desajuste energético” e como uma conseqiiéncia ao desrespeito do cédigo de moral
sexual espirita. Ou seja, o HIV-Aids estd inexoravelmente vinculado & sexualidade na
vis@o espirita, pelo menos no que se refere a literatura espirita revisada e ao centro
espirita onde se realizou o trabalho de campo. Ainda hoje, o HIV-Aids, na arena

espirita, também esta associado a questao homossexual.

Para Nunhes Filho (2004:167), “o mau uso” das faculdades sexuais leva, pela lei
de causa e efeito, a conseqii€ncias “infelizes”, com repercussdes bem negativas para o
corpo espiritual e fisico. O sexo praticado sem racionalidade e humanismo, “utilizando-
se de muitos parceiros”, exemplificando “deslizes”, envolvido na “devassidao”, sem
controle dos impulsos genésicos e com o pensamento voltado para a viciagdo sexual,
acarreta maculas nas estruturas perispiriticas, as quais precisardo de reparagao, adverte o

presidente da Associacdo Médico-Espirita do Estado do Rio de Janeiro.

Carlos de Brito Imbassahy (2000:24-25), conotado espirita brasileiro, aconselha
“banir da nossa mente essa idéia de castigo divino” em relagdo ao HIV-Aids. Para
Imbassahy, a Aids, longe de ser um castigo, “nada mais € que o fruto das orgias em que
nosso planeta foi mergulhado”. Da mesma maneira, Therezinha Oliveira (2000:93)
considera que Deus ndo castiga jamais as suas criaturas e, em concordancia com
Oliveira, Celso Martins (2003) estipula que o HIV-Aids € resultado da falta de higiene e
do desregramento moral da humanidade. Para de Brito a doenga teria como finalidade
fazer a sociedade voltar ao equilibrio dos atos, ao comedimento das formas e ao respeito

contra a libidinagem. O sexo, sendo “uma necessidade para equilibrio energético dos
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campos bioldgicos”, teria perdido sua fung¢do. Comenta Imbassahy: “(...) a criatura
humana passou a idealizar outros artificios decadentes — dos velhos tempos, das orgias
latinas e outros mais — ressuscitando as bacanais do passado; foi provavelmente com a
inconspicuidade dos espiritos reencarnantes que vieram as velhas orgias” (Imbassahy,
2000:27). Nesse sentido, a natureza fez criar o virus da Aids para alertar aos povos do
mundo para o verdadeiro sexo, com amor, com desejo e dentro das sabidas leis naturais,
adverte o autor. Para ele, a doenca s6 existe em quem deve té-la: “quem esteja
programado para té-la, mesmo nao praticando a sodomia, acaba contaminado por uma
transfusdo de sangue ou a adquire num ato sexual normal, o que é bem mais raro”. Ja
para Netto (2000:22) as vitimas da Aids devem estar resgatando dividas do passado,
enquanto para Castro (2000:85) a doenga teria finalidades corretivas “nos chamados

grupos de risco”.

Imbassahy considera importante fazer a observacdo sobre um dos fatores
primordiais da existéncia da Aids, “o homossexualismo”, o que ndo implicaria em se
condenar seu praticante como ‘“‘espurio” da sociedade. Inclusive Oliveira (2000:18)
aceita a participacdo no centro espirita dos que, no mundo, “transitam atualmente pelas

experiéncias do homossexualismo”.

Aureliano Alves Netto, no artigo “AIDS, a Doenca do Século” (2000:19-23),
assegura que o médium Edson Cavalcante de Queiroz teria recebido, em 1987, uma
mensagem do espirito dr. Adolph Fritz em relag@o a origem, a fungdo e a cura do HIV-
Aids:

A AIDS é um meio de correcdo moral pela dor, pelo temor e pela morte do

proprio homem. Trata-se de um virus originado de miasmas fluidicos vindos de

regioes espirituais trevosas, que foi materializado devido a libertinagem, a
promiscuidade moral-sexual do homem. E estd, de fato, invadindo lares

107



terrestres, através da corrente sangiiinea. Antes de penetrar no sangue, esse
miasma (AIDS) espiritual com forma fluidica etérea, em fracdo de segundo, se
infiltra no perispirito humano (corpo astral), pois que o prejuizo é duplo (no
corpo e na alma) (...) Por essa razdo, o trabalho terapéutico dos Espiritos se
torna 1itil, pois se vé possibilidade em auxiliar, na parte que lhe compete (0
corpo astral), diante deste mal de origem extraterrestre. A cura da AIDS
depende ndo apenas de algumas normas e precaugdes, demarcadas pela
Medicina convencional, mas principalmente “de wma nova conduta moral”
(Netto, 2000:22-23).

Assim, estes autores rejeitam a relacdo entre puni¢ido de Deus e doenca, pois a idéia de
livre-arbitrio proposta por Allan Kardec em suas obras do século XIX, a qual seria
consagrada no espiritismo brasileiro ao longo do século XX, outorga a responsabilidade
dos atos, incluindo as causas e as conseqiiéncias de doengas e calamidades, aos préprios
sujeitos ao longo dos seus processos reencarnatérios e de seus planos evolutivos.
Contudo, a transgressdo da norma continua sendo sancionada através de uma marca, um
flagelo, um sofrimento, uma penalidade e uma doenca nos corpos dos sujeitos, mesmo
sem a intervencdo direta de Deus, mas partindo dos preceitos morais que este Deus

estipularia através de uma série de leis expressas em O Livro dos Espiritos.

Ja o “espirito” Dr. Fritz reproduz as caracterizagdes sinistras do organico para
descrever uma doenca e sua causa, neste caso a Aids, partindo das antigas idéias do
século XIX expressas através do que Susan Sontag (2003:126) chama de “teoria das
emanacdes mefiticas provenientes de miasmas”. Determinadas doencgas, como o cdlera,
ou o préprio estado de propensdo a doenga eram atribuidos a uma atmosfera infetada ou
viciada, e considerados como emanacdes geradas espontaneamente por algo sujo. E
interessante observar como a idéia de miasmas, ambiente sujo, vermes e cheiros

desagradaveis encontra-se presente nao apenas nas palavras do espirito Dr. Fritz, mas

também nos romances Cangdo da Esperanga e Sexo e Destino, assim como nas proprias
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narrativas dos sujeitos em processos de obsessdo revisadas nos capitulos anteriores e
nos trabalhos realizados no grupo Solidariedade. Estas mesmas idéias, como serd
apresentado no préximo item, sdo rejeitadas tanto por Andrei e Enéas, ambos portadores
do HIV. A maioria dos espiritas portadores que conhecemos ao longo de nosso trabalho

de campo tampouco aceita esta visdo do virus.

4.3 Experiéncias e percepcoes ao redor do HIV-Aids.

4.3.1 A descoberta da sorologia positiva e a significacao do virus no contexto
Espirita.

Andrei viveu um relacionamento sorodiscordante durante um par de anos, em
conseqiiéncia, ele previa ja a possibilidade de contrair o HIV. Para ele ndo foi uma
surpresa a notificacdo do seu estado soroldgico, contudo, ele ndo consegue lembrar o
momento exato da infeccao:

Eu jd estava prevendo isso. Ndo foi uma coisa que foi surpresa, porque venho
fruto de um relacionamento. A pessoa que era meu parceiro na época
desenvolveu antes, coisa de quatro meses antes. Ele me falou a respeito e, como
estava apaixonado, falei que ndo, que ndo o ia deixar por causa disso, que isso
era um mero detalhe, um grau de dificuldade. Claro, comecei a fazer testes, a
fazer uma monitoria. No primeiro més foi tudo bem, todos os exames ndo
apontaram nada. No segundo foi tudo bem e, infelizmente, acabou acontecendo.
Até hoje eu ndo sei te falar de qual forma. Dizem que as pessoas sabem como,
no meu caso ndo sei como, mas de qualquer forma também ndo me revolto com
isso porque eu arrisquei, assumi a relagc’io.48

*8 Andrei, 16/05/2006
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Apesar de Andrei assegurar ndo se “revoltar” por causa do HIV, ele lembra a presenga
de um sentimento de tristeza e sofrimento ao receber os resultados que confirmariam a
presenca do virus no seu corpo:

Foi triste (o dia da noticia) porque eu estava no auge de um momento da minha
vida: eu estava me formando, estava com um grande projeto na faculdade. Eu
adiei todos meus exames e o projeto de apresentacdo do curso porque eu sabia
que ia ficar mal, eu ia ficar recluso, entdo eu previ isso. Eu previ porque eu
senti, vocé sente no corpo. Logo que eu comecei a melhorar, eu segurei um
pouco para confirmar. Entdo jd tinha consciéncia que poderia ser, mas
assegurei, esperei passar. Consegui apresentar meu projeto e depois disso
comecei a cuidar de mim. Eu sofri duas vezes, porque num dos exames eu fui
indeterminado, eles falam que teu corpo estd sendo soropositivado, entdo vocé
ndo consegue obter os niimeros que os orgdos de saiide regulamentam para a
comprovagdo. Eu lembro que quando sairam os exames jd fiquei nervoso, liguei
para o laboratério, conversei com todos os médicos que estiveram, os
biomédicos, eles foram muito atenciosos comigo, me explicaram a respeito.
Porém, um deles falou: “vocé jd é transmissor”, “mas ndo existe chance de se
reverter?”, e falou: “muito dificil”. Nessas horas a gente se agarra em tudo, a
gente reza, faz promessa, fala que vai fazer assim um outro exame para ver se
era so um erro laboratorial. Segurei, fiz tudo o que tinha que fazer na minha
vida, ai eu repeti o exame e ai confirmei.

Andrei recebeu a confirmagdo médica dois anos e meio atrds. Ele relata ter ficado
“chocado” durante uma semana: “as pessoas falavam comigo e eu ndo respondia, eu ndo
conseguia saber nada, ficava chocado, com os olhos vermelhos, tanto que eu cheguei a
pedir as contas do meu trabalho na época por medo, por medo que descobrissem”. O
publicitério revela ter recebido a ajuda do seu namorado da época e da sua mae para sair
do estado de angtistia causado pela noticia. Assim, j4 com um nticleo de apoio, decidiu
procurar informacdo sobre o virus. Dirigiu-se a uma livraria € comprou o romance
espirita Cancdo da Esperanca, indicado pelo vendedor da livraria de um shopping

paulista:

* Ibidem.
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(...) foi um livro que eu li um més depois de ter sido diagnosticado. E um livro
que eu detestei, um livro que eu achei muito mentiroso. Entdo eu rasguei, eu
compreli, li, rasguei porque eu achei que mentia muito. Era um livro que trazia a
imagem muito negativa, e ele trazia o HIV como um castigo que leva as pessoas
a se deteriorarem como espiritas, como comunidade espiritual, entdo tem muitas
penas que eles retratam que eu acredito que ndo seja verdadeira. Eu fui buscar
literaturas mais sérias a respeito, fui procurar aconselhamento e ndo batia com
o que estava escrito.”’

Para Andrei, o romance de Robson Pinheiro ndo atinge os preceitos filosdficos da
doutrina espirita, o livro retrata “um mundo pavoroso, muitas pessoas que adquirem o
HIV ndo o pegaram de forma promiscua, o livro generaliza”. O publicitirio procurou
assisténcia em um centro espirita do bairro de Santana, na zona norte de Sdo Paulo:
(...) como ser humano, vocé vé que eles (os espiritas da assisté€ncia) tém uma
certa preocupacdo. Quando eles véem um rapaz de 22 anos, com um tipo de
assunto como esse, vocé sente que eles tém uma tristeza. Muitas das pessoas de
ld sdo mdes, tem filhos, e exatamente a pessoa com quem eu falei deveria ter.

Por um lado ela suspira, por outro ela tenta trazer uma luz, alguma palavra,
algum texto, alguma informagdo, sempre nesse sentido.””

Andrei comecou a fazer tratamento espirita apenas para “o lado emocional”, ndo
especificamente para o HIV. O tratamento, que consistiu em passes energéticos, “ajudou
bastante”. Andrei confessa ter se “acalmado”: “me serviu como relaxante natural”. Ele
ndo procurou tratamento espirita direcionado ao HIV porque nd@o conhecia a sua
existéncia, porque rejeita o estigma que pode ter esse tipo de atendimento e porque
atualmente afirma ndo precisar de sustentagao:

Nunca me interessei (em fazer tratamento espirita para portadores do HIV)

porque eu nunca senti essa necessidade. Hoje minha forma de ver a patologia é

muito diferente da forma que as pessoas véem. Eu vejo que isso é uma

caracteristica que a gente adquire e vai depender muito mais de mim do que dos
outros. Acho que a busca de terapia é quando vocé precisa se sustentar. Hoje

0 Ibidem.
! Ibidem.
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eu me dou bem com isso (...) eu consigo levar minha vida, eu ndo fico 24 horas
. L : 52
pensando nisso porque isso é uma porcentagem muito pouca.

O estudante de relacdes internacionais faz um monitoramento periddico do virus com
infectologistas especializados. Até hoje, ele ndo tem precisado de medicamentos para
controlar o avango do HIV. Apesar de Andrei seguir os conselhos e as instru¢cdes dados
pela biomedicina, ele tem buscado em outros sistemas de saide um bem-estar fisico e
até a possibilidade de “negativizar’:

Eu procurei um tratamento o ano passado. A pessoa com quem namoro ficou
sabendo de uma pessoa em Santa Catarina, numa cidade bem ld no centro. Era
um curandeiro, parecia que ele curava pessoas (portadoras do HIV), ai
decidimos ir para ld. Eu ndo acreditava, mas podia valer a pena a viagem. A
gente foi para ld, a viagem foi muito longa porque depois de Florianopolis
alugamos um carro, ficamos um dia inteiro dirigindo até chegar a cidade do
curandeiro. Cheguei ao fim do mundo praticamente. Era um sitio, até fiquei
meio com medo, a gente tinha que deixar o carro, seguir uma ponte a pé. Eu
cheguei na casa deste curandeiro, ele fez umas bebidas e falou que meu
tratamento seria em dez meses, eu teria que estar todos estes meses tomando
essas bebidas que eram trés colheres de manhd, trés colheres na hora do
almoco, trés colheres na noite. Tinha mais outra que era um copinho em cada
refeicdo. Tinha um outro produto que vocé pingava nos olhos, tinha um pozinho
que vocé misturava no leite. E tinha uma dieta enorme de coisas que vocé ndo
podia comer. Eu aderi a isso, fiquei no prazo certo de dez meses e, nesses dez
meses, eu consegui manter minha satide impecdvel, consegui manter a carga
viral baixissima, meu sistema imunoldgico em perfeito estado, uma saiide
incrivel. No meio do tratamento, por fim, eu estava até acreditando que ia dar
certo, mas no final ndo deu, mas eu jd tinha me preparado para isso.”

A dieta aconselhada pelo curandeiro de Santa Catarina, que s6 olhava fotos e analisava
o rosto dos pacientes para fazer seus diagndsticos, consistia em alimentos proibidos e
alimentos aconselhados. No primeiro grupo figuravam: o tomate, a manga, o morango,
a laranja, o maracujd, o vinagre, o frango, a carne de porco, o refrigerante e as bebidas

alcodlicas. Em contraposi¢do, o arroz, o feijdo, a carne de vaca, as verduras, o tempero

52 Ibidem.
53 Ibidem.
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com limdo e quase todas as frutas eram recomendadas. Segundo o curandeiro, as
bebidas que ele dava aos seus pacientes provinham da Africa e da Amazodnia.
Independentemente da sua procedéncia, as bebidas do curandeiro, para Andrei, tinham

gosto de “barro”.

Andrei mudou seu estilo de vida a partir da presenca do HIV no seu corpo:
comegou a freqiientar a academia, parou de sair de noite, acostumou-se a dormir mais
cedo, procurou uma vida “mais caseira” e uma boa alimentacdo. Sem deixar de assistir
as palestras no centro espirita e de passar a assisténcia espiritual quando estd muito
estressado, Andrei procurou tratamento na homeopatia:

(...) ele (0 homeopata) prometeu grandes resultados, mas a consulta foi muito
chata: ele tinha um método muito incisivo, ele ndo queria ouvir, queria falar.
Hoje falar do HIV ¢ muito complicado, porque o HIV é uma coisa, a Aids é
outra, e as pessoas somente te tratam como se fosse Aids, e a Aids é muito
diferente. Ele jd achava que eu estava no ponto final, mas muito pelo contrdrio,
hoje eu ndo tomo medicamento, hoje consigo manter satide normal, hoje sou
portador.54

Ainda que Andrei j4 conhecesse o espiritismo antes de ser portador do HIV, foi somente
depois de ter sido notificado da infeccdo que ele comegou a visitar o centro espirita

visando se segurar em Deus:

(...) ndo ia, ndo precisava, tava muito bem. Me aproximei, sim, depois do HIV,
mas por uma questdo de planejamento. Preenchi essa lacuna religiosa daquilo
que mais eu acreditava e mais me fazia bem (...) Me aproximei mais porque eu
fui dividindo a minha vida em partes: saiide, religido, trabalho, dinheiro.
Religido eu precisava preencher essa lacuna, de alguma forma eu precisava
preencher, mesmo se eu ndo estivesse praticando nada eu precisava procurar
alguma coisa que me desse sustentacdo. Dizem que se vocé assegura em Deus
vocé ndo cai, entdo fiz o mdximo para me segurar, para ndo cair.”

% Ibidem.
%5 Ibidem.
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Antes do HIV Andrei vivia com depressdo, “uma depressdo terrivel”. Atualmente ele
disse ndo sofrer mais de depressdo situando como motivo de mudanca “o medo de
perder a vida”. Neste contexto, ele cita o livto A Cura de Schopenhauer no qual o
filésofo polonés teria se curado de depressdo quando descobriu que tinha cancer: “vocé

tem que ter um mal maior, uma desgraca maior, para curar as menores’ .

O publicitario nédo acredita que o HIV-Aids tenha origem em ‘“vidas passadas”
ou em “‘erros do presente”. Para ele, o HIV € simplesmente uma fatalidade:

Para mim a maior surpresa foi que o HIV, em especifico, ele ndo é um carma,
ele é uma doenca, uma fatalidade, o que acontece na vida de qualquer um. O
que vai depender, o que vai ser de vocé, é a forma que vocé leva a vida, e ndo
estar ou ndo infectado. Entdo foi uma coisa muito bacana que eu acabei
descobrindo, que eu acabei ouvindo, e que me fez muito bem porque vocé acaba
se desvinculando daquele pecado, daquele castigo que um autor pds e vocé
comeca a pensar de forma diferente (...). Antes era muito relacionado a vida
sexual das pessoas, ao comportamento, e hoje jd ndo, hoje é uma fatalidade,
acontece dentro de lares, familias. No meu caso especifico foi com uma pessoa
que eu amava, foi com uma pessoa que eu acreditava e ndo foi de forma
promiscua. Entdo, ndo tinha como acreditar que aquilo era um pecado, eu
entrei naquela questdo: “fiz por amor, sem saber, sem ambos saber, isso foi um
pecado?, entdo o amor ndo é uma coisa correta”. Isso é minha maior arma
contra qualquer outro tipo de opinido que fale que isso provém da
promiscuidade, da falta de seguranca, da inconseqiiéncia.

Como podemos ver, Andrei menciona ter descoberto no centro espirita kardecista que o
HIV-Aids é uma fatalidade, e ndo uma doenga produto da lei de causa e efeito como
propdem alguns autores e palestrantes espiritas como Robson Pinheiro, Américo
Domingos Nunes Filho e Wlademir Lisso. A interpretagdo de Andrei questiona a visdo
hegemonica que sobre o virus tem-se construido no espiritismo brasileiro e, a partir da

propria experiéncia de portador, da um outro significado ao HIV-Aids.

%6 Ibidem.
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A presenca da tragédia, e a experiéncia do sofrimento, aparecem na narrativa de
Enéas de maneira constante. Em conseqiiéncia, ele assegura nao ter vivenciado conflito
nenhum quando encarou a noticia de ser portador do HIV, pois outros eventos, mais
“delicados”, tinham anteriormente aparecido na sua vida. Em 2002 ele fez o exame para
detectar o virus do HIV, pois tinha sido diagnosticado com tuberculose. No dia da
noticia Enéas comecgou a agir na procura de tratamento biomédico, ele confessa nio ter
experimentado nenhum “trauma’:

Quando veio a noticia eu falei: “tudo bem doutora, o qué que nds fazemos
agora?, qual é o proximo passo?, o qué que eu tenho que fazer?” Foi isso, eu
ndo fiquei com traumas, a sorologia ndo é uma coisa pesada na minha vida. Eu
tomo os remédios que eu tenho que tomar, é como ir ao banheiro, escovar os
dentes, eu ndo fico pensando. Eu tive uma resposta muito positiva dos remédios
(...) como eu atrelo as minhas tragédias e superacdes eu ndo considero o HIV
uma tragédia. Na realidade é mais uma pena, porque eu tive tantas outras
tragédias. Tragédia para mim é perder alguém que eu amo espiritualmente e
ndo possessivamente: a minha familia, meu pai, minha mde, meu irmdo (...)
Tragédia para mim ndo é o HI V.’

O economista lembra o momento da infeccdo. Ele sempre foi “neurético” com
camisinha, ndo deixava de usar. Contudo, nem sempre ele teve controle das camisinhas
que usava:
Eu estava num bar, com uma pessoa que eu estava saindo hd pouco tempo.
Apareceu uma garota vendendo camisinhas e ai eu falei: “ah!, ndo, ndo quero,
eu tenho”, tinha comprado umas na farmdcia. Eu dei um real para ela, ela
Jjogou uma tnica camisinha em cima da mesa do bar onde nos estdvamos e eu

pus essa camisinha no bolso. Foi a camisinha que eu usei e foi a camisinha que
o 758
estourou. Eu tenho certeza absoluta que foi ai que eu peguei.

Enéas pensa que talvez acertou no mundo espiritual contrair o virus para fazer o

trabalho de voluntdrio em DST no hospital estadual, mas nido tem certeza disso.

57 Enéas, 13/05/2006
38 Ibidem.
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Contudo, e no mesmo sentido de Andrei, o economista ndo concorda com a idéia do
HIV-Aids ter alguma relagdo com carma:
Essa historia de que: “ai porque ndo sei quem é ruim, nasceu dentro da minha
familia, meu carma que eu tenho que carregar”. Eu ndo concordo com essa
historia do meu carma. Eu pauto pela questdo ética, tenho de ser compreensivo,

mas desvio moral, desvio de conduta, desvio ético ndo tem espiritualidade que o
. 59
explique.

Apesar de o HIV nio ser considerado por Enéas como uma tragédia, mas sim como uma
pena, ele acredita ter-se aproximado muito a Deus, a espiritualidade e ao espiritismo
apods a noticia de sua condi¢@o soroldgica. Os livros de Allan Kardec e Chico Xavier
tétm acompanhado Enéas nos ultimos meses, ele ja leu, pelo menos, O Livro dos
Espiritos e Nosso Lar. Ao mesmo tempo, ele ouve as palestras no centro espirita, toma
passe e faz um curso sobre espiritismo. Na semana prévia a nossa entrevista, Enéas
narra a percep¢do de uma palestrante do centro espirita que conseguiu ver o estado de
saiude dele enxergando, a sua vez, uma deficiéncia que poderia dar frutos no trabalho
espiritual:

Ontem eu fui ld (curso espirita) para assistir uma palestra e uma menina, que é

do centro, falou: “olha, a palestrante falou que vocé é especial, vocé tem

alguma deficiéncia’. Ela enxergou sorologia e falou: “é bacana, vocé tem muita
: 2 60
coisa para fazer”.

Apesar desse fato, Enéas ndo estd interessado em participar de tratamentos espirituais
direcionados a pessoas portadoras do HIV, nunca bebeu dgua fluidificada, nem
participou de nenhum tipo de assisténcia espiritual, apenas do passe. Ele adverte certo

estigma em relag@o a atengdo espiritual especializada em HIV:

% Ibidem.
% Ihidem.
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Eu acho essa segmentacdo muito cruel. Sinceramente nos somos seres humanos,
tem alguns que nascem com defeito fisico, sem alguma perna, outros véem cegos
de um olho, outros adquirem qualquer outra doenga. Eu acho que o ser humano
é ser humano independente de qualquer coisa.’’

Milton e Felipe, que ndo sdo portadores do HIV, tém uma visdo menos critica que
Andrei e Enéas sobre a leitura que a Federacdo Espirita de Sdo Paulo realiza sobre o
HIV-Aids; de fato, eles acreditam que o HIV-Aids estd relacionado a um desequilibrio
ou a “ter brincado com a natureza”. Para Milton, as doengas sexualmente transmissiveis,
inclusive o HIV-Aids, correspondem a um desequilibrio na lei de amor, lei proposta por
Kardec em O Livro dos Espiritos:

As pessoas entraram num tipo de patologia que ndo é sé o sexo, mas é uma
patologia moral, é uma patologia de as pessoas estarem cometendo um suicidio,
fugindo daquilo que o kardecismo fala “a lei do amor”. As pessoas colocam
culto ao sexo, a sexualidade, como algo mais importante na vida e ndo estou
generalizando, porque muitas pessoas que ficam doentes de alguma DST as
vezes ndo é nada isso, mas em alguns casos eu penso se ndo foi isso o que
aconteceu, a gente come¢ou a ir por um caminho tdo tortuoso que houve um
desequilibrio, nessa lei maior do amor, tdo grande que comegcaram a surgir
essas doengas tdo devastadoras na sociedade.*

Felipe, que rejeita a proposta de o HIV-Aids ter sido enviado ao plano material para por
um freio nas praticas sexuais, e rejeita também a idéia de que o virus seja um castigo de
Deus, assegura que toda doenca € um desvio do ser humano. A origem do HIV-Aids,
para ele, situar-se-ia no fato de o ser humano “ter brincado com a natureza”:

Eu acredito que toda doenca é um desvio do ser humano. Deus ndo castiga
pessoas. Vdo sempre existir doencas e o homem vai sempre descobrir métodos
para poder combater as doencas. Deus deu inteligéncia ao homem para que ele
pudesse inventar medicamentos. Por mais que as pessoas digam que a Aids é
uma doenga que castiga, que castigou aos homossexuais na década de 80 e
agora castiga a outra populacdo, eu ndo acredito nisso porque Deus ndo
castiga ninguém, Deus sempre educa (...) sempre existiram doencas por via

! Ibidem.
62 Milton, 27/05/2006
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sexual: sifilis no século XIX, gripe espanhola no comeco do século vinte.
Sempre que existe uma doenca que alarma a populagdo traz a culpa a um grupo
de pessoas como castigo de Deus, o ser humano tem esse problema de querer
dar culpa a alguém de algo que acontece a ele, e o espiritismo ndo dd culpa do
que acontece com ele a ninguém, ele sabe que acontece com ele por ele mesmo.
Ninguém tem culpa do HIV porque ele jd existia, é comprovado cientificamente
que tem um macaco na Africa que tem o virus, alguém trouxe o virus ao ser
humano. Como o virus da gripe avidria, alguém foi mexer com as avezinhas e
trouxe o virus para o ser humano. O ser humano estd brincando com a natureza,
brincar de Deus entre aspas, acaba mexendo com coisas que até entdo ndo
estavéézm tocadas, mas o ser humano tem inteligéncia para poder modificar
isso.

4.4 Cancdo da Esperancga.

Robson Pinheiro, médium fundador da Sociedade Espirita Everilda Batista (Belo
Horizonte, Minas Gerais) e da Editora Casa dos Espiritos, € um dos autores espiritas
mais conhecidos e provavelmente lidos no cendrio espirita contemporaneo. Em 1995
lancou a romance Cancdo da Esperancga: Didrio de um Jovem que Viveu com AIDS,
com autoria do espirito Franklim e participacdo especial do espirito Méarcio e do espirito
Cazuza,64 este ultimo presente através de uma entrevista e, inclusive, da musica que

daria nome ao romance.

Cangdo da Esperanca contém nao apenas a histéria do espirito Franklim no seu
papel de auxiliar espiritual na drea do HIV-Aids, também relata o encontro especial

entre 0 médium Pinheiro e o préprio espirito Franklim, encontro que marcaria o inicio

5 Felipe, 02/06/2006

%4 Cazuza foi um dos cantores de rock-pop brasileiro mais famosos na década de 1980. Ele faleceu no
comeco da década de 1990, vitima das conseqiiéncias do HIV-Aids, ndo sem antes anunciar publicamente
sua condi¢@o soropositiva o que causou uma grande polémica na midia brasileira daquela época.
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do romance. O espirito Dr. Bezerra de Menezes® teria comunicado ao espirito Franklim
a impossibilidade de Chico Xavier escrever a histéria em questdo, contudo, Bezerra de
Menezes aceitaria escrever o prefacio, através de Chico Xavier, se Franklim arranjasse
um outro médium. Assim, Pinheiro psicografaria o romance com as luzes apagadas e,
uma vez terminada o obra, dirigir-se-ia a Uberaba na procura de Chico Xavier. O autor
de Nosso Lar entregaria a Pinheiro, além do preficio, um aviso para procurar uma
mensagem psicografada: a letra da miusica Cangdo da Esperanca ditada pelo espirito

Cazuza.

Depois que Pinheiro esclarece a origem do romance, e apds sua busca de
legitimidade e contemporaneidade nas figuras de Bezerra de Menezes e Chico Xavier, o
leitor repara-se, a partir da 9* edicdo revista, com uma nota explicativa da editora Casa
dos Espiritos, o que nos mostra a capacidade de adaptagdo do romance de Pinheiro aos
contextos dos discursos contemporaneos sobre direitos humanos e HIV-Aids:

Desde a 1° edicdo de Cancdo da Esperancga, em 1995, foi usada a palavra

“aidético” para designar o portador de aids ou do virus HIV. Agora, 7 anos

apos o lancamento do livro, essa designacdo foi substituida por outras, mais

apropriadas, de acordo com a consciéncia que hoje temos do cardter
discriminatorio do termo “aidético” (...) mantivemos a palavra aidético apenas

em duas passagens, para ndo descaracterizar o contexto preconceituoso em que
a historia se desenvolve (Pinheiro, 2002:29).

A histéria do romance narra o trajeto do espirito Franklim no mundo espiritual,
incluindo as tarefas de auxilio dadas e realizadas por este no mundo material. O ciclo
narrativo comega a partir da morte do corpo fisico de Franklim por conseqiiéncia da
Aids, com seu leito de morte acompanhado de sofrimento fisico e moral, dor,

prostragdo, desequilibrios organicos, angustia, soliddo e vazio, rejeicdo por parte do

65 . . . . . 2,
Bezerra de Meneses foi um dos mais destacados espiritas brasileiros no comeco do século XX.
Acredita-se que atualmente ele € um doutor do mundo espiritual que auxilia espiritos encarnados.
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irmdo, siléncio por parte do pai; porém, solidariedade por parte da mae e da irma Beth.
3 M £ 3 29 M

Se houver um inferno, € isso”, comenta o protagonista antes de abandonar seu corpo
material. Fecha-se o ciclo, depois de uma longa e profunda etapa de aprendizado, com a

reencarnagdo de Franklim como filho de sua irma.

As primeiras atividades de Franklim no mundo espiritual sdo as lembrancas de
sua outrora vida “devassa”. E é precisamente a lembranga do momento da noticia de ser
portador do HIV-Aids uma das passagens mais reveladoras dos questionamentos morais
do autor: “(...) revi o momento fatal em que soube haver contraido o virus letal,
causador do meu desencarne. Vi-me chorando, quase enlouquecido. Presenciei o
desespero, o sentimento de culpa” (Pinheiro, 2002:58). Angustiado e procurando apoio,
Franklim conta para seu amigo Euzébio, colega da juventude espirita, sua angdstia. A
resposta de Euzébio expde uma critica do autor do romance ao preconceito contra o
HIV-Aids no meio espirita:

- Ora, Frank, eu, na verdade, o convidei para sairmos, nos divertimos juntos, e é

claro que vocé pode contar comigo, mas, cd pra nds, ndo fui eu quem mandou

vocé se exceder tanto assim. Ndo venha querer jogar a culpa em cima de mim

ndo, que eu ndo sou aidético (...) Cada um colhe o que plantou, meu amigo (...)

Nao é isso que vocé aprendeu na Mocidade? Afinal de contas, é vocé mesmo que
deve responder por seus atos, e mais ninguém (Pinheiro, 2002:58-59).

Franklim confessa haver abracado as idéias de seu amigo Euzébio para assim refletir
sobre as suas agOes e suas conseqii€éncias. Desta maneira, a presenca do HIV, sugere
Franklim, reformularia o sentido de sua vida fazendo da doenca uma experi€ncia de
“evolugdo espiritual” e espirita & maneira crista de “calvario redentor”:
A aids foi meu calvdrio redentor. Somente agora consigo compreender o que a
doenca foi para mim: funcionou como ponto final de um capitulo triste de minha

vida moral. A partir da aids, desenvolvi forcas sobre-humanas, reformulei meus
padrdes de vida, liguei-me intensamente a atividades de cardter social, busquei

120



aprofundar-me nas questoes do espirito e desliguei-me definitivamente dos
ambientes e amizades de suspeita moral (Pinheiro, 2002:59-60).

No plano espiritual, o protagonista seria levado ao pronto-socorro de uma col6nia
espiritual e induzido a sono magnético profundo por um periodo de tré€s meses, tempo
no qual teria sido visitado por magnetizadores que ministrariam passes “auxiliando a
recuperacdo das células perispirituais que foram lesadas pela ag¢éo do virus fatal”. Apds
os trés meses do “tratamento sonoterdpico”, Franklim comecaria a reler O Livro dos

Espiritos sob a dire¢do duma triade de mentores espirituais.

O pronto-socorro aonde seria enviado Franklim estaria habitado por espiritos
que, como Franklim, teriam desencarnado por conseqiiéncia da Aids. Uma vez
cumprida a reabilitacdo do corpo espiritual nesse local, o espirito seria transferido ao
Hospital do Siléncio, onde se exigiria uma vigilancia estrita dos pensamentos para assim
evitar cair em vibracdes ‘“densas”. O hospital manteria uma disciplina “estrita”
auxiliando aos espiritos com “aquisi¢cdes morais suficientes”. A imagem da instituicio
hospitalaria espirita, sua hierarquizacdo e o jogo de favores e deveres nas mudltiplas
relacdes sociais dessa hierarquizacdo revelam uma ordem social ndo muito distante da
procura de ascensdo social, no mundo terreno, efetivada a partir dos esforcos dos
sujeitos e das estratégias acionadas nas diferentes redes sociais onde estes transitam:
“(...) se vocé nao possui aquisicdes morais suficientes, alguém pode ter interferido em

seu beneficio; alguém deve possuir amplas amizades junto a administragdo central,

sendo vocé nio estaria conosco” (Pinheiro, 2002:77).
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Franklim agrupar-se-ia com trés companheiros “desencarnados com o virus da
Aids” em uma equipe no Pavilhdo das Almas, lugar no plano espiritual habitado por
seres “recolhidos das furnas, das regides das sombras”, para assim ajudar na
“reeducacdo moral” dos “menos esclarecidos”. Os espiritos do Pavilhdo das Almas
desencarnariam “devido ao virus da Aids”, contraido pela “viciagc@o das forgas sexuais”
e pela “acdo destruidora de drogas fortes”. Esses espiritos, bastante desconformes
quando encarnados, “entregaram-se a toda espécie de desregramento, revoltados contra
Deus e o mundo, como se nio fossem os Unicos responsdveis pela propria desdita”.

(Pinheiro, 2002:99).

Os espiritos do Pavilhdo das Almas expediriam uma série de substancias e
cheiros desagradaveis, assim relata Franklim ao observar de perto um deles: “exsudava
dele, através de pustulas, de feridas, uma quantidade de matéria moérbida, de pus
misturado a um liquido esverdeado, que minava constantemente de seus poros,
causando o cheiro desagraddvel”. A impureza encontrada nesses espiritos comecara a
ser removida por Franklim e seus colegas através da limpeza fisica, o trato “amoroso” e
acdo do magnetismo, tarefas que lhes serdo designadas, a Franklim e seus colegas, como

parte de seus processos de renovagdo moral.

A agdo terapéutica e a caridade ndo seriam as Unicas atividades espiritas
compartilhadas no mundo material e espiritual, existiriam também as conferéncias, tdo
comuns no cendrio espirita brasileiro. Franklim, ao entrar no auditério do mundo
espiritual onde se apresentaria uma palestra sobre o tema do HIV-Aids, descreve sua
experiéncia multi-sensorial na qual as paredes estariam revestidas de substincia vitrea,

os equipamentos radiofdnicos teriam a poténcia de atingir os vales sombrios, os odores
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de flores e plantas silvestres relaxariam aos mais de dois mil assistentes e uma suave
brisa refrescaria ao publico. A conferéncia seria precedida — como acontece em muitos
dos centros espiritas do Brasil — por apresentacdes musicais, as quais motivariam ao
publico a cantar em conjunto deixando a Cazuza fazer o solo:

Mas a hora mais comovente se deu quando entrou no auditorio uma equipe de
oito espiritos que haviam sido doentes de aids, acompanhados do coro de todos
os espiritos da platéia, mdes, pais, parentes, trabalhadores e internos do
Hospital do Siléncio. De mdos dadas, cantaram a Cangdo da Esperanga, feita
por Cazuza, jd no plano espiritual. Presente naquele momento, Cazuza fazia o
solo, enquanto a platéia cantava o coro (...) (Pinheiro, 2002:119).

Em relagdo aos efeitos fisicos do hiv-aids no corpo espiritual, o palestrante descreve as
conseqiiéncias:

Sabemos que, na estrutura magnética dos corpos espirituais, encontramos os
vortices de energia, ou chacras, segundo a filosofia oriental, responsdveis pela
metabolizacdo das energias. Funcionam particularmente no perispirito como
orgdos de importincia transcendental para o equilibrio psicossomdtico.
Quando ocorre desvio das funcdes da sexualidade, como em muitos de nos em
passado recente ou remoto, geram-se processos de sintonia com espiritos em
fase primdria de evolugdo. Isso causa intensa atividade nos chacras inferiores,
principalmente no hepdtico e no bdsico, que se transformam em depdsitos vivos
de parasitas energéticos, larvas astrais e outras criacdes mentais morbidas,
causando intoxicagdes nas sagradas correntes de energia que compdem o corpo
espiritual. Somente a reformulagdo radical da moralidade, aliada ao tratamento
magnético, poderd debelar as influéncias nocivas dos parasitas astrais,
particularmente quando surge a contaminacdo pelo supervirus HIV. Ai é que
vemos completamente desfigurada a conformacdo dos chacras mencionados. E
quando o espirito ndo expurgou, por completo, de seu corpo espiritual, os
fluidos morbidos que adquiriu através de vicios e desregramentos morais, a
acdo do virus HIV é ainda mais desastrosa no psicossoma, pois encontra campo
fértil para estabelecer o caos. (Pinheiro, 2002:127).

Os chacras mais afetados por causa do HIV, em palavras do palestrante, seriam o bésico
e o plexo solar. Assim, a descompensacdo magnética causada pelo virus provocaria a

exaustio das forcas, estados alterados de consciéncia, estados emocionais mérbidos e
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depressivos. O chacra localizado & altura do bago seria o chacra mais diretamente
afetado pelo virus, promovendo o caos organico, a decomposicdo das células
sangiiineas, intoxicando os fluidos do duplo etérico, “facilitando as graves infec¢des que
acometem o portador do virus da aids”. O perispirito de um desencarnado com Aids
apresentar-se-ia coberto de chagas a altura do bago, do plexo solar e do cardiaco, “como

se estivesse expelindo pus”.

Alguns dias apds a palestra, Franklim e seus colegas de trabalho seriam
chamados a Inspetoria de Esclarecimentos para designar-lhes uma nova tarefa: a
observacdo e o auxilio no Vale das Sombras. O Vale apresentaria uma atmosfera de
desolacdo e abandono, “drvores ressequidas, vegetacdo rala, espinheiros espalhados pelo
solo seco”. Os habitantes dessa paisagem “bucoélica” arrastar-se-iam pelo solo, enquanto
outros se contorceriam em meio a lama viscosa. Estes espiritos teriam abusado das
“energias da vida” através da “sexualidade desregrada” ou da “vicia¢do pela droga
destruidora”. Eles estariam expurgando os fluidos moérbidos acumulados em seu
perispirito desde longo tempo, nessa zona espiritual exsudariam seus venenos
acumulados nas suas células. Assim, o solo astral, com sua matéria viscosa, funcionaria
como um exaustor, que sugaria do corpo espiritual a carga téxica mental acumulada,
preparando o espirito para ser acolhido “pelos companheiros que servem sob a égide do

Cristo de Deus e que aqui véem lhes trazer o balsamo e o alivio”.

Depois de servir no Vale das Sombras, Franklim é enviado a uma nova missao,
desta vez ele ird a Crosta, isto é, a Terra. O auxilio teria sido solicitado por uma avé
aflita pela conduta “imoral” de seu neto Carlinhos, jovem “entregado aos prazeres do

sexo”. Franklim, junto aos seus espiritos mentores, viajaria em “aparelho voador” até o
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Brasil, rastreariam a Carlinhos a partir dos seus residuos magnéticos encontrando-o
numa sauna masculina ou clube de sexo. A sauna, descreve o espirito Franklim, teria
enxames de larvas astrais absorvidas pelas trepadeiras e samambaias do local,
funcionando como exaustores naturais. O trabalho de Franklim comega quando
Carlinhos entra na sala de vapor, repleta esta de “matéria lamacenta” e “matéria putrea”
contaminadoras do sistema nervoso central ao ser absorvida em “processo simbidtico”.
Carlinhos, em risco de contrair o virus do HIV sem esse acontecimento fazer parte do
seu programa reencarnatério, recebe no seu plexo solar uma intensa aspiracio
proveniente da boca de Franklim, causando-lhe espasmos, vOmito e diarréia, obrigando-
0 a sair do vapor e da prépria sauna. Ele seria internado num hospital do mundo
material, o auxilio espiritual continuaria e seu processo de evangelizacdo espirita ndo

demoraria em chegar.

Ja como espirita, Carlinhos tenta conciliar sua dedicagdo ao espiritismo e sua
antiga vida social. Randolfo, “sem nenhum interesse por questdes espirituais’, tenta
convencer a Carlos a participar das antigas “farras”. Ndo o consegue. Franklim e sua
equipe dirigirdo sua atencdo a Randolfo para assim ajuda-lo no processo de obsessdo
reconhecido pelos seus mentores espirituais. E numa festa onde estes tltimos tentaréio
lutar contra os obsessores de Randolfo:

(...) dois rapazes dancavam fazendo gestos sensuais, atraindo mais espiritos

vadios que se lhes afinizavam com as atitudes. Era um grupo de jovens que

traziam algo em comum no que se refere ao abuso no exercicio das funcoes

sexuais, e a conversa girava em torno da temdtica da homossexualidade,
conforme era do gosto daqueles que estavam em casa (Pinheiro, 2002:178).

Os obsessores, relata o espirito Franklim, traziam caixas de formato retangular contendo

varios frascos, semelhantes a tubos de ensaio. Frente a eles encontrava-se um animal
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parecido a um “lobo feroz”. Um dos obsessores afastaria Randolfo do grupo, induzi-lo-
ia ao sono e tiraria dum dos tubos de ensaio “algo parecido com uma lagarta, envolvida
em matéria viscosa’:
(...) a entidade perversa, demonstrando perfeita no¢do do que fazia, introduziu a
larva, que media aproximadamente uns dez centimetros, no interior do reto de
Randolfo, enquanto outra larva, em propor¢cdo maior, era fixada por outro

espirito na regido sexual, onde se firmou com miniisculas ventosas, segundo o
desejo das entidades pérfidas (Pinheiro, 2002:180).

As larvas teriam o objetivo de manter o constante desejo e a excitacdo sexual “de forma
superior a normal”. Estas larvas, criacdes mentais inferiores e “viciadas em substincia
espermdtica”, serdo alimentadas a partir de “conversagcdes pouco elevadas e os atos
desequilibrados”. Com o efeito do “vampirismo”, Randolfo acorda e se junta novamente
a festa, “orgia demoniaca” que, para o autor do romance, faz-lhe lembrar as descri¢des
medievais do inferno pagdo. Os obsessores lograriam seu cometido, ja Randolfo teria de

aprender com as conseqiiéncias.

4.5 Visitando o Centro Espirita A Caminho da Luz.

O bairro Agua Rasa, na zona leste de Sio Paulo, abriga o Centro Espirita A Caminho da
Luz numa de suas principais vias, a Rua Sapopemba. Ao lado de um supermercado e
quase na frente de uma lanchonete antiga, a Casa Espirita destaca-se pelo seu tamanho:
ao redor de 20 metros de fachada, incluindo uma entrada de garagem para ndo menos de
30 carros. Os pedestres da Rua Sapopemba podem perceber, em tons azul e branco, as

paredes do lugar anunciando o nome do Centro.
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Se vocé chega ao Centro pela sua primeira vez, pode se dirigir ao balcdo de
informagdes onde receberd os hordrios das atividades a realizar na Casa ou, se seu
problema assim o precisar, pode ser direcionado a assisténcia espiritual para falar com
algum trabalhador especializado em atencdo a recém-chegados. O balcdo de
informagdes situa-se na entrada do Centro, justo ao lado da secretaria e da livraria. Na
secretaria concentram-se todas as questdes administrativas do lugar, € especialmente util
para se matricular nos cursos doutrindrios, para retirar algum convite de atividade
beneficente ou para fazer alguma doacdo. A livraria retine dois mil titulos de obras
espiritas e de ‘“auto-ajuda” divididos em temas e autores. Além das obras de Allan
Kardec e Chico Xavier, o visitante pode encontrar secdes especializadas de autores
como Zibia Gasparetto, Carlos Baccelli, Antonio Demarchi, Ramatis, Rochester, José
Carlos de Lucca, Vera Lucia Marinzeck, Divaldo P. Franco e Luis Sérgio. Nao ¢é
comum encontrar a livraria vazia, geralmente ha um constante movimento de curiosos e
clientes fazendo deste espaco um nticleo de difusdo doutrindrio. A Caminho da Luz,
além de reunir livros, retine material videografico. O acervo consta de 150 fitas para 900

sOcios cadastrados.

Também no térreo situa-se a lanchonete, lugar idoneo para conversar antes ou
depois de alguma palestra ou atendimento espiritual. Sem mesas nem cadeiras, mas com
um balcdo comprido, a lanchonete oferece salgados, doces, bebidas quentes e bebidas
frias a precos comerciais. Em frente da lanchonete sio colocadas informacdes e avisos
em uma parede que divide esse espaco de socializa¢do do auditério. Assim, o aluno ou
visitante pode conferir seu nome em algum dos cursos ministrados no Centro nesta
parede; pode ver fotos de atividades das criangas, dos jovens ou dos idosos da Casa;

pode oferecer ou solicitar emprego; pode ler informagdo especializada sobre temas
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trabalhados no lugar, como a dependéncia quimica ou o HIV-Aids. Sobre este dltimo
tema, colocam-se notas de revistas e jornais, ou artigos proprios, difundindo informagéo
basica do HIV: as formas de transmissao do virus, as formas de nao transmissdo do

virus ou a importancia do tratamento biomédico.

Passando a lanchonete e a parede de informacdes e antincios encontra-se o
recanto das dguas fluidificadas: uma prateleira onde sdo depositadas garrafas com dgua,
as quais receberiam a acdo magnética e curativa do mundo espiritual enquanto as
palestras sdo ditadas no auditdrio contiguo. Atrds das dguas, situam-se a videoteca, a
sala de assisténcia espiritual e a sala de passes. A Unica imagem pendurada das paredes
desta tltima sala € a imagem de Cristo, o que também acontecerd na decoragdo do andar
superior. A luz da sala de passes, como a luz do todo o Centro Espirita, mistura focos de
cor branca com focos de cor verde, esta Ultima cor utilizada especialmente para fazer
preces e trabalhos espirituais. O segundo andar da Casa Espirita consta de seis salas,
algumas destas sdo usadas para os cursos doutrindrios, os trabalhos especificos (como é
o caso do HIV), a assisténcia espiritual e os trabalhos de desobsess@o. As salas maiores,
que podem albergar ao redor de cinqiienta cadeiras, dispdem de quadro preto, televisdo

e sistema de ventilacdo.

O auditério, um grande galpdo ventilado e iluminado, localiza-se no térreo do
Centro Espirita. Tem quatro entradas e saidas, uma delas conectada ao recanto das
dguas fluidificadas, outra a sala de passes, outra ao estacionamento e outra ao vestibulo
que comunica com a entrada principal do Centro. As paredes do auditério, compostas de
tijolos pintados em branco e azul claro, sustentam 15 ventiladores distribuidos ao longo

da sala. O palco, em torno de 50 centimetros mais elevado que a superficie da platéia, é
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construido de madeira assim como o chdo do auditdrio inteiro. Neste palco, observa-se
uma mesa de aproximadamente trés metros de comprimento por um e meio de largura
enfeitada com flores brancas e rosas. De frente a mesa, e dando a lateral a platéia,
situam-se 25 cadeiras que, durante algumas palestras, sdo ocupadas por médiuns
passistas. Do outro lado da mesa sdo colocados o computador e o som, desde onde sdo
programados e projetados textos e imagens que aparecerdo em uma tela situada na
parede posterior ao palco. Uma imagem de Cristo, emoldurada em branco e dourado,

descansa no centro desta mesma parede.

A maioria das cadeiras de plastico branco estavam ja ocupadas. Entrei no
auditério e, antes de me sentar no lado esquerdo da sala, um trabalhador do Centro,
vestido com uma capa azul anunciando o nome e o logo do lugar, indicou-me para
ocupar alguma cadeira do lado direito e deu-me uma ficha com o ndmero 121. A ficha,
apds a palestra, serviria para organizar o recebimento do passe. Sentando em uma
cadeira das primeiras filas da platéia, podia observar um auditério, quase lotado,

ocupado majoritariamente por mulheres e por pessoas acima dos 45 anos.

A dirigente espirita, acompanhada da palestrante, deu as boas-vindas aos
estudantes e freqiientadores, anunciando alguns avisos de atividades do Centro. Apds os
avisos, realizou-se a prece de abertura tendo como miusica de fundo uma versao
instrumental da Ave Maria. Em seguida, a palestrante de aproximadamente 50 anos
tomou a palavra para discorrer sobre o tema da cura. A primeira afirmag¢do que ela
ofereceu aos freqiientadores e alunos foi que os pensamentos influenciam na cura, pois

finalmente ndo € o cérebro que pensa, e sim o espirito. O cérebro, entdo, codificaria o
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que o espirito pensou ou solicitou, comprimiria a energia pura em pensamento. Este

ultimo seria semelhante as ondas de radio.

A palestrante € insistente ao afirmar que o ser humano € o unico responsavel
pelo seu pensamento: se ele pensar de forma muito negativa ele viverd rodeado e
cercado por fluidos negativos; mas se ele tiver bons pensamentos, se emitir boas
vibracdes, se pretende o bem, entdo viverd mergulhado em fluidos positivos. “Nds
temos de raciocinar”, aconselha a oradora, que também pede para vigiar o pensamento e
ter cuidado com as coisas que s@o faladas sem pensar. A cura, a partir desta perspectiva,
estaria relacionada ao exercicio do préprio pensamento e a sua disposi¢do para receber

“intui¢do, inspiracdo, fluidos e passes”.

A exigéncia, portanto, seria manter um pensamento organizado, atento e
disposto para emitir ondas vibratérias “positivas” e receber fluidos energéticos sdos.

N

Jesus, neste sentido, ajudaria a concentracio e motivagdio no processo de
“mentalizacio”:
(...) ai terminou a palestra e vamos para a sala de passes, o pessoal que vai para
as curas, sentou ai no banquinho, o trabalhador da sala pede para a gente
fechar nossos olhos para que a gente mentalize Jesus, tanto que na sala existe
um quadro de Jesus porque se as vezes estd com crise de mentalizar, bate olho

no quadro e fecha os olhos que aquela imagem fica gravada na retina por algum
tempo, e a gente mentaliza Jesus.

Em caso de doenga, a palestrante sugere que o paciente, quando recebe o passe, se
concentre pensando no 6rgao que estd precisando receber energia. Também aconselha a

leitura constante do Evangelho, beber a dgua fluidificada e ndo abandonar o tratamento
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biomédico; de fato, tomar os remédios com a dgua fluidificada potencializaria as
propriedades quimicas destes. Finalmente, a oradora alerta que se ndo existe uma
mudangca de comportamento, uma mudanca da atitude mental, a melhora seria

passageira.

Novamente com a Ave Maria instrumental de fundo, a dirigente espirita faz a
prece de encerramento pedindo para mentalizar Jesus. Apds a prece, a platéia em pé e
de maos dadas acompanha a leitura de uma versdo kardecista musicalizada do Pai

Nosso catdlico plasmada na tela posterior a palestrante e a dirigente espirita.

Ao concluir o Pai Nosso, a dirigente espirita pede para que os freqiientadores
tenham em mao o cartdo de tratamento — o qual é dado depois de o freqiientador haver
sido entrevistado na assisténcia médica em um dia prévio a palestra — para assim poder
passar a sala de passes. A tela, neste momento, para de projetar as letras da musica para

anunciar os nimeros das senhas que estdo sendo recebidas na sala de passes.

Em seqiiéncias de 20, os freqiientadores vao fazendo fila para receber o fluido
energético. Enquanto isso acontece, a palestrante responde alguns questionamentos
escritos que foram deixados sobre sua mesa durante o evento. E o turno das fichas 121 a
140. Entramos na sala de passes em grupo de 20 pessoas € nos sentamos em pequenos e
redondos bancos de madeira. A sala, iluminada com uma suave luz verde, apresenta
uma decorag@o austera conformada pelas cadeiras e um quadro com a imagem de
Cristo. Para cada um de nés ha um médium passista que se coloca, em um primeiro
momento, detrds de ndés. Uma voz de mulher anuncia: “Vamos mentalizar Jesus com

muito amor”’. Aproximadamente dois minutos passaram para que o médium colocasse
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suas maos ao redor das costas, do peito, dos bracos e da cabeca do assistido, para o qual
precisou mudar de posicdo inicial em trés ocasides situando-se também frente ao
paciente e nas suas laterais. Os movimentos dos 20 médiuns, sempre em pé, intentam
ser coordenados para assim ndo invadir o espaco do médium vizinho. Os assistidos, de
olhos fechados, mantém uma postura reta sem se mexer em nenhum momento. A
mesma voz que deu inicio a atividade deixa-se ouvir de novo: “Gragas a Deus”. Neste
instante os assistidos levantam-se e, com calma, saem da sala de passes com o cartdo de
tratamento marcado. Alguns deles dirigem-se ao recanto da 4gua fluidificada para
recolher suas garrafas, outros vao procurar alimento ou bebida na lanchonete e, os mais

apressados, deixam o Centro Espirita para continuar sua rotina do cotidiano.

4.6 Grupo Solidariedade.

O Grupo Solidariedade, que trabalha com portadores do HIV e seus familiares desde
1998 no centro espirita A Caminho da Luz, tem como objetivo levar evangelizacio,
informag@o, tratamento espiritual, desobsessdo e passes “aos que sofrem desse mal”. Os
trabalhadores de Solidariedade t€m como uma de suas principais preocupacdes o
estigma da discriminagdo, assim como a indiferenca, o medo, o preconceito € o
abandono em que se encontrariam as pessoas afetadas pelo virus do HIV. Para “quebrar
o tabu da Aids”, precisa-se do esclarecimento, da compreensdo e do amor, afirmam os
espiritas do grupo. Desta maneira, a “dor moral” pode ser trabalhada e a esperanca na

vida recuperada.
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Para os espiritas de Solidariedade “ndo importa quem vocé foi, mas quem é,
filho de Deus, que aqui chega em busca de consolo, de afeto, de amor”. Assim, o maior
propésito de Solidariedade € “despertar em si novamente a esperanca e a fé do nosso Pai
Maior”. O grupo funciona as segundas-feiras, das 17h00 as 18h00, “com pessoas

dedicadas, que trabalham com muito amor para todos aqueles que carregam consigo o

estigma de aidéticos”. No total, s2o 16 médiuns que trabalham no grupo.

Dona Juliana, coordenadora do grupo Solidariedade, comenta que no final da
década de 1980, a Secretaria de Saude, do Governo do Estado de Sdo Paulo, convidou
ao Centro Espirita a participar de uma oficina sobre doencas sexualmente transmissiveis
e Aids:

Eu ndo sei precisar bem a data, se foi 88, 89, que A Caminho da Luz foi
convidado pela Secretaria de Saiide do governo (do Estado de Sdo Paulo) a
fazer um treinamento sobre Aids. Nos fomos em quatro companheiros daqui da
casa. Durante uma semana nos tivemos aula com médicos, com ginecologistas,
com psiquiatras, psicologos, a respeito das doengas sexualmente transmissiveis
e também a Aids que se enquadra dentro delas. Entdo, eles mostraram para a
gente como cada doenga funcionava no organismo até chegar ao ponto da Aids.
Terminado o curso, que foi uma semana inteira, se ndo me engano das 6 as 10
da noite, eu me interessei em continuar, s6 como vocé deve perceber bem ndo hd
muita coisa sobre Aids e, naquela época, quando terminou esse treinamento, eu
fui até a Federacdo para procurar saber como funcionava o trabalho.”’

Durante trés meses Dona Juliana participou das atividades relacionadas ao HIV-Aids
implementadas na Federacdo. Contudo, lembra a coordenadora de Solidariedade, “na
casa nossa aqui era pequena ainda para se lancar um trabalho tdo grande em
importancia, visto a pouca quantidade de trabalhadores”. Anos depois, perante a dor

causada por uma perda familiar por conseqiiéncia da Aids, a fundadora de Solidariedade

7 Dona Juliana, 22/05/2006
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reflete sobre a possibilidade de abrir o trabalho terapéutico para HIV-portadores no
Centro Espirita:

Eu tinha um casal de primos a quem eu amava profundamente. Ela era minha
prima irmd. Ele veio a contrair a Aids através de uma transfusdo de sangue, so
que ele ndo ficou sabendo. Ele passou a Aids para a esposa, que era minha
prima, mas ele ndo ficou sabendo. Eu desconfiei pelos sintomas, mas vocé sabe
que em 89, 90, 91, tudo era muito camuflado, a propria familia dizia que ele
estava com infecgcdo, mas os sintomas em si me chamaram muito a atengdo. Eu
cheguei a comentar com o genro dele, falei: “olhe!, isso ndo é infeccdo, isso é
Aids”. Foi uma surpresa geral para todo mundo, surpresa maior quando eles
constataram o que era realmente, mas jd na fase terminal. Ele faleceu uma
semana depois. Ela, por ser catdlica, ndo aceitou a doenca em si, porque depois
da morte dele, ela teve que fazer um exame e constatou que ela também era
portadora. Ela desenvolveu a doenga dois anos depois. Ele morreu sem saber
do que era, trangiiilo, sereno, aceitou a morte. Ela ndo, ela se revoltou contra
Deus, contra tudo, que é normal quando a pessoa fica sabendo que tem Aids.
Aids e cancer é quase que paralelo quando a pessoa recebe a noticia, entra
mesmo em desespero, Aids mais porque sabe que o cdncer hoje é curdvel e Aids
ainda nao.%

A prima catdlica da dirigente espirita revoltou-se contra Deus quando se soube
portadora do HIV. Ja com a Aids estragando a saide da sua prima, a coordenadora de
Solidariedade decidiu a acompanhar até a morte, para assim prepard-la para o mundo
espiritual:

Quando ela desenvolveu a doenca em si, eu conversei com ela tudo. Ela ndo
gostava muito que falava, mas quando ela esteve na reta final, (eu) estive no
hospital. Praticamente ela jd ndo reconhecia ninguém, mas eu cheguei a
conversar com ela, assim ao nivel de falar as coisas, ao nivel de prepard-la para
o mundo espiritual. E realmente dez minutos depois desta conversa que eu tive
com ela venho a falecer, e isso me doeu demais. Ai eu procurei a direcdo da
Casa para a gente montar um trabalho para atendimento. Ai tive de introduzir o
curso de trés meses, 35 médiuns se interessaram pelo curso, mas nos
comecamos o trabalho com 16 e mantemos esses 16 até hoje.69

% Ihidem.
% Ibidem.
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A experiéncia da doenca da prima, e o evento da morte apds té-la preparado para sua
chegada ao mundo espiritual, levaram Dona Juliana a abrir o trabalho sobre HIV-Aids
no Centro Espirita. Ap6s alguns anos de trabalho, os espiritas do grupo Solidariedade
tém recebido mensagens de pessoas que receberam auxilio na agrupagéo, inclusive a
distancia:

E gracas a Deus nds estamos ai hd nove anos funcionando. Alguns que
passaram por ndés, que comecaram com a gente, jd estdo do outro lado. Um jd
deu comunicac¢do, mandou mensagem. Para ele serviu a assisténcia que a mde
fez em lugar dele porque ele era um rapaz que estava preso, isso ajudou muito
ele do outro lado. As mensagens que a gente recebe durante o trabalho, as vezes
vém de pessoas dando testemunho de quando eles foram auxiliados aqui em
nosso trabalho.””

A presenga de portadores do HIV encarnados no grupo Solidariedade é muito
inconstante. A maioria deles desistiu depois da primeira sessdo, outros se afastaram da
terapia por causa do preconceito sexual que existe em relagdo a Aids. S6 um paciente é
regular ha vérios anos:

Pela inconstdncia da propria doenca a gente ndo tem assim uma
obrigatoriedade deles estarem presente. Sérgio é o nosso mais antigo paciente,
ele estd aqui hd cinco, seis anos, com a gente. Mas dois jd desencarnaram,
outros desistiram. O interessante foi um rapaz que me marcou muito, ele desistiu
de vir, ndo pela doenca, mas pelo preconceito que os pais determinaram na
sexualidade dele. Entdo, ele disse para mim: “Dona Juliana, eu estou saindo
porque meus pais aceitam que eu tenho Aids, mas ndo aceitam que eu sou
homossexual”. Como ele estava muito fragilizado, ele voltou a beber e eu nunca
mais soube dele, porque na Aids infelizmente o que machuca mais é o
preconceito.

A forma como os pacientes chegam ao Centro Espirita € explicada pela dirigente

kardecista:

" Ibidem.
" Ibidem.
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Eu tenho a filha duma amiga que ela é assistente social num Centro de
Referencia na Penha, entio ela encaminha para cd. As vezes a pessoa que estd
fazendo a assisténcia aqui conversa com companheiros, eles vém, mas assim,
eles vém e conhecem o trabalho e ndo ficam. Como jd falei a gente ndo pode
obrigar ninguém a ficar, todos sdo recebidos com muito carinho, todos
participam com a gente dos trabalhos, eles assistem Evangelho, assistem estudo,
assistem a prece de abertura e depois tomam passe. A gente ndo tem uma
divulgacdo aberta. Do jeito que a humanidade estd encaminhando eles tém até
medo de colocar uma placa ld fora, porque a maioria que chega necessita tanto
do auxilio espiritual como do auxilio material, e essa parte de auxilio material
se torna dificil para a gente conseguir. Eu tenho quatro doentes aqui e os quatro
necessitam de cestas bdsicas e é uma luta para a gente estar conseguindo. A
gente jd tem uma assisténcia social muito grande, entdo eu tenho que, de vez em
quando, estar correndo pedindo ou tentando arrumar umas cestas. 2

A coordenadora de Solidariedade teme niao poder brindar ajuda material aos portadores
do HIV que se aproximam do grupo. Contudo, ela e sua equipe continuam trabalhando
toda segunda-feira sendo que a ateng@o terapéutica nao apenas se limita a encarnados,
de fato, os maiores atendidos sdo os espiritos desencarnados que morreram por
conseqiiéncia da AIDS:
Os espiritos que vém participar do trabalho sdo espiritos que desencarnaram
com Aids. Muitos deles aceitam, ndo aceitam, outros véem revoltados, outros
véem sofridos, mas ¢é um trabalho mais a nivel espiritual mesmo porque o0s

encarnados sdo poucos, mas a parte espiritual, como eles mesmos dizem, é
. ) 73
muito grande. A gente mantém o trabalho, espero manter enquanto eu puder.

Dessa forma, os trabalhadores de Solidariedade trabalham com espiritos desencarnados,
alguns deles obsessores. A obsessdo € explicada por Dona Juliana através da lei da
sintonia:

O ser humano, quando desencarna, leva com si os desejos, as vontades. A
pessoa que é acostumada ao sexo desvairado, a droga, a bebida, mesmo no
cigarro, quando ela desencarnar, ela ndo vai perder seus vicios, entdo o que ela
faz? Este espirito que desencarnou vai se aproximar de quem faz uso de tudo
isso. A gente fala que eles sdo os acompanhantes eternos, e eles ficam de tal

2 Ibidem.
3 Ibidem.
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maneira ligados ao encarnado que é como se eles estivessem bebendo, eles

estivessem utilizando as drogas, e eles estivessem estimulando o sexo. A lei da
. S 74

sintonia é muito grande.

Dona Leticia, integrante de Solidariedade, revela o principal problema dos espiritos
desencarnados que sdo assistidos no grupo:

Acontece o seguinte: Eles estdo vindo a dizer que eles ndo tém lugar para
entrar. Entdo, quando véem um lugar que tem um tratamento como o nosso ai
vém todos eles que so passaram por isso. Eles vém ai, eles encontram palavras,
0 espirito procura conversar, o espirito procura uma orientagdo. »

As vezes, os médiuns de incorporagdo do grupo sdo poucos. Apesar de ser em nimero
escasso o trabalho atinge tanto aos espiritos incorporados, como a um amplo
contingente de espiritos ouvintes. A maioria destes espiritos € recolhida nas ruas de Sdo
Paulo por uma equipe espiritual e enviada aos diferentes centros espiritas da cidade,
sugere a coordenadora de Solidariedade:

Uma coisa interessante a respeito do trabalho que desenvolvem no mundo
espiritual é que as vezes a gente tem um ou dois médiuns so de incorporagdo, e
depois a gente fica assim: “Nossa!, meu Deus do céu, nos so atendemos dois
espiritos, trés espiritos”, e ai o mentor vem dizer para a gente que ndo, que no
atendimento daqueles trés ou quatro, que a gente conseguiu atender, tem uma
infinidade de outros que ouvindo aprendem. Isso ficou bem marcado para a
gente, também da utilidade do trabalho. (o trabalho) E uma orientacdo bdsica,
porque a maioria deles sabe que morreram, eles apenas estdo assim meio
confusos, outros estdo perdidos, outros estdo com muito sono. A equipe
espiritual passa pelas ruas recolhendo eles. Entdo, em Sdo Paulo, jd tem muitos
lugares fazendo esse tipo de trabalho, principalmente a Federacdo, entdo o
mundo espiritual encaminha para estes locais esse espiritos que vdo recolhendo
pelas ruas. Hd uma quantidade muito grande de espiritos que eles chegam a
mover da Aids e ficam andando na rua sem saber para onde. 70

" Ibidem.
"5 Dona Leticia, 22/05/2006
76 Dona Juliana, 22/05/2006
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Solidariedade e o Centro Espirita A Caminho da Luz t€m espiritos mentores que
auxiliam os diversos trabalhos terapéuticos. Os mentores teriam dito para os médiuns de
Solidariedade que no plano espiritual existem trés casas de apoio para espiritos que
desencarnaram por conseqiiéncia da Aids: Esperanca, Luz e Sol Nascente, esta tltima
localizada acima da regido de Bauru, interior de Sdo Paulo. Dona Juliana disse acreditar
em médicos do mundo espiritual especializados em doengas particulares e,
possivelmente, em auxiliares do préprio Bezerra de Menezes que poderiam estar
prestando ajuda a Solidariedade:

O Dr. Bezerra dd uma assisténcia em geral a toda humanidade, ele ndo se fixa
especialmente em um trabalho ou em uma casa. Segundo o conhecimento que eu
tenho, Dr. Bezerra dirige no mundo espiritual uma falange de 1.000 espiritos
que assinam com o nome dele, entdo acredito que a gente tem aqui falanges de
médicos, de enfermeiros, de assistentes ligados a ele, a outros médicos. Ndo é so
ele que existe no mundo espiritual, também nos temos o doutor Caio, o doutor
Francisco que trabalha na nossa cirurgia espiritual. Acredito também que
algum deles venha a dar alguma assessoria para a gente ai. O mundo espiritual
é muito grande. Caio é o dirigente da nossa cirurgia espiritual. Tem doutor
Francisco, doutor Carlos. Eu ndo vejo nada do mundo espiritual, mas eu sinto
quando a gente é tratada. Se na Terra existem especialidades no campo das
doencas, no mundo espiritual também. A gente sente aqui quando a gente é
tratada, porque eles ndo abandonam a gente que estd trabalhando, a gente é
auxiliado aqui dentro. 77

Os espiritas do A Caminho da Luz que queiram ser trabalhadores de Solidariedade
devem ser nao fumantes, ter uma alimentacao leve e ter passado pela educagao espirita e
medidnica:

O trabalhador tem que ter curso de médiuns formado, ser um médium, ser um
trabalhador na nossa Casa. E preciso que a pessoa que queira trabalhar, que
assim que termina uma escola na nossa Casa, seja passado a ela todos os tipos
de trabalhos que a casa tem. Entdo, o aluno opta por qual trabalho quer. Eu sei
que o nosso hordrio é meio apertado, meio complicado para quem trabalha
fora, por isso é que o nosso grupo é pequeno, é formado mais por donas de
casa, por pessoas que tem um trabalho independente, e essa freqiiéncia pequena
é por causa disso.”

" Ibidem.
"8 Ibidem.
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Leticia, que trabalha em Solidariedade desde sua fundagdo, comenta que ela participa de

diversas atividades no Centro Espirita, mesmo assim, para ela a atividade do grupo

Solidariedade é a mais importante devido a compaixdo demonstrada aos assistidos:
Eu gosto de participar, eu gosto muito de participar de tudo. Aqui a gente tem
uma familia grande. De qualquer coisinha que é participar, se eu puder, eu vou,
participo. Eu estou aqui hd 25 anos, e vim aqui por causa de meu filho e aqui
estou. Atrds de mim, gracas a Deus, eu tenho uma filha e um filho aqui dentro.
Eu acho que este trabalho que nos fazemos aqui, para mim, é o trabalho que
mais satisfaz a gente, porque eles vém tdo caidinhos, tdo sofridos. A gente ndo
tem medo, a gente abraca eles, beija, tudo, entdo se sentem valorizados. Tem

pessoas que se encolhem quando véem as pessoas e nos ndo fazemos isso com
79
eles.

Mirio, filho de mae espirita e pai catdlico, foi convidado por Dona Juliana — entdo sua
professora no Centro Espirita — a participar de Solidariedade depois de concluir os
cursos da escola de médiuns. Sem experiéncia prévia com trabalho terapéutico em HIV,
e sem ter passado por nenhum evento importante de perda de amigos e familiares por
conseqiiéncia da Aids, Mdrio aceitou o convite de Dona Juliana, pois ele queria “fazer
um pouquinho e aprender mais com eles”. Para ele, médium passista em Solidariedade,
a Aids € uma prova, uma conseqiiéncia, “alguns devem passar por essa doenga, outros

nﬁO”.SO

Seu Jodo, ao igual que Mario, foi convidado pela dirigente espirita a participar
do grupo quando se formou na escola de médiuns. Nascido em familia espirita, afastou-
se do espiritismo por mais de 20 anos, porém, decidiu retornar hd sete anos, tempo no
qual estudou e trabalhou na parte administrativa do A Caminho de Luz. Ele trabalha
como passista e como orientador: “Participo as vezes dirigindo os passes, as vezes na

sustentagdo, com o pensamento voltado ao trabalho, a Deus, a Jesus”. Para Seu Jodo

" Leticia, 22/05/2006
80 Mario, 22/05/2006
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sua propria mudanca experimentada a partir do espiritismo o motiva a ajudar outros,
inclusive a distancia:

A proposta do espiritismo ¢é que nds nos modifiqguemos. Eu acredito que apos
comegar a freqiientar eu mudei muito, sei que chegar ao grau de perfeicdo nos
ndo vamos chegar aqui, mas a gente jd consegue enxergar seus problemas por
outro dngulo, com outros olhos, no sentido figurado, porque a gente tem, gracas
a Deus, conhecimento e isso nos dd bastante forca, mais facilidade para
entender os problemas que acontecem no dia a dia. Gragas a isso a gente tem

. . - . .81
conseguido ajudar pessoas, mesmo pessoas que ndo freqiientam aqui.

Para o médium passista ndo é s6 o espiritismo que pode ajudar nessa transformacéio
moral, contudo, o espiritismo pode explicar vidas passadas e as causas de certos
acontecimentos, explicagdes que estariam contidas na Biblia:

Ajuda bastante (trabalhar no grupo) porque no momento em que nos estamos
atendendo as pessoas necessitadas, as pessoas que vém procuram de um
consolo, nés também estamos aprendendo com elas. Mas isso ndo que dizer que
a pessoa ndo aprenda sem participar dos trabalhos. A pessoa pode se modificar
em qualquer religido, ndo precisa ser necessariamente o kardecismo, tem muitas
religides para o cidaddo praticar, torcer pelo bem. Se a pessoa consegue
absorver, ele vai se melhorar independentemente que seja o espiritismo. A
diferenca é que o espiritismo nos dd detalhes da vida depois da morte, embora
que tudo isso esteja implicito na Biblia. Por exemplo, por que uma pessoa pobre
aparece com uma enfermidade grave, nos sabemos que tudo isso tem uma
origem, e muitas outras religides talvez ndo expliquem bem esse detalhe:
“porque Deus quis”, Deus ndo quer que vocé fique enfermo, se vocé fica
enfermo é porque vocé procurou, porque vocé tem alguma coisa do passado, de
vidas passadas.

Seu Jodo situa a origem das doencas em atos passados do sujeito, seja de vidas passadas
ou da vida presente. Para ele “toda essa informacdo” estd contida na Biblia, uma
importantissima fonte de autoridade para ele, os espiritas do A Caminho da Luz e os

autores de obras espiritas brasileiras como Chico Xavier:

81 Dom Jodo, 29/05/2006
82 Ibidem.
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(...) a gente tem os estudos inclusive da Biblia. Comparando a Biblia, e o que o
espiritismo ensina, ndo tem diferenca, apenas é como se vocé abrisse, tirasse um
véu que estd tapando a sua visdo. Ndo tem segredo nenhum. O espiritismo ndo
inventou a reencarnagdo, o espiritismo ndo inventou nada do que estd ai, tudo
isso jd vem consagrado na propria Biblia.®”

As passagens de milagres de cura na Biblia, realizados por Jesus, ndo seria uma outra
coisa mais que a manipulacio de fluidos no contexto das leis naturais:

Na Biblia existem os milagres, mas que na realidade ndo sdo milagres. Mas ndo
que Jesus ndo tenha feito essas curas que sdo relatadas na Biblia, sim! Ele fez,
mas ndo sdo milagres, porque milagres é uma coisa que derroga as leis
naturais, e ndo, isso estd implicito nas leis naturais. Jesus sabia manipular
fluidos, ele conseguia fazer o que muita gente aqui faz, Jesus falava “tua fé te
curou”, entdo depende, o tratamento espiritual depende do tratamento
propriamente dito, do comportamento que um cidaddo vai comecar a ter se
mudar, se melhorar seu modo de viver. Em qualquer das hipdteses o cidaddo
que se submete a um tratamento espiritual, alguma coisa ele sempre recebe. Ele
pode ndo ter a cura total dos seus males, mas as vezes também tem, depende da
origem dessa enfermidade, do resgate que ele tem de passar, e do jd estar
merecendo ser ou ndo curado.

A cura, a partir desta perspectiva, ndo se situaria apenas na manipulacio dos fluidos,
também estaria acompanhada de uma mudanca moral na experi€éncia do sujeito. Seu
Joao explica que o conceito do “corpo espiritual” mencionado por Paulo na Biblia € o
perispirito do kardecismo, essa “semi-matéria” conteria toda a informagdo do sujeito
através de suas multiplas vidas, inclusive as enfermidades:

Paulo na Biblia o chama (o perispirito) de corpo espiritual, estd em
Corinthians, eu ndo me lembro o capitulo. Ele disse que morre o corpo animal e
nasce o corpo espiritual, esse corpo espiritual nos acompanha sempre, ele vai se
modificando, ele vai se eterizando porque é uma matéria sutil, é uma semi-
matéria. Entdo, quando nds nascemos de novo nds trazemos tudo, nosso
comportamento, nosso modo de ser. Tudo isso nos trazemos de outras vidas, e
as enfermidades que nos adquirimos pelo nosso comportamento nos trazemos
conosco também, e nos algum dia temos de resgatar. Existem muitas maneiras
de resgatar, muitas vidas ou através do trabalho que vocé faz com as pessoas,

83 Ibidem.
8 Ibidem.
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para ajuda humanitdria. Deus ndo manda nenhuma enfermidade para nos, nos
.. 85
que adquirimos.

Dona Juliana concorda em pensar a Aids a partir da lei kardecista de causa e efeito,

tendo a propria doenga a possibilidade de um aprendizado para o processo de evolugdo

moral:
Eu acredito que a Aids tenha sido uma lei de causa e efeito. Eu levei para este
campo porque surgiram outras hipoteses no inicio da Aids, mas se a gente
analisar o contexto em geral que mais eles sofrem? Preconceito, discriminacdo,
entdo, ndo estaria ai uma lei de causa e efeito? E logico que ela veio ai para
impor certo equilibrio na parte sexual, que estava tomando um rumo muito... e
ainda toma, mas ndo é divulgado. A Aids apareceu para por um freio nessa
parte. A pessoa que contrai a Aids hoje, talvez tenha sido preconceituosa ld

atrds. Ele buscou uma doenca e vai ter que sofrer as consegqiiéncias dessa
86
doenca.

4.6.1 Visita Ao Grupo Solidariedade.

Cheguei vinte minutos antes do inicio da terapia medidnica ao grupo Solidariedade. O
transito no bairro Agua Rasa, e na prépria Avenida Sapopemba, ainda se encontrava nos
limites do aceitdvel. Enquanto esperava o inicio da sessdo, decidi comer um pédo de
queijo e um café puro no café do Centro Espirita, talvez tivesse a chance de bater papo
com algum freqiientador ou trabalhador do lugar. Quase sozinho no café, pois naquela
hora somente se encontrava o pessoal administrativo, percebi a chegada de Dona
Juliana. Ela me deu as boas-vindas e convidou-me para subir a uma sala onde realizar-

se-ia parte do trabalho.

85 Ibidem.
86 Dona Juliana, 22/05/2006
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Foram chegando os trabalhadores de Solidariedade: um total de quinze pessoas,
sendo onze delas mulheres e quatro homens. Nenhum adolescente ou jovem encontrava-
se na reunifo, de fato, muitos dos trabalhadores rondava ou ultrapassava os 50 anos de
idade. Além dos trabalhadores, encontrava-se um ‘“assistido” portador do HIV, de
aproximadamente 30 anos, e uma mulher, dessa mesma idade, que estaria procurando
auxilio a distdncia para um familiar. As cadeiras brancas, distribuidas ao redor da sala
intentando formar um retdngulo, combinavam com a sobriedade do tapete marrom e as
cortinas azuis que decoravam o lugar de estudo. A sala contava com um televisor, um
ventilador e um quadro de Jesus com a mao no coragdo. A brancura dos tijolos brancos
da sala mudava para verde ao desligar a luz branca e acender a luz colorida, quando se
faziam as preces ou quando os espiritos que morreram por conseqiiéncia da Aids

comunicavam-se através dos médiuns de psicofonia.

A sessdo comecou quando um dos participantes de Solidariedade abriu, como
toda segunda-feira, a discussdo sobre algum tema a ser estudado: na ocasido falou-se
sobre as leis de Kardec propostas em O Livro dos Espiritos, obra que estava sendo
estudada no grupo. Depois de quinze minutos de discussio, passou-se a comentar algum
tema de O Evangelho segundo o Espiritismo durante dez minutos. Os assistidos

mantiveram-se a margem das discussdes, os trabalhadores intercambiavam idéias e

procuravam chegar a conclusdes juntos.

Ap6s o estudo de O Evangelho segundo o Espiritismo realizou-se a prece de
abertura. A luz verde foi acesa, a dirigente espiritual fez a prece pedindo para os
trabalhadores e os assistidos “mentalizar” os lares dos assistidos para que o plano

espiritual promovesse “a limpeza” desses lares. Os ouvintes mantinham os olhos
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fechados até o fim da prece de abertura. A luz branca, apds a prece, volta a iluminar a
sala. E ai quando os trabalhadores dividem-se em dois grupos, a metade deles, junto aos
assistidos, vai para a sala nimero cinco e a outra metade, “junto aos espiritos

obsessores”, fica na sala numero sete.

Na sala nimero cinco os passes especializados sdo dados aos assistidos. Esta
sala é decorada com um tapete azul com estrelas cinzas, paredes de azulejos brancos,
ventilador na parede, um reldgio, um calendirio e um quadro de Jesus colocando sua
mao direita sob a cabeca de uma mulher e de um menino visivelmente doentes. A sala
recebe cinco médiuns passistas que se colocam de pé ao redor do pequeno espaco em
questdo. O assistido, ap6s entregar uma ficha onde se registra o tipo de passes que tem
recebido durante suas visitas a Solidariedade, senta-se em uma cadeira branca de costas
aos trabalhadores espiritas. Um deles coordena os trabalhos a ser realizados através de
indicagdes faladas aos assistidos e aos trabalhadores, pede ao assistido imaginar luzes
de cores diversas, principalmente em verde e em branco, e indica aos trabalhadores o
tipo de passe a realizar: as méos destes ultimos colocam-se perto da cabeca, do peito e
das costas procurando transmitir energia ao “cérebro”, ao “gastrico”, ao “esplénico” e
ao “sistema nervoso”’. O passe ndo dura mais de dois minutos, apds receber o
“intercAmbio de energia” o assistido abandona a sala e o centro espirita deixando os

trabalhadores continuarem com sua tarefa.

Na sala ndmero sete cinco médiuns de psicofonia comunicam-se com espiritos
obsessores que teriam falecido por conseqiiéncia da Aids. Estes espiritos falariam
através dos médiuns. Cada médium é acompanhado por um médium conselheiro que

teria como objetivo ouvir, dialogar e acalmar ao espirito obsessor. Sentados em
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cadeiras, os corpos dos médiuns ddo entrada aos espiritos obsessores: eles mostram
desconforto, se movimentam sem abandonar a cadeira, alguns deles choram e relatam o
sofrimento que estdo vivenciado ao ndo encontrar o caminho “de volta” para o mundo
espiritual. Por sua vez, os médiuns de aconselhamento perguntam aos espiritos
obsessores 0 que eles estdo sentindo, expressam-lhes seu apoio quando eles descrevem
seus sentimentos de angustia e sofrimento, falam-lhes da imensa bondade de Deus e dos
espiritos superiores, como Jesus, deixando-lhes claro que os espiritos superiores sempre
estardo ao seu lado para protegé-los e para procurar uma reforma intima no seu plano
evolutivo. Os obsessores, conforme avanca a sessdo de aproximadamente 20 ou 30
minutos, acalmam-se e ouvem com resignacdo as palavras dos médiuns conselheiros.
Finalmente, eles acabam aceitando a ajuda dos médiuns e prometem mudar para nao
fazer mais dano e para ndo danar aos espiritos encarnados. Geralmente os espiritos
obsessores ndo revelam sua “identidade”, porém, em alguns casos, estes se mostram

como antigos pacientes do grupo e trazem mensagens de agradecimento.

A sessdo se conclui ap6s o trabalho com os obsessores. Todos os trabalhadores
se reunem para realizar a prece de encerramento. Apds a prece, a luz branca substitui a
luz verde e, nesse momento, eles se organizam na distribui¢do dos temas kardecistas a
serem desenvolvidos na seguinte semana. Alguns dos trabalhadores permanecem no
Centro Espirita para assistir a palestra tradicional das segundas-feiras a noite, outros
preferem voltar para casa. Os “pacientes”, pelo menos no periodo de trabalho de campo
no Centro, deixam o lugar logo depois de concluida a sessdo de passes e dificilmente
participam de alguma outra atividade do A Caminho da Luz, seja nas segundas-feiras,

seja na semana toda.
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CONSIDERACOES FINAIS

Ao longo desta pesquisa examinamos como os significados sobre sexualidade, obsessio
sexual e HIV-Aids sdo construidos, negociados, confrontados e disputados entre os
espiritas brasileiros a partir de um sistema de simbolos que estabelece disposicdes e
motivacdes modelando a ordem social (Geertz, 1989:67). Este sistema simbdlico
kardecista, baseado em imagens cristds como a figura de Cristo e em argumentos
cientificos como a existéncia de fluidos manipulados e manipuldveis por seres dos
mundos material e espiritual, constrdi e se reconstréi histdrica e culturalmente a partir
do didlogo que seus integrantes estabelecem com outros agentes e ordenamentos da vida

social.

As idéias positivistas e evolucionistas do século XIX encontram-se presentes nas
obras doutrindrias de Allan Kardec. Estas ultimas chegam ao Brasil adaptando-se a
realidade local brasileira, construindo uma certa identidade, e escolhendo como sinais
diacriticos elementos do universo catdlico (Stoll:2003:61), particularmente a nogdo
cristd de santidade. Ja no século XX o espiritismo brasileiro, dividido em duas grandes
faccdes, a religiosa e a cientifica, consolida sua presenca entre as camadas médias
brasileiras mostrando uma boa capacidade de transformagdo: ora se revestird de uma
tonalidade nacionalista, como no quadro de regimes autoritdrios (Silva, 2005), ora serd
milenarista, quando as antigas referéncias deixam de ordenar sua cultura religiosa

(Lewgoy, 2004).

Os discursos sobre sexualidade espirita, revisados nas entrevistas em

profundidade com nossos informantes, e através dos romances de Xavier e Vieira
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(2003) e Pinheiro (2002); dos artigos de Andréa (1996), Glaser (1999), Oliveira (2000),
Castro (2000), Imbassahy (2000), Netto (2000), Martins (2003), Xavier (2003) e Nunes
Filho (2004); e das aulas e palestras do centro espirita A Caminho da Luz e da
Federagdo Espirita do Estado de Sdo Paulo, demonstram que os conceitos da sexologia
utilizados pelos kardecistas sdo ressignificados no seu sistema moral a partir do seu
préprio modelo de realidade. O discurso da ci€éncia médica sexoldgica direciona, a partir

da agéncia espirita, um ordenamento moral em relacdo a sexualidade.

Na visdo essencialista sobre sexualidade espirita, as técnicas de uso e
canaliza¢do de “energia sexual” s@o sustentadas em uma vis@o bindria e evolucionista
do mundo: quanto mais “civilizada” uma sociedade e um individuo, “melhor uso das
faculdades sexuais” e maior avango conseguird em sua conquista evolutiva. Pelo
contrdrio, quem desobedece as normas sexuais kardecistas terd uma conseqiiéncia
inscrita no seu corpo nas proximas reencarnagdes, seja nos seus Cromossomos, nos seus
orgdos genitais, na sua orientacfio sexual ou em virus e doengas. A transexualidade e a
homossexualidade teriam sua origem no desrespeito as leis morais da sexualidade. As
excecdes a regra seriam constituidas pelos casos isolados de missdo, como foi
exemplificado por Nunes Filho (2004) em relacdo a Chico Xavier, em que a “energia
sexual” € direcionada a obras de caridade e produgdo artistica. A intersexualidade e a
bissexualidade, por sua vez, fogem da classificacdo bindria e dicotdomica kardecista,
sendo sancionadas moralmente e situadas em degraus menores da evolucdo moral

espirita. De fato, a intersexualidade seria uma conseqiiéncia genital, situada no corpo,

do “mal-uso das faculdades sexuais”.
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O livre arbitrio kardecista responsabiliza ao individuo das ac¢des que este faz ou
deixar de fazer, portanto, a idéia de punicdo divina ou proveniente de Deus é descartada
como explicacdo causal de males, infortinios e doengas. O individuo cobra importancia
no kardecismo, seja na presenca concreta — através dos médiuns — de espiritos
acompanhados de nome, histéria e simbolos de prestigio (profissdo e nacionalidade os
mais comuns), definindo campos de significado e marcando identidades (Velho,
1996:61), seja na biografia particular de individuos que recebem atencdo espiritual
personalizada nos centros espiritas ou de espiritas que se tornam médiuns participando

de tarefas diferenciadas segundo suas habilidades e desejos.

Seguindo a Young (1976), observamos como as terapias de desobsessdo
ajudaram a definir o mal-estar de Felipe e Martin significando suas crises como
problemas de obsessdo sexual. A sickness de Felipe e Martin teria etiologia e uma série
de técnicas terapéuticas socialmente reconhecidas no contexto espirita kardecista. A
etiologia situar-se-ia em vidas passadas e a terapia consistiria em passes energéticos,
preces, remocdo de espiritos obsessores em salas mediinicas e na “mudanca de
comportamento” do paciente obsedado. A eficacia da cura, por sua vez, descansaria na
ressignificagdo do mal-estar do paciente a partir do modelo explicatério de moral

espirita e, particularmente, na incorporagdo do sujeito na comunidade espirita geral.

Como observamos nos casos da obsessdo sexual, a sickness (Young, 1976) é
configurada culturalmente, oferecendo uma série de significados em relacdo a moral
sexual. A obsessdo é mediada por espiritos que controlam os corpos, as condutas e as
praticas sexuais de individuos e grupos através da invengdo, aplicagdo e introducdo de

fluidos, vermes, cheiros e demais simbolos que delimitam o puro do impuro (Douglas,
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1980), a satde da doenca. A obsessdo, no contexto do sistema do cuidado da satde
espirita, permite a acdo terapéutica da desobsessdo definindo culturalmente episddios de
crises (Young, 1976) e facilitando o processo de cura (Csordas, 1983) através da
transformacdo de sentido que o paciente da para sua sickness. Felipe e Milton, por
exemplo, ressignificaram a idéia de depressio e ‘“‘compulsdo sexual”, do
“comportamento desviante”, no contexto kardecista ao participar das terapias de
desobsessdo, da evangelizacdo espirita e, no caso de Felipe, da integracdo a pratica

mediunica.

Todos os entrevistados e a maioria dos espiritas conhecidos durante o trabalho
de campo reconhecem na literatura espirita, € na literatura de auto-ajuda, um canal
privilegiado no seu processo de evangelizacdo. Esta caracteristica outorga ao
espiritismo kardecista um prestigio particular em relagdo a outros sistemas religiosos,
em especial, a outros sistemas meditinicos como sdo a umbanda e o candomblé, que ndo
tém uma tradi¢do ampla de producido literdria. Felipe menciona ter sido ajudado pela
leitura do romance Despertar para a Vida; Enéas por Memdria de um Suicida; Andrei
por A Cura de Schopenhauer. Porém, nem todas as obras espiritas sdo bem-vindas nas
prateleiras dos entrevistados, como foi observado no caso de Andrei com seu

questionamento sobre o romance Can¢do de Esperanca.

Os portadores do HIV espiritas conhecidos durante o trabalho de campo,
inclusive Andrei e Enéas, buscam outros sistema de saude além do biomédico. Andreli,
que buscou “negativizar” com a ajuda de um curandeiro de Santa Catarina, ndo
conseguiu seu proposito apesar de seguir as indicacdes dietéticas e aplicar os remédios

dados pelo especialista. Possivelmente a divisdo de alimentos proibidos e permitidos,
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assim como a origem exotica (Amazonia e Africa) das bebidas do curandeiro, foram
simbolos que para Andrei tiveram uma efic4cia limitada ao nao fazer parte do sistema e
da comunidade religiosa do curandeiro (se existir). De qualquer forma, nem Andrei nem
Enéas deixam de consultar biomédicos para monitorar o virus e, no caso de Enéas, para
estar ao corrente com seu tratamento. Outro aspecto importante na experiéncia de Enéas
e Andrei € a mudanca no “estilo de vida”. Eles tiveram uma maior aproximac¢ao com o
espiritismo ap6s receber a noticia de sua condi¢do soroldgica. Também procuraram
fazer mais exercicios, levar uma dieta balanceada e procurar as horas recomenddaveis de

descanso.

No caso do HIV-Aids, os discursos espiritas hegemonicos (o romance Cangdo
da Esperanga com prologo de Chico Xavier, os artigos de divulgacdo de espiritas
prestigiados e as informagdes contidas nas palestras dos centros espiritas) estabelecem
uma relagdo moral da doenca. O virus teria como objetivo o retorno a certo equilibrio
energético e moral que teria sido violentado na pratica sexual. Este seria caracterizado
como um “desajuste energético” (grupo Solidariedade), como “fruto das orgias em que
nosso planeta foi mergulhado” (Imbassahy, 2000) e como “resultado da falta de higiene
e do desregramento moral da humanidade” (Martins, 2003). O corpo transgressor
desorganizar-se-ia, dando passo a entrada do virus e a um possivel processo de

educacdo moral a maneira de “calvdrio redentor”, como reconhece o autor de Cangdo

da Esperanca (Pinheiro, 2002).

Contudo, nem todos os significados espiritas hegemonicos sobre sexualidade e

HIV-Aids sdo compartilhados pelos espiritas entrevistados. Se a questdo da origem e da

caracterizacdo da homossexualidade e bissexualidade espirita ndo foi questionada e sim
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aceita pela maioria dos entrevistados que se situa nessas categorias de classificacdo do
desejo e da prética sexual, jd os significados espiritas ao redor do HIV-Aids sdo
rejeitados pelos préprios portadores do virus, esvaziando-se seu conteido moral e o
dimensionado simplesmente como uma fatalidade (Andrei) ou pena (Enéas). O estigma
(Goffman, 2003) sobre o virus e seus sujeitos, percebido pelos espiritas portadores do
HIV no meio espirita, dificulta a participagdo destes nas terapias espirituais direcionadas
ao HIV. Sem deixar de procurar atengao espiritual, eles preferem fazer parte de espagos
terapéuticos moralmente menos marcantes, e mais abrangentes, como sdo as sessoes de
passes magnéticos. Dai a baixa participacdo de portadores do HIV no grupo
Solidariedade, o qual é vivenciado mais como espaco de treinamento meditinico e de
reafirmacdo de identidade espirita entre facilitadores do que de terapia espiritual

direcionada a atenc¢do terapéutica de portadores do HIV do mundo material.

Finalmente, pensamos que através desta pesquisa conseguimos sistematizar uma
série de saberes locais sobre sexualidade e HIV-Aids no espiritismo kardecista
brasileiro. Do mesmo modo, observamos as experiéncias de sujeitos espiritas que
ressignificam seus desejos e suas praticas sexuais no contexto kardecista, inclusive
reconhecendo periodos de mal-estar sexual como processos de obsessdo sexual. No caso
dos espiritas portadores do HIV, evidenciaram-se as tensdes sobre as etiologias e os
significados da doenca produzidos por espiritas ndo portadores e por espiritas
portadores. Sem duvida, proximos esforcos de investigacdo poderdo aprofundar nos
significados sexuais espiritas, nas relacdes de gé€nero entre espiritas kardecistas, nas
terapias direcionadas a desobsessao sexual e nas terapias direcionadas aos portadores do

HIV-Aids.
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Anexo 1

A-B Linha vertical, mediana do equilibrio
C-D Linha horizontal, mediana do homem

E Centro meridiano, ponto de equilibrio horizontal
F Raio de forca — paralelas verticais

H-I Raios de forga — paralelas horizontais

J-K Corrente centripeta — corre por fora

L-M Corrente centrifuga — corre por dentro
N-O Nuance interespacial das duas correntes
P-Q Reflexos das vibragdes do espirito

R-S Perispirito, ou duplo do homem

T-U Aura material (fluido blanco azulado)
V-X Aura intelectual ou de amor (azul claro)

1 Aura espiritual (toma a cor dos pensamentos)
2 Atmosfera fluidica do homem

3 Luz amarelo-alaranjada do espirito quando em vibrag¢des provindas de altas esferas espirituais

Fonte: Passes e Curas Espirituais (Toledo, 2005)

Corpo sao
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Anexo 2

CORPO DOENTE

Quando a saide \l\

esti lesada, as
correntes  centri-
fuga e centripeta ﬁ
apresentam altera-

¢fo no movimen-
to circulatério da
energia fluidica d

Corrente
centrifuga
(por dentro)

Fra. 18

Defeito na aura pelo desequilibrio doentio

Fonte: Passes e Curas Espirituais (Toledo, 2005)

Corpo doente
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Anexo 3

Cartao de assisténcia espiritual do Centro Espirita A Caminho da Luz.
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Anexo 4

: 2 Fech
it CENTRO ESPIRITA "A CAMINHO DA LUZ" e :
Datas%,;5 06
Nome:E DY ALDO Mman o | £ 3o Nase st i/~ e ldade: ;f-);
Desenc: _@/ﬂ Causa: Co dA CaO Local: Hos p, 74 C
7
Familiares: Desencarne Retorno Mensagens
Antes |Depois |Data Nome recebidas
Pai: JUAN X Yot \ Shuic - NETO
Mie: [fCLENMA x
lrdos-  —

Esposa: (U2 WA R4

¢ |Filhos: TAUIER
EbuAarLLo, g LUIA
ToSc LU2hAnig

Netos: 27 /¢ CiLA, Chusand
DAVID TorGE HILDA
(ovTtos/) T7pvI én

Solicitante: T AVIEL hrgamo LETO Parentesco: M E T
Enderegof . mANMUE L DUVTAA4 Ll 6 - - Fone R 7 30 6L 1.2
Trazer uma foto do desencarnad® no dia da psicografia

Obs.: Néo ¢ permitida a entradz de criangas menores de 12 anos.

X KK

Cartao para o servico de psicografia e “contato” com familiares falecidos do
Centro Espirita A Caminho da Luz.
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Anexo 5

11° Arraia "Nosso Lar"

De 20/05 a 02/07

Sahados e Domingos a partir das 18:nhs

TV

Av. Regente Feijo, 1500 - Tatuapé

Churrasco - Espetinho - Macarrao
Nhoque - Fogazza - Pernil - HotDog
Caldo Verde - Comidas Tipicas -
Pizza - Yakissoba
Amendoim - Pipoca - Pinhao
Frutas ao Chocolate - Bolos - Doces
Vinho Quente - Quentao - Bebidas
Brincadeiras - Tombola.,.

§ Eta festa boa, s6 !!!
Tel.: 6675-9729

Toda renda sera revertida para as obras
assistenciais do Centro de Assisténcia
e Promogao Social NOSSO LAR
Confira no site: www.capsnossolar.org.br

N 12760 R$ 5,00 N 31510

Realizacao: Centro de Assisténcia
d.w1 e Promogao Social Nosso Lar

nosso lar

Rua Jalisco, 12 - Agua Rasa - Sao Paulo - SP - Fone: (11) 6965-2576
www.capsnossolar.org.br
Ao adquirir este cupom vocé esta concorrendo aos prémios abaixo e colaborando
na manutengio de 12 creches, 1 Nicleo Socio Educativo, 3 Abrigos, 1 Centro Profissionalizante
1 Recanto do Idoso, 1 Grupo da Terceira Idade, 1 Programa de Acolhimento a Gestantes Carentes
1 Programa Biopsicosocial, 1 Albergue.

1° . 1 Automével Celta Life 2p - Flex - 0 KM - Ano 2006 | Prémios Intermediarios
2° - 1 Notebook
3°-1 Tv 29" 1TV 14 - Sorteio = 01/07/2006

4° - 1 Bicicleta aro 21 1 TV 14” - Sorteio = 02/02/2006
5° -1 Mp3 Player 1TV 14" - Sorteio = 07/10/2006

Através da Extragao da Loteria Federal | 1.° Prémio da Loteria Federal
do 1° ao 5° Prémio do dia 11/11/2006 Haw Nespectivas Datgs

“0S CUPONS NAQ QUITADOS ATE AS DATAS DOS SORTEIOS NAO TERAO DIREITO AOS PREMIOS”

Eventos beneficentes de Nosso Lar, 6rgiao de caridade do Centro Espirita A
Caminho da Luz.
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Anexo 6

"=
CONVI

EBEHl(}iﬂ ESPIR[TA B[I EST
Ao do DM.I|'TE§§G & Afoa de Assisténcia Espiritual

DAMOS ATODOS 0S FBHI“EI'I'I’MIIBES

ALUNOS E ASSISTIDOS PARA 0 SEMINARIO QUE REALIZAREMOS
NO DIA 17 DE FEVEREIRO DE 2007

Horario: 9h30 as17h
Auditério Bezerra de Menezes
Rua Maria Paula. 130

’ Coordenagao Wiademir Lisso

' Entrada Franca
Ins&l;ﬁas nas Secretarias da Area de Divulgagdo
& ta Area de Assistancia Espiritual

Gomparegam!

E PRECONCEITOS”

1 | —2

Serao ahordados diversos aspectos da sexualidade face aos preconceitos em especial
no gue se refere a homossexualidade peranie a sociedade em geral e a familia, pedofilia,
infidelidade e outros assuntos tjue estao contidos no tema.

Estao programados doisfilmes durante o evento,

sy Ooprimeiro, A VERDADE SOBRE JANE ahorda a relagao de uma familia

"y eosegundo, A RAZAD DO MEU AFETO, sobre o relacionamento

ovem homossexual com jovem heterossexual.

Obs.: Colocaremos nalanchonete, Ias‘gche a prego fixo para os participantes.

A

Publicidade da palestra ‘“Reflexoes sobre Sexualidade e Preconceitos” realizada na
Federacao Espirita do Estado de Sao Paulo
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